ke
T |
£-233 FILO:UBA
&%\1} Facultad de Filosofia y Letras
@ \Iniversidad de Buenos Aires

Borges y el cristianismo

Posiciones, dialogos y polémicas

Adur Nobile, Lucas Martin

Panesi, Jorge

2014

Tesis presentada con el fin de cumplimentar con los requisitos finales para la
obtencion del titulo de Doctor de |la Facultad de Filosofiay Letras de la
Universidad de Buenos Aires en Letras




Universidad de Buenos Aires
Facultad de Filosofia y Letras

Carrera de Letras

Tesis doctoral

BORGES Y EL CRISTIANISMO.

POSICIONES, DIALOGOS Y POLEMICAS

Doctorando: Lic. Lucas Martin Adur Nobile
DNI: 30.277.257
Tel: 48329597/1551085714
Email: lucasadur@gmail.com

Director: Jorge Panesi
Co-directora: Graciana Vazquez Villanueva

Febrero de 2014



Tomo1
AGIadeCIMIENTOS. ... ettt et 6
INTFOAUCCION ..t 9
I. Preliminares. Delimitacion del corpus de la investigacion............c.ccccccoeeen. 17
1. El corpus borgeano: inestabilidad y heterogeneidad .............cccoocoviiiiniiiiinnne 17
1.1 Inestabilidad del corpus borgeano: la obra oculta y la cronologia falseada ................. 18
1.2 Heterogeneidad del corpus: obras en colaboracion y entrevista ............ccoeeeevieernennn. 21
1.2.1  Las obras en colaboraCion ...........cccccooeieiiiiiiuiiieisiiee e 21
1.2.2  El lugar de las entrevistas: intervenciones sobre la recepcion y construccidn de
UN POSICIONAMIENTO ©..ivvieeiiriesciee ettt e e e sbe et srae e e sre e e ste e nre e neee 23
1.3 Una breve nota sobre las Obras completas. Edicidn critica (Buenos Aires, Emecé)....26
2. Ediciones de la Biblia utilizadas por BOIgES .........cccceiierieiiiiienieeniieneesee e 28
2.1 ArChiVOS CONSUITAGOS .......vviieieiiieiiieiiee ettt ettt bbb sn e sn e 30
2.2 Un versiculo de San Pablo, tres tradUCCIONES .........ccvvevieeiereiieiiiieeieee e s e s e srer e e ee e 31
2.3 La Biblia de Ciprian0 de Varela ...........ccovieiiiiiiie e 33
2.3.1 Citas de Reina Valera en la obra de Borges de las décadas del veinte y del
=114 PPV UPPUPRO 34
2.3.2 Reina Valera a partir de 10S afioS CUBIENTA .........coccvverueeiiiiieiiiie e sie e 37
2.4 KNG JAMES VEISION ...cvviiiiiiieiiie ettt see st ste et be e st e e stae e ste e e sbe e e bbe e beeene e 41
2.5 OraS BAICIONES ....c..eiiiieiiiieitiei ettt ettt bbb e et e etk et be s sre s sbe e abeeebbesbseesrea s 46
2.6 Las hiblias de BOIGES ......cuiveiiiieiiiies ettt et et s 49
3. ODras tEOIOGICAS ....ceveiuertiiie ittt ettt e e 51
I1. Borges y el cristianismo como area de estudios ...........ccoceeoeereienieniniennenn, 53
1. El lugar del cristianismo en los estudios sisteméticos sobre la obra de Borges
[ LT K ) SRS 94
2. Primeros trabajos sobre las relaciones de Borges y el cristianismo .................. 57
2.1 Una reescritura BVANQEHICA ......c.ccviiiiiiiie ettt sr s 59
2.2Un te810g0 168 @ BOIJES ....oovieiiciieiie ettt e 60
2.3 El cristianismo en la poesia de MadUreZ .........cccccoveeiveiiiiiiieiiee e 62
3. Borges, la teologia y 10S teOl0gO0S ......eevveiiiiiiiiii e 63
3.1 LaTrinidad €N BOIGES ...eeiiiiieiiieeiieiei ittt see ettt et ae e ste e sbe e e srbe e 63
3.2 Borges y la blsqueda de 1a Palabra............cccccvevviiiiiiie e e 65
3.3 Entre la teologia y la experiencia: reflexiones sobre las creencias de Borges ............. 69
3.4 Borges y 10s te010gos MEAIEVAIES .........cccviiviiiiiiiiieiie e 71
3.5 Borges y las teologias heterodoxas: los gndsticos y Swedenborg ...........cccccccvivvennenn, 75
3.5.1 Borges y el gnoStiCISIMO ......ccoiivriiiiieiiiieiiieeesiiesseeestieeesieeestreessieeessreessreeenas 75
3.5.2  SwWedenborg en BOIGES .....ccviiiiiiiiie et 78
3.6 Borges y el ProteStantiSImMO .......c.ceeiveeiiieeeiiieeie et 79
4. BOrges y la Biblia ........cooooiiiiiiiiii e 81
4.1 Lafigura de Jesus y la reescritura de 10s Evangelios ..........ccccccovvviiniecniicineinennns 82
4.1.1 Iméagenes de Jesus: el crucificado, el poeta, el Verbo encarnado ................... 83
4.1.2  Hipertextos eVanQEliCOS ..........ccciviiieiiiiiiiiiiiie st 88
4.2 JUGAS ..ottt ettt e e bbb bbbt e ere e en e ar e nre s 90
4.3 Otras referencias DIDIICAS .........uoiiiiiiiiii e 91
5. Borges y el catolicismo en contexto(s). Antecedentes criticos y lineamientos
CONCEPLUAIES ...ttt 94
5.1 Lecturas descontextualizadas: Borges, literato puro ........cccccecveevviee e eiinie e 94
5.2 Recontextualizando @ BOIGES ......coiivieiiiieeiiieeiiee e sie et e et 96
5.2.1 Antecedentes para estudiar la relacion de Borges con el catolicismo integral 97
5.2.2  Estudios sobre el catolicismo integral argentino .........c.ccccccovvieevieieiiieeiiinnns 98
5.3 Borges y el catolicismo integral: posiciones en el campo literario ..........cc.cccevevvvernen 99
I11. La formacion de una intelectualidad cat6lica argentina ...............cccccc..... 107



1. Los Cursos de Cultura CatOliCa .....eueeeeeeee e, 109

1.1 El neotomismo contra 10S errores MOUEINOS ........cuevvverieriieerieeieiieiieaties e e see e 111
2. El Convivio o el arte al servicio del renacimiento espiritual .......................... 113
2.1 Arte y escolastica: los fundamentos de una estética catolica ............cc.oeeeveevierinene. 115
3. LA TeVISIA CIITEIIO ..iveveieeiiesiiiesctie st e ettt stee et ee e e e e e e e snneenneeenneeeas 121
3.1 Catolicos Y VanQUAITISTAS .......cc.ccveiiieeiieeieierie e se s se e ste st s te e sre e sr e nas 124
3.1.1  Una vanguardia Moderada ...........ccccceevureriereieiiissiiesiessneessieeeseeaesseeaennes 125
3.1.2  Elevar el discurso CatOliCo ........cccouereieiiniiiiiiieses et 126
3.1.3  (UNProyecto COMUN? .....oovveiiieiie e e ettt te ettt et rnaeneeeneeas 128
3.1.4  EITiNde UNa AP ...vvvviviiiiieiiiies ettt 129

IV. Simpatias y diferencias.
Borges y los catdlicos argentinos en la segunda mitad de la década de 1920 .133

1. Lamirada de 10S OtrOS .......cccoiiiiiiiiiiiiiierie e e 133
2. Una obra atractiva para 10S CatOliCOS .........ccccoiieriiiiiiiiie e 134
2.1 CHIOHISITIO .ttt ettt bttt et eb e bbb ee bt eeas 135
2.2 Vocabulario cristiano e intertextualidad biblica ..........ccccovveiiiiiiiii e 137
2.2.1  V0oCADUIArIO CrISTIAND ...c.veieiiiieiie sttt 137
2.2.2 Trayectorias en el intertexto: referencias biblicas y teolégicas ................... 141
2.3 El problema de la inmortalidad ............cccoviiiiiiiiiiie e 143
3. Borges y los poetas del CONVIVIO .......cocuiiiiiiiiiiiiiice e 149
3.1 Marechal, BErnardez Y BOIGES .......ccceeiveeiviiirieiieie ettt e nas 149
3.2 El poeta Osvaldo HOracio DONCO Y YO......ccuveiiieeiiieiiieieitie e eieie s siee et siee e sniea e 153
3.3 L0S POetas del CONVIVIO ....ccvuiiiiiiiiiiei et e stiee st ste e stae e st ae s stee e snee s nre e 155
4. Borges en medios catolicos: ConVivio Y Criterio ..........ccoeevveieeiieniniiieieenn. 157
4.1 Un colaborador diStiNQUITO ........c..oivieiiiiiiiie it ne s sae s 159
4.2 Un colaborador diSCULITD .........c.eeiiriiiiiiiiieiiie ettt 163
4.3 Textos de Borges en Criterio: articulos Y POEMAS .........cccevveiiieeieerieeiinerieesee e 167
4.3 1 ATTICUIOS ..ottt et e et e 168
4.3.2 POBIMAS ..oieiiiiiee ittt ettt et et 172
5. Al borde de la ruptura: “La duracion del infierno” (1929) ........cccccovvieiennnns 176
5.1 Excursus: “La duracion del infierno” y las formas catolicas de leer a Borges ........... 178
6. Un BOrges Casi CAtOlICO .........ccoeeriiiriiiie ittt 182
V. Ruptura y desplazamiento.
Borges y los catdlicos argentinos (1930-1950) .......cooervereerenieniienie e 184
1. Consolidacion y difusion del integralismo: el mito de la nacion catoélica ....... 184
1.1 ReeSCrDIN 12 NISTOMIA ....cuveiiie ettt 186
1.2 LACrUZ Y12 ESPAUA ...oocvvei ittt et e 187
1.3 Las MUItItUdES CAtOIICAS ........cceieiiiiieiie et e 189
1.4 CatoliCiSMO Y PErONISIMO ....veiiiieiiie ettt ittt ie et e et ae s ee st e sre e e sbaeeeees 190
2. Desplazamientos DOIgEAN0S .........ccueeuiiiiiiiiiiiieiie e 193
2.1 DR CIITEITO @ SUK ..ttt ettt ettt et n et b e b bbbt e 194
2.2 Un posicionamient0 agnOSLICO ........ccceevveeivieiuieriieiiessieesieestve e sre s e sae e e snan e e 197
2.2.1 Valor estético, aficion incrédula: claves para un agnosticismo singular ....... 200
2.2.2  El agnosticismo como posicionamiento relacional ...........c.ccceevvvivveniineeenn, 202
3. Motivos y formas de la ruptura .........cccooveiiiiiioiieeee e 203
3.1 ¢Revolucion o cuartelazo? Borges y los cat6licos ante el golpe de Uriburu ............. 204
3.2 GUEITA SANEA (0 N0) .vvveiiiieeiieiesitee ettt e st e e eiee s stee e st e s sbe e et beesbeeesateeesteeessbeeesbbe e sreaens 205
3.3 De Rosas a Sarmiento: el fin del criollismo borgeano ..........cccccovveviiiiin i 206
3.4 Religion publica versus religiosidad privada ..........cc.ccccoeeeviiviiniie e, 210
3.5 UNa CritiCa OBIICUA ......vvveiiieieie et e e 211
4. Catolicos antisemitas, una contradictio in adjecto .........cccccvvvvveeivvereereiernenn, 213
4.1 El antisemitismo cat6lico y la teoria del complot ........ccccccevvieiie i 213
4.2 Primeras intervenciones de Borges contra el antisemitismo catolico argentino ........ 215



N 1 o [ (o T o T o T=1 oL o PO 219

4.4 Una SUPEISTICION JUOTA ....cvviiieiee ettt ettt e 222
5. Las muertes del padre ChesSterton ..........ccoeiiiiiieiiiiiiese e 225
5.1 Chesterton, padre de la Iglesia: la lectura catolica ..........c.cccceveeivieiieiiieccecceciene, 225
5.2 Contra el integralismo: la lectura borgeana de Chesterton ...........cccceceeviieeeiiearcineens 229
6. Hombres ya fulminados por Juvenal: sobre el Congreso Eucaristico
INEEINACIONAL ..o 233
7. Los poetas neotomistas: la literatura cat6lica leida por Borges ..........cccccce...e. 234
7.1 Literatura catélica: proyectos colectivos e individuales ..........cccccocovvvieeieciiiniinenne. 235
7.2 Un contacto fugaz: Borges Y SOl Y LUNG .......oovviiiiiiiiiieiiee et 238
7.3 Los poetas/1. El buque o una mistica demasiado explicita ...........cc.cccoveeiveivieninnane. 240
7.3.1  Unaresefia @amBDigUa ......c.ooiieriiiiiiiie et 242
7.3.2  CAmo (no) escribir una experiencia MIStiCa ..........cccceeevveiiiiieiiiee e 244
7.3.3 Modos de leer: de 1o alegorico a 10 NOVEIESCO .......cccccvvvvveiiiiiiiieiiiicrici 249
7.4 Los poetas/2. La Antologia poética argentina (1941) .......cccocevvevviniieivecve e, 252
7.4.1  L0S POEMAS €leQIU0S .......ueiieriiiiiiiiieeiieies ettt 254
7.4.2  No hay tal poesia catolica de CONJUNLO .......ccveviieiieiieciieiie e 256
8. Profanaciones: Borges, la Biblia y la teologia ..........ccccooeiviiiiiiieniiiiiee 258
8.1 El suefio de la razdn engendra MONSEIUOS ..........ooveeerieriieieenee e 259
8.1.1 LaBibliay lateologia, de lo concreto a o abstracto ..........cccccoveevvieiieennnns 262
8.2 El discurso cristiano: modos de emMpPIe0 ........cccvvvviiiiiiiiiiie e 266
8.3 Reintegrar 10 teoldgico en 10 SOCIal .........ccocovveiiiiiiiie e 271
8.4 Teol0gia Para tOUOS .......cccvveiieieeeeee ettt e 274
9. Hacia una tercera posicion: ni catélicos, ni liberales ...........cccoovevviienienen. 276
9.1 De la cercania a 1a diStanCia ..........ccoveeieiriiiieiie et 278
Tomo 2
V1. Un posicionamiento complejo.
Borges y el catolicismo después de 1955 .........cccooiiiiiiiiiiiieneeec e 281
1. Transformaciones en el catoliciSmo argentino ...........ccccooevveriienieeenen e 281
1.1 Sin novedad en el frente: Borges y la renovacion conciliar ............cccoceeveiiieiveeennas 283
2. Borges, escritor oficial Y CandniCo .........cccoooiiiriiiiiiien e 285
3. UNenemigo COMUN ....coouiiiirie ittt ettt sae et e sbe s e e ene e 289
3.1 Antiperonismo borgeano, antiperonismo catoliCo ...........cccoccvveiiinienieccn e, 289
3.2 Coincidencia de 10S OPUESTOS ......eiiveriiieeiiiiesiiieeitiiessieeestieeesteaessreeesreees sreeesreeessreeens 291
4. Entrevistas y conversaciones: una polémica desplazada ...........ccccccooveieienne 297
4.1 Larelacion con el cristianismo en la obra oral. Tres cUesStiones ...........cccceveecerieenes 298
5. El blasfemo, el hereje y el buSCador...........ccoveiiiiiiiiiiiiice e 303
5.1 REPIICAS EPISCOPAIES ....oecvvviieieiiieiiieee sttt ettt ste e sre e sn e sr e 304
5.2 HErejias aULOCIONAS .......ccvviiieiieiieee sttt ettt st st sre e sr e en e 308
5.3 Las oscilaciones de un catolico integral ...........ccccocvviiiie e 315
5.4 Lecturas POSt MOFTEIM .....cooiiiieiitiiie et ettt et ee s et e e e e s be e e e sabeee e 317
6. Entre el escepticismo y la busqueda: un posicionamiento complejo .............. 320
6.1 ¢Un nuevo acercamiento al CristianiSMO? ........cceveviiiiiiiiiieieieeee e 322
6.1.1  Lafigura de JESUS ....cccoovreiieiieiie ettt ettt 322
6.1.2  Nostalgia del OFden .........cocviiiiiiiiie e e 331
6.2 Contra la interpretacion (Cristianizante) ..........ccccoeveiiiieveciie s 334
VII. El catolicismo no es el Unico cristianismo.
Visibilidad del protestantismo en la obra de Borges 1920-1950 ..................... 337
1. Elantiprotestantismo del catolicismo integral ...........c.cccooeiiiiiiniiininiee, 338
1.1 Tpicos del discurso antiproteStante ...........ccceevveiieiiiiie e e e 339
1.2 La cruzada antiprotestante de la década del cuarenta .............cccocevveieiieecineincinns 341
1.3 El peronismo Y AESPUES .......cccveeiviiiiieiieiiecee e stieste sttt ss e snan s ste s steenreenraens 342



2. Ladécada del veinte: R. Rothe, te6logo (evangélico) en la obra de Borges ...344

3. Catolicismo y protestantismo: teologia y forma religiosa (1930-1955) ......... 348
3.1 LAVEra BCCIESIA ...ccuee e 349
3.2 Visibilidad de la teologia protestante ..........cccccoeceviiiiieeie e s e 351
3.2 1 RESEMAAS .eveitiiitiee ettt et b e nr bbb enneas 352
3.2.2  ENSAY0S Y NOLAS CIHLICAS ...evvveivieirieeieeiieiieieesstessteesteestvestvestbessee e aennaaneens 352
3.2.3 FHCCIONES ..ottt sttt ettt ettt ettt b ettt et bbb bbb e 356
3.3 El protestantismo como forma religiosa .........ccvvvvvieriiieiiee e 359
3.3 1 AUSEEITUAO ..o 359
3.3.2 Unareligiosidad intima, biblica y &tica ..........ccccoeveivie i 362
3.4 El necr6logo de Pierre MENArd ............coceevvieivieiiieiie s e 368
3.5 Estrategias de Borges ante el discurso antiproteStante .........ccccccvvveeviveeriieeesiinesiinnens 370
4. Anexo: tedlogos protestantes mencionados por BOrges .........ccoeeeverveerernenne. 372

VIII. Las naciones protestantes: preocupacion ética y centralidad de la
escritura.

Borges y el cristianismo reformado en la segunda mitad del siglo XX ........... 376
1. Literaturas ProteStanteS ..........cccoeeiieiiiriiiiieii et sie e e 377
2. De la preferencia a la identificacion: Elogio de la sombra (1969) ................. 379
3. YO, ProteStante I ELICA ........cccvoveverrieeeeeeieiceeeeeeeeeeese st 383
3.1 El soborno: retrato(s) del autor como protestante amateur ...........cccoveveeriieeeriveercineens 386

3.1.1 Narradores autor-referenCiales .........cccoeeeieiieiiieiie e 388

3.1.2 Borgesy el otro: desdoblamientos ..........ccccceviieiiiieiiii s 390
4. Yo, protestante Il. El bibliocentrismo como herencia familiar ....................... 395
5. Todo queda en familia: la doble herencia religiosa y la ficcion de los linajes 399
5.1 Biblias heredadas y una abuela te6loga: el linaje protestante ...........cc.ccoeevevveviienne. 400
5.2 “El evangelio segiin Marcos™: librepensadores, catdlicos y protestantes .................. 403
5.3 “La sefiora mayor” y 10s catolicos argentinos .........cccceevveevveiieiiiessiee e ese e 408
6. “Cristo en la cruz”: una mirada Protestante ............ccceeverievrieeenieenieneesee e 411
7. El protestantisSmo cOmMO diStANCIA .........oovviiiiiiiiiieie e 414
CONCIUSIONES ..ttt e e et ee et e ae e e e sreeenraeeens 416
BIDHOGrafia .....coooiieiiee e 421
A. Corpus de iNVESEIGACION ......c.oiueiiiiiiieiiie e 421
A.1 Obras de Jorge Luis BOrges Citadas ..........cccererieerienieenie e 421
A.1.1 Obras en colaboraCion ........ccccoieiiiiiiieiet et e e 422
A.2 Entrevistas, conversaciones, noticias y testimonios sobre Borges ................. 422
A.3 Fuentes para el estudio de la recepcion de la obra de Borges ...........cccceeueene. 425
A.4 Ediciones facsimilares de revistas y periodiCos .........cccoovvererieenienieniennenn. 427
A.5 Ediciones de la Biblia consultadas ..........cccccccoviiiiiiiiiiie e 427
A.6 Fuentes para el estudio del catolicismo integral argentino ..............ccccceeueee. 428
A.7 DOCUMENLOS ECIESIASLICOS ...vvevviiieeiieicieecie et eee e nae 432
A.8 Otras fuentes CONSUITAAS ..........cccuveeriieriie e 432
B. Bibliografia te0rica y CritiCa .........ccueieieiieiiiis e 433
B.1 CritiCa HEEraria ........ccoveviieiiiiei ettt 433
B.2 Historia de las religiones, teologia y estudios biblicos ............ccccociviiinnenn 446

B.3 Teoria literaria, andlisis del discurso y estudios sobre el campo intelectual ...449



Agradecimientos

El trabajo de investigacidn y escritura que dio como fruto esta tesis fue largo y complejo —
o, simplemente, complicado-. Fueron afios de mucho aprendizaje, de encuentros y hallazgos
felices, pero también de momentos aridos y solitarios. En todo ese tiempo fue fundamental la
presencia y compafiia de muchas personas. No es un mero lugar comdn decir que esta tesis no
hubiera existido sin ellas. Uno de los aprendizajes mas significativos de todo este itinerario es
que —como Ya sabian los medievales (Abeledo dixit) y nos recuerda Bajtin-, la autoria siempre
es colectiva.

Mis directores Jorge Panesi y Graciana Vazquez Villanueva, de distintas maneras y cada
uno con su particular carisma, no solo orientaron sino que apoyaron y acompafiaron el proceso
de investigacion y escritura. Maria Amelia Arancet y Magdalena Campora dirigieron la beca de
Conicet que hizo posible este trabajo. A ambas me acerqué sin conocerlas y fueron
extraordinariamente generosas. El dialogo con ellas fue fundamental para darle forma a mi
proyecto de investigacion y para los primeros pasos en la escritura.

Para llevar adelante este trabajo fue fundamental el aporte de muchos otros investigadores
gue compartieron conmigo material sobre los temas que investigaba, discutieron mis ideas y me
dieron la ocasion de exponerlas ante receptores atentos y confiables. Quiero agradecer en este
sentido la generosidad de Annick Louis, Silvia Magnavacca, Daniel Attala, Jerénimo Ledesma,
Annete Flynn, Juan Eduardo Bonnin, Yitzhak Lewis, Martin Hadis, Patricia Artundo, Susana
Cella, Nicolas Bermudez, Pablo Von Stecher y Pablo Ruiz.

Mientras realizaba esta tesis participé en dos equipos de investigacion, uno de la UBA 'y
otro de CONICET, que fueron, en muchas ocasiones, espacios donde compartir y discutir
hipotesis sobre mi trabajo. Gracias a todos los integrantes por la escucha y por la paciencia,
especialmente en los Gltimos tiempos. También quiero mencionar aqui a mis compafieros del
grupo de becarios que fueron verdaderos compafieros de ruta a lo largo de estos afios y hoy son,
decididamente, queridisimos amigos: Manuel Abeledo, Clea Gerber, Juan Manuel Cabado y
Agustina Riva. De ellos aprendi mucho y me diverti mucho mas. No sé si haremos la nueva
historia de la literatura argentina o si comandaremos las hordas que renovaran la literatura,
Mand, pero al menos fuimos felices.

Para reconstruir el contexto del catolicismo integral argentino tuve que recurrir a
bibliotecas y archivos diversos. Quiero agradecer aqui la generosidad de Felipe Dondo y de
Magdalena Dell’Oro Maini, que me abrieron los archivos de sus familias, y la de Pepe Pairier,
actual director de Criterio, que no solo me permitiéd consultar una y otra vez el archivo de la
revista sino que manifestd constantemente su interés y me brinddé una valiosa compafiia en mis

busquedas.



Sin mi familia nada tendria sentido. Me cuidan y me quieren siempre, pese a todo. En el
altimo tiempo los necesité mucho y los senti cerca, me tuvieron me tuvieron una paciencia
infinita. Mis hermanos Claudio y Diego siempre estuvieron y van a estar siempre. Ellos también
me recuerdan que esto de hacer una tesis no es tan importante, que la vida es otra cosa. A mis
viejos tendria que agradecerles todo, claro, pero en esta ocasion especialmente la confianza que
tienen en mi y que me hacen sentir constantemente (excepto para las cosas practicas). Belu,
ahijada o cufiada o lo que sea, es parte de mi familia y la adoro. Y Ulises, que todavia no salid
de su panza, ya pint6 todo de otro color. Mi redescubierta prima Carla, desde Mar del Plata,
siempre estuvo atenta a mi y a mi tesis. Con ella pudimos reconstruir una parte de nuestra
historia familiar y, venga o no al caso, no quiero dejar de agradecérselo.

Algunos de mis amigos me alentaron constantemente en este trabajo, otros no entendieron
bien qué era esta tesina que estaba haciendo, pero me acompafiaron y en ocasiones hasta
lograron que no hable de Borges por algunas horas. Gracias muchachos y muchachas,
especialmente a Matias Fernandez Manero, Carmen Garcia Thierry y sus preciosas hijas, Mica y
Cande, que tanto bien me hacen y a Matias Ruiz Barlett, compafiero de tantas cosas. Gracias a
mis queridisimos Braulio Dominguez, Federico Bondone, Gabriel Noacco, Natalia Torres
Roldan, Samanta Jaume, Julia Aris, Anita Millet, Mery Carr, Natalia Castro Picon, Lucila
Bocanera, Jimena Barragan y Gabriela Cargnel.

En 2002, cuando yo empezaba la carrera de Letras, en las inolvidables clases de teoria
literaria de Gabriel Castillo —que me ensefid a leer literatura-, conoci, una noche en que
conversabamos justamente sobre Borges, en un bar de la Facultad, a Lara Segade. Desde
entonces hemos compartido clases, parciales, talleres de escritura, viajes, congresos, asados,
fiestas e interminables conversaciones sobre la literatura y la vida (suponiendo que exista una
diferencia entre ambas). Es una de las mejores escritoras que conozco, una de las mas
inteligentes lectoras y una de mis mas queridas amigas. En un momento en que la escritura de la
tesis se habia vuelto un camino muy solitario, me abri6 la puerta de su casa, que se convirtié en
un lugar de trabajo y en un refugio, y me ayudo a ver todo con otra luz. Por eso y por estos afios
de amistad no hay palabras suficientes para agradecerle.

Por esos mismos tiempos, ya lejanos, conoci a Ignacio Navarro, que estaba terminando de
escribir su monumental obra sobre Borges y von Balthasar. Me invitd a un taller que estaba
empezando a dictar —para unos pocos privilegiados- y que fue para mi un acontecimiento
epifanico. Alli descubri verdaderamente a Borges, pero también una concepcion de la literatura
y del cristianismo que, todavia, me resultan fascinantes. En ese taller surgieron algunas de las
preguntas a las que intenté dar forma en esta tesis. Aunque en algunos puntos mi trabajo implica
una discusién con ciertas ideas de Nacho sobre Borges, seria inconcebible sin sus ensefianzas,
su generosa lectura y su amistad. Aunque sea una palabra ya algo demodé quiero dejar aqui

testimonio de que Nacho fue para mi un verdadero maestro. También quiero agradecer a los



otros integrantes del taller, amigos, comparfieros de busquedas y de pizzas en Manhattan,
especialmente a mis compadres Clara Ibarzabal y Pablo Cegarra, al doctisimo Pigu y a Jorge
Aiello, que me aclaré muchas dudas teoldgicas.

Natalia Brinatti fue, durante muchos afios, compafiera y testigo de mi vida. Fuimos felices
y fue un motor para muchisimos proyectos. También esta tesis surgié de ese amor, por eso
quiero dedicéarsela especialmente. All shall be well

Victoria Garcia leyd integramente este texto y lo mejor6 sensiblemente. Hay partes, para
ser justos, donde copié literalmente sus sugerencias. Fue una lectora inteligentisima,
extremadamente atenta y rigurosa. Fue ademas una compafiera paciente y amorosa. No podria
haber terminado esta tesis sin ella. Y mi vida hubiera sido mucho menos feliz. T4 que ayer solo

eras toda la hermosura eres también todo el amor, ahora.



INTRODUCCION

Este trabajo tuvo como punto de partida una concepcion de la literatura de Borges
y de su relacion con el cristianismo que, en el transcurso de la investigacion, se revel6 a
la vez como demasiado amplia y demasiado estrecha. Demasiado amplia: en su
formulacion original este proyecto pretendia dar cuenta exhaustivamente de las
relaciones de la obra de Borges con lo que, ain difusamente, definiamos como
“discurso cristiano”, es decir, los textos biblicos, los teoldgicos y los de escritores que
adherian en forma explicita a las distintas formas de ese credo (Dante, Chesterton,
Donne, Papini, Belloc y un largo etcétera). El solo hecho de inventariar todas esas
referencias (o, al menos, todas las que pudimos detectar) fue un trabajo extensisimo.
Eran tantas y de indole tan diversa que parecia dificil, incluso en el lapso de tiempo
estimado para una tesis doctoral, abarcarlas todas.

Pero nuestra concepcion se reveld también demasiado estrecha. Como muchos de
los estudiosos que se han dedicado al problema de lo que podemos llamar, en términos
amplios, “Borges y el cristianismo” (ver capitulo Il) partiamos de una perspectiva que
podemos denominar intertextualista: todo podia resolverse entre dos series textuales.
Por un lado, un ensayo, ficcion o poema borgeano y, por otro, la Biblia o la obra
teoldgica a la que dicho texto de Borges referia, citaba, reescribia, mencionaba o aludia.
Como a cierto historiador irlandés, de esos laberintos circulares nos salvd una curiosa
comprobacion, comprobacion que luego nos abismaria en otros laberintos:

Todo hablante es de por si un contestatario, en mayor o menor medida: él no es un primer
hablante, quien haya interrumpido por vez primera el eterno silencio del universo, y él no
presupone Unicamente la existencia del sistema de la lengua que utiliza, sino que cuenta
con la presencia de ciertos enunciados anteriores, suyos 0 ajenos, con los cuales su
enunciado determinado establece toda suerte de relaciones (se apoya en ellos, polemiza
con ellos, o simplemente los supone conocidos por su oyente). Todo enunciado es un
eslabdn en la cadena, muy complejamente organizada, de otros enunciados (Bajtin
2002:258).

La cita es del clasico “El problema de los géneros discursivos”, de Mijail Bajtin -
un texto que quienes nos dedicamos al estudio de la literatura o del lenguaje en general
no deberiamos dejar nunca de releer-. La propuesta de Bajtin nos llevd a repensar la
relacion de Borges con el cristianismo no ya en términos estrictamente textualistas, sino

desde una perspectiva que, en un sentido amplio, podemos calificar de discursiva.



Aunque a la hora de formular teéricamente nuestro enfoque apelamos a otros autores —
especialmente Pierre Bourdieu y Dominique Maingueneau (cfr. capitulo II)- lo
fundamental del abordaje propuesto en esta tesis se inspira en la consideracion de las
citadas palabras de Bajtin y podria sintetizarse asi: cuando Borges escribe sobre la
Trinidad, el argumento ontoldgico o la obra de Tomas de Aquino, dista mucho de ser
un “primer hablante,” un Adan que nombra por primera vez conceptos o autores
totalmente desconocidos. Muy por el contrario, sus referencias al cristianismo pueden
entenderse como intervenciones que establecen diversas relaciones con otros textos
contemporaneos que se refieren a los mismos topicos. Como quedard claro a lo largo de
la tesis, la obra de Borges se inserta en un contexto sociocultural y politico en el que el
cristianismo no es meramente un corpus de textos determinado, sino un objeto complejo
y conflictivo, blanco de apropiaciones que involucran distintos discursos, practicas y
actores. En particular, veremos que resulta productivo vincular la obra de Borges con el
discurso de lo que Fortunato Mallimaci (1988) denomina catolicismo integral, una
forma de entender y practicar el cristianismo que tuvo un lugar relevante en la
Argentina desde la década de 1920 hasta, al menos, mediados de los afios cincuenta. De
este modo, se hacen visibles las especificidades del tratamiento borgeano del
cristianismo y la dimension polémica de muchas de sus operaciones sobre textos
biblicos y teoldgicos. En este sentido, podemos decir que el objetivo de nuestra
investigacion se amplié desde el analisis de las operaciones textuales de Borges sobre
las fuentes cristianas hacia la consideracion méas general de las posiciones del escritor
frente al cristianismo, lo que desde luego implica las operaciones que se encuentran en
sus textos, pero también una serie de aspectos que los trabajos que han abordado esta
cuestion no suelen considerar: la relacion de Borges con ciertos intelectuales catdlicos,
los medios en los que publico, algunos rasgos de la figura de autor que construyd —su
relacion temprana con la Biblia, su interés por la teologia cristiana, su agnosticismo,
etc.- las discusiones en las que participo, las formas en las que procuré intervenir en la
recepcion de sus textos, entre otros. Desde luego, esto no nos lleva a negar la validez de
los abordajes que se cifien a estudiar las relaciones transtextuales de Borges con la
Biblia o con determinadas obras teoldgicas. Nuestro trabajo recupera muchos de esos
analisis previos para reconsiderarlos en el marco mas general de los posicionamientos
de Borges que buscamos definir. En linea con otros estudios recientes sobre el escritor,
entendemos que historizar y recontextualizar su produccion en el campo literario

argentino no suponer rechazar el carcter universal de su obra sino subrayar que, aun en
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su abordaje de los temas que atafien a la tradicion occidental en el sentido mas amplio —
como, indudablemente, el cristianismo-, la singularidad de su enfoque —irreverente,
marginal, descentrado, estimulante- se desdibuja si se borran las condiciones en las que
sus textos se produjeron y circularon originalmente.

Para el abordaje que proponemos resulta necesaria una organizacion cronologica
de la tesis, que permita vincular la produccion de Borges con otros discursos y
acontecimientos contemporaneos y registrar los desplazamientos y las continuidades en
las posiciones del escritor frente al cristianismo. Para finalizar, entonces, ofrecemos una
partitio de la tesis, donde se exponen someramente los puntos que se desarrollan en
cada capitulo, de modo que pueda apreciarse el recorrido histérico y critico que
realizamos sobre la obra del escritor y sus contextos de produccion.

Los primeros dos capitulos se refieren a cuestiones tedrico-metodoldgicas y
presentan los antecedentes significativos para el area de estudios en la que se inscribe
este trabajo. El capitulo | estd dedicado a consideraciones preliminares y aspectos
metodoldgicos vinculados a la delimitacion del corpus de investigacion. En primer
lugar, los que atafien a la obra de Borges que, por su historia editorial, constituye un
conjunto inestable en, al menos, dos sentidos: cuantitativo —debido a los numerosos
textos que el escritor excluyé de sus Obras completas- y cronolégico —es posible hablar
de una cronologia falseada de la obra de Borges, producto en buena medida de las
intervenciones editoriales del propio autor-. Por otro lado, especificamos en este primer
capitulo el modo en que nuestra investigacion aborda la heterogeneidad del corpus
borgeano, ligada a la existencia de dos series que poseen un estatuto diferente del de su
produccion individual: las obras en colaboracion y la obra oral —constituida por
entrevistas y conversaciones difundidas por diversos medios-. Con respecto a esta
ltima, fundamentamos su inclusién en nuestro corpus por su importancia en la
delimitacion del posicionamiento de escritor y, particularmente, para estudiar sus
posiciones frente al cristianismo en la segunda mitad del siglo XX. En cuanto a la otra
serie, excluimos los textos ficcionales escritos junto a Bioy Casares -dada la
especificidad que plantean como obra literaria en colaboracion- e incorporamos los
manuales, introducciones y ensayos escritos junto a diversas colaboradoras como
material complementario, en la medida de su relevancia para la problemética estudiada.
En segundo lugar, nos detenemos en la determinacion de las ediciones de la Biblia que
manejo Borges. Planteamos, en ese sentido, el lugar privilegiado de las versiones

protestantes y, en particular, de la Ilamada Reina Valera —en su edicion de 1909-
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seguida por la Biblia inglesa, conocida como King James. Por Gltimo, mencionamos
brevemente las fuentes de Borges en sus referencias a obras teoldgicas, siguiendo en
esto los estudios ya existentes.

Nuestro segundo capitulo, “Borges y el cristianismo como area de estudios”,
presenta una sintesis critica de los trabajos mas relevantes de lo que, consideramos,
constituye una sub-area al interior de los estudios borgeanos. Comenzamos por un breve
panorama historico, para mostrar que, hasta la década del setenta, cuando aparecen los
trabajos de Crossan (1976) y Romero (1977), el cristianismo no se construye como un
objeto especifico de la critica sobre Borges. A continuacion, proponemos organizar los
trabajos que enfocan las relaciones de Borges con el cristianismo en tres grandes
grupos. En primer lugar, “Borges, la teologia y los te6logos”, donde incluimos tanto los
estudios que analizan las relaciones del escritor con los temas y problemas centrales de
la teologia cristiana en un sentido general —la Trinidad, la encarnacidn, la revelacion-
como los que se concentran en algin te6logo o corriente especifica —los tedlogos
medievales, Swedenborg, los gndsticos, los tedlogos de la Reforma-. En segundo lugar,
“Borges y la Biblia”, donde resefiamos los aportes de diversos criticos que han
abordado el modo en que Borges trabaja sobre ciertas figuras biblicas —especialmente,
por nuestro objeto, nos interesan las de Jesls y Judas- y reescribe fragmentos de
diversos libros del Antiguo y Nuevo Testamento, considerados sagrados por el
cristianismo. En tercer lugar, consideramos los estudios que constituyen aportes para
indagar la relacion entre el escritor y el catolicismo argentino. A partir de este Gltimo
punto, situamos nuestro enfoque en relacion con la propuesta de ciertos criticos de
volver a considerar la relacion entre la obra del escritor y su contexto de produccion y
circulacion. En particular, como anticipamos, proponemos la necesidad de estudiar la
vinculacion entre Borges y el catolicismo integral argentino para delimitar, en ese
marco, sus posiciones ante el cristianismo y sus operaciones sobre la teologia y la
Biblia. Por ultimo, presentamos nuestra perspectiva tedrica, que siguiendo a Bourdieu
(1997, 2003) y Maingueneau (2006) propone estudiar la relacion de Borges con los
escritores catdlicos en términos de posicionamientos en el campo literario.

Los siguientes cuatro capitulos historizan, a partir de la perspectiva tedrica
propuesta, la relacion de Borges con el catolicismo integral argentino, desde la
conformacion de este grupo en la década del veinte hasta el momento de la muerte del
escritor. El tercer capitulo, “La formacion de una intelectualidad catélica argentina”,

presenta la posicion del catolicismo integral en el campo intelectual argentino.
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Consideramos en primer lugar los Cursos de Cultura Cat6lica, fundados en 1922, que
fueron el espacio de formacion y sociabilidad de buena parte de los intelectuales de este
grupo y el punto de partida de otros proyectos, mediante los cuales los catdlicos
buscaban intervenir en el campo intelectual y literario. Nos detenemos en particular en
el cenaculo Convivio y en la revista Criterio, que funcionaron como nexos entre los
catolicos integrales y algunos escritores y artistas vinculados a las vanguardias estéticas
de la década del veinte, entre los que se contaba Borges.

En el cuarto capitulo, “Simpatias y diferencias. Borges y los cat6licos argentinos
en la segunda mitad de la década de 1920, indagamos el posicionamiento del escritor
en la década del veinte y, en particular, su relacion con los escritores catélicos
argentinos. Mostramos que muchos de estos consideraban a Borges como cercano a su
grupo. Tal percepcion se explica por una serie de factores que analizamos en este
capitulo: la presencia de referencias biblicas y teoldgicas en los textos borgeanos; el
antipositivismo y la fe en Dios y la inmortalidad que el escritor declaraba en algunos de
sus ensayos; su amistad con varios poetas catolicos, con los que compartia diversos
proyectos; su colaboracion en la revista Criterio y su participacion como invitado
ocasional y como conferencista en el cendculo Convivio. Mas alla de cuéles hayan sido
las creencias personales de Borges en ese periodo, lo cierto es que existian elementos
para considerar que su posicion en el campo tenia varios puntos de contacto con la de
los escritores catélicos.

El extenso capitulo V, “Ruptura y desplazamiento: Borges y los cat6licos
argentinos (1930-1950)”, estudia los que suelen considerarse como los afios centrales de
la produccion borgeana, cuando publica los libros en los que se cimentard su
reconocimiento internacional —los ensayos de Discusion (1932) y Otras inquisiciones
(1952), los relatos de Ficciones (1944) y El Aleph (1949)-. En nuestra investigacion,
este periodo resulta particularmente relevante en tanto el reposicionamiento del escritor
en la década del treinta conlleva, entre otras cosas, su ruptura y abierta polémica con los
intelectuales catdlicos argentinos y la construccion de un posicionamiento que podemos
definir como agndstico. Después del golpe de Uriburu en 1930 se abre un nuevo periodo
en la historia argentina, en el que el catolicismo integral comenzard a consolidar su
presencia y su influencia en la sociedad y en el campo politico, alcanzando cierta
hegemonia durante la dictadura militar de 1943 y los primeros afios del gobierno de
Perdn -que tuvieron en el catolicismo una de las bases de su legitimidad-. Borges se

manifestard recurrentemente contra esta religiosidad petulante y autoritaria que busca
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intervenir en el rumbo politico del pais. Indagamos, por un lado, las referencias criticas
diseminadas en la obra de Borges a las posiciones de los catdlicos argentinos, en
particular a su antisemitismo, a su concepcion integralista de la religiosidad y sus bases
teoldgicas. Estudiamos también las diferentes concepciones de la literatura que
sostienen Borges, quien subraya su autonomia y la primacia de la funcion estética, y los
catélicos, que proponen la subordinacion de la literatura a fines espirituales o morales.
Por altimo, consideramos el tratamiento que Borges da a la Biblia y a la teologia
cristiana en sus ensayos y ficciones, donde hace un uso profano de lo que los cristianos
consideran como sagrado. Si, como hemos dicho, a fines de los afios veinte era posible
postular una cercania entre las posiciones de Borges y la de los poetas del Convivio, en
las décadas posteriores el escritor se encargara de explicitar y subrayar la distancia que
existe entre él y los catélicos argentinos, tanto en el &mbito literario como en el
religioso y el politico.

El sexto capitulo “Un posicionamiento complejo: Borges y el catolicismo después
de 1955” comienza por delimitar un nuevo reposicionamiento de Borges, que puede
datarse —aproximadamente- en 1955, afio en que la llamada Revolucion libertadora lo
nombra director de la Biblioteca Nacional. A partir de entonces, el reconocimiento del
escritor, tanto a nivel nacional como internacional, no dejara de aumentar. Borges se
ubica en el centro del campo literario argentino y se convierte una figura publica,
protagonista de numerosas entrevistas que se difunden por diversos medios (radios,
diarios, revistas, libros, television). Con respecto a su relacién con el catolicismo, en
este capitulo comenzamos por sefialar una fugaz coincidencia coyuntural de Borges con
un sector del catolicismo integral en las filas del antiperonismo, coincidencia que ha
dejado, aunque escasas, ciertas huellas en su obra. Por otra parte, la segunda mitad del
siglo XX es de profundas transformaciones para la religion cat6lica, muchas de las
cuales cristalizan en el Concilio Vaticano Il (1963-1965). El catolicismo integral,
aunque mantiene su influencia en nuestro pais, se va volviendo minoritario frente a otras
formas de entender la religibn méas progresistas, abiertas a la modernidad y al dialogo
interreligioso. Borges parece ignorar todos estos cambios en el campo cat6lico: su
imagen de esta fe ha quedado, en lo fundamental, fijada en la del integralismo. Su
posicion, sin embargo, presenta un cambio significativo. Las criticas méas abiertas del
escritor con respecto a la concepcion y préctica religiosa de los catélicos se desplazan
desde los ensayos y ficciones hacia las entrevistas y conversaciones. Las posturas

sostenidas alli estan en continuidad con el posicionamiento del escritor desde la década
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del treinta y, dada la magnitud de su figura pablica, suscitan no pocas respuestas
polémicas por parte de los catdlicos. Con respecto a la obra literaria, encontramos,
especialmente en su poesia, un acercamiento distinto a las figuras y creencias cristianas,
que permitiria postular un posicionamiento menos distanciado con respecto a esa
religion. Proponemos que esta ambigiiedad puede entenderse como forma de construir
un posicionamiento complejo frente al fendmeno religioso, que suscita peculiares
efectos de sentido y contribuye a explicar las diversas —y muchas veces contradictorias-
interpretaciones de la relacion de Borges con el cristianismo producidas desde el campo
catélico.

Los ultimos dos capitulos de la tesis estan referidos al lugar del cristianismo
reformado o protestante en la obra de Borges, que debe estudiarse
complementariamente con el del catolicismo —al que nos referimos en los capitulos
anteriores- dado que, en la gran mayoria de las ocasiones, el escritor caracteriza al
primero en relacion contrastiva con el segundo, que era mas conocido por sus lectores
argentinos. En el capitulo VII, “El catolicismo no es el unico cristianismo. Visibilidad
del protestantismo en la obra de Borges 1920-1950”, comenzamos por situar
brevemente el lugar del cristianismo reformado en la sociedad argentina y presentar el
discurso antiprotestante del catolicismo integral, que alcanzé una notable difusion hacia
mediados del siglo XX. A continuacion, relevamos las referencias a tedlogos
protestantes en la produccién de Borges y analizamos los sentidos que estas movilizan.
Nos detenemos luego en la construccién que el escritor realiza de una imagen del
protestantismo como forma religiosa, que funciona como la contrafigura positiva del
catolicismo integral.

En el octavo y dltimo capitulo, “Las naciones protestantes: preocupacion ética y
centralidad de la Escritura. Borges y el cristianismo reformado en la segunda mitad del
siglo XX”, indagamos el modo en que Borges incorpora el protestantismo como un
rasgo secundario de su figura de autor. A partir de la década del sesenta, puede
constatarse —tanto en su produccion escrita como en su obra oral- que el protestantismo
no aparece ya como un modelo abstracto o referido a figuras del pasado —como sucedia
en el periodo anterior- sino como una religiosidad que caracteriza en el presente a
determinadas naciones, especialmente los Estados Unidos —a donde Borges viajo
frecuentemente a partir de esos afios-. Gradualmente, la preferencia que Borges
manifiesta por “las naciones protestantes” se desplaza hacia una identificacion de si

mismo como “protestante amateur” (la formulacion es del Autobiographical Essay de
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1970). Dos son los rasgos fundamentales del cristianismo reformado que el escritor
destaca. Por un lado, la preocupacion ética y, por otro, la centralidad conferida a la
Escritura. Borges insistira ademas en convertir el protestantismo en parte de su novela
familiar, como herencia de su linaje paterno, que se opone al catolicismo de la rama
materna. Esta valoracion del cristianismo reformado puede ponerse en relacion con el
acercamiento al cristianismo que, segin mostramos en el capitulo VI, se constataba en
algunos textos de las Ultimas décadas de la produccion del escritor. El protestantismo, a
diferencia del catolicismo, permitia una aproximacion al cristianismo que no implicaba
para Borges el riesgo de ser identificado con un grupo del que, después del fugaz
acercamiento de la década del veinte, habia trabajado consistentemente por

diferenciarse.
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|. PRELIMINARES. DELIMITACION DEL CORPUS DE LA INVESTIGACION

He dicho que la obra visible de Menard es facilmente enumerable.
Examinando con esmero su archivo particular,
he verificado que consta de las piezas que siguen.

J.L. Borges. “Pierre Menard, autor del Quijote”

El presente trabajo tiene como objeto un corpus complejo, constituido
fundamentalmente por tres series de textos: en primer lugar, la obra de Jorge Luis
Borges; en segundo lugar, la Biblia y una serie de obras de teologia cristiana, con las
que la produccién borgeana establece relaciones transtextuales; por ultimo, una serie de
textos contemporaneos a los de Borges producidos por intelectuales y literatos
argentinos adscritos al catolicismo que también, postulamos, pueden leerse en relacion
dialégica —y, muchas veces, polémica- con la obra del autor de Ficciones. Estas dos
Gltimas series, entonces, estan construidas en relacién con la primera. Dado que esta
presenta ciertos problemas especificos, es necesario comenzar por definir, a los fines de

esta investigacion, de qué hablamos cuando hablamos de la obra de Borges.

1.1. EL CORPUS BORGEANO: INESTABILIDAD Y HETEROGENEIDAD

En su ya clésica conferencia ¢ Qué es un autor? (1969) Michel Foucault llamaba la
atencion sobre “esa curiosa unidad que designamos con el nombre de obra” (Foucault
2010:14), desnaturalizando su existencia como objeto dado y preguntdndose por el
modo en que se construye y se delimita:

¢Acaso todo lo que ha escrito o dicho [un autor], todo lo que ha dejado detras suyo forma
parte de su obra? Problema a la vez tedrico y técnico. Cuando se emprende el publicar,
por ejemplo, las obras de Nietzsche, ¢donde hay que detenerse? Hay que publicar todo,
por supuesto, pero ;qué quiere decir este “todo™? Todo lo que el mismo Nietzsche
publico, esta claro. ¢Los borradores de sus obras? Evidentemente. ;Los proyectos de
aforismos? Si. ¢Las tachaduras asimismo, las notas al pie de los cuadernos? Si. Pero
cuando en el interior de un cuaderno lleno de aforismos se encuentra una referencia, la
indicacion de una cita o de una direccidn, una nota de la lavanderia: ;obra o no obra? ;Y
por qué no? Y asi indefinidamente. Entre los millones de huellas dejadas por alguien tras
su muerte, ;cémo se puede definir una obra? La teoria de la obra no existe, y quienes
ingenuamente se proponen editar obras carecen de tal teoria y su trabajo empirico muy
pronto se halla paralizado.[...] La palabra “obra” y la unidad que designa son
probablemente tan problematicas como la individualidad del autor (Foucault 2010:14).
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Las prevenciones de Foucault resultan, entendemos, particularmente relevantes
con respecto al escritor que nos ocupa. Ante la ausencia de una edicion critica completa
y establecida con criterios académicamente adecuados (cfr. al respecto Almeida y
Parodi 1999, Almeida 2003 y Balderston 2010), y ante lo poco confiables que resultan
las ediciones de las llamadas Obras completas de Borges —en términos de Annick
Louis, “tal vez nunca antes las Obras completas de un autor hayan sido menos
completas y tan variables” (1999:45)- es preciso referirnos brevemente a ciertas
caracteristicas especificas de la produccion borgeana, su modo de circulacion y sus
diversas ediciones para explicitar las decisiones que tomamos a la hora de construir

nuestro corpus y realizar las citas a lo largo de esta tesis.

1.1.1. Inestabilidad del corpus borgeano: la obra oculta y la cronologia falseada
Annick Louis (1997, 1998, 1999, 2000b y 2010b) ha dedicado una serie de
trabajos a estudiar dos aspectos fundamentales que hacen a la inestabilidad del corpus
borgeano. En primer lugar, hay que considerar lo que la critica denomina la existencia
de una obra “oculta” o “invisible”, consecuencia de un proceso de seleccion operado por
el escritor sobre su propia produccion (Louis 2000b:337). Tanto en la construccion de
volumenes a partir de textos publicados en otros soportes como, especialmente, al
momento de reeditar libros para las distintas versiones de sus Obras completas,* Borges
excluye, reescribe y, en ocasiones, agrega textos. La suma de aquellos textos no
recogidos en volumen por el escritor, los suprimidos en reediciones y los tres primeros
libros de ensayos de la década del veinte, que nunca aceptd volver a publicar,
conformaban, hasta principios de la década del noventa, un corpus considerable, de
dificil acceso, que se contraponia a la obra “visible” del escritor, encarnada por las
sucesivas Obras completas donde se retnen los trabajos “que Borges dese6 presentar,

en distintas épocas, como corpus definitivo” (Louis 1999:44).> Hasta hace poco mas de

! Las primeras Obras completas de Borges fueron publicadas por Emecé, en nueve tomos, entre 1953 y
1960: Historia de la eternidad (1953), Poemas 1923-1953 (1954, con una segunda edicion en 1958 que
recoge nuevos poemas), Historia universal de la infamia (1954), Evaristo Carriego (1955), Ficciones
(1956), Discusion (1957), El Aleph (1957), Otras inquisiciones (1960), EI Hacedor (1960). Las segundas
Obras completas se publicaron, también por Emecé, en tres volimenes, en 1964: 1. Poemas (1922).
Evaristo Carriego (1930). Discusién (1932); II. Historia Universal de la Infamia (1935). Historia de la
eternidad (1936). Ficciones (1944); Ill. El Aleph (1949). Otras inquisiciones (1952). La edicién de las
Obras completas 1923-1972 en un Unico volumen, realizada por Emecé en 1974, fue hasta la muerte del
escritor la edicidn canonica de sus OC. Para los datos completos de estas ediciones, cfr. Louis (1999).

2 La propia Louis advierte, sin embargo, la necesidad de relativizar esta distincién entre lo oculto y lo
visible, no solo en tanto existen numerosos pasajes de textos de una zona a otra sino en cuanto, aun antes
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dos decadas, entonces, una parte significativa de la produccién borgeana era
desconocida por muchos de sus lectores e, incluso, por varios estudiosos de su obra.

A partir del ultimo afio de vida de Borges, con la edicion de los Textos cautivos.
Ensayos y resefias en “El Hogar” (1936-1939), a cargo de Enrique Saceiro-Gari y Emir
Rodriguez Monegal en 1986, comenz6 un incipiente trabajo de recuperacion de esta
obra oculta que se consolidaria en la década del noventa, con las reediciones de los tres
primeros libros de ensayos (Inquisiciones, El tamafio de mi esperanza, El idioma de los
argentinos, en 1994 por Seix Barral) y la publicacion de una serie de libros que retnen
practicamente la totalidad de los textos publicados por Borges que no habian sido
previamente recogidos en volumen —o habian sido excluidos en alguna instancia de su
trayectoria editorial-.2

Esta visibilizacion de la obra oculta, facilmente accesible ahora tanto a lectores
como a investigadores, contribuyd a transformar la imagen del escritor, propiciando una
renovacion de los estudios borgeanos (cfr. capitulo 11.5).* Sin embargo, como veremos
especialmente a proposito de los trabajos sobre Borges y el cristianismo, la distincion
entre obra visible y oculta no ha perdido del todo su pertinencia. En efecto, en linea con
las afirmaciones del propio escritor, que sostenia que la exclusion operada sobre parte
de su produccion respondia a su calidad estética inferior (cfr. Louis 2000:336), varios
estudios siguen privilegiando la zona visible de la obra —fundamentalmente, los libros
reunidos en las canonicas Obras completas (1974)- por sobre la oculta.

Ademés del “exilio” al que Borges sometio a una parte significativa de su
produccion, podemos considerar otra préctica autoral —también sefialada por Louis

(2000b:335-337)- que apunta a impedir la fijacion de la obra. Desde la aparicion de sus

de las reediciones, el acceso a muchos de los textos de la “obra invisible” era posible, aunque demandara
cierta paciencia y esfuerzo (Louis 1999, 2000)

® Borges en Revista Multicolor (1995, investigacién y compilacion a cargo de Irma Zangara); Textos
recobrados 1919-1929 (1997, investigacion y compilacion de Irma Zangara, edicion al cuidado de Sara
Luis del Carril); Borges en Sur (1999, edicion al cuidado de de Sara Luis del Carril y Mercedes Rubio de
Zocchi), Borges en EIl Hogar (2000, sin indicacién de editor, con nota firmada por Sara Luis del Carril y
Mercedes Rubio de Zocchi ); Textos recobrados 1931-1955 (2001, edicién al cuidado de de Sara Luis del
Carril y Mercedes Rubio de Zocchi); Textos recobrados 1956-1986 (2003, edicidn al cuidado de de Sara
Luis del Carril y Mercedes Rubio de Zocchi) y El circulo secreto (2003, edicidn al cuidado de de Sara
Luis del Carril y Mercedes Rubio de Zocchi).

* Para citar un solo ejemplo, podemos recordar la resefia publicada en Variaciones Borges de la edicién
de los Textos recobrados 1919-1929, donde se da cuenta de la novedosa imagen del escritor que se
desprende de la lectura de estos textos tempranos: “La implacabilidad resignada con la que Borges juzgd
esa obra [...] multiplican el interés de estos textos recobrados y recobradores de ese Borges que ya no
volveria a ser. Un Borges que firma manifiestos ultraistas, apela a un ‘nosotros’ —*Hoy nos llega el turno
a nosotros, los americanos del Sur, los de la sorna y la serena incredulida’—, escribe versos en francés,
resefia para un periddico ginebrino, también en francés, obras de Baroja y Azorin, y le canta a la Rusia
soviética” (Bolon Pedretti 1998).
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primeras Obras completas en Emecé (1953-1960), para las que rechaza la organizacion
cronoldgica, hasta la edicion de La Pléiade al final de su vida, en cuyo prefacio afirma
ser “le moins historique des hommes”, las operaciones editoriales del escritor sobre sus
libros tienden a “confundir los rastros que podrian llevar a una historizacion” (Louis
1999:49). Como ya hemos dicho, en las reediciones de su obra, Borges suprime,
reescribe y agrega textos, generalmente sin explicitar estas operaciones, produciendo
una “cronologia falseada” (Louis 1999:50). Asi, por dar un ejemplo, la edicion de
Discusion de 1957, para las primeras obras completas editadas por Emeceé, agrega méas
de una decena de textos con respecto a la edicion de 1932, sin ninguna indicacion al
respecto.” La inestabilidad del corpus borgeano, entonces, es tanto cuantitativa —en
relacion a la cantidad de textos que se considera que conforman la obra completa del
escritor- como cronoldgica —ligada a las manipulaciones autorales que dificultan la
datacion de los textos-.

Para el presente trabajo, dado que uno de nuestros objetivos es analizar las
transformaciones y continuidades en el posicionamiento de Borges en el campo literario
argentino —en particular, con respecto al cristianismo-, resulta indispensable
reestablecer, incluso contra la voluntad autoral, la cronologia original de los textos
borgeanos, e incorporar aquellos que fueron relegados luego a la zona oculta de la obra,
en tanto en ellos encontramos muchas veces intervenciones significativas para
determinar el posicionamiento de Borges. Para esto, han constituido una herramienta
fundamental las bibliografias que detallan la totalidad de la obra borgeana: tomamos
como base la confeccionada por Nicolas Helft (1997), aunque hemos consultado
también las de Annick Louis (1996) y Daniel Balderston (2010), disponibles en linea en
el sitio del Borges Center de la Universidad de Pittsburg. A partir de la informacion
consignada en estas bibliografias, datamos los textos de acuerdo a sus primeras
ediciones.

En base a tales criterios metodoldgicos, y en vista de la ya mencionada ausencia
de una edicién critica completa y académicamente aceptable,” hemos optado por el
siguiente procedimiento para la integracion concreta de la vasta y compleja obra

borgeana a nuestra exposicion: en el caso de los textos reunidos en las Obras

® Solo se advierte, en una nota al pie agregada al prélogo original, la supresién de “Nuestras
imposibilidades”, el ensayo que abria la edicion de 1932.

® En 1.3 nos referiremos a los problemas que presentan las Obras completas. Edicién critica de Emecé
(2009-2011).
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completas,” reproducimos, a los fines del analisis, la edicion de Emecé en cuatro
volumenes, aunque indicando la fecha y el medio en que el articulo se publicd
originalmente, para poder situarlos en el itinerario borgeano. En caso de existir variantes
relevantes para nuestro objeto de estudio, consideramos también la primera version
publicada del texto, indicandolo en los casos correspondientes. Con respecto a la obra
oculta, optamos por considerar los textos tal como aparecen en sus reediciones en

volumen, que reproducen con exactitud las primeras publicaciones.®

1.1.2. Heterogeneidad del corpus: obras en colaboracion y entrevistas

Ademés de la inestabilidad que ya sefialamos, el corpus borgeano presenta otras
peculiaridades vinculadas con lo que podemos denominar su heterogeneidad, dada por
la existencia de textos cuya consideracion como parte de la obra de Borges resulta
problemética. Nos referimos, por un lado, a los multiples textos escritos por el autor en
colaboracion y, por otra parte, a las numerosisimas conversaciones y entrevistas que

concedid, sobre todo desde mediados de la década del cincuenta.

1.1.2.1. Las obras en colaboracién

Como ha sefialado Michel Lafon (1996, 2004), la recepcion critica de las
escrituras en colaboracion ha sido historicamente problematica.” Los criticos tienden a
pensarla como “la coexistencia de dos creaciones individuales” e intentan determinar

qué corresponde a cada quién, o bien, a borrar su especificidad y analizar el texto sin

7 Utilizamos la edicién de Emecé en cuatro volGmenes (volimenes | al I1l, 1989, reeditados en 1996;
volumen 1V, 1996), que era la mas accesible al momento de comenzar nuestra investigacion. Insistimos
en que esto no significa de ningin modo postular esta como la edicion de las obras de Borges mas
adecuada para un trabajo académico. Seguimos, simplemente, la propuesta —algo resignada- de Ivan
Almeida (2003) en las pautas editoriales de la revista Variaciones Borges: “Dado que ya no se dispone de
ninguna edicién estandarizada, cada uno elegira la edicion que mas convenga al tipo de trabajo realizado,
y dard las referencias de la forma que juzgue mas propicia a una identificacion rapida por parte del
lector.” (2003:235). Para facilitar la ubicacion de los textos, recordamos que los tomos |y Il corresponden
a la edicion de 1974; el tomo 111 retine los libros publicados por el autor con posterioridad a la aparicion
de esa edicion de las OC, es decir entre 1975 y su muerte en 1985; y el cuarto volumen redne textos
miscelaneos: dos compilaciones de prélogos (Prélogos con un prologo de prélogos, 1975 y Biblioteca
personal. Prélogos, 1986), conferencias (Borges oral, 1979) y la seleccion realizada por Sacerio-Gari y
Monegal de resefias y notas publicadas por Borges en EI Hogar (Textos cautivos, 1986).

& Somos conscientes de que se ha cuestionado la atribucion a Borges de ciertos textos incluidos en Borges
en Revista Multicolor (cfr. Louis 1998), Textos recobrados 1930-1955 (cfr. Almeida 2003) y en El
circulo secreto (cfr. Ramirez 2011). Dado que compartimos las objeciones que presentan los criticos
citados, no consideramos los textos en cuestion.

® El critico posteriormente escribié una obra en colaboracién sobre la escritura en colaboracion: Escribir
en colaboracion. Historias de duos de escritores (Lafon y Peeters 2008). Alli dedica un capitulo a la obra
de Borges y Bioy, donde se reitera basicamente lo ya dicho en los articulos firmados por Lafon en
solitario, lo que no deja de resultar paradodjico, pues se trata de un estudio justamente sobre la
especificidad de la escritura en colaboracion.
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referencia a la peculiaridad de sus condiciones de produccion (Lafon 1996:300). En el
caso de Borges, siguiendo a Lafon, es necesario distinguir dos grupos de obras de
estatuto diverso. Por un lado, la extensa produccion ficcional realizada junto con Adolfo
Bioy Casares, y por otro, las colaboraciones con Betina Edelberg, Margarita Guerrero,
Alicia Jurado, Maria Kodama y Maria Esther VVzquez, “una serie de producciones
duales ensayisticas, a menudo didacticas” (Lafon 1996:301).° En este segundo grupo,
tanto por los testimonios que existen sobre los modos de trabajar'* como por lo que se
desprende de la misma lectura de los textos -que en muchos casos repiten concepciones
y fragmentos que se encuentran en las obras firmadas por Borges a titulo individual- la
voz de Borges parece imponerse por sobre la de sus colaboradoras. En las realizadas
con Bioy, por el contrario, el tono “no es la suma de dos voces, ni su superposicion
(Bustos Domecq no es ‘Biorges’), sino su copresencia o trascendencia, que surge de un
misterioso entre dos” (Lafon 2004:79, Lafon y Peeters 2008:209).'?

La escasa tradicion de estudios sobre escrituras en colaboracion, sumada al lugar
privilegiado de Borges en el campo literario, ha llevado a que, con mucha frecuencia,

los analistas se refieran a estas obras como si fueran textos de Borges, incluso en las

19 as obras a las que nos referimos son: Antiguas literaturas germanicas (con Delia Ingenieros, 1951), El
Martin Fierro (con Margarita Guerrero, 1953), Manual de Zoologia fantastica (con Margarita Guerrero,
1957), Leopoldo Lugones (con Betina Edelberg, 1965), Introduccion a la literatura inglesa (con Maria
Esther Vazquez, 1965), Literaturas germanicas medievales (también con Vazquez, 1966, puede
considerarse una reedicidn con variantes y agregados de Antiguas literaturas germanicas), El libro de los
seres imaginarios (con Margarita Guerrero, 1967, puede considerarse una reedicion con agregados de
Manual de zoologia fantastica), Introduccion a la literatura norteamericana (con Esther Zemborain de
Torres Duggan, 1967), ¢Qué es el budismo?(con Alicia Jurado, 1976) y Breve antologia anglosajona
(con Maria Kodama, 1978). La mayoria de estos trabajos se encuentran reunidos en Jorge Luis Borges,
Obras completas en colaboracion (1997).

L Cfr., por ejemplo, la nota de Alicia Jurado que abre ;Qué es el budismo? (1976): “Jorge Luis Borges,
con su generosidad habitual, ha insistido en que mi nombre figure junto al suyo en la tapa de este libro,
pero la probidad me obliga a aclarar ante el lector la responsabilidad que nos toca a cada uno. Pertenecen
a Borges el plan general de la obra, basada en gran parte en las notas para las conferencias sobre el
budismo que pronuncié en el Colegio Libre de Estudios Superiores; el enfoque del tema segin un criterio
muy personal, que es el suyo, y el estilo inconfundible en que esta redactada. A mi me tocaron las tareas
de investigar y seleccionar material en textos mas recientes, de aportar algunos datos y sugerir
modificaciones menores y, por supuesto, de leer, escribir y preparar el manuscrito para la imprenta”
(Borges y Jurado 1991:7).

12 Cfr. en el mismo sentido, lo que afirma Daniel Balderston (1985): “Algunos intentos de colaboracién
de Borges son absurdamente superficiales: sobre todo cuando su coautor es una mujer, dado que la
funcidn de esta Ultima es la de amanuense. Por ejemplo, Antiguas literaturas germanicas, publicado en
1951 en colaboracion con Delia Ingenieros, es basicamente el mismo libro que Literaturas germanicas
medievales, publicado en 1966 en colaboracion con Maria Esther Vazquez. [...] Esto es tan sélo de
nombre una colaboracion; nadie, al leer Literaturas germanicas o El libro de los seres imaginarios o Qué
es el budismo, se le ocurriria dudar que la inspiracién (o la falta de inspiracion) de tales obras sea de
Borges; nadie pondria en duda la paternidad de esas paginas. En cambio, las obras de Borges en
colaboracion con Bioy Casares, especialmente las que firmaron con los seuddnimos de Bustos Domecq y
Sudrez Lynch, dan crédito a su afirmacién de que apareci6 un tercer hombre que no era especialmente del
gusto de ninguno de los dos. Al escribir en colaboracién perdieron algunas de sus inhibiciones y jugaron a
escribir de una manera que ninguno de los dos hubiera intentado por si solo”.
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ficciones escritas con Bioy, cuyas diferencias con la escritura individual de nuestro
autor son patentes (cfr. Lafon 2004:78,87, Lafon y Peeters 2008:215-216)."% Dado que
entendemos que esta préctica critica borra las especificidades del objeto y que una
consideracion exhaustiva de las peculiaridades de la escritura conjunta de Borges y Bioy
excede los limites de nuestra tesis, no incluiremos la produccién de esta dupla en
nuestro corpus de analisis."* En cuanto a las obras firmadas por Borges junto a sus
colaboradoras, como hemos dicho, su estatuto es diferente, ya que el tono borgeano es
facilmente reconocible (Lafon 2004:85). Sin embargo, para estudiar el posicionamiento
de Borges como escritor, que estd asociado a una nocion de “autor” caracteristicamente
individual, también resultan problematicas. En efecto, a partir de mediados de los
cincuenta, todas las obras de Borges —ya imposibilitado de escribir por su cuenta-
suponen un colaborador, por lo que la eleccién de firmar algunas individualmente y
otras no —ademas del hecho correlativo de incluir las primeras en la edicion de sus
Obras completas y excluir las segundas-, conlleva implicaciones en cuanto a la
construccion de un posicionamiento, que no pueden simplemente ignorarse. Dado este
caracter problematico, consideraremos esta serie de obras en colaboracion Gnicamente
como corpus complementario, en aquellos casos en que de su lectura provengan datos

particularmente relevantes para nuestra investigacion.

1.1.2.2. El lugar de las entrevistas: intervenciones sobre la recepcion y construccion
de un posicionamiento

Las entrevistas y conversaciones en las que participd Borges, especialmente desde
mediados de la década del cincuenta -cuando adquirié una notoriedad puablica que no
dejaria de crecer hasta el fin de su vida-, constituyen una serie textual considerable que,
hasta donde sabemos, no ha sido objeto ain de un estudio sistematico, y de la cual ni
siquiera contamos con un listado bibliografico exhaustivo.’® Es frecuente que los

estudios sobre Borges incluyan referencias a esta “obra oral” (Louis 2006:29), pero por

13 Cfr., por ejemplo, en este sentido, el articulo de Ivan Almeida (1998): “Seis problemas para don Isidro
Parodi y la teologia literaria de Borges™.

14 Es preciso aclarar que esta exclusion responde exclusivamente a cuestiones teérico-metodoldgicas y no
a la relevancia que acordamos a la produccion de Borges y Bioy. Un estudio especifico sobre las
numerosas referencias a intelectuales y poetas del catolicismo integral en la obra en colaboracion de estos
escritores sera objeto de un futuro trabajo.

5 Como apunta Robin Lefere (2006:162), seria necesario “distinguir, dentro de este corpus, entre: los
dialogos inicialmente privados y los publicos (radiofonicos, televisivos...); los que son Unicos y los que
son parte de una serie; los que desde el principio estaban destinados a la publicacion y los que no... y se
podria examinar si estas diversas circunstancias inducen matices significativos en las respuestas de
Borges”.
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lo general, no explicitan la forma en que entienden la relacion que ella establece con el
conjunto de la produccion borgeana. Dado que en nuestro trabajo incorporamos, como
corpus complementario, una serie de entrevistas y conversaciones en las que Borges
hace referencias explicitas al cristianismo, es necesario que, sin pretensiones de agotar
un tema que merece un estudio especifico, nos detengamos brevemente en el modo en
que conceptualizamos estos textos y su vinculo con lo que podemos denominar el
“espacio candnico” de la produccién borgeana.'®

Como se sabe, Borges ha propuesto en numerosas entrevistas, ciertas
interpretaciones sobre sus relatos y poemas (cfr., por ejemplo, Carrizo 1997). Varios
son los estudios criticos que recurren a estas declaraciones “autorizadas” para sustentar
sus hipdtesis de lectura. Sin rechazar de plano esta posibilidad, sostenemos que tal
forma de entender (y utilizar) estos materiales resulta problematica, si no se hacen
algunas precisiones sobre el estatuto que se les concede.'” Las corrientes textualistas
han sefalado suficientemente el hecho de que el autor de un texto no constituye la
fuente univoca de su sentido, por lo que su interpretacién no funciona como garantia de
acceso a un hipoteético significado ultimo o verdadero. El caso de Borges requiere una
singular precaucion. Muchas veces hay una considerable distancia temporal entre la
produccion de los textos y el momento de las entrevistas, y el escritor se muestra, de
distintos modos, evasivo en las respuestas: olvida o confunde los argumentos de sus
relatos, declara no saber o no recordar el significado de ciertos detalles o, simplemente,
da su asentimiento a cualquier hipétesis que el entrevistador plantee.'® Ahora bien, con
estas prevenciones, entendemos que tampoco resulta pertinente negar toda relevancia a
las declaraciones de Borges. En efecto, si seguimos a Gérard Genette, podemos

considerar que las entrevistas y conversaciones forman parte del paratexto de las obras

16 Retomamos la propuesta terminolégica de Dominique Maingueneau (2006:143-144) quien considera
que la produccién de un autor incluye en realidad dos espacios indisociables, pero que no estan en el
mismo plano: un espacio candnico y un espacio asociado. El primero incluiria fundamentalmente los
textos de régimen delocutivo (ficciones y poemas). El espacio asociado, los de régimen elocutivo, entre
los que pueden incluirse las entrevistas. El limite entre ambos y lo que corresponde a cada uno, como
sefiala el critico francés, no es fijo sino que se define (o redefine) de acuerdo al posicionamiento del
escritor.

" para dar un ejemplo de la persistencia de este problema en los trabajos vinculados a nuestro tema de
investigacion se puede cfr. “Borges v la idea teoldgica en algunos cuentos de Ficciones” de Andrea Cesco
(2011). La critica acude a numerosas entrevistas, que alternan con citas de los relatos, sin ninguna
referencia tedrico-metodoldgica al respecto.

18 Cfr, por ejemplo las respuestas de Borges sobre “El milagro secreto”, “El jardin de senderos que se
bifurcan”, “La casa de Asterion” y otros en la entrevista con James Irby en 1962 (Irby 1968:26-ss). A la
pregunta de “¢No le molestara que le pregunte sobre su propia obra?”, Borges responde: “De ninguna
manera. Pero le advierto que muchas veces no recuerdo el significado o el proposito de ciertos detalles de
mi obra” (1968:25).
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y, mas precisamente, de su epitexto publico: “Es epitexto todo elemento paratextual que
no se encuentra materialmente anexado al texto en el mismo volumen, sino que circula
en cierto modo al aire libre, en un espacio fisico y social virtualmente ilimitado”
(Genette 2001:295). En este sentido, las declaraciones mediaticas del escritor sobre sus
obras pueden funcionar, en ocasiones, “como un ventajoso sustituto del prefacio”, en
tanto tienden a orientar la interpretacion de los textos (Genette 2001:309). No se trata,
por lo tanto, de leerlas como las “explicaciones” definitivas o auténticas de los textos,
sino como intervenciones del escritor sobre la recepcion de sus obras, que pueden
integrarse, en este caracter, a hipotesis de lectura criticas.

Las entrevistas y conversaciones pueden también aportar datos relevantes en otro
sentido. El mismo Genette sefiala que

Muchas entrevistas se refieren menos a la obra que a la vida del autor, a sus origenes, sus
habitos, sus encuentros y relaciones (por ejemplo, con otros autores), e incluso a cualquier
otro tema externo a la obra, explicitamente propuesto como objeto de la conversacion: la
situacién politica, la musica, el dinero, el deporte, las mujeres, los gatos o los perros
(2001:296).%°

Estos elementos contribuyen a la construccion de una figura publica de escritor, lo
que Robin Lefere Ilama *“autor socializado” (2005:18), y, por lo tanto, al
establecimiento de un posicionamiento en el campo literario. Para el caso de Borges, las
posiciones sostenidas en las entrevistas tuvieron un lugar importante en la proyeccion
hacia un publico amplio de la imagen del escritor como un “ciego sabio”, interesado
casi exclusivamente en cuestiones literarias y filoséficas, que Borges habia ido
plasmando en su obra escrita, especialmente desde la década del sesenta (Lefere
2005:162). Como sefiala Lefere, Borges “tiende a atenerse a una discusion literaria o
filosofica y, en caso de que tenga que opinar sobre un tema distinto, a enfocarlo en clave
ostensiblemente literaria o filoséfica” (2005:163). En un sentido complementario, las
referencias autobiogréficas que el escritor desliza en las entrevistas, anticipando —o
repitiendo- mucho de lo que cristalizard en el Autobiographical Essay de 1970,
participan de la construccion de su “leyenda personal” (Maingueneau 2006:177) o, en
términos de Lefere, de su “automitografia” (2005:157), y tienen por consiguiente un

lugar relevante a la hora de determinar su posicionamiento en la segunda mitad del

19 Aunque la enumeracién de Genette parece tener un tinte irénico, curiosamente podria comprobarse que
todos los temas mencionados por el critico francés (excepto, quizas, los perros) estuvieron presentes en
entrevistas a Borges.
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signo XX.? Volveremos sobre esta cuestién al explicitar nuestro enfoque tedrico en el

capitulo siguiente (I1.5).

1.1.3. Una breve nota sobre las Obras Completas. Edicion critica (Buenos Aires,
Emecé)

En esta primera parte nos hemos referido a la ausencia de una edicion critica,
realizada con criterios académicamente aceptables, de las obras de Borges. Sin
embargo, es necesario mencionar que, entre 2009 y 2011, la editorial Emecé public
tres volimenes titulados precisamente Obras completas. Edicion critica. El primero
(1923-1949), anotado por Rolando Costa Picazo e Irma Zangara (2009), el segundo
(1952-1972) vy el tercero (1975-1985), anotados solo por Costa Picazo (2010 y 2011).
Esta edicion, sin embargo, no goza de aceptacion entre los especialistas en Borges, lo
que responde, seguin entendemos, a una serie de motivos que consignamos brevemente.

En primer lugar, pese a lo que anuncia su titulo, estos tres volimenes estan lejos
de constituir una edicion completa de las obras de Borges. Los tres libros de ensayos
editados en la década del veinte —Inquisiciones, El tamafio de mi esperanza, El idioma
de los argentinos-, estan ausentes del tomo que recoge el material publicado entre 1923-
1949. Lo mismo ocurre con los numerosos textos de Borges aparecidos en
publicaciones periddicas que no fueron incluidos en volimenes por el escritor —lo que
hemos Ilamado antes su obra invisible-. Los textos recogidos comprenden unicamente
los libros que ya aparecian en los tres tomos publicados por Emecé en 2007, lo que dista
notablemente de la exhaustividad que supone la edicion critica de la totalidad de la obra
de un autor.

En segundo lugar, debemos decir que, mas que una edicion critica, la de Costa
Picazo (junto a Zangara en el primer volumen) constituye una edicion anotada. Incluye
numerosas referencias sobre los textos y escritores citados y mencionados por Borges,
pero no un hay registro exhaustivo de variantes textuales, como se requeriria de una

edicién critica en el &mbito académico.?* Se indica el medio y la fecha en que los textos

0 Estas referencias autobiograficas que Borges suele repetir en distintas entrevistas deben considerarse,
por lo tanto, antes que datos biograficos positivos, herramientas al servicio de la construccion de una
determinada figura de autor (cfr. Lefere 2005:157).

2! Solo se incluye un registro de variantes relativamente exhaustivo para Fervor de Buenos Aires (cft.
OCecl:75-ss). Con respecto al resto de los textos, son muy escasas las notas que se refieren a las primeras
ediciones. La ausencia de un trabajo completo en este sentido, lo sefiala la misma Maria Kodama en el
epilogo incluido al final del tercer tomo: “Hay en parte del trabajo un espacio que abre la perspectiva de
un estudio de las variantes de texto en la obra de Borges. Sabemos que su obra, como “El libro de arena’,
cambiaba a veces en las sucesivas ediciones, sobre todo en la poesia. [...] Pero esto es un trabajo de
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fueron publicados originalmente, aunque incluso en este aspecto el trabajo no resulta del
todo satisfactorio, ya que no es exhaustivo y se han deslizado errores, que se hubieran
evitado consultando las bibliografias ya existentes.?? De modo similar, algunas notas
requeririan una mayor precision en la informacion que ofrecen y un respaldo mas sélido
en los estudios criticos previos. Como ya habian sefialado Almeida y Parodi (1999),
Almeida (2003) y Balderston (2010), un trabajo de esta envergadura requeria la
concurrencia de un equipo de especialistas en la obra de Borges, que colaboraran para
garantizar la exhaustividad y la calidad de la edicion y el aparato critico. En sintesis,
como queda claro en la nota de Costa Picazo y Zangara que abre el primer tomo, no se
trata de una edicion critica para uso de especialistas, sino de una version anotada y
comentada, destinada a un publico amplio:

La presente Edicidn Critica anota los tres tomos de las Obras completas de Jorge Luis
Borges publicados por Emecé en 2007. Las referencias, para las que se consult6 una gran
diversidad de fuentes, no pretenden ser exhaustivas [...] aunque si lo mas completas
posibles. [...] Se proporcionan datos histdricos y geograficos, e informacion basica sobre
los autores citados y analizados por Borges, asi como sobre sus temas y claves. [...]
Ciertas anotaciones pueden parecer superfluas para algunos, pero hemos tenido en cuenta
distintas clases de lectores, desde los méas informados hasta aquellos que se acercan por
primera vez a Borges (Costa Picazo y Zangara, OCecl.7).

Estos tres tomos, por lo tanto, no subsanan los problemas que hemos sefialado a
propdsito de las anteriores ediciones de las Obras completas. Sigue siendo necesaria,
pues, una edicion critica y completa del corpus borgeano, con criterios académicos y

apta para ser utilizada por especialistas e investigadores.

En sintesis, nuestro corpus de analisis queda constituido, en primer lugar, por
todos los textos publicados por Borges, tanto los recogidos en volumen en las distintas
ediciones de las Obras Completas, como los excluidos o nunca recopilados por el autor.
Ante la ya sefialada inexistencia de una edicion integral de sus textos, recurrimos a las
Obras completas publicadas por Emecé en cuatro volimenes, a las reediciones de los
tres primeros libros de ensayos y a los diversos libros, editados tras la muerte de Borges,
que compilan la obra no reunida en volumen por el autor. En los casos en que sea

relevante, cotejamos también las primeras ediciones de los textos. Como material

investigadores. El mérito de esta edicion consiste en facilitar y profundizar la lectura y llamar la atencion
sobre el futuro a estudiar” (2011).

22 Asi, por ejemplo, la nota 529 de EI Aleph, indica que “Los dos reyes y los dos laberintos” “Fue
publicado por primera vez en la segunda edicién de EI Aleph, 1952 (OCecl:1101), sin mencionar las
ediciones previas de este texto, en Obra (1936, como parte de una resefia), en El Hogar (1939, con el
titulo “Una leyenda arabiga) y en Los Anales de Buenos Aires (1946), cfr. Lizarraga (2010).
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complementario, consideramos las entrevistas y conversaciones con Borges que
incluyan referencias significativas para nuestro tema de investigacion, entendiéndolas
como parte del epitexto publico de las obras y como elementos relevantes en la
construccion de una figura de autor que integra un determinado posicionamiento en el
campo literario. No incluimos en nuestro corpus, fuera de alguna referencia puntual, las

obras escritas en colaboracion.

1.2. EDICIONES DE LA BIBLIA UTILIZADAS POR BORGES

La Biblia constituye unos de los textos mas citados a lo largo de la obra de Borges
(cfr. Vélez 2008:12, Attala 2013). Es, por lo tanto, una referencia frecuente en los
estudios dedicados al autor, especialmente en aquellos que abordan relatos o poemas
que constituyen hipertextos biblicos (“Juan 1, 14”, “Mateo XXV, 30”, “El evangelio
seglin Marcos”, etc.). Ahora bien, en la mayoria de los casos, estos trabajos no se
detienen en una cuestion que consideramos de singular relevancia: ¢cuéles fueron las
ediciones de la Biblia manejadas por Borges al momento de escribir su obra?

“Biblia”, como recuerda Borges en alguna ocasion, es una palabra plural, que
podria traducirse como “los libros”. Se trata de una coleccion de obras de diversas
épocas, escritas con distintas finalidades y apelando a distintos géneros, estilos y
lenguas. Podemos pensar que este plural constitutivo de la Biblia no ha hecho més que
multiplicarse a lo largo del tiempo. En efecto, la Escritura ha sido objeto de més
traducciones que ningun otro texto en la historia, desde la Septuaginta o version griega
del Antiguo Testamento, realizada entre los siglos Il y Il A. C. hasta los esfuerzos
actuales de la Sociedad Biblica Internacional para verter la Biblia a todas las lenguas
conocidas. No es posible exagerar la importancia que las distintas versiones de la

Escritura han tenido en la historia del cristianismo.?® El acto de traducir la Escritura ha

2 La Septuaginta o Biblia de los Setenta se convirti6, desde los primeros siglos en “la Biblia de los
cristianos” (Fernandez y Spottorno 2008:19-ss), lo que implico la inclusion en el canon de textos que no
se encuentran en la version hebrea. La Vulgata, traduccion latina atribuida a San Jerénimo, fue adoptada
durante siglos como version oficial por la Iglesia Catdlica, desplazando practicamente a los originales
griego y hebreo. En el Renacimiento, se objeto la fiabilidad de esta traduccién y comenzaron a publicarse
nuevas versiones, examinando los manuscritos que se conocian. Este contexto contribuyd sin duda
preparar el clima para la Reforma del siglo XVI. Recordemos que una de las obras mas importantes de
Lutero fue su traduccién de la Biblia al aleman y que, hasta mediados del siglo XX, las biblias en lenguas
vernaculas fueron objeto de polémicas entre la Iglesia catolica y las reformadas.
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sido (y aun es) siempre un acto de profundas implicancias teoldgicas, institucionales y
hasta politicas.?*

Borges, desde luego, no era indiferente a esta cuestion y solia comentar la
importancia que tuvieron ciertas traducciones de la Biblia para el surgimiento de
literaturas e, incluso, de culturas nacionales en el sentido mas amplio del término. Asi,
por su traduccion gotica de la Biblia en el siglo 1V, Ulfilas es denominado “padre de las
literaturas germanicas” (“El destino de Ulfilas”, Buenos Aires literaria n° 5, febrero
1953, TR2:298)25 y, en un sentido similar, Lutero, en tanto “traductor de la Biblia”, es
considerado forjador del pueblo alemén (“Deustches Requiem”, Sur 1946, OCI1:580 cfr.
también el prdlogo a Mester de juderia, 1940, OCIV:80). Por otra parte, como veremos,
en varios textos el escritor se refiere a versiculos o incluso términos biblicos,
subrayando los diferentes sentidos implicados en distintas traducciones, que conllevan
muchas veces interpretaciones diversas.

Resulta, por lo tanto, sorprendente el hecho de que —como dijimos- la mayoria de
los criticos que trabajan los textos de Borges en relacion con los biblicos no se
preocupen por identificar qué traduccion el escritor cita en cada caso ni por especificar
y/o justificar cual es la que ellos mismos emplean para sus anélisis. Entre los trabajos
que relevamos, una de las pocas referencias a la cuestion de las ediciones la
encontramos en Edna Aizenberg (1997:20) y, en linea con esta critica, Gonzalo Vélez
(2008:94). Ambos proponen que el listado de versiones de la Biblia presentes en “El
libro de arena” (El libro de arena, 1975) puede leerse como un reflejo de aquellas de las

que disponia el escritor argentino:?°

% Sobre las distintas formas de traducir la Biblia puede verse la introduccion de Margot (1987:19-28),
especialmente dedicado a las versiones francesas. Ver también la “Historia de las versiones castellanas de
la Biblia” en Fletcher y Ropero (2008: 479-ss).

% Cfr. también “Ulfilas” en Literaturas germanicas medievales (Borges y Véazquez 1965): “La Biblia
gotica es el monumento mas antiguo de las lenguas germanicas. Ulfilas hubo de superar vastas
dificultades; la Biblia, mas que un libro, es una literatura; reproducir esa literatura, a veces compleja y
abstrusa, en un dialecto de guerreros y de pastores es un trabajo que pareceria, a priori, imposible. Ulfilas
lo cumplio con decision, a veces con agudeza” (Borges y Vazquez 1998:11).

% «probablemente Borges se refiera a estas Biblias cuando escribe en “El libro de arena”, obra que retine
ciertos elementos autobiogréaficos: ‘En esta casa hay algunas Biblias inglesas, incluso la primera, la de
Wiclif (sic)’ (El libro de arena, 170)” (Aizenberg 1997:20) “En esta linea interpretativa tendemos a
aceptar igualmente como un detalle acaso autobiografico —Aizenberg ya lo ha sugerido— aquello que
dice el narrador del relato «El libro de arena» al inicio de su dialogo con el vendedor de Biblias que se
presenta en su casa un buen dia, al atardecer. A pesar de que resulta imposible conocer la lista completa
de las ediciones de la Escritura que manejé nuestro autor a lo largo de su vida, aqui encontramos una
posible pista acerca de cuales eran las versiones que podian encontrarse en la biblioteca de los Borges; lo
que resulta indudable, no obstante, es que el escritor conocid por primera vez el Libro en inglés —gracias
a su abuela Haslam—, y probablemente debi6 de leerlo, por lo general, en esta lengua” (2008:94).
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—En esta casa hay algunas Biblias inglesas, incluso la primera, la de John Wiclif. Tengo
asimismo la de Cipriano de Valera, la de Lutero, que literariamente es la peor, y un
ejemplar latino de la Vulgata. Como usted ve, no son precisamente Biblias lo que me falta
(OCII1:68).

De las distintas versiones que se mencionan aqui, Vélez y Aizenberg sefialan la
importancia de las “Biblias inglesas”. Ambos criticos sostienen que es muy probable
que esa sea la lengua en la que Borges accedi6 por primera vez a las Escrituras y en la
que generalmente la leia. Sin embargo, no se detienen en una fundamentacion de esas
afirmaciones, sea con datos textuales o de archivo, ni parecen considerar demasiado la
importancia de las multiples versiones.?’

Fuera de estas breves consideraciones, la cuestion de las ediciones de la Escritura
utilizadas por Borges aparece como una pequefia laguna en los estudios dedicados al
autor. Consideramos, entonces, que para finalizar esta seccion referida a la constitucion
de nuestro corpus resulta necesario establecer, con la mayor precision posible, cuéales
son las Biblias que manejo el escritor, a fin de recurrir a estas mismas versiones al
momento de analizar las citas, reescrituras y parafrasis de textos biblicos que
encontramos en su obra. Nos limitamos en este apartado a la cuestion metodoldgica de
definir las ediciones, para desplegar en los capitulos posteriores nuestras hipétesis

criticas sobre los usos borgeanos de las Escrituras.

1.2.1. Archivos consultados

El trabajo de archivo que realizamos, consultando las principales colecciones
disponibles de libros que pertenecieron al escritor, dio magros resultados. La Fundacion
San Telmo y Alejandro Vaccaro respondieron nuestra consulta indicando que no
poseian biblias que hubieran sido propiedad de Borges ni informacién al respecto.
Tampoco figura ninguna edicion de la Escritura en el catilogo de la coleccion Jorge
Luis Borges de la Biblioteca Nacional, editado por Rosato y Alvarez (2010). Alli, sin
embargo, se consigna que en el interior de un volumen (Studies in Words, asiento 268)
se encuentra una boleta de pedido de libros de la Biblioteca Nacional, a nombre de
Borges, que solicita la Biblia en version de Casiodoro de Reina, en la editio princeps de
1569 (Rosato y Alvarez 2010:224, ver infra).

2 Ademés de estos estudios, podemos mencionar un trabajo de Daniel Attala (2013) que incluye una
breve nota sobre la cuestién que estamos considerando: “Aunque solia utilizar la version de Cipriano de
Valera (o0 bien traducir él mismo el texto de la James King, como cuando cita Cant 6, 10 en TR2 284),
Borges conoce y aprecia la calidad literaria de la de Scio de San Miguel (Bioy: 599). En cambio,
desaprueba en varias ocasiones la de Torres Amat”.
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La Fundacidn Borges posee, entre los libros que pertenecieron al escritor, varias
ediciones de la Biblia. Sin embargo, se trata en su mayoria de libros que el escritor
adquirié (o recibid) en sus dltimos afios de vida y, por lo tanto, no pueden sacarse
demasiadas conclusiones a partir de ellos. Resulta, sin embargo, significativa la
presencia de Biblias inglesas, entre ellas la de Wiclif, lo que refuerza la hipotesis de que
el listado presente en “El libro de arena” refleja, de algun modo, parte de la biblioteca
del escritor (al menos, tal como esta habia quedado conformada en la década del
setenta).

Los datos disponibles a partir de la consulta de archivos son, por lo tanto, escasos.
Para determinar las principales ediciones manejadas por el escritor es necesario,
entonces, recurrir a lo que se desprende de las declaraciones de Borges en diversas
entrevistas y, fundamentalmente, al cotejo de las citas presentes en su obra con diversas

versiones de la Biblia.

1.2.2. Un versiculo de San Pablo, tres traducciones

Un posible punto de partida para indagar las Biblias manejadas por Borges es el
ensayo “El espejo de los enigmas” (Sur n°® 66, 1940). Alli, al referirse a la traduccion de
un versiculo de la carta de Pablo a los Corintios, Borges cita tres ediciones distintas,
dejando suficientemente en claro que las diversas maneras de traducir conllevan

distintas formas de interpretar:

Un versiculo de San Pablo (I, Corintios, XIII, 12) inspir6 a Ledn Bloy: Videmus. nunc per
speculum in aenigmate.- tunc autem facie ad faciem. Nunc cognosco ex parte; tune autem
cognoscam sicut et cognitus sum. Torres Amat miserablemente traduce: "Al presente no
vemos a Dios sino como en un espejo, y bajo imagenes oscuras: pero entonces le veremos
cara a cara. Yo no le conozco ahora sino imperfectamente: mas entonces le conoceré con
una vision clara, a la manera que soy yo conocido." 44 voces hacen el oficio de 22;
imposible ser mas palabrero y mas languido. Cipriano de Valera es mas fiel: "Ahora
vemos por espejo, en oscuridad; mas entonces veremos cara a cara. Ahora conozco en
parte; mas entonces conoceré como soy conocido.” Torres Amat opina que el versiculo se
refiere a nuestra vision de la divinidad; Cipriano de Valera (y Ledn Bloy) a nuestra vision
general (OCI:98)

Borges cita en primer lugar la version latina, la Vulgata, que, recordemos,
aparecerd en la lista de biblias de “El libro de arena”. Es interesante sefialar que, aqui, la
trata como un “original”, ignorando por completo el texto griego. En este caso, la
referencia a la version latina podria justificarse porque probablemente era la manejada
por Bloy, sin embargo, no encontramos en el resto de la obra de Borges practicamente

ninguna alusion directa a ediciones griegas. Esto se explica facilmente, por su
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desconocimiento de esa lengua (cfr. “Las versiones homéricas”, La prensa, 1932).% Su
acceso a la Escritura entonces serd, con escasisimas excepciones (ver 2.5), mediado por
traducciones.

A continuacion, Borges contrasta dos versiones castellanas de la Biblia. En primer
lugar, la de Torres Amat, sacerdote catdlico que realizé su traduccion entre 1823 y
1825. Su version, con la que Borges es despiadado (“Torres Amat miserablemente
traduce...”),”® era una de las mas difundidas y aceptadas en los medios catélicos en la
primera mitad del siglo XX. En su revision de las traducciones de la Biblia, Figari
(1995) afirma que se trata de uno de los “hitos fundamentales en el proceso de
divulgacion de la Palabra de Dios en castellano”. Algunos afios antes de la publicacion

de este ensayo de Borges, podia leerse en las paginas de la revista catélica Criterio:

La traduccion de la Biblia Ilamada de Torres Amat es conocida de todos. Las ediciones

parciales o totales, y los arreglos (algunas veces han sido desarreglos) que de ella se han

publicado son innumerables. Puede decirse, en su alabanza que, en conjunto, es muy
superior a cuantas se han escrito en lengua castellana (“Bibliograficas. La traduccion de

la Biblia Torres Amat...”, Criterio n°® 440, 1936:315).

La de Torres Amat no es una traduccion de los originales griegos y hebreos, sino
una version castellana de la Vulgata latina, lo que podria justificar que Borges coteje
ambas, al punto de contar las palabras. El escritor volvera a referirse a esta traduccion
en una nota a “Christopher Smart” (Los anales de Buenos Aires n° 4, 1946), donde
también contrasta distintas versiones: “Para la Biblia inglesa de 1611 (también para
Felix Torres Amat) Behemot y Leviatdn son el elefante y la ballena. Para Renan (Le
livre de Job, 1859) son magnificaciones o perversiones del hipopdtamo o del cocodrilo”
(TR2:239). La “Biblia inglesa de 1611” es la también conocida como King James o
Authorized Version (en adelante, KJ), sobre la que volveremos (cfr. 2.4). Claramente, en
la cita, esta version aparece como la referencia principal, mientras que la traduccion de
Torres Amat —que, en efecto, habla de “Bhemot o el elefante” (Job 40,10) y “Leviathan
o la ballena” (Job 40,20)- es un afiadido entre paréntesis. Fuera de estas dos, no
encontramos en la obra de Borges otras menciones de la que fue, al menos hasta
mediados del siglo XX, la méas difundida de las traducciones catdlicas de la Biblia al

castellano. Al momento de citar textualmente las Escrituras, Borges no la utilizara, lo

% «| 3 Odisea, gracias a mi oportuno desconocimiento del griego, es una libreria internacional de obras en
prosa y verso” (OCI:240).

# Bioy Casares anota en una entrada de su diario del 1° de diciembre de 1959: “Come en casa Borges.
Dice que la traduccién de la Biblia de Torres Amat es mala” (2006:598).
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que puede leerse como una més de las opciones que contribuyen a reforzar la distancia
entre el escritor y sus compatriotas catolicos (cfr. capitulo V).

La tercera traduccion citada en “El espejo de los enigmas”, presentada como “mas
fiel”, es la conocida generalmente como “Reina Valera”, en su revision de 1909. Se
trata de la version més utilizada por Borges al momento de incluir en su obra citas

textuales de la Biblia, por lo que la consideraremos detenidamente a continuacion.

1.2.3. La Biblia de Cipriano de Valera

Borges menciona esta version de las Escrituras en diversos lugares de su obra;
ademas de los ya citados fragmentos de “El espejo de los enigmas” y “El Libro de
Arena” podemos recordar el prélogo a Prosa y poesia de Almafuerte (1962) (“[...] los
versiculos de la Escritura seglin Cipriano de Valera”, OCIV:21). Su utilizacién también
se explicita en dos obras escritas en colaboracion: Manual de zoologia fantastica
(Borges y Guerrero, 1957) y ¢ Qué es el budismo? (Borges y Jurado, 1976).*° En todas
estas ocasiones, el escritor remite Unicamente a Cipriano de Valera. La version de la
Biblia de este autor, publicada por primera vez en 1602, es, sin embargo, una revision
de la traduccion que habia publicado Casiodoro de Reina en 1569. Esta, conocida como
Biblia del oso (debido a la ilustracion de su portada) fue la primera traduccion integra
de la Escritura al castellano, directamente desde los textos hebreos y griegos (Bonilla
Acosta 1998:335-336). Borges conocia esta version, pues como dijimos consta su
consulta de un ejemplar de la misma en la Biblioteca Nacional (Rosato y Alvarez
2010:224). La omision del nombre del primer traductor puede responder, simplemente,
a una cuestion de economia verbal. Digamos, sin embargo, que, a diferencia de lo que
sucederd con ediciones posteriores que presentan el texto como “Antigua version de
Casiodoro de Reina, revisada por Cipriano de Valera...” (cfr. por ejemplo la revision de
1930), la de 1909 indicaba “Antigua version de Cipriano de Valera...” sin mencionar al
primer traductor. Borges puede haber seguido, en este sentido, la informacion
consignada en el volumen que manejaba.

Casiodoro de Reina y Cipriano de Valera fueron monjes espafioles del Monasterio
Jer6nimo de San Isidoro del Campo (Sevilla) que debieron escapar, perseguidos por la

Inquisicion espafiola, debido a su adhesién a la reforma protestante. Reina, vinculado al

% En “El Behemot” (Manual de zoologia fantastica) se transcribe la traduccién de Fray Luis de Leén del
Libro de Job y, a continuacién, se agrega, “para aclaracion de lo anterior, la version de Cipriano de
Valera” (Borges y Guerrero 1995:40). En ¢Qué es el budismo? se cita una sentencia del Eclesiastés
“segun la version de Cipriano de Valera” (Borges y Jurado 1991:89).
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luteranismo y condenado por la Iglesia catdlica como heresiarca, trabajé en su
traduccidn por varios afios, mientras sufria persecuciones que lo obligaron a desplazarse
por distintos paises europeos (Suiza, Inglaterra, Francia, Alemania). Finalmente logro
imprimir su Biblia en Basilea en 1569. Cipriano de Valera, ligado al calvinismo,
comenz6 a revisar la traduccion de su antiguo compafiero de monasterio en 1580,
aunque la publicara més de veinte afios después, tras la muerte del traductor original
acaecida en 1594. La revision de Valera implica un reordenamiento de los libros de
acuerdo al canon reformista y varios agregados y supresiones en las notas. El texto
permanece sin cambios sustanciales (Figari 1995:4). Sin embargo, en el titulo de la
edicion de 1602 no se menciona al traductor original, sino que Valera parece atribuirse
la autoria: La Biblia que es los Sacros Libros del Viejo y Nuevo Testamento Segunda
edicion. Revista y conferida con los textos Hebreos y Griegos y con diversas
traslaciones. Por Cipriano de Valera.

La version Reina Valera puede considerarse como la traduccion mas aceptada y
difundida entre el cristianismo reformado hispanoparlante (“dicha version no tiene
parangén en cuanto a la amplitud de uso entre los protestantes”, Bonilla Acosta
1998:334. Cfr. también Figari 1995:26). El texto fue sometido a una serie de revisiones,
de las que las mas importantes fueron las de 1862, 1909, 1960 y 1995 (cfr. George
2005). Es —como dijimos- esta traduccion protestante en su revision de 1909, la que
Borges utiliza en la mayoria de sus citas biblicas. Aunque, como afirman Aizenberg y
Vélez, es probable que el primer contacto del escritor con la Biblia haya sido a través de
alguna version inglesa, la traduccion de Reina Valera parece haber sido la mas
frecuentada por el autor a la hora de escribir. Pese a la falta de evidencia material sobre
la edicion que Borges utilizo, la cantidad de citas textuales de la Biblia que coinciden
literalmente con esta version son suficientes para sostener su empleo por parte del

escritor.®

1.2.3.1. Citas de Reina Valera en la obra de Borges de las décadas del veinte y del
treinta

Desde los primeros textos publicados por el escritor en nuestro pais, encontramos
citas biblicas que pueden identificarse como tomadas de la version de Reina Valera de

1909 (en adelante, RV). En “Ejercicio de analisis” (Proa, n° 14, 1925 recogido al afio

%1 Consideramos citas textuales aquellas marcadas tipograficamente, ya sea mediante comillas o italicas o
las que incluyen una referencia puntual a libro, capitulo y versiculo biblico.
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siguiente en El tamafio de mi esperanza), por ejemplo, encontramos una del
Apocalipsis:
San Juan Evangelista, docto en toda grandiosa faroleria y en toda canallada literaria,
cuenta que tras de la luna sangrienta y del sol negro y de los cuatro angeles en las cuatro

esquinas del mundo, fue hecho silencio en el cielo casi por media hora (“Ejercicio de
Analisis”, TE:111-2)%*

En “El idioma de los argentinos” (La Prensa 1927, recogido al afio siguiente en El
idioma de los argentinos) registramos una referencia a la carta a los Hebreos que
también parece seguir la traduccion de RV, “Sustancia de las cosas que se esperan,
demostracion de cosas no vistas, definié San Pablo la fe” (1A:160).%

Sin embargo en las décadas del veinte y treinta, las citas biblicas no proliferaran
como en los afios siguientes y no parece haber una eleccion consecuente y sistematica
de una traduccion como fuente de las mismas. Asi, por ejemplo, en “Examen de
meté&foras” (Alfar 40, 1924, recogido en Inquisiciones) encontramos una cita del salmo
98,8 “Con esperanza casi literal manifestd el salmista: Los rios aplaudiran con la mano,
y juntamente brincaran de gozo los montes delante del Sefior” (Inq:74). Borges no
recurre aqui a ninguna de las traducciones que solia utilizar, sino a la ofrecida por Fray
Luis de Granada, cuando cita este mismo versiculo en su Retérica eclesiastica: “Tal es
aquello ‘Los rios aplaudiran con la mano: juntamente los montes brincaran de gozo en
presencia del Sefior, etc.”” (1856:573). Considerando que este autor es invocado al
comienzo del ensayo de Borges (“Los preceptistas Luis de Granada y Bernard Lamy se
acuerdan en aseverar que el origen de la metéfora fue la indigencia del idioma”, Inq:70),
lo més probable es que el escritor haya retomado —libremente- su traduccion en lugar de
consultar algtn ejemplar de la Biblia.** En otros casos, como en la cita de Levitico

20,13, “Abominacion hicieron los dos; su sangre sobre ellos”, incluida en “Nuestras

% Las alusiones a la luna sangrienta y el sol negro corresponden a Apocalipsis 6,12 (“Y miré cuando él
abrio el sexto sello, y he aqui fue hecho un gran terremoto; y el sol se puso negro como un saco de cilicio,
y la luna se puso toda como sangre”), los cuatro angeles en las cuatro esquinas del mundo corresponden a
Apocalipsis 7,1 (“Y después de estas cosas vi cuatro angeles que estaban sobre los cuatro angulos de la
tierra, deteniendo los cuatro vientos de la tierra, para que no soplase viento sobre la tierra, ni sobre la mar,
ni sobre ningun arbol.”). La cita corresponde a Apocalipsis 8, 1: “Y cuando él abri6 el séptimo sello, fue
hecho silencio en el cielo casi por media hora.”

% La version de RV es “Es pues la fe la sustancia de las cosas que se esperan, la demostracion de las
cosas que no se ven.” (Hebreos 11,1). Como se ve no se trata de una cita exacta, pero resulta verosimil
pensar que Borges esta siguiendo esta traduccion.

* Es necesario aclarar que Borges toma la cita de Fray Luis de Granada, pero la utiliza para una finalidad
distinta de la que tenia en el autor espafiol. Este veia en el salmo un ejemplo de prosopopeya (“a cosas
inanimadas atribuyen afectos y acciones humanas”, 1856:573), mientras que en Borges aparece como un
caso de hipérbole (Inq:74)-
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imposibilidades” (Sur 4, 1931, recogido al afio siguiente en Discusion, BS:119) o en la
de 1 Corintios 7,9 incluida en “Mitologias del odio” (Critica 1933), “Pablo de Tarso
dijo: Més vale casarse que arder” (TR2:61) no hemos podido establecer la fuente, dado
que las versiones no coinciden literalmente con las de las traducciones que Borges solia
utilizar.*

Incluso en un ensayo como “Historia de la eternidad” (Historia de la eternidad,
1936), que contiene cinco citas literales de las Escrituras, no es posible determinar con
certeza la edicion manejada, aunque hay indicios que apuntan a RV. La primera cita que
aparece es de 2 Pedro 3,8 (“Un dia delante del Sefior es como mil afios, y mil afios son
como un dia”, OCI: 360), que corresponde a la traduccion de RV. La siguiente es la
enunciacion del nombre divino segiin Exodo 3,14, texto que Borges citara varias veces
y al que le dedicara un ensayo (“De alguien a nadie”, ver infra). La version de Borges,
“Soy el que Soy” (OCI:360), coincide con la que aparece en RV pero es compartida por
la mayoria de las traducciones, por lo que no es un dato demasiado significativo.
Aparecen luego dos citas del Apocalipsis. La primera es de 21,6: “Yo soy la Ay la Z, el
principio y el fin” (OCI:361). El versiculo también esta bastante cerca de la version RV,
excepto porque esta Biblia (como la mayoria de las traducciones al castellano) mantiene
los nombres de las letras griegas: “Yo soy el Alpha y el Omega, el principio y el fin”.
Estas tres primeras citas son breves y no incluyen ninguna indicacién de capitulo y
versiculo, por lo que podria conjeturarse que son evocadas de memoria, 0 sin demasiada
precision por parte de Borges, pese a estar tipograficamente sefialadas como textuales.
La segunda cita del Apocalipsis, en cambio, es méas extensa y precisa, lo que parece
implicar un trabajo directo con alguna edicion de la Biblia:

[Los manuales de teologia] Parecen desdefiar, en cambio, aquel oscuro juramento del
angel que estaba de pie sobre el mar y sobre la tierra (Revelacidn, X, 6): y jur6 por Aquel
que vivird para siempre, que ha creado el cielo y las cosas que en él estan, y la tierra y
las cosas que en ella estan, y la mar y las cosas que en ella estan, que el tiempo dejara de
ser. (OCI:361)

Notese en primer lugar que Borges denomina el libro con el nombre utilizado en

las versiones protestantes inglesas (Revelation en KJ), mientras que las traducciones

% Ambos casos pueden pensarse sin embargo como variaciones sobre el texto de RV: “Y cualquiera que
tuviere ayuntamiento con varén como con mujer, abominacion hicieron: entrambos han de ser muertos;
sobre ellos sera su sangre” (Levitico 20,13); “Y si no tienen don de continencia, casense; que mejor es
casarse que quemarse.” (1 Corintios 7,9) o como traducciones libres de KJ: “If a man also lie with
mankind, as he lieth with a woman, both of them have committed an abomination: they shall surely be put
to death; their blood shall be upon them” (Levitico 20,13) “But if they cannot contain, let them marry: for
it is better to marry than to burn” (1 Corintios 7,9).
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catolicas castellanas como Scio o Torres Amat transliteran el griego “Apocalipsis”,
siguiendo la Vulgata (“Apocalypsis”). El texto empleado por Borges es similar al de RV
sin coincidir exactamente: “Y jurd por el que vive para siempre jamas, que ha criado el
cielo y las cosas que estdn en él, y la tierra y las cosas que estan en ella, y el mar y las
cosas que estan en €l, que el tiempo no serd mas”. Como hemos dicho, puede tratarse de
que esté adaptando la cita 0, mas probablemente, que la fuente sea King James, en una
traduccion libre por parte de Borges: “And sware by him that liveth for ever and ever,
who created heaven, and the things that therein are, and the earth, and the things that
therein are, and the sea, and the things which are therein, that there should be time no
longer”.

En cuanto a la Gltima cita, de Mateo 11,21, el texto que Borges emplea, “jAy de ti,
Korazin! jAy de ti, Bethsaida! Porque si en Tiro y en Sidon se hubieran hecho las
maravillas que en vosotras se han hecho, ha tiempo que se hubieran arrepentido en
saco y en ceniza” (OCI: 362), estd —de nuevo- muy cerca de la version de RV, “jAy de
ti, Corazin! jAy de ti, Bethsaida! porque si en Tiro y en Sidon fueran hechas las
maravillas que han sido hechas en vosotras, en otro tiempo se hubieran arrepentido en
saco y en ceniza”.

En sintesis, en las décadas del veinte y del treinta, lo més probable es que la
version utilizada para las citas biblicas sea RV, con algunas alteraciones introducidas
por el propio Borges. No se puede descartar, sin embargo, el empleo de traducciones
libres de la King James Version o el de alguna version castellana que no hemos podido
identificar. En cualquier caso, el uso no es demasiado sistematico: como vimos en

“Examen de metaforas”, Borges puede recurrir ocasionalmente a otras versiones.

1.2.3.2. Reina Valera a partir de los afios cuarenta

A partir de la década del cuarenta, la inclusion de citas biblicas en los textos de
Borges aumentard cuantitativamente en relacion con los afios anteriores y estas
seguiran, en su mayoria, la version de RV. Como ya vimos, esta version aparece
mencionada explicitamente por vez primera en un ensayo de 1940 (“El espejo de los
enigmas™), con lo cual es posible pensar que, hacia esos afos, el recurso a dicha
traduccion se vuelve mas sistematico.

Hay dos relatos, incluidos en los libros que publicé Borges en la década del
cuarenta, que son un buen lugar para comprobar esta hipotesis, por su profusion de citas

y alusiones biblicas: “Tres versiones de Judas” (Sur n° 112, 1944, recogido en
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Ficciones) y “Los te6logos” (Los Anales de Buenos Aires n° 14, 1947, recogido en El
Aleph). El primero, presentado como “articulo” sobre la obra del tedlogo Nils
Runenberg, incluye varias referencias a la Escritura, que siguen literalmente la version
de RV: ““En el mundo estaba y el mundo fue hecho por él, y el mundo no lo conoci¢’
(Juan 1, 10)” y “Pablo ha escrito: ‘El que se gloria, gloriese en el Sefior’ (1, Corintios 1,
31)” (OCI:516). En el mismo relato encontramos una cita de Isaias 53, 2-3, “Brotara
como raiz de tierra sedienta; no hay buen parecer en él, ni hermosura; despreciado y el
altimo de los hombres; varén de dolores, experimentado en quebrantos” (OCI:517), que
no corresponde exactamente a RV ni a ninguna otra version que podamos identificar.
Dado que en realidad Borges realiza un “montaje” entre dos versiculos, es probable que
la fuente sea también aqui RV, modificada por el propio escritor:

Y subira cual renuevo delante de él, y como raiz de tierra seca: no hay parecer en él,
ni hermosura: verlo hemos, mas sin atractivo para que le deseemos. Despreciado y
desechado entre los hombres, vardn de dolores, experimentado en quebranto: y como
que escondimos de él el rostro, fué menospreciado, y no lo estimamos” (Isaias 53,2-3 RV,
nuestro destacado).

“Los te6logos” también parece tener RV como fuente principal en sus citas de la
Escritura, aunque muchas veces los textos aparecen con pequefias modificaciones. Al
exponer la herejia de los histriones, el narrador recurre a diversos lugares de la Biblia:

En los libros herméticos esta escrito que lo que hay abajo es igual a lo que hay arriba, y lo

gue hay arriba, igual a lo que hay abajo; en el Zohar, que el mundo inferior es reflejo del

superior. Los histriones fundaron su doctrina sobre una perversién de esa idea. Invocaron

a Mateo 6,12 (“perddnanos nuestras deudas, como nosotros perdonamos a nuestros

deudores™) y 11,12 ("el reino de los cielos padece fuerza™) para demostrar que la tierra

influye en el cielo, y a I Corintios 13,12 ("vemos ahora por espejo, en oscuridad") para
demostrar que todo lo que vemos es falso (OCI:533).

La cita de Mateo 6,12 y la de Corintios coinciden con la version de RV. En cuanto
a Mateo 11,12, la formulacion de Borges difiere en el verbo empleado (en lugar de
“padece”, RV utiliza “se hace”) y coincide con la de Scio de San Miguel (edicion que
Borges conocia y consultaba, segun consta en el diario de Bioy Casares, 2006: 136,
599). Esto puede indicar que Borges, al menos en determinadas ocasiones, podia cotejar
diversas traducciones al momento de incorporar alguna cita a sus propios textos (ver
infra, 2.4). También provienen de RV la cita de Juan 10,10 incluida en el relato: “Y
solian embaucar a los penitentes con este otro versiculo: ‘Yo he venido para que tengan
vida los hombres y para que la tengan en abundancia’ (Juan 10, 10)” (OCI:553) y la
referencia a la Epistola a los Hebreos incluida en la descripcion de la refutacion

compuesta por Juan de Panonia: “La primera parte glosaba los versiculos terminales del
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noveno capitulo de la Epistola a los Hebreos, donde se dice que Jesus no fue sacrificado
muchas veces desde el principio del mundo, sino ahora una vez en la consumacion de
los siglos” (OCI:551, nuestro destacado).®

Con respecto a los relatos se puede mencionar, por ultimo, una cita de RV en
“Deutsches Réquiem” (Sur 136, 1946), también incluido en El Aleph: “[...] somos
comparables al hechicero que teje un laberinto y que se ve forzado a errar en él hasta el
fin de sus dias o a David que juzga a un desconocido y lo condena a muerte y oye
después la revelacion: TG eres aquel hombre” (OCI:580).*" El epigrafe de este texto,
“Aunque él me quitare la vida, en él confiaré” (Job 13,15) no coincide sin embargo con
la traduccion de RV (ni con ninguna traduccion castellana que hayamos cotejado).
Probablemente es una traduccion borgeana de KJ: “Though he slay me, yet will | trust
in him”.*® De nuevo, es posible que Borges esté cotejando distintas traducciones, ya ,
sea con los textos a la vista o simplemente de memoria, para elegir la mas adecuada al
sentido que pretende privilegiar.

Las citas biblicas también son recurrentes en los ensayos publicados en las década
del cuarenta y del cincuenta, muchos de los cuales fueron recogidos en Otras
inquisiciones (1952). Los ejemplos en los que puede comprobarse la utilizacion de RV
podrian multiplicarse. En “El Biathanatos” (Sur 159, 1948, recogido en Otras
inquisiciones), Borges cita a Donne citando el libro de los Jueces: “Francisco de Vitoria
y el jesuita Gregorio de Valencia no quisieron incluirlo [a Sanson] entre los suicidas;
Donne, para refutarlos copia las Ultimas palabras que dijo, antes de cumplir su
venganza: Muera yo con los filisteos (Jueces, 16: 30)” (OCII:79). Es significativo que el
escritor, si bien esta siguiendo a Donne no traduce la cita que este utiliza, tomada de la
Geneva Bible -“Let me lose my life with the Philistinis” (Donne 1982:181)- sino que
directamente transcribe las palabras de RV (“Y dijo Samsdén: Muera yo con los

Filisteos.[...]").%*

% “De otra manera fuera necesario que hubiera padecido muchas veces desde el principio del mundo: mas
ahora una vez en la consumacion de los siglos, para deshacimiento del pecado se presenté por el sacrificio
de si mismo” (Hebreos 9,26, RV).

¥ “Entonces dijo Nathan & David: Tu eres aquel hombre. Asi ha dicho Jehova, Dios de Israel: Yo te
ungi por rey sobre Israel, y te libré de la mano de Sadl” (2 Samuel 12,7 RV, nuestro destacado).

% En este sentido es significativo que en la traduccién de “Deustches Réquiem” al inglés, incluida en
Labyrinths, que contd con la colaboracién de Borges, el epigrafe respete, literalmente la version de KJ.

¥ La Geneva Bible, publicada en 1560, fue una de las traducciones de la Biblia al inglés mas empleadas
antes de la Authorized Version (cfr. Brown 1988). Hall (2002:533) sostiene que es posible que esta
version sea la que los Guthries traen de Escocia en “El evangelio segiin Marcos” (La Nacion, 1970), dado
que fue la primera impresa en ese pais.
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Se encuentran también citas biblicas que siguen la version de RV en “Del culto de
los libros” (La Nacion 1951, recogido en Otras inquisiciones),” “Formas de una
leyenda” (La Nacién 1952, recogido en Otras inquisiciones) *, “La metéafora” (La
Nacion, 1952, incluido posteriormente en la reedicion de Historia de la eternidad
1953),*? “El destino de Ulfilas” (Buenos Aires literaria 5, 1953),* “El dios y el rey” (La
Nacion, 1954)* e incluso en poemas o prosas poéticas como Paradiso XXXI, 108" (Sur
n° 231, 1954, recogido en El hacedor, 1960)* o “Lucas XXIII” (Sur n° 268, 1961
incluido luego en EI hacedor).*®

La utilizacién de RV como fuente principal de las citas biblicas se mantiene hasta
los altimos afios de Borges como escritor, incluso cuando debia dictar sus textos. Ya
hemos visto que esta edicion aparece mencionada en el “El libro de arena”, incluido en
el volumen homénimo publicado en 1975. En ese mismo volumen encontramos otro
relato, “La secta de los treinta” (El libro de arena, 1975), supuesta descripcion de una
“herejia posible” de los primeros siglos del cristianismo, donde tenemos una buena
evidencia del uso de RV. Para caracterizar las doctrinas heréticas, el narrador recurre a
varias citas biblicas, siguiendo siempre esta version. Limitémonos a dos ejemplos:

Repiten con fervor las palabras: Considerad los cuervos, que ni siembran ni siegan, que
ni tienen cillero, ni alfoli; y Dios los alimenta. ¢ Cuanto de mas estima sois vosotros que
las aves? El texto proscribe el ahorro: Si asi viste dios a la hierba, que hoy esta en el
campo, y mafiana es echada en el horno, ¢cuanto mas vosotros, hombres de poca fe?
Vosotros, pues, no procuréis qué hayais de comer, o qué hayais de beber; ni estéis en
ansiosa perplejidad (OCII1:38).

“0 "N deis lo santo a los perros ni echéis vuestras perlas delante de los puercos, porque no las huellen con
los pies, y vuelvan y os despedacen.” (OCI1:91-92). La cita de Mateo 7,6, dice en la version de Reina
Valera “No deis lo santo a los perros, ni echéis vuestras perlas delante de los puercos; porque no las
rehuellen con sus pies, y vuelvan y os despedacen”.

“ «“Dios mio, Dios mio, ¢por qué me has desamparado?”” (OCII:120). La cita, que coincide literalmente
con la version de RV, se repite idéntica en Mateo 27,46 y Mc 15,34.

42 E] texto incluye dos citas biblicas, ambas tomadas literalmente de la traduccion de RV. La primera, del
Cantar de los Cantares 2,1: “Yo soy la rosa de Sar6n y el lirio de los valles, dice en el Cantar de los
Cantares la sulamita” (OCI:382-383), la segunda de Exodo: “’Y vieron al Dios de Israel; y habia debajo
de sus pies como un embaldosado de zafiro, semejante al cielo cuando esta sereno’ (Exodo, 24; 10)”
(OCI:384).

“ «En el Evangelio de Marcos (8,36) esta escrito: ‘.Qué aprovechara al hombre si granjeare todo el
mundo y pierde su alma?’” (TR2:300)

4 «[ ] en laRevelacion de San Juan (1.13-14) se lee: "Y en medio de los siete candeleros, uno semejante
al Hijo del Hombre, vestido de una ropa que llegaba hasta los pies y cefiido por los pechos con una cinta
de oro. Y su cabeza y sus cabellos eran blancos como la lana blanca, como la nieve". (“El dios y el rey”,
,TR2:327)

“ «Juan, [vio el rostro de Cristo] como el sol cuando resplandece en su fuerza” (OCI1:178). La referencia
es a Revelacién 1,16, que dice en la traduccion de RV: “Y tenia en su diestra siete estrellas: y de su boca
salia una espada aguda de dos filos. Y su rostro era como el sol cuando resplandece en su fuerza.”

“ En los primeros versos de la cuarta estrofa leemos “Acuérdate de mi cuando vinieres/ A tu reino, y la

voz inconcebible” [...] (OCI1:218). Se trata de una cita literal de RV (Lc 23,42).
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Las citas son, respectivamente, de Lucas 12,24 y 28-29 y ambas repiten
literalmente la traduccién de RV. En este caso es especialmente visible algo que puede
rastrearse, en distinta medida, en casi todas las ocasiones que aducimos como ejemplo
del recurso a RV. El empleo de ciertos vocablos que Borges no utiliza en ningln otro
momento —“cillero”, “alfoli”’- y de un espafiol con marcados rasgos peninsulares —la
forma verbal de la segunda persona plural corresponde al “vosotros”, de escasisimo uso
en el castellano rioplatense- demuestran que el escritor reproduce textualmente la
traduccion de RV.

En sintesis, como hemos dicho, pese a no contar con datos de archivo que lo
confirmen, la evidencia textual parece suficiente para sostener que la version castellana
de la Biblia conocida como Reina Valera, en su edicion de 1909, fue la méas utilizada
por Borges a la hora de realizar citas textuales de la Escritura en sus relatos, ensayos y
poemas. Esto, sin embargo, no quiere decir que —como ya hemos visto- el autor no haya
conocido y manejado otras ediciones. A continuacién, nos detendremos brevemente en

estas otras versiones.

1.2.4. King James Version

En el fragmento de “El libro de arena” que citamos al comienzo hemos observado
el lugar privilegiado que tienen las “Biblias inglesas”, como referencia para nuestro
escritor. Como sefialan Aizenberg y Vélez, el inglés parece ser la lengua en la que
Borges accedi6 por primera vez a la Escritura y en la que solia leerla (como veremos en
el capitulo VIII). Estos criticos, sin embargo, no se detienen en la consideracion de
cudles pueden haber sido, concretamente, las ediciones inglesas manejadas.

La unica mencionada especificamente en “El libro de arena” es “la primera, la de
John Wiclif” (OCIII:68). Esta traduccion de la Vulgata latina, aparecida en 1382 (el
Nuevo Testamento) y completada en 1384, fue en efecto la primera versién completa de
la Biblia en inglés y una de las primeras en una lengua vernacula. En la Fundacion
Borges se conserva un ejemplar de esta Biblia, que pertenecid al escritor. Borges
menciona mé&s de una vez la version de Wiclif, pero no registramos en su obra citas
textuales que provengan de esta fuente, que, por otra parte, al estar escrita en inglés
medio y caracteres gdticos debe pensarse mas bien como una reliquia que como un libro

que Borges consultara.”’

4" Deho esta observacion a Martin Hadis.

41



A modo de hipoétesis, puede postularse también que, entre las versiones inglesas
conocidas por Borges, se encuentra la “Biblia de los obispos” o Bhishops’ Bible, editada
por primera vez en 1568 y que fue una de las bases para la King James Version. El
escritor alude a esta traduccion, dando a entender que era la manejada por su abuela
Fanny Haslam en una entrevista recogida en Peicovich (2006:48).

Sin embargo, entre las traducciones inglesas, la preferida por el escritor es la King
James Version o Authorized Version, que fue publicada en 1611, como traduccion
oficial para la Iglesia anglicana. Se trata de una version que goz6 de una enorme
aceptacion y ejercio una gran influencia en la literatura y, mas ampliamente, en el
lenguaje de Inglaterra y otros pueblos angloparlantes (Frye 2001:12-13). En entrevistas
y conferencias, especialmente las realizadas en Estados Unidos, Borges destaca la

importancia de esta version y su personal afinidad con la misma:

I think the King James translation of the Bible is really the Book of England. | think of it
as being the essential book (Borges at eighty, Barnstone 1982:69).

If I think of the Bible, I think of the King James Bible (Barnstone 1982:124).

Le debo mucho a la literatura inglesa, incluyendo a la americana, desde luego. En casa,
casi todos los libros eran en inglés; la Biblia era la King James Bible (“Entrevista con
Borges”, 1982, Roffé 1999:17).

I have done most of my reading in English. When | talk of the Bible, for example, I am
really talking of the King James version. (“Borges on Borges”, 1983, en Di Giovanni
1988:40).

For all I know, perhaps the English Bible is superior to the Hebrew. As | have no Hebrew
I can’t tell, but it may be (“Borges on Borges”, 1983, en Di Giovanni 1988:46).

Estas menciones elogiosas y tardias, como veremos en el capitulo VIII, deben
enmarcarse en la forma en que, en las Gltimas décadas de su vida, Borges postula cierta
identificacion con el protestantismo. Las menciones explicitas de esta traduccion en su
obra de la primera mitad del siglo XX son més escasas, pero pueden registrarse la ya
citada alusion a “la Biblia inglesa de 1611” en el texto sobre “Christopher Smart”
(TR2:239) y la de la “Authorized Version de la Escritura” en el ensayo “La postulacion
de la realidad” (Azul 10, 1931, recogido en Discusion 1932).%®

Mas alla de estas menciones explicitas, puede constatarse la utilizacion de KJ

como fuente en algunos textos de Borges. Habria que distinguir dos usos de esta version

“ “Arnold [...] propuso reducir el vocabulario de los traductores homéricos al de la Authorized Version

de la Escritura, sin otro alivio que la intercalacion eventual de algunas libertades de Shakespeare. Su
argumento era el poderio y la difusion de las palabras biblicas” (OCI:219).
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por parte del escritor. En primer lugar, los més facilmente identificables son aquellos en
que Borges cita directamente el texto en inglés. No son muchos los casos, pero bastan
para mostrar que esta traduccion de la Biblia era empleada por el autor. Un primer
ejemplo es una breve referencia en “El inmortal” (primero publicado como “Los
inmortales” en 1947 en Los anales de Buenos Aires y recogido en El Aleph, 1949). En
la “Posdata de 1950” -ya presente en la primera version- leemos: “Entre los
comentarios que ha despertado la publicacion anterior, el més curioso, ya que no el mas
urbano, biblicamente se titula A Coat of Many Colours” (OCI:544). El adverbio se
explica porque el titulo del supuesto comentario cita Génesis 37,3 que en KJ dice: “Now
Israel loved Joseph more than all his children, because he was the son of his old age:
and he made him a coat of many colours”.

Una referencia més explicita a KJ aparece en el ensayo “De Alguien a Nadie” (Sur
1950, recogido en Otras inquisiciones 1952):

Pese a la vaguedad que el plural sugiere: Elohim es concreto; se llama Jehova Dios y
leemos que se paseaba en el huerto al aire del dia o, como dicen las versiones inglesas, in
the cool of the day. Lo definen rasgos humanos; en un lugar de la Escritura se lee
Arrepintiése Jehova de haber, hecho hombre en la tierra y pes6le en su corazon y en otro,
Porque yo Jehova tu Dios soy un Dios celoso y en otro, He hablado en el fuego de mi ira.
El sujeto de tales locuciones es indiscutiblemente Alguien, un Alguien corporal que los
siglos iran agigantando y desdibujando. (OCII:115)

Aunqgue hable en general de “las versiones inglesas”, la cita de Génesis 3,8, esta
tomada de KJ (“And they heard the voice of the Lord God walking in the garden in the
cool of the day: and Adam and his wife hid themselves from the presence of the Lord
God amongst the trees of the garden.”, nuestro destacado). Las restantes citas del
fragmento parecen seguir a RV.*® Si bien lo breve e inespecifico de la cita de KJ
permite pensar que se trata de una alusion hecha de memoria, es posible afirmar no sélo
que Borges manejaba esta version inglesa de la Biblia, sino también que, como ya
hemos visto en otras ocasiones, para un mismo pasaje podia tomar en cuenta distintas
traducciones de la Escritura, lo que habla de la importancia que concedia a las mismas.

Con todo, los casos en que Borges usa directamente la King James Version, es
decir, introduciendo en sus textos citas biblicas en inglés, no son demasiado numerosos.

Es posible plantear, sin embargo, el empleo de esta version también en citas que

“En el primer caso, la cita de Génesis 6,6 coincide exactamente con RV (“Y arrepintidse Jehové de haber
hecho hombre en la tierra, y pesdle en su corazén™). Las dos referencias restantes, a Exodo 20,5 y a
Ezequiel 38,19 respectivamente, no siguen literalmente esta version, aunque parecen retomarla
libremente: “porque yo soy Jehova tu Dios, fuerte, celoso, [...]”; “Porque he hablado en mi celo, y en
el fuegode miira [...])".

43



aparecen en castellano pero de las que puede sospecharse que son la traduccion del
propio Borges a partir de la version inglesa. Aunque no podemos probarlo con certeza,
varios pasajes pueden leerse en este sentido.*

En primer lugar, aquellos en los que Borges relaciona citas biblicas con textos
literarios de autores angloparlantes. Es factible suponer que, en estos casos, aunque cite
en castellano, Borges esté partiendo de la version inglesa y realizando su propia
traduccion. Asi por ejemplo en su ensayo “Sobre Chesterton” (Anales de Buenos Aires
1947, recogido en Otras inquisiciones, 1952), afirma que el escritor inglés “Define lo
cercano por lo lejano, y aun por lo atroz; si habla de sus ojos, los llama con palabras de
Ezequiel (1:22) un terrible cristal [...]” (OCII1:73). Borges alude a “The Eye of Apollo”
(incluido en The Innocence of Father Brown, 1911): “She asked if she was expected to
wear wooden legs or false hair or glass eyes; and as she spoke her eyes sparkled like the
terrible crystal.” (Chesterton 2008), donde percibe un eco de Ezequiel 1,22: “And the
likeness of the firmament upon the heads of the living creature was as the colour of the
terrible crystal, stretched forth over their heads above.”(KJ). La expresion “terrible
cristal” no se encuentra en RV, que traduce: “de cristal maravilloso”.

También podria pensarse como traduccion de KJ una cita incluida en “EIl impostor
inverosimil Tom Castro” (Revista Multicolor de Critica, 1933, recogido en Historia
Universal de la infamia, 1935). El texto parte de una expresion en inglés, que vincula en

seguida con la Escritura:

Run away to sea, huir al mar, es la rotura inglesa tradicional de la autoridad de los padres,
la iniciacion heroica. La geografia la recomienda y aun la Escritura (Psalmos, CVII): Los
que bajan en barcas a la mar, los que comercian en las grandes aguas; ésos ven las
obras de Dios y sus maravillas en el abismo (OCI: 301)

La cita no responde exactamente a Reina Valera ni a las otras versiones castellanas
que puede haber manejado Borges.”'. Estd mas acorde, en cambio, con el texto de KJ
(Pslams, 107, 24): “They that go down to the sea in ships, that do business in great
waters; These see the works of the Lord, and his wonders in the deep”. Probablemente,

Borges relaciona “Run away to sea” con el “go down to the sea” de la Biblia inglesa.

%0 Esta préctica por parte de Borges esta documentada en algunas entrevistas en las que el autor recuerda
un pasaje en inglés y lo traduce en el momento al castellano, cfr. por ejemplo “Las guerras son absurdas”,
entrevista con Mald Sierra, publicada en El Mercurio de Chile (mayo de 1981, recogida en Mateo 1994).
5L E| texto de RV es: “Los que descienden a la mar en navios, Y hacen negocio en las muchas aguas, Ellos
han visto las obras de Jehova, Y sus maravillas en el profundo”. Las diferencias son suficientes para
pensar que Borges no esta aqui utilizando esta versidn. Por otra parte, el nimero de Salmo que da Borges
difiere de la Vulgata (106,23-24) y de las traducciones catdlicas que dependen de ella (Torres Amat,
Scio).
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En otros casos es dificil determinar con exactitud si Borges esta traduciendo King
James o simplemente modificando Reina Valera. En la resefia de “Verdes praderas”
(Sur, 1937), Borges cita en castellano el mismo versiculo que citara en inglés en “De
Alguien a Nadie” (ver supra): “*Jehové Dios que se paseaba en el jardin al fresco del
dia’ (Génesis, Ill, 8)”. El texto citado aqui esta bastante cerca de la version de Reina
Valera (“Jehova Dios que se paseaba en el huerto al aire del dia”), aunque el hecho de
usar “jardin” en lugar de “huerto” y “fresco” en lugar de “aire” puede indicar que es una
traduccion de King James (“the Lord God walking in the garden in the cool of the day”,
nuestro destacado). Borges ya habia aludido a este mismo pasaje (que parece interesarle
especialmente) en “Acerca del expresionismo” (Inicial 3, 1923, recogido con variantes
en Inquisiciones 1925):

iQué bella transicidn intelectual desde el Sefior que, al decir del capitulo tercero del
Génesis paseabase por el jardin en la frescura de la tarde, hasta el Dios de la doctrina
escolastica cuyos atributos incluyen la ubicuidad, el conocimiento infinito y hasta la
permanencia fuera del Tiempo en un presente inmévil y abrasador de siglos, ajeno de
vicisitudes, horro de sucesion, sin principio ni fin! (Ing:162- 163 TR1, 179, nuestro
destacado).

Aunque aqui no estamos ante una cita literal, la mencién de “jardin” y “frescura”
remiten a KJ antes que a RV. Es interesante notar que Borges habla aqui de “la tarde”
cuando en la Biblia se habla del “dia”. Hay un trabajo de apropiacidn y recreacion, que
se constata también en otros lugares, relacionado probablemente con la cita o evocacion
hecha de memoria.*

Algo similar puede afirmarse de la cita del Cantar de los Cantares que Borges
incluye en su articulo sobre literatura portuguesa (incluido en la Enciclopedia Jackson,

1955) para contrastar con unos versos de Gil Vicente: “‘;Quién es esta que se muestra
como el alba, hermosa como la luna, esclarecida como el sol, terrible como un ejército
con bandera?” (Cantar de los Cantares, 6, 10)” (TR2:280). La cita se aproxima bastante
a la version de Reina Valera (“;Quién es ésta que se muestra como el alba, Hermosa
como la luna, Esclarecida como el sol, Imponente como ejércitos en orden?), pero el
final parece remitir més bien a una traduccion borgeana de King James (“Who is she
that looketh forth as the morning, fair as the moon, clear as the sun, and terrible as an

army with banners?”). Podemos mencionar un ultimo ejemplo donde es posible rastrear

52 Cfr.m en este sentido Gil Lascorz (2008), que analiza el uso inexacto y creativo de las citas, hechas de
memoria, de autores latinos en Borges (Virgilio, Juvenal, Tacito, Agustin). Las conclusiones de este
critico apuntan a que esta forma de citar implica una apropiacion de los textos por parte del escritor, lo
que también podria pensarse con respecto a la Biblia.
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una reminiscencia de KJ, en el ya citado relato “Los te6logos”, donde se menciona el
“precepto biblico sobre las vanas repeticiones de los gentiles (Mateo 6, 7)” (OCI:551).
No encontramos en las versiones castellanas que Borges pudo haber cotejado ninguna
traduccion de este pasaje que hable de “vanas repeticiones”, por lo que parece probable
que aqui esté traduciendo KJ: “But when ye pray, use not vain repetitions, as the
heathen do”. *®

Como se ve, el uso de King James Version es més dificil de rastrear textualmente
que el de RV, pero hay suficiente evidencia para afirmar que Borges trabajd, al menos

en algunas ocasiones, con esa version como fuente para sus citas biblicas.

1.2.5. Otras ediciones

Ademés de Reina Valera y King James, Borges conocid otras versiones de la
Biblia. Ya hemos visto algunas menciones explicitas, en distintos lugares de su obra, de
la de Wiclif (“El libro de arena”, OCIII:68), de la Vulgata latina (“El espejo de los
enigmas”, OCII:98, “El libro de arena”, OCIII:68), de la traduccion de Torres Amat
(“El espejo de los enigmas”, OCI1:98, “Christopher Smart”, TR2:239). Existen también
referencias a otras ediciones que, si bien no constituyen las fuentes méas frecuentes que
utiliza para sus citas biblicas, merecen considerarse.

En primer lugar, pese a que, como hemos dicho, Borges ignora el hebreo y el
griego, pueden encontrarse referencias a las lenguas originales de la Escritura. M&s que

de citas, en el sentido propio, se trata de menciones de palabras puntuales. En el caso

del hebreo, Borges translitera, en distintos textos, la palabra hebrea Elohim (fi‘?ﬁ;‘hn),

que puede encontrarse en el primer versiculo del Génesis. Fundamentalmente, le
interesa sefialar que se trata de un sustantivo plural (“los dioses”) que rige verbos en
singular, lo que ha recibido distintas interpretaciones, que el mismo Borges evoca. La
primera ocurrencia de esta palabra se encuentra en el ensayo “La pampa” (La Prensa,
1927):

El plural puede indicar lo desmesurado; el nombre de Dios en el primer versillo del
Génesis, es plural (Elohim) y también, en Su boca, lo es el del elefante: Behemot. Lo
primero ha sido denominado “pluralis majestaticus” (plural de majestad) por los
escoliastas y es materia debatidisima, porque la unidad del Sefior parece comprometida

% Reina Valera traduce “Y orando, no seéis prolijos, como los Gentiles; que piensan que por su parleria
seran oidos”; Scio de San Miguel “Y cuando orareis no hableis mucho, como los gentiles. Pues piensan
que por mucho hablar seran oidos”, Torres Amat “En la oracidn no afectéis hablar mucho, como hacen
los gentiles, que se imaginan haber de ser oidos a fuerza de palabras”.
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por ella, aunque mas afianzada su trinidad. (Tranquilizadoramente, el verbo regido por
Elohim esta en singular) (TR1: 291).

Similares reflexiones se encuentran en el ya citado ensayo “De Alguien a Nadie™:

En el principio, Dios es los Dioses (Elohim), plural que algunos llaman de majestad y
otros de plenitud y en el que se ha creido notar un eco de anteriores politeismos o una
premonicion de la doctrina, declarada en Nicea, de que Dios es Uno y es Tres. Elohim
rige verbos en singular; el primer versiculo de la Ley dice literalmente: En el principio
hizo los Dioses el cieloy la tierra (OCII:115).%*

En cuanto al griego, lengua en que fue escrito el Nuevo Testamento, la Unica
referencia que encontramos estd en el ensayo “El destino de Ulfilas” (Buenos Aires
literaria 5, 1953), donde se reflexiona justamente sobre la traduccion de la Biblia: “En
el Evangelio de Marcos (8:36) esta escrito: ‘;Qué aprovechard al hombre si granjeare
todo el mundo y pierde su alma?’; Ulfilas traduce mundo (cosmos, orden, en el
original) por fair-hvus (fair house, bella habitacién)” (TR2:300, nuestro destacado).”

Como puede verse, se trata en ambos casos de alusiones muy acotadas que no
suponen, por parte de Borges, el manejo de una edicion griega o hebrea de la Escritura.
Parece mas probable suponer la lectura de comentaristas de quien toma, las palabras
concretas a las que se esté refiriendo (asi, por ejemplo, lo que dice Fray Luis de Leon
sobre Behemot en su Exposicion del libro de Job).>® Podemos entonces, sostener nuestra
hipotesis: més alla de estas significativas excepciones, escasas y poco significativas,
Borges se acerca a la Biblia como un texto traducido.

Otra version que merece una breve consideracion es la Vulgata latina. Ya hemos
visto que el escritor hace algunas referencias a esta edicion vy, si bien su primer contacto
con la Biblia fue probablemente a través de una traduccion inglesa, el hecho de que su
madre, su hermana y algunos de sus amigos de juventud fueran cat6licos practicantes y

de que, en sus afios en Espafia, estudiara brevemente latin con un sacerdote,®’ nos lleva

* Borges incluye reflexiones similares sobre la palabra Behemot, pero esto es mas esperable ya que la
palabra hebrea se conserva en la mayoria de las traducciones al castellano, incluyendo RV.

% No hemos podido comprobar si Borges efectivamente leyé la Biblia visigoda de Ulfilas o si sus
apreciaciones estan basadas en comentaristas. La misma cita de la Biblia visigoda y su comparacion con
el término griego se encuentra en el breve capitulo dedicado a “Ulfilas” en Antiguas literaturas
germanicas (Borges e Ingenieros, 1951) y luego incluido en Literaturas germanicas medievales (Borges
y Vazquez 1965)

% Esta obra de Fray Luis de Leon fue incluida por Borges en la coleccion Biblioteca personal, que dirigi6
para la editorial Hyspamérica, como volumen 25 (1985).

% “Fuimos a Mallorca porque era barata y hermosa y porque casi no habia turistas con excepcién de
nosotros. Vivimos alli casi un afio, en Palma y en Valldemosa, una aldea en lo alto de las montafas. Yo
segui estudiando latin, esta vez bajo la tutela de un sacerdote que una vez me dijo que considerando que
lo innato satisfacia plenamente sus necesidades, jamas habia leido una novela. Repasamos Virgilio, a
quien sigo admirando” (Autobiografia: 51).
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a pensar que también accedid a esta version tempranamente y recurrié a ella en alguna
ocasion. Ya hemos visto que aparece citada en “El espejo de los enigmas” (1940).
Podemos agregar el “Prélogo” escrito en 1954 para la reedicion Historia universal de la
infamia donde leemos: “[...] por eso prefiero, esta vez, invocar la sentencia quod
scripsi, scripsi (Juan, 19, 22) [...]” (OCI:291). Si bien es una cita muy breve y bastante
conocida, por lo que puede haber sido evocada de memoria, la indicacion exacta del
libro, capitulo y versiculo parece sugerir que Borges manejaba el texto. Por ultimo, cabe
mencionar una posible reminiscencia de la Vulgata en el modo en que Borges cita una
sentencia evangélica a la que alude con frecuencia, especialmente en sus afios de
madurez: “El espiritu sopla donde quiere” (Juan 3,8, cfr. por ejemplo “Flaubert y su
destino ejemplar”, La Nacion 1954, OCI:263, “El otro”, La Nacion 1961, recogido en
El otro, el mismo, OCII1:268). Borges parece sintetizar en esta frase toda una doctrina
acerca de la inspiracion, pero lo que nos interesa aqui es la formulacion. La expresion
no proviene, al menos no literalmente, ni de King James ni de Reina Valera, pues en
ambas Biblias, lo que “sopla donde quiere” no es el Espiritu sino el viento: “El viento
de donde quiere sopla” (RV), “The wind bloweth where it listeth” (KJV). Es cierto que,
el mismo versiculo, si lo leemos completo postula la identificacion entre viento y
Espiritu (“El viento de donde quiere sopla, y oyes su sonido; mas ni sabes de donde
viene, ni a donde vaya; asi es todo aquel que es nacido del Espiritu”, RV). Sin embargo,
tanto el castellano como el inglés utilizan vocablos distintos. La Vulgata, por el
contrario utiliza en ambos casos la palabra “Spiritus” (en distinto caso): “Spiritus ubi
vult spirat et vocem eius audis sed non scis unde veniat et quo vadat sic est omnis qui
natus est ex Spiritu”.>® Es factible, por lo tanto suponer que al escribir “El espiritu
sopla donde quiere” Borges estuviera traduciendo, quizés sin demasiada conciencia, la
version latina leida alguna vez.

Para finalizar, una Gltima traduccién, esta vez parcial, que tenemos certeza de que
Borges ha utilizado es la que Fray Luis de Leon realizé de del Libro de Job. Ya hemos
dicho que el escritor incluye esta traduccién y su comentario, asi como la del Cantar de
los cantares en su Biblioteca personal (1985). Se trata de una version que Borges ya
conocia y citaba en los afios veinte; asi en “Historia de los angeles” (La prensa, 1926,

recogido ese mismo afio en El tamafio de mi esperanza):

% Lo mismo sucede en el original griego, donde la palabra para Espiritu y viento es pneuma:
“10 TveUpa Omov B€LeL TIVEL, KoL TIV @OVIV 0UTOL AKOVELS, AL’ 0UK 0ldag mObevEpyeton kal ToL Urdy
gl 0UTMG €0TLV TTXG O YeyevvIéVog €K ToL vevpatog” (nuestro destacado).
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A los hebreos era facilisimo el maridaje de los conceptos angel y estrella: elegiré, entre
muchos, el lugar del Libro de Job (capitulo treinta y ocho, versillo séptimo) en que el
Sefior hablo de entre el torbellino y recordo el principio del mundo cuando me cantaron
juntamente estrellas de aurora y se regocijaron todos los hijos de Dios. La version es la
literalisima de Fray Luis y es facil advertir que esos hijos de Dios y estrellas cantoras
valen por angeles.” (TE:68).

Esta “literalisima” version también aparece en la entrada “El Behemot” del

Manual de zoologia fantastica (Borges y Guerrero 1957), donde se cita Job 40, 10-19.>°

1.2.6. Las biblias de Borges

De este recorrido por los textos de Borges, podemos proponer una serie de
conclusiones pertinentes para nuestro trabajo. En primer lugar, la gran cantidad de citas
textuales de la Biblia que relevamos en todas las etapas la produccion borgeana, puede
interpretarse como indicativa de una persistente frecuentacion de las Escrituras por parte
de Borges. Complementariamente, la diversidad de procedencia de esas mismas citas
indica un conocimiento bastante amplio de la Biblia. Sabemos que la lectura de Borges
solia ser, en muchos casos, asistematica y fragmentaria (Rosato y Alvarez 2010:29); por
lo que no es posible establecer si en alguna ocasion recorrié de punta a punta la Biblia,
pero constatamos que ha citado la mayoria de los libros que la componen.

En segundo lugar, hemos comprobado que el escritor manejo diversas versiones
de la Biblia, e incluso es probable que, al menos en algunos casos, haya cotejado
distintas traducciones de un mismo pasaje para decidir cuél era mas adecuado citar en
determinado texto. Este modo de trabajar evidencia la importancia que tenian para él los
matices de sentido que se ponen en juego en las distintas traducciones de la Biblia.

Un tercer punto a destacar es que, para realizar citas textuales, Borges utiliza casi
exclusivamente versiones protestantes de la Escritura. Como veremos en los capitulos
VII 'y VIII, el escritor ha manifestado en distintos lugares, especialmente desde
mediados del siglo XX, su preferencia por el cristianismo reformado por sobre el
catolicismo. Parece l6gico, entonces, que privilegiara las traducciones hechas desde esa
confesion. A esta preferencia por las Biblias protestantes contribuyen ademéas dos
factores. El primero es de indole personal. El escritor afirma haber conocido la Escritura
a traves de sus abuela Fanny Haslam, en una version inglesa, posiblemente King James

o la Bishops’ Bible (cfr. capitulo VIII). El segundo es historico y cultural. La lectura de

% La numeracion aqui sigue la de la Vulgata, que corresponde en KJV y RV a los versiculos 15-24.
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la Biblia era, hasta mediados del siglo XX, una préctica que estaba muy restringida en la
Iglesia catolica. Antes del Concilio Vaticano 11 (1962-1965) la frecuentacion de la
Sagrada Escritura por parte de los laicos era desaconsejada desde la jerarquia, lo que
llevaba a que las Biblias en castellano circularan sobre todo en versiones y en medios
protestantes.”® Volveremos sobre la identificacion entre protestantismo y lectura de la
Biblia en el capitulo VIII.

Por ultimo, de nuestro cotejo de las citas biblicas en la obra de Borges, podemos
establecer que la version que més utiliz6 el autor como fuente fue la conocida como
Reina Valera, en su revision de 1909. Esto no implica de ningin modo negar la
importancia que tuvieron para Borges las ediciones inglesas y especialmente King
James. En muchos sentidos, Borges consideraba la Biblia en estrecha ligazén con la
lengua y la literatura inglesas y ya hemos dicho que es probable que haya sido en este
idioma en el que primero y més frecuentemente la leyo (cfr. Vélez 2008 y las
declaraciones del escritor citadas en 2.4). Pero a la hora de escribir -y
fundamentalmente de citar- parece logico que haya optado por utilizar una version que
gozaba de gran difusion en el &mbito hispanoparlante, lo que permitia que fuera
reconocible para los lectores. Su uso, sin embargo, no es sistemético. Si bien Reina
Valera es la fuente principal, especialmente desde la década del cuarenta, en ocasiones
sus citas divergen levemente de esta traduccion. Esto puede implicar adaptaciones
voluntarias o modificaciones involuntarias del texto citado, quizas por referirlo de
memoria. En los casos en que la distancia con Reina Valera impide postularla como
fuente, hemos identificado algunas traducciones, mas o menos libres, del propio Borges
a partir de King James. Para los casos en que las citas no provienen de ninguna de estas
versiones, puede postularse o bien el manejo de traducciones castellanas que no hemos
podido identificar o bien citas realizadas de memoria sin seguir ninguna fuente en

particular. En este terreno sélo podemos hipotetizar, pero dado que existen testimonios

8 Cfr. Bonilla Acosta (1998:412-413): “Hasta fecha relativamente reciente [...] la inmensa mayoria de
los cristianos laicos que leian la Biblia estaba formada por protestantes. [...]JRecuérdese que la Iglesia
Catolica tenia expresamente prohibido que los legos tuvieran la Biblia en las lenguas vernaculas. (Cf. el
canon 14 del Concilio de Tolosa *...prohibimos expresamente que tengan tales libros en lengua vulgar’).
Ademas, ninguna traduccion al castellano podia hacerse—salvo casos de excepcién—directamente de los
idiomas originales. La fuente tenia que ser el latin y la Vulgata. No sera sino hasta casi mediados del
presente siglo cuando aparezcan las primeras traducciones castellanas hechas de los idiomas originales de
la Biblia”. En el mismo sentido, Rivas (2006): “En la época posterior al Concilio de Trento, los fieles
catolicos fueron perdiendo el habito de la lectura de la Biblia. Las polémicas de la época de la Reforma
trajeron como consecuencia de se fuera restringiendo el acceso de los fieles a las Sagradas Escrituras. El
contacto que estos tenian con el texto sagrado era minimo, y les llegaba preferentemente a través de obras
de piedad. La lectura biblica quedd como una préactica de los fieles pertenecientes a las Iglesias surgidas
de la Reforma, y para muchos catélicos, leer la Biblia era sindnimo de ser protestante”.
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sobre la prodigiosa memoria de Borges, no es inverosimil suponer que, de un modo
similar a lo que afirma sobre su abuela paterna, el escritor recordaba y era capaz de citar
al menos algunos pasajes de la Biblia.

Dejamos establecido, por lo tanto, que en nuestra investigacion, en los casos en
que debamos recurrir a la Biblia, para rastrear el contexto de una cita o aclarar alguna
alusion presente en la obra de Borges, utilizaremos las versiones de Reina Valera (1909)
y King James. Sin prejuicio de consultar también ediciones m&s modernas, entendemos
que para ser precisos a la hora de estudiar las operaciones transtextuales de Borges
sobre la Escritura —o0 sobre cualquier otro texto- conviene manejar, en la medida en que

sea posible, las mismas ediciones que el escritor.

1.3. OBRAS TEOLOGICAS

En cuanto a la identificacion de las ediciones de las obras teoldgicas manejadas
por Borges, no hemos realizado un relevo exhaustivo. Por una parte, el establecimiento
de las ediciones no resulta tan indispensable aqui: Borges suele acceder a las obras
teoldgicas en sus lenguas originales —alemén, inglés, italiano, francés, etc.-, lo que
elimina la cuestion de la traduccion. Si bien siempre es deseable cotejar las mismas
ediciones que utilizo el escritor —para comprobar si incluyen algin tipo de aparato
critico, para establecer las fechas y formas de acceso a los textos-, las variantes entre
una edicion y otra —siempre que se trabaje con los textos en sus lenguas originales- son
menos significativas.

Por otra parte, ya existen dos trabajos que aportan la informacion fundamental
en este sentido: el de Silvia Magnavacca, Fildsofos medievales en la obra de Borges
(2009) que, dedica varias paginas a determinar cudles fueron las fuentes del escritor
para su conocimiento de estos autores, en ocasiones precisando las ediciones que utiliz6
(sobre este estudio, cfr. el capitulo siguiente) y el ya citado Borges: libros y lecturas
(2010) de Rosato y Alvarez, en el que pueden encontrarse catalogadas muchas obras
teoldgicas que pertenecieron a Borges. Hemos considerado las ediciones indicadas por
estos trabajos —siempre que fueran accesibles- a la hora de cotejar las citas borgeanas de
textos teoldgicos.

Magnavacca sefiala, con respecto al acceso de Borges a la filosofia medieval, un
punto que podria afirmarse mas generalmente para su relacién con la teologia: muchas

veces el escritor llega a conocer las ideas de ciertos autores a través de fuentes
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secundarias —lo que no quita que, eventualmente, recurra a las fuentes primarias-.
(2009:22). Nos interesa destacar, en este sentido, tres obras que Borges utiliz6
frecuentemente como materiales de consulta en su acceso a autores y problemas
teoldgicos. Por un lado, La philosophie au Moyen Age de Ettiene Gilson y Histoire de la
Philosophie Médiévale, las obras sefialadas por Magnavacca (2009:23) como las mas
frecuentemente consultadas por Borges con respecto a la filosofia —y la teologia-
cristiana medieval. Se trata de dos obras escritas por autores catélicos franceses, que
pueden inscribirse en el “renacimiento tomista” que se constaté en Europa a comienzos
del siglo XX y que tendria una notoria influencia en la formacién de los catélicos
integrales argentinos (cfr. capitulo 111).** La confluencia resulta significativa; como
veremos, no es la Unica coincidencia de intereses que puede registrarse entre Borges y
los intelectuales catélicos.

Por otro lado, debemos mencionar la Encyclopedia Brittanica (en su edicion de
1911), cuya importancia como fuente para los més diversos temas en la literatura
borgeana ha sido suficientemente sefialada por el autor y por la critica especializada.
Con respecto a la teologia, nos interesa destacar que buena parte de las referencias a
tedlogos protestantes —especialmente de los siglos XIX y XX- que se encuentran en la
obra de Borges estdn mediadas por la Britdnica. Al momento de considerar las
relaciones de Borges con la teologia protestante (capitulos VII y VIII), tendremos en
cuenta entonces los datos y las perspectivas que Borges puede haber tomado de esta

obra de consulta.

%1 En Rosato y Alvarez (2010:154) hay registro de un ejemplar de La philosophie au Moyen Age: des
origines patristiques a la fin du XIV siécle de Ettiene Gilson (edicidn de Payor, 1947), con anotaciones de
Borges.

52



I1. BORGES Y EL CRISTIANISMO COMO AREA DE ESTUDIOS

Escribir sobre la obra de Jorge Luis Borges es resignarse a ser el eco de algiin comentarista
escandinavo o el profesor estadounidense, tesonero, erudito, entusiasta; es resignarse, quiza, a
redactar nuevamente la pagina 124 de una tesis doctoral cuyo autor a lo mejor la esta
defendiendo en este preciso momento.

Alejandro Rossi. “La pagina perfecta”

En un trabajo como el que nos proponemos, realizar un estado de la cuestion
resulta indispensable, més alla del requisito que constituye como parte del género tesis.
Como se ha repetido hasta el cansancio, la bibliografia dedicada a estudiar la obra de
Borges alcanza ya dimensiones inabarcables y continda creciendo afio a afio. La
elaboracion de sintesis parciales es necesaria para trazar un mapa de la produccion
critica sobre Borges, de modo de delimitar sub-areas dentro de los estudios borgeanos
que faciliten el dialogo entre los investigadores con intereses afines, contribuyendo a
evitar redundancias y sefialar areas de vacancia.®®

El presente capitulo, entonces, presenta un panorama histérico-critico de los
estudios sobre Borges y el cristianismo, que pueden considerarse, al menos desde la
década pasada, como parte de un area especifica dentro de la produccion critica sobre el
escritor. Proponemos, en primer lugar, una mirada sobre la constitucion de este objeto
de estudio, desde las referencias al tema en los trabajos clasicos sobre la obra de Borges
hasta los primeros abordajes especificos. A continuacion, ofrecemos un esquema de las
diferentes lineas de investigacion que integran el &rea de estudios que estamos
delimitando, a partir de dos grandes grupos: los trabajos que abordan la relacion del
escritor con la(s) teologia(s) cristiana(s) —en términos generales o con respecto a algin
tedlogo especifico- y los que indagan la presencia de ciertos libros, episodios y
personajes de la Biblia en la obra de Borges.63 Al trazar este estado de la cuestion
podemos revisar los temas ya estudiados, sintetizar algunas de las hipotesis mas
relevantes y sefialar lo que consideramos cuestiones pendientes en el panorama actual,
que serdn abordadas en nuestra tesis. Por Ultimo, a partir de este relevo de antecedentes

criticos y de la consideracion de algunos conceptos tedricos, presentamos, en el quinto

82 En este sentido, queremos mencionar que nos han resultado de utilidad los panoramas sobre la critica
borgeana que ofrecen algunos investigadores, en particular Bastos (1974), Massuh (1980) y Lefere
(1998).

% Desde luego, el esquema que proponemos no debe entenderse como un sistema rigido de categorias
excluyentes, ya que algunos trabajos pueden situarse en relacién con mas de una linea de investigacion.
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apartado de este capitulo, la perspectiva desde la que estudiamos la obra de Borges a lo

largo de nuestra tesis.

I1.1. EL LUGAR DEL CRISTIANISMO EN LOS ESTUDIOS SISTEMATICOS SOBRE LA OBRA
DE BORGES (1950-1970)

Los primeros estudios extensos y relativamente sisteméticos sobre la obra de
Borges comienzan a aparecer a mediados de la década del cincuenta. Nos referimos a
trabajos como Borges y la nueva generacion (Adolfo Prieto, 1954), Borges: enigma y
clave (Marcial Tamayo y Adolfo Ruiz Diaz, 1955) y, especialmente, La expresion de la
irrealidad en la obra de Jorge Luis Borges (Ana Maria Barrenechea, 1957), version de
la tesis doctoral de la autora, que constituye un texto fundacional de la critica académica
sobre el escritor (cfr. Massuh 1980:17 y Lefere 1998:21). En estos primeros
acercamientos, las menciones a la relacion de Borges con el cristianismo son escasas y
mas bien marginales. Prieto deja explicitamente de lado lo que considera
“entretenimientos teoldgicos” (1954:20), y Tamayo y Ruiz Diaz se limitan a sefialar el
“interés por la teologia” perceptible en algunos textos, sin detenerse a estudiarlo
particularmente.®

En el libro de Barrenechea, las cuestiones teoldgicas presentes en la produccion
borgeana tienen un lugar méas relevante, aunque todavia inespecifico. La literatura de
Borges, de acuerdo a la lectura de esta critica, expresa “la condicion del hombre perdido
en un universo caotico y angustiado por el fluir temporal” (Barrenechea 2000:18). En su
“nihilismo” -el escritor “esta convencido de que nada tiene sentido en el destino del
hombre” (Barrenechea 2000:159)-, Borges recurre a “los temas y las situaciones” que le
brindan distintas filosofias y teologias para producir una literatura fantstica que busca
“socavar nuestra creencia en un existir concreto” y atacar los conceptos del tiempo, la
personalidad y el universo (Barrenechea 2000:20). En el andlisis que Barrenechea
propone del modo en que algunos temas y problemas filosoficos se manifiestan en la
obra del escritor, encontramos referencias dispersas a la teologia cristiana,
especialmente al abordar cuestiones como la eternidad (2000:122-ss), la presciencia

divina o el libre albedrio (2000:67-ss). Sin embargo, es necesario subrayar que aqui el

% «os cuentos y relatos agotan su destino en el pasatiempo que nos regalé el lapso de su lectura. (Dejo
de lado las cuestiones metafisicas y entretenimientos teol6gicos)” (Prieto 1954:20). “Ya en Discusion
encontramos redactado ese interés por la teologia y la controversia. Encierra el libro ‘Una vindicacion del
falso Basilides’ y una vacilosa nota sobre ‘La duracién del infierno’” (Tamayo y Ruiz Diaz 1955:57).
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cristianismo aparece como una de las tantas doctrinas con las que Borges teje su
literatura fantastica. No hay un tratamiento especifico que lo distinga del budismo, la
cébala, el idealismo o el panteismo. El “radical escepticismo” (Barrenechea 2000:84)
que la critica atribuye al autor parece funcionar como un rasero que aplana toda
diferencia entre las diversas doctrinas teoldgicas y filoséficas que pululan en la obra
borgeana. Barrenechea cita, en este sentido, dos afirmaciones de Borges que se
convertirian en tdpicos repetidos incansablemente en los estudios posteriores: su
reduccion de la teologia y la filosofia a “literatura fantéastica” (“Tl6n...”, 1940)%° y su
tendencia, proclamada en el epilogo de Otras inquisiciones (1952), a “estimar las ideas
religiosas o filosoficas por su valor estético” (Barrenechea 2000:84, 85).

En buena medida, los trabajos criticos de conjunto sobre la obra de Borges, al
menos hasta entrados los afios setenta, concederan al cristianismo un lugar similar al
que tiene en la tesis de Barrenechea. Asi, en este aspecto, un estudio clasico como La
prosa narrativa de Jorge Luis Borges (Jaime Alazraki, 1974) no difiere demasiado de
La expresion de la irrealidad..., pese a que entre ellos median casi veinte afios. Alazraki
sefiala el lugar central de la teologia entre los intereses del escritor (1974:19) a la vez
que insiste en subrayar el escepticismo de Borges y el valor estrictamente estético o
literario que le confiere a todos los “sistemas teoldgicos y proposiciones metafisicas”
(1974:21).%

Algunas reflexiones mas originales sobre el lugar de la teologia en la obra de
Borges pueden encontrarse en otro trabajo clasico, El laberinto del universo, de Jaime
Rest (1976). Segln este critico, Dios desempefa “varias tareas primordiales en la
produccion de Borges” (1974:37), precisando que no en tanto conviccidn religiosa
personal del escritor sino como una “hipoétesis de trabajo eficaz” (Rest 1974:37). Rest
introduce una distincion relevante entre fe y teologia, entendida esta Gltima como
pretension de un conocimiento sistematico sobre lo divino, que en la literatura de

Borges estd siempre condenado al fracaso (1976:42). Frente a esta perspectiva, propia

% “[Los metafisicos de TIén] Juzgan que la metafisica es una rama de la literatura fantéastica” (OCI:436).

En distintas entrevistas el escritor insiste en esta definicion, incluyendo también a la teologia (cfr. Milleret
1970:114). Massuh (1980:42) sefiala que se trata de una frase que los “los criticos citan con fruicion
cuando se trata de hacer de Borges un desahuciado de la filosofia”.

% Afirmaciones en este sentido son recurrentes en el estudio de Alazraki: “Borges extrae de la teologia la
hilaza para tejer sus ficciones, mostrando asi que su interés y estimacion de esas doctrinas reside en el
valor estético o de maravilla que ellas encierran. Al bajarlas del pedestal divino y convertirlas en literatura
fantastica, Borges sublima su escepticismo esencial en arte” (Alazraki 1974:95); “Borges ha ensefiado
que los axiomas de la metafisica y las revelaciones de la teologia valen como creaciones de la
imaginacién humana pero que distan mucho de ser verdades eternas. Ha ensefiado a descreer de los
absolutos” (Alazraki 1974:142).
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de los “te6logos”, que buscan “legislar y reglamentar el mundo sobrenatural” Rest
subraya el lugar que el escritor concede a los misticos y los “heresiarcas”, quienes
respetan “la naturaleza inescrutable de Dios, disposicion que los impulsa a elaborar
metéforas sobre lo divino” (1976:44).°” Aunque estas consideraciones resultan
productivas para pensar el tratamiento que Borges hace de la teologia cristiana —tanto en
su vertiente mas ortodoxa como en diversas propuestas heterodoxas- son todavia
proposiciones generales. El cristianismo, fuera de algunos comentarios ocasionales, no
llega a configurarse, en los trabajos que hasta aqui mencionamos, como un objeto
especifico de la critica borgeana.

Esta consideracion inespecifica del cristianismo como una de las tantas doctrinas
filosoficas y religiosas con las que Borges trama su literatura fue dominante durante
afios en los estudios dedicados al escritor. Entendemos, sin embargo, que estos
abordajes genéricos ignoran, al menos, dos puntos. En primer lugar, el hecho de que las
referencias al cristianismo son, a lo largo de la obra de Borges, cuantitativamente muy
numerosas y muchas veces tienen una relevancia que no se refleja en los abordajes
criticos (cfr. Fresko 2003:6). En segundo lugar, el abordaje “descontextualizado” de
Barrenechea y muchos de los criticos que la siguieron (ver infra nuestro punto 5.) no
toma en cuenta el hecho, para nosotros central, de que Borges, cuando aborda el
budismo, el panteismo, el gnosticismo o la cabala, esté tratando con doctrinas que, tanto
para él como para la mayoria de sus lectores, son exoticas. Basta contrastar el modo en
que las presenta, por ejemplo, en “Una vindicacion de la cébala” (Discusion, 1932),
“Una vindicacion de los gnosticos” (La Prensa, 1932, recogido con el titulo de “Una
vindicacion del falso Basilides” en Discusion) o en Qué es el budismo (1976, en
colaboracion con Alicia Jurado). El cristianismo, por el contrario, es —como el escritor
no se cansara de repetir-, una de las bases de la civilizacion occidental (cfr. por ejemplo
“Israel”, Sur, n° 254, 1958),°® en la que él y sus primeros lectores, creyentes o no, se
encuentran enmarcados; y la religion mayoritaria en Argentina. Para decirlo de otro
modo: no es lo mismo sostener que el budismo o el idealismo son “literatura fantastica”,

que hacer esta afirmacion con respecto a la teologia cristiana. Estas aserciones producen

87 «Sj los ‘heresiarcas’, para Borges, constituyen un extremo del pensamiento religioso, el término
opuesto pertenece a los tedlogos, en los que denuncia una obsesiva precision a la que juzga ‘insensata’
(Ol, 38)” (Rest 1976:45).

% «E] orbe occidental es cristiano; el sentido de esta afirmacion es gue somos una rama del judaismo,
interpretada por sus tedlogos a través de AristOteles y por sus misticos a través de Platon. Como el
budismo o el Islam, el cristianismo es una cultura, un juego antiguo delicado y complejo de habitos
mentales y emocionales que la voluntad no puede cambiar” (BS:58).
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efectos de sentido muy distintos que la critica no puede ignorar. Como veremos, desde
hace algunos afos proliferaron los estudios que toman en cuenta el primero de los
puntos que sefialamos —esto es, la necesidad de una consideracion especifica y
relativamente sistemética del lugar del cristianismo en la obra de Borges-. El segundo,
por el contrario, fuera de los escasos trabajos que mencionaremos luego (cfr. 5.2.1), no

ha sido suficientemente estudiado hasta la fecha.

I1.2. PRIMEROS TRABAJOS SOBRE LAS RELACIONES ENTRE BORGES Y EL

CRISTIANISMO

El articulo que, segun entendemos, inauguré los estudios dedicados
especificamente a indagar las relaciones de Borges con el cristianismo fue el de
Oswaldo Romero, “Dios en la obra de J.L. Borges: su Teologia y su Teodicea”,
publicado en la Revista Iberoamericana, en un nimero especial dedicado al escritor que
aparecio a fines de 1977. Romero comienza presentando su articulo como un estudio del
“tema de Dios”, “a fin de deducir de la obra borgeana, el pensamiento teogénico que en
ella predomina y la creencia personal del autor. Es decir [...] cual es su teologia y su
teodicea” (1977:465). Aunque aqui no se explicita, a lo largo del articulo queda claro
que Romero est& pensando en la teologia (y la religién) cristiana.®

El estudio de Romero constituye un relevo bastante completo de las alusiones al
cristianismo en la obra de Borges publicada hasta esa fecha —al menos la recogida en
volumenes- y en las entrevistas aparecidas entre los afios sesenta y setenta, alternando
referencias a estas series textuales sin precisiones metodoldgicas. El critico introduce
una serie de cuestiones que se convertiran en topicos de los estudios que posteriormente
aborden la cuestion. Si bien Romero se limita en general a presentarlos muy brevemente
y citar textos borgeanos donde se constata su presencia, puede considerarse que el
panorama que ofrece sienta las bases para aproximaciones mas detenidas. Asi, sefiala el
“anti-trinitarismo” de Borges —citando la famosa definicion de la Trinidad cristiana
como “teratologia intelectual” (Romero 1977:469)- que se convertird en un lugar comun
de la critica posterior (ver su discusion en Fresko 2003). También indica el rechazo del

escritor por las teologias sisteméticas, como la escoléstica, que pretenden demostrar con

% Basta con observar la definicién que propone de la teologia: “La teologia propiamente dicha, o
sobrenatural, es la disciplina que estudia a Dios por la via de la revelacion, que nos descubre la
naturaleza y cualidades de Dios, fundamenta la cristologia y eclesiologia y se adentra en la soteriologia y
mariologia” (Romero 1977:467, nuestro destacado).
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argumentos la existencia de Dios (la prueba cosmoldgica, la ontoldgica). En linea con
Rest (1976), a quien retoma expresamente, Romero sefiala que Borges puede aceptar la
existencia de una divinidad, pero nunca la posibilidad de comprenderla racionalmente
(Romero 1977:469). Toda la segunda parte del articulo estd consagrada a mostrar la
distancia que Borges establece con cualquier tipo de “teodicea” que aspire a llegar a
Dios por la mera razén natural (sobre esta cuestion, ver infra Barcellos 2007 y
Magnavacca 2009). En un sentido similar habla del “anticonfesionalismo” borgeano,
que lo lleva a renegar cualquier adscripcion religiosa formal y dogmética. Romero
(1977:474-475) menciona muy brevemente un tema que serd luego objeto de varios
estudios: la “cristologia”, la imagen de Cristo que se desprende de la obra de Borges
(ver infra 4.1.1). El critico se limita a hilvanar algunas citas sobre Jesus, de relatos,
poemas Yy entrevistas, sin demasiada argumentacion ni justificacion. Su valor estd aqui,
fundamentalmente, en haber detectado la relevancia del tema. Algo similar puede
decirse sobre la referencia a la negacion de la vida eterna (“anti-inmortalismo”, Romero
1977:473), y sobre la critica de las concepciones cristianas del cielo y el infierno como
lugares de premio y castigo (1977:472). Uno de los aportes méas consistentes de este
critico esta en la importancia que concede a la lectura borgeana de la obra de Emmanuel
Swedenborg. Segin Romero, una gran parte de la apropiacion heterodoxa que hace
Borges del cristianismo esta marcada por el tedlogo sueco. El critico se detiene en
examinar como el escritor “sigue y asimila” a Swedenborg (1977:471) en temas como
su concepcidn de la trinidad, del cielo y del infierno y en su negacion del racionalismo
teoldgico. Esta linea de investigacion, inaugurada por Romero, fue retomada por varios
criticos (ver infra, 3.5.2).

El estudio de Romero constituye, desde nuestra perspectiva, una referencia
importante por haber sido el primero en abordar organicamente las relaciones de la obra
de Borges con el cristianismo y en relevar y organizar ciertas regularidades. Presenta,
con todo, una serie de problemas que vale la pena sefialar en tanto muchos han sido
persistentes en el area de trabajos que estamos estudiando. El primero esta dado por el
objetivo que se propone Romero de establecer las creencias personales del autor en

materia religiosa.”® Estas, si se las entiende como la conviccién intima que tenia Borges

™ Las conclusiones de Romero en este sentido apuntan a que el escritor puede aceptar la posible
existencia de Dios pero solo en tanto objeto de fe y no de conocimiento racional (teodicea). Habla de una
“honda religiosidad” (1977:490) no confesional en el escritor y de su respeto y estima por Cristo. No se
trata de que Romero presente a Borges lisa y llanamente como un creyente, pero el critico encuentra en el
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acerca de la existencia o inexistencia de Dios y temas afines, son, al menos en buena
medida, inaccesibles para los criticos y, entiéndase bien, irrelevantes para la
comprension de su obra, si no se las integra, por un lado, al conjunto de la figura de
escritor proyectada por Borges y, por otro, a la dindmica de un campo literario, en la
que esa figura —uno de cuyos rasgos esta dado por la actitud que exhibe y/o declara ante
la religion cristiana- ocupa un lugar determinado. En definitiva, desde nuestra
perspectiva (ver infra 3 y 5.1), no se trata de una cuestion de las creencias de Borges
como persona, sino de su posicién como escritor -aunque, desde luego, ambas estén
relacionadas e incluso esta se construya partiendo de aquellas-. Vinculado a este punto
de partida, encontramos en el trabajo de Romero un problema metodoldgico -comun a
muchos de los criticos que intentan determinar en qué creia Borges-, al que ya nos
hemos referido en el capitulo anterior, por lo que nos limitamos a mencionarlo: la
alternancia indiscriminada entre entrevistas y textos literarios, citadas como si sus
estatutos fueran totalmente equiparables. Un tercer problema que detectamos esta dado
por el tratamiento que el critico realiza de ciertas consideraciones de Borges que pueden
percibirse como heterodoxas desde una perspectiva cristiana. Romero se ocupa, en
algunos lugares, de “corregir” las que entiende como interpretaciones erroneas por parte
del escritor, en lugar de analizar sus motivaciones y efectos de sentido. Asi por ejemplo,
niega que la Trinidad haya sido inventada en el siglo Il y que el catolicismo sea
solamente “un conjunto de imaginaciones hebreas supeditadas a Platon y a Aristoteles”

(1977:470); procura también reestablecer “el sentido genuino” del argumento
ontolégico de Anselmo, “falseado por subestimacion sicolégica de Borges”

(1977:485).™

11.2.1 Una reescritura evangelica

En el mismo numero en que aparece el articulo de Romero, se publica “El
evangelio segin Borges” de Rodolfo Borello, un analisis de “El evangelio segln
Marcos”, relato publicado en La Nacion en 1970 y recogido ese mismo afio en El
informe de Brodie. Aunque se trata del andlisis de un texto en particular y no un estudio
general sobre el cristianismo en la obra de Borges, algunos aspectos merecen un breve

comentario. En primer lugar, Borello destaca la desproporcion entre los numerosos

escritor una suerte de adhesién problematica al cristianismo: “Brevemente, Borges cree en el Dios del
Cristianismo, pero su fe no supera la incertidumbre de su razén.” (Romero 1977:494)

™ puede verse también, en un sentido similar, el modo en que Nahson 2009 sefiala y enmienda las
desviaciones borgeanas frente a la interpretacion de los evangelios.
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textos borgeanos “de contenido, intencion o problematica religiosa” y el poco interés
que estos han suscitado en la critica (1977:504). En este sentido, su articulo tiende a
visibilizar la relevancia de las relaciones entre Borges y el cristianismo, contribuyendo a
delimitarlo como objeto de futuros estudios. En segundo lugar, el trabajo de Borello es
uno de los primeros centrados en analizar la forma en la que Borges reescribe un texto
biblico.” El critico destaca las “resonancias” entre el desarrollo del relato y el
Evangelio de Marcos (1977:504) y propone que el cuento puede leerse como una
“interpretacion borgeana (y herética)” de la Pasion en términos de malentendido: Jesus
habria sido identificado con Dios por un pueblo primitivo y habria aceptado ese destino
tal como Espinosa acepta su crucifixion por los Gutres (1977:513). Los aportes de
Borello, entonces, pueden sintetizarse en el sefialamiento de la necesidad de estudiar la
cuestion del cristianismo en la obra de Borges y la propuesta —implicita- de un modelo
posible para analizar las reescrituras biblica en la obra de Borges, tema que —como

veremos- se convertira en objeto de estudios mas amplios y exhaustivos (cfr. 4.).

11.2.2. Un te6logo lee a Borges

Otro trabajo que puede considerarse entre los primeros consagrados al area de
estudios que estamos delimitando, es Raid on the Articulate: Comic Eschatology in
Jesus and Borges, publicado en 1976 por el biblista irlandés John Dominic Crossan.”

La perspectiva de Crossan es singular y sus objetivos son, esencialmente,
teoldgicos. No procura indagar la representacion de Jesis o la resonancia de los
Evangelios en la literatura borgeana, sino que propone una comparacion de la
“creatividad linglistica” de Borges con la de Jesus, a quienes califica como “poetas en
los limites del lenguaje” (Crossan 1991: 62, 75). En particular, su interés esté en lo que
denomina la “escatologia comica” que puede leerse en las obras de estos “serenos

espiritus iconoclastas” (Crossan 1991:61).* La escatologia comica se manifiesta a

"2 El trabajo de Borello es un buen ejemplo de lo que dijimos en el capitulo anterior acerca de la
indiferencia de la mayoria de los criticos por las ediciones de la Biblia que utiliz6 Borges. Sin ninguna
justificacion, el critico recurre para su analisis contrastivo a la traduccién de Torres Amat que, como
indicamos, era desdefiada por el escritor.

™ Sj bien se publicé antes que los de Romero y Borello, mencionamos el trabajo de Crossan en tercer
lugar dado que, comparativamente, su trascendencia ha sido menor, si nos guiamos por los estudios
criticos posteriores: por lo general, estos no lo mencionan como antecedente ni recuperan sus hipotesis.

™ Crossan comienza por oponer, retomando los planteos de Mijail Bajtin y John Huizinga, una vision
tragica del mundo a una cémica. Si la realidad puede definirse como “un interjuego de mundos creados
por la imaginacion humana”, la visibn comica aparece como “nuestra consciencia y percepcion del
caracter inevitable y ubicuo del juego” (1991:40). Frente a la escatologia tragica —apocaliptica o
profética- en la que el mundo termina “con estrépito y lamentos”, la escatologia comica lo restituye sub
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través de las parodias que Jesus y Borges realizan de formas y géneros que gozaban de
un valor normativo casi absoluto dentro de sus respectivas tradiciones:

La escatologia comica de JesUs implica una iconoclasia de todas las formas mayores de su
tradicion espiritual [legal, sapiencial y cultica]. La de Borges, centra la subversién comica
en un aspecto central y gigantesco de toda nuestra herencia literaria: la tradicion del

Libro. Y especialmente en su ejemplo mas fascinante: la Novela Realista (Crossan
1991:88)

Jesus opera fundamentalmente a partir de la inversion de los géneros propios de su
tradicion espiritual: parodias de la ley casuistica (Crossan 1991:78-ss), aforismos
paraddjicos (1991:81-ss) y “anti-bienaventuranzas” (1991:86-ss). Borges, por su parte,
desestabiliza los limites de los géneros literarios y aun la distincion entre realidad y
ficcion a partir de la introduccion de notas al pie en sus cuentos (1991:89-ss), la
produccion de comentarios sobre obras nunca escritas (1991:92-ss) y la alternancia
entre referencias apocrifas y reales (1991:95-ss). Tanto Borges como Jesus, ademas,
podrian considerarse como “relatores de pardbolas”, siempre que las entendamos no
como cuentos ejemplares, que ofrecen algun tipo de moraleja, sino como “paradojas en
forma de relato” que subvierten las expectativas de sus oyentes-lectores, provocandolos
y desconcertandolos.”

La postulacién de una relacion entre las pardbolas de JesUs y los relatos de Borges
conlleva, por supuesto, una interpretacion bastante heterodoxa de las primeras, con
respecto al modo en que estas se comprenden tradicionalmente en la teologia cristiana.
Es necesario sefialar, en ese sentido, que el principal aporte de la obra de Crossan tiene
que ver con su relectura de los textos evangelicos en términos de escatologia comica,
antes que en la propuesta de hipotesis novedosas sobre la obra de Borges. Como
dijimos, Crossan no estudia el modo en que el escritor argentino reescribe los
evangelios o trabaja sobre la figura de Cristo. De hecho, considera que Borges rechaza
las parébolas de Jesus -por interpretarlas como moralidades o ejemplos (Crossan
1991:113)- y habla de su “silencio casi total” acerca de la Biblia” (Crossan 1991:151),
lo que —como vimos en el capitulo anterior- resulta dificilmente sostenible.

La lectura de Crossan esta entre las primeras en subrayar la relevancia que puede

tener la obra de Borges para una teologia cristiana. Su abordaje no apunta —como el de

specie ludi (1991:44), desarticulando toda idea de “un final que, por reproyeccion teleoldgica, puede
aclarar y justificar todos los acontecimientos anteriores” (1991:57).

®«Habria que emplear el término paréabola, técnica y especificamente, desde el ejemplo antiguo al
contemporaneo, para las paradojas convertidas en relato mediante reversiones simples o dobles de las
expectativas mas profundas del publico. La estructura de la parabola es una reversién deliberada pero
cémica del relato esperado” (Crossan 1991:109).
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Romero y el de varios criticos literarios posteriores- a analizar la imagen de Jesus o de
la Trinidad que se desprende de la obra de Borges, sino que indaga de qué modo la
concepcion del lenguaje y de la literatura que se pone en juego en sus relatos puede
llevar a repensar cuestiones teoldgicas. Asi, los cuentos borgeanos proveen un modelo
contemporaneo que permite releer de forma novedosa las parabolas de JesUs. En otras
palabras: no se trata tanto de leer la teologia de Borges como de hacer teologia a partir
de Borges.”® Como veremos, en esta misma perspectiva pueden inscribirse, al menos
parcialmente, los trabajos de Ignacio Navarro (2009) y José Carlos Barcellos (2007). En
estos estudios el interés no es exactamente la critica literaria. Si merecen considerarse
es, por un lado, porque muchas veces aportan perspectivas, hipétesis y anlisis
originales sobre los textos que comentan. Por otro lado, porque dan cuenta de la
atraccion que la obra de Borges ha suscitado entre ciertos intelectuales cristianos,
fendmeno que persiste hasta la actualidad y que, como explicamos a lo largo de nuestra
tesis, es necesario considerar, al describir el sentido que la obra del propio Borges cobrd

en sus diversos contextos de produccion y circulacion.

11.2.3. El cristianismo en la poesia de madurez

Por ultimo, queremos citar un trabajo algo més tardio, pero significativo para la
delimitacion de esta area de estudios: El tema de Dios en la poesia de Borges, del
jesuita Osvaldo Pol, publicado por el Instituto Cultural Argentino Israeli en 1993,
retomando una conferencia dada por Pol en 1988. Aunque no queda del todo
explicitado, tanto la pertenencia del autor a la Iglesia catdlica (declarada expresamente
en el texto, Pol 1993:14) como las referencias a lo que Borges afirma sobre Jests y la
Trinidad permiten concluir que Pol estd pensando fundamentalmente en el Dios
cristiano. El nucleo de este trabajo consiste en un prolijo rastreo del tema en los
poemarios de Borges. Pol dedica unas pocas paginas a los tres libros de la década del
veinte para concentrarse fundamentalmente en las obras posteriores a ElI Hacedor
(1960). La decision de estudiar la poesia en lugar de la prosa y, dentro de esta, poner el
foco en los poemarios de madurez es una opcion significativa. Varios son los criticos
que, luego de Pol, insistirdn en que en los poemas posteriores a la década del sesenta

Borges propone una relacion con el cristianismo —o con la experiencia religiosa en un

" Existen numerosos estudios que se proponen indagar las relaciones entre teologia y literatura. Para un
estado de la cuestion y una sistematizacién de las distintas perspectivas tedrico-metodoldgicas remitimos
a Barcellos (2008)
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sentido amplio- que difiere del que puede leerse en sus cuentos y ensayos de las décadas
1930-1950 (ver infra). Fuera de algunos comentarios sobre el anti-trinitarismo de
Borges (Pol 1993:82) y sobre la frecuente presencia de Cristo en su obra poética (1993:
22, 70), Pol realiza escasas apreciaciones criticas: “Los poemas hablan por si mismos —
sostiene- y es casi sacrilegio interrumpirlos con advertencias” (1993:39). Su principal
aporte esta, como ya dijimos, en el recorte del corpus y en el exhaustivo inventario de
citas textuales, con las que muestra la recurrencia que los temas teoldgicos y las
alusiones al cristianismo tienen en la poesia de madurez de Borges, en un momento en

que los estudios dedicados especificamente a este asunto eran todavia escasos.

11.3. BORGES, LA TEOLOGIA Y LOS TEOLOGOS

Como hemos anticipado, luego de estos primeros trabajos de la década del setenta,
la produccion critica que vincula la obra de Borges con el cristianismo fue creciendo
hasta constituir —especialmente a partir de los Gltimos afios- un conjunto significativo.
Para organizar este corpus, el primer recorte que definimos es el de aquellos trabajos
que intentan indagar las cuestiones teoldgicas en Borges, ya sea vinculdndolo con temas
y problemas propios de la tradicion cristiana (la Trinidad, la providencia divina, la
eternidad, etc.) ya sea poniéndolo en didlogo con alguna corriente o autor especifico
(Agustin de Hipona, Swedenborg, los gndsticos, etc.).

En los dltimos diez afios se han publicado tres extensos estudios que resultan
fundamentales para pensar las relaciones entre Borges y la teologia cristiana. Nos
referimos a Quel ““vano cerbero teologico™: I’idea di Dio in Jorge Luis Borges de
Susanna Fresko (2003), Ultimas inquisiciones. Borges y Von Balthasar reciprocos de
Ignacio Navarro (2009) y The Quest for God in the Work of Borges de Annete Flynn
(2009). A continuacion, nos detenemos en un relevo critico de las principales hipdtesis
de estos tres trabajos, en relacion a las cuales pueden situarse también los aportes de

otros investigadores.

11.3.1. La Trinidad en Borges

La tesis de Sussana Fresko (2003) constituye, a nuestro juicio, uno de los trabajos
mas significativos y estimulantes para pensar la relacion entre Borges y el cristianismo.
Fresko parte de la hipotesis de que cada una de las grandes religiones monoteistas puede

ser definida, en la obra borgeana, a través de una caracteristica principal. En el caso del
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cristianismo, lo central y lo especifico seria la relacion de Dios con el tiempo: el ser
trascendente y eterno que ingresa en la historia, en el tiempo sucesivo (Fresko 2003:4-5,
passim). El objeto principal de su estudio, como queda claro en el titulo, serd la
representacion del Dios trinitario.”” Contra lo que parece desprenderse de ciertos textos
del autor (del que se han hecho eco varios criticos), Fresko propone que la Trinidad no
es meramente blanco de ironias y burlas, sino que hay una reflexion seria sobre lo que
implicaria su existencia, retomando debates sobre la encarnacion, la eternidad y el libre
albedrio, entre otros temas.”® La Trinidad representa el limite entre la légica, el
razonamiento y lo fantastico, la pretension humana de pensar lo no pensable (Fresko
2003:130-ss). Es —como el Leviatan del libro de Job- un simbolo de lo incomprensible
(Fresko 2003:151-152) y, aun, sostiene Fresko, una figura del inconsciente (2003:127),
del mundo psiquico del autor (2003:133).” Proponer la Trinidad como una figura
central del imaginario borgeano conlleva subrayar la importancia que reviste el
cristianismo en su obra, como modo especifico de referirse a lo divino (Fresko 2003:
180, 197).

La critica sefiala, ademas, el interés del escritor por las interpretaciones apocrifas
del cristianismo, en el doble sentido de falsas y de alternativas (2003:9, 55-ss, 196).
Insistird, a proposito de esto, en la heterodoxia de la literatura borgeana, capaz de
proponer siempre nuevas lecturas para historias —como la de Judas o JesUs- cuyo sentido
parece fijado (Fresko 2003-87-88, ver infra el punto 4. de este capitulo).

Con respecto al modo de abordar la obra de Borges, nos interesa destacar que
Fresko desarrolla una hipdtesis —ya sugerida, como sefialamos, en el trabajo de Pol
(1993)- sobre las diferencias que surgen de los géneros al abordar el cristianismo. En los

ensayos Y relatos la atencion se dirige sobre todo a cuestiones teoldgicas y el tono suele

" Que’l vano cerbero teologico, “vano cancerbero teoldgico” es la férmula que utiliza Borges en “Una
vindicacién de la cabala” y en “Historia de la eternidad” para referirse a la Trinidad (OCI:210, 359). Por
ser una nocion exclusiva de la teologia cristiana, la representacion de la Trinidad es un lugar privilegiado
para indagar la apropiacion que realiza Borges de esta teologia.

8 También Navarro (2009:405), en quien nos detendremos a continuacién, ha sefialado que la Trinidad no
solo es objeto de menciones parddicas sino que tiene una importancia dramatica en la obra de Borges,
especialmente en relacion con la idea de lo multiple en lo uno, de la vision del todo en un punto, que esta
Eresente en relatos como “El Aleph” y “La escritura del Dios”.

® La vinculacién entre la Trinidad y el inconsciente de Borges es una de las hip6tesis centrales —y més
originales y provocadoras- de la tesis de Fresko. La autora sostiene, por un lado, la posibilidad de
relacionar la imagen de la Trinidad como “espejos opuestos” con la sensualidad (es conocida la relacion
entre espejos y copula en la obra borgeana), lo que la connotaria de “un’insospettata potenzialita erotica”
(Fresko 2003:149), haciendo mas plausible su correlacién con el inconsciente privado del escritor
(2003:150). Por otra parte, Fresko interpreta que el sentido negativo y hasta angustiante que la Trinidad
tiene por momentos en la obra de Borges puede relacionarse con la relacion del escritor con su padre, que
estaria de algiin modo simbolizada en la relacion entre el Padre y el Hijo divinos del cristianismo (Fresko
2003:174, cfr. también Perassi 1996).

64



ser irdnico y distanciado (Fresko 2003:15); en la poesia, en cambio, se percibe una
aproximacion mas sentimental y una sincera y espontanea reflexion sobre cuestiones
vinculadas a la fe religiosa (Fresko 2003:12, 90, 191). Encontramos afirmaciones
similares sobre esta cuestion en los estudios posteriores de D’Angelo (2005), Flynn
(2009) y Nahson (2009). Como veremos en el capitulo VI de nuestra tesis,
consideramos relevante este sefialamiento, aunque la diferencia obedece no solo a una
cuestion de genero sino que debe tomarse en cuenta la periodizacién de la obra de
Borges y sus contextos de recepcion.

Por ultimo, Fresko concluye procurando definir la posicion del escritor frente al
cristianismo. Como la gran mayoria de los criticos, no se detiene a contemplar
variaciones diacronicas, sino que sostiene que existen constantes que permiten organizar
un discurso unitario sobre la imagen de Dios en Borges (2003:14). Propone que no
puede hablarse de fe religiosa, pero que, a lo largo de su obra, el escritor manifiesta un
anhelo de Sentido —caracteristico, dice Fresko, de todos los hombres (2003:119, 183)-
que muchas veces se expresa recurriendo a la palabra “Dios” (2003:121, 184-ss).%° Las
referencias a ese “anelito irriducibile” aparecen de las mas variadas formas, aunque el
escritor tiende a centrarse en lo que tal anhelo comporta a nivel linguistico (2003:185).
En esta direccion, seria posible poner en didlogo -polémicamente- la perspectiva de
Fresko y las de Rest (1976) y Massuh (1980). El problema linglistico es expresion
directa de un problema méas amplio: la incognoscibilidad del universo y de su eventual
significado (Fresko 2003:188) Pero el hombre necesita el lenguaje y la respuesta de un
poeta no puede ser el silencio —como proponia Massuh- sino un lenguaje que sea
consciente de sus propios limites y su naturaleza mistificante (2003:188-189). Veremos
que la cuestion del lenguaje, de un lenguaje capaz de nombrar la totalidad, sera central
en Navarro (2009).

11.3.2. Borges y la busqueda de una Palabra

Ultimas inquisiciones. Borges y Von Balthasar reciprocos (Ignacio Navarro,
2009) no es, en rigor, critica literaria, sino una suerte de ficcion ensayistica, muy en la
tradicion borgeana —si exceptuamos su extension-. Consta de dos partes, la primera,

titulada “Ultimas inquisiciones (de Jorge Luis Borges)” se presenta como la edicion de

8 Fresko cita varias veces a lo largo de su tesis la afirmacién borgeana (incluida en “El idioma analitico
de John Wilkins”) acerca de que “La imposibilidad de penetrar el disefio divino del universo no puede,
sin embargo, disuadirnos de trazar disefios humanos, aunque los sepamos provisorios”(cfr. Fresko
2003:183)
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un libro secreto de Borges —dictado a Héctor Biancotti, durante sus Gltimos meses en
Ginebra-, en donde el escritor comenta la obra del suizo Hans Urs VVon Balthasar, uno
de los tedlogos catolicos mas importantes del siglo XX. No nos detendremos en esta
primera parte, dado que su objeto no es la obra de Borges, sino que su figura y su estilo
funcionan como medio para un ensayo teolégico.®

La segunda parte del libro, titulada “Borges, escritura de Dios. De Hans Urs Von
Balthasar”, propone la ficcion simétricamente inversa: un extenso trabajo critico del
tedlogo suizo sobre la obra de Borges. Navarro recupera aqui las hipdtesis centrales de
algunos articulos que habia publicado previamente (Navarro 1997, 1999 y 2003).% La
perspectiva sobre la obra de Borges —como queda claro en el gesto de proponer como
autor supuesto del estudio a Von Balthasar- es la propia de un te6logo.** En un capitulo
titulado “Nadie sabe del todo lo que le ha sido dado escribir”, Navarro puntualiza el
modo en que “una hermenéutica practicada desde la teologia cristiana” (2009:483) se
acerca a las obras literarias. Nos interesa destacar aqui que, més allad de que Navarro
dedica varias paginas a discutir las creencias personales de Borges y a definir en qué
sentido entiende su agnosticismo, sostiene que, en Gltima instancia, la fe o falta de fe del
autor no es una variable relevante para una lectura teoldgica de la obra literaria, que
debe ocuparse de lo que se verifica en los textos.®*

Ademés de una serie de consideraciones sobre la figura de Cristo, sobre las que
volveremos posteriormente, dos son los aportes del trabajo de Navarro que nos interesa
destacar para pensar las relaciones de Borges con la teologia cristiana. Por un lado, la
hipotesis de que existe un centro en la produccion del escritor, dado por una busqueda
que se repite, modulada de formas diversas, en muchas de sus ficciones y poesias.®® Se

trata de la busqueda de “una Palabra, Una y Unica, capaz de contener y pronunciar la

81 Esta parte esta escrita, en consonancia con el proyecto ficcional, & la maniere de Borges e incorpora,
recontextualizandolas, muchas palabras y frases literales de la produccién del escritor. En este sentido, se
podria poner en linea con “Jorge Luis y Epulén”, una de las Doce parabolas cimarronas de Leonardo
Castellani (1959), cfr. Adur (2009a) y el capitulo V1.5.2.

8 El hecho de presentar su ensayo como una ficcion le permite a Navarro incluir referencias apdcrifas,
citas de Borges inexistentes y no ser demasiado riguroso con la cronologia de las publicaciones. Sin
embargo, tanto el planteo general como los analisis de textos especificos responden a la intencion de un
proponer y demostrar hipdtesis criticas sobre la obra borgeana.

% Maés alla de la atribucién del texto a un tedlogo catélico, el autor empirico —Ignacio Navarro- es
también sacerdote cat6lico y curso estudios de Teologia en la Universidad Catolica Argentina.

8 «| a teologia (como cualquier hermenéutica, por otra parte), al interpretar, no debe preguntarse si un
autor ‘tuvo la intencion’, sabe o quiere esto 0 aquello cuando lo escribe, sino si lo sabe el texto. Pero el
autor tampoco le puede decir nada a la teologia en lo que hace a su propia materia verificada en la obra”
(Navarro 2009:474).

% Si bien Navarro alude y comenta numerosos textos de Borges en los que ve plasmarse esta blsqueda, se
detiene in extenso en el que considera su expresion mas acabada, “La escritura del Dios” (2009:507-535).
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totalidad de la realidad bella, simultaneamente” (Navarro 2009:355), cuestion que tiene
—subraya Navarro- evidentes afinidades con la teologia cristiana: “En la ultima
profundidad de la obra de Borges es imposible distinguir [...], poesia de teologia”
(2009:355). Propone, en este sentido, que existe en Borges una “estética del Verbo”
(con maytscula).?® La Palabra que se busca es inaccesible a los esfuerzos humanos de
pronunciarla —que son, sin embargo, indispensables- y solo puede ser recibida como don
o revelacion (Navarro 2009:517). Generalmente, o bien esta revelacion final no llega a
producirse —aunque se alude a su inminencia- o si se produce, no puede ser totalmente
aferrada por el lenguaje humano (Navarro 2009:536). Interesa subrayar que, contra la
tendencia critica de vincular a Borges con la mistica y la teologia negativa, Navarro
insiste en que existe en el escritor una apuesta por la via positiva, una confianza —
aunque moderada y critica- en el lenguaje como instrumento para aludir a lo
trascendente:

Nada hay aqui que se parezca a una teologia negativa. A Borges no le interesa lo que Dios

(o la Palabra) no es. En la tension del lenguaje, en la oscilacidn entre el limite y el alcance

de las palabras, Borges arriesga decir; su teologia es francamente positiva, insinGa o alude

lo que es. Muy otra cosa es que se trate de una teologia positiva implicita, lo cual es, por

otra parte, propio y caracteristico de toda gran poesia (2009:364).

Parece apresurado negar tajantemente la vinculacion de la obra borgeana con la
teologia negativa. Como han mostrado numerosos criticos, tanto esta como la tradicion
mistica tienen, en efecto, una presencia importante en Borges (cfr. Rest 1976, Lopez-
Baralt 1996, Gamerro 2006, Flynn 2009). El sefialamiento de Navarro parece adecuado,
sin embargo, para recordar que, junto a la via negativa, la mistica y otras teologias
heterodoxas, también debe considerarse la forma en que Borges trabaja con temas,
autores y conceptos que constituyen temas centrales de la teologia (y la filosofia)
cristiana en occidente. En nuestra tesis nos detendremos en las distintas formas de
abordar lo trascendente que se pueden registrar en la literatura de Borges y sus

contemporaneos Yy, en particular, en el modo en que las concepciones teoldgicas se

8 «\/erbo” tiene resonancias multiples en el marco del trabajo de Navarro: el lenguaje humano, la palabra
creadora divina (en linea con el comienzo del Génesis) y Cristo, el Verbo encarnado (cfr. Juan 1,1). El
critico llega a esta formulacion retomando polémicamente la propuesta de Massuh (1980) de una “estética
del silencio”: “Si bien es cierto que en Borges hay una estética del silencio, mas profundamente se trata
de una estética del Verbo (del “Verbo hacedor’: OC.I, 360): el silencio esta creado en el texto, que esta
hecho de palabras, y esta en funcion de la mayor aproximacion posible al Verbo que alli pudiera decirse o
de algin modo manifestarse a si mismo. Es un silencio que, sobre todo, debiera ser una pura
disponibilidad para los ecos que se produjeran en la pronunciacion humana en virtud de esa Palabra Una”
(2009:361).
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manifiestan en opciones estéticas, vinculadas a posiciones en el campo literario (ver
especialmente el capitulo V).

En el capitulo titulado “Un infierno cémico y dramatico”, Navarro analiza este
topico, partiendo de un minucioso examen de “La duracién del infierno”,® con especial
atencion al modo en que Borges trabaja con las fuentes cristianas y a la forma en que
articula su argumentacion. La hipotesis del critico es que Borges no parece haber
encontrado ninguna teologia satisfactoria sobre el infierno (2009:399), por lo que dedica
su articulo a deslegitimar parddicamente una serie de posiciones, que van desde las
creencias populares hasta los razonamientos escolésticos. Como sefiala Navarro, Borges
exhibe un manejo notable no solo de autores y discusiones, sino incluso del lenguaje
técnico de la teologia cristiana (Navarro 2009:398). El critico concluye afirmando que
para Borges el infierno “es un estado del alma, indeseable y posible, mas asociado a la
facultad humana de elegir y a la capacidad de un autojuicio que a algo atribuible al Dios
en el que seria deseable creer” (2009:421). Navarro incluye, ademds, algunas
consideraciones sobre la comprension que el escritor manifiesta del problema del
infierno en Dante (Navarro 2009:423-ss) y sobre la nocion de “juicio final”, que aparece
en varios poemas borgeanos (2009:311-ss).®

El trabajo de Navarro, entonces, propone que Borges es capaz de demoler cierto
tipo de razonamiento teoldgico, ridiculizando sus premisas y su estilo (2009:319, 398-
ss). Pero —como vimos respecto a la busqueda del Verbo- su relacion con la teologia no
puede definirse exclusivamente como parddica y distante. Navarro llega a afirmar que,
dado que Borges ha encontrado un “modo de hablar acerca del misterio” (2009:388), su
literatura implica una contribucion relevante para la teologia cristiana contemporénea.

A similares conclusiones llega José Carlos Barcellos (2007), en “A terceira
margem da ficgdo: literatura e teologia em Jorge Luis Borges”, un articulo dedicado,
justamente, a pensar cual puede ser el aporte de la obra de Borges para el pensamiento
teoldgico. Barcellos sostiene que la teologia cristiana del siglo XX —con pocas
excepciones- sucumbi6 al racionalismo, perdiendo su apertura al misterio vy

constituyéndose en un pensamiento univoco. La literatura de Borges, por el contrario,

8 Este ensayo fue publicado por primera vez en 1929 y recogido en Discusion (1932). Nos detendremos
en él, retomando algunas de las consideraciones de Navarro, en el capitulo IV.5 de esta tesis.

% Navarro sostiene que estos juicios son, por lo general, “autojuicios”, donde Borges se interroga acerca
de si ha cumplido con su destino como poeta, de modo de resultar “justificado”. El critico sefiala que
Borges suele recurrir para estos textos a conceptos (vg. justificacion, salvacion) e imagenes propias de la
tradicion cristiana, especialmente del Apocalipsis, los Evangelios y la Divina Comedia (2009:410-ss).
Sobre este tema puede consultarse también “Los juicios finales de Borges”, de Federico Peltzer (1999).
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aparece como un continuo desafio a superar cualquier vision del mundo lineal y
unilateral (Barcellos 2007:13-14). En este sentido, sus ficciones exhiben la insuficiencia
de las teologias cientificistas y sitlan a la teologia contemporanea ante la necesidad de
pensar la complejidad del ser humano y la no-inmediatez de la verdad (Barcellos
2007:14-15).

Ultimas inquisiciones es una interpretacion teoldgica (o estético-teoldgica) de la
obra de Borges, con lo cual algunas de sus conclusiones quedan fuera del &mbito de la
critica literaria. Algo similar puede afirmarse del trabajo de Barcellos. En este sentido
pueden ponerse en linea con el abordaje de Crossan, aunque Barcellos y Navarro
desarrollan con mas precision sus analisis textuales. Como hemos afirmado, incluimos
estos trabajos en nuestro estado de la cuestion porque aportan hipétesis significativas
para abordar la obra borgeana en relacion con el cristianismo y, especialmente, para

pensar el lugar que la teologia tiene en ella y los efectos de sentido que produce.

11.3.3. Entre la teologia y la experiencia: reflexiones sobre las creencias de Borges

El estudio de Annete Flynn, The Quest for God in the Work of Borges (2009)
parte de la hipotesis de que existe una intensa preocupacion por cuestiones espirituales
que puede comprobarse, en distintas manifestaciones, a lo largo de la obra de Borges.
La critica propone que una lectura atenta de los textos revela una busqueda que puede
calificarse de religiosa, no en el sentido institucional, sino en tanto anhelo de plenitud
espiritual a la que solo alguna instancia trascendente podria dar respuesta. Su abordaje
se estructura en tres partes que corresponden a los principales géneros practicados por
Borges y permiten trazar, aproximadamente, un itinerario cronoldgico que recorre los
ensayos de juventud, las ficciones de madurez y, finalmente, los poemas publicados a
partir de la década del sesenta.

Flynn sostiene que puede comprobarse en Borges, en relacion con la concepcion
de Dios, la existencia de una tension entre un conocimiento intelectual —que resulta
insuficiente- y (el anhelo de) un conocimiento experiencial o emocional (2009:12). Esta
tension se despliega de modo diverso a lo largo de las tres etapas que propone para sus
analisis. En los ensayos de juventud, lo dominante es el acercamiento intelectual. Flynn
repone las numerosas corrientes filosoficas con las que el escritor esta dialogando (que
involucran autores como Berkeley, Schopenhauer, Nietzsche, Bradley, Hume, entre

otros) y sefiala la cercania de Borges con los postulados idealistas, que lo llevan a
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concebir el mundo como “un suefio sin sofiador”, una pura ilusién sin ningun
fundamento trascendente que permita afirmar la identidad de un sujeto que, por lo tanto,
solo puede concebirse como fragmentario (Flynn 2009:45-ss). En este sentido, Flynn
encuentra en los ensayos que analiza una negacion filosofica de la idea de divinidad. La
segunda etapa, la de las ficciones, puede caracterizarse como teoldgica. El intento de
alcanzar algun tipo de Absoluto es el tema de muchos de los relatos (cfr. supra Navarro
2009). Sin embargo, en las historias de Ficciones y El Aleph, esta busqueda suele ser
infructuosa y no conducir a una verdadera relacion con la divinidad, sino que los
personajes alcanzan lo que la autora denomina una cosificacion de Dios: lo divino se ve
reducido a objetos (el Aleph del cuento homoénimo, la moneda de “El Zahir”) o atributos
(la omnisciencia, la inmortalidad), pero nunca es entendido de un modo personal (Flynn
2009:117-118). En las ocasiones en que aparece en los relatos, Dios es presentado como
vengativo, cruel o, en el mejor de los casos, indiferente ante la suerte de sus criaturas.
Flynn lee en los cuentos de esta etapa un testimonio de que Borges, pese a los fracasos,
insiste en su busqueda de una relacion con lo divino. Por dltimo, en la tercera parte de
su trabajo, la critica estudia los poemas publicados a partir de los sesenta, cuando la
indagacion espiritual que atraviesa la obra borgeana llega, desde su perspectiva, al
umbral de un encuentro. En este sentido, es relevante la figura de Cristo, presente en
poemas de la época (“Juan I, 14”, “Lucas 23”, “Cristo en la cruz”). Esta abre la
posibilidad de una relacion ya no intelectual sino emocional con lo divino.

El trabajo de Flynn es uno de los pocos que reconocen la importancia de historizar
la relacién de Borges con el cristianismo y registrar sus desplazamientos. Sus
principales aportes pueden situarse en el analisis de la poesia de madurez de Borges —
cuya importancia para esta area de estudios ya ha sido sefialada- en el marco de una
oposicién entre un conocimiento intelectual —filos6fico y/o teoldgico de lo divino- y un
acercamiento experiencial. ES necesario sefialar dos problemas que encontramos en este
abordaje. En primer lugar, su historizacion esta Unicamente basada en los cambios que
detecta en la obra borgeana, sin ninguna referencia al contexto o al campo literario en
que esta se produjo y circuld, por lo que la misma resulta cuestionable, en tanto la
explicacion de los desplazamientos se deriva linealmente de una evolucion del sujeto en

sus inquietudes religiosas.®® En segundo lugar, estrechamente ligado a esto, se echan en

8 Agreguemos que el estudio de Flynn (2009) no hace referencia a los tres primeros poemarios de
Borges, sin justificar ni explicitar esa omisién. Ademas de contener referencias relevantes para estudiar su
relacién con el cristianismo, estos libros resultan particularmente significativo para cualquier abordaje
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falta precisiones tedrico-metodoldgicas sobre en qué sentido se concibe a Borges como
sujeto de una busqueda religiosa. Se trata de un problema compartido por una gran
cantidad de textos que se proponen establecer las creencias de Borges (Soldani 1994,
Zagal Arreguin 1999, Mufioz Rengel 2000, D’Angelo 2005) sin precisar si se refieren a
las convicciones personales de Borges como sujeto empirico; a las posiciones que
manifiesta publicamente — y que son parte de su autofiguracion como escritor-; 0 a lo
que surge de la lectura de los relatos y poemas y que se refiere a un sujeto estrictamente
textual —cuya relacion con la figura publica del escritor deberia ser puntualizada-.
Volveremos sobre esta cuestion cuando presentemos nuestra perspectiva tedrica (cfr. el

apartado 5.3 de este capitulo).

11.3.4. Borges y los te6logos medievales

Los textos criticos que hemos comentado hasta ahora se ocupan de la relacion de
la obra de Borges con la teologia cristiana, entendiéndola -més alla de la referencia a
obras particulares- en un sentido amplio y general. Existen también trabajos que
indagan el modo en que el escritor abordd determinadas escuelas, corrientes o te6logos
especificos.

En primer lugar, nos detendremos en los estudios que ponen en relacion la obra de
Borges con tedlogos cristianos medievales. La referencia obligada aqui es Fildsofos
medievales en la obra de Borges, de Silvia Magnavacca (2009), que constituye un
aporte notable al &rea de estudios que estamos definiendo. Magnavacca rastrea la
presencia de tedlogos cristianos en la obra de Borges, consigna datos acerca de las
fuentes por las cuales el escritor llegd a tomar contacto con los mismos y sefiala los
textos donde la huella de su lectura es mas significativa. Incluye, ademas, una breve
presentacion de cada tedlogo, con especial atencién a los aspectos de su obra que son
significativos para comprender la apropiacion que Borges hace de ellas. Entre los
autores estudiados por Magnavacca, los relevantes para trazar un estado de la cuestion
son los tedlogos cristianos Agustin de Hipona, Juan Escoto Erigena, Pedro Damian,

Anselmo de Canterbuy y Nicolas de Cusa.” Presentamos sus principales hipétesis sobre

que contemple la insercién de Borges en el campo literario. Recordemos que su primer libro publicado
fue uno de versos (Fervor de Buenos Aires, 1923) y que la poesia fue el género donde primero cosech6
reconocimiento y legitimidad.

% De los autores que considera Magnavacca no nos detenemos en Averroes, porque no es cristiano y por
lo tanto no es relevante para el area de estudios que estamos definiendo. Tampoco en Rabano Mauro ni en
Raimundo Lulio, dado que las referencias de Borges a estos pensadores son escasas y. comparativamente,
poco significativas para pensar sus relaciones con el cristianismo.
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estos autores, incorporando ademas los aportes de otros estudiosos en los casos en que
sea pertinente.

Las referencias a Agustin de Hipona en la obra de Borges son recurrentes y
pueden encontrarse en practicamente todas las etapas de su producciéon. Magnavacca
identifica las citas y alusiones, indica sus fuentes y sefiala los desplazamientos que
conlleva, muchas veces, la apropiacion borgeana del pensamiento del autor de las
Confesiones. Centralmente, lo que interesa al escritor es la nocion agustiniana -
cristiana- del tiempo lineal, finito y teleoldgico, que se opone al tiempo ciclico propio
del pensamiento pagano -y nietzscheano- (Magnavacca 2009:37-ss).** Esta
contraposicion puede leerse en varios lugares de la obra de Borges -cfr., por ejemplo,
los ensayos reunidos en Historia de la eternidad-. Magnavacca releva las referencias
mas importantes y se detiene fundamentalmente en el relato “Los te6logos”, que tiene
como punto de partida una cita —desviada- del Civitas Dei de Agustin. La relacion del
escritor con la obra de Agustin ha sido también considerada por Fresko (2003). Esta
critica encuentra una suerte de oscilacion: por un lado, el reconocimiento por parte de
Borges del pensamiento agustiniano a proposito de la eternidad y la memoria -donde
Fresko (2003:165-167) detecta ciertas confluencias-, por otro lado, una imagen negativa
del obispo de Hipona, que Borges construye a partir de referencias a sus obras menores
y sus polémicas (2003:172).%

Juan Escoto Erigena es, junto a Agustin, uno de los te6logos medievales mas
citados por nuestro escritor (Magnavacca 2003:77). Magnavacca dedica algunas paginas
a su concepcion del infierno, que Borges parece encontrar mas aceptable que la de otros
tedlogos cristianos —no es un “lugar de tormento”, sino un estado del alma (2009:69-ss),
de modo similar a lo que propone Swedenborg-. También resulta relevante su posicion
respecto a los multiples sentidos de la Escritura, que Borges cita en méas de una ocasion
(cfr. Mufioz Rengel 2000, Magnavacca 2003:91-ss y 2009:65). Pero, siguiendo a
Magnavacca, lo central es la imagen del mundo y de Dios que postula el te6logo

irlandés, sobre la que Borges modelard su imagen del poeta. Este es, como Dios, alguien

° Sobre el lugar que las concepciones agustinianas del tiempo -y la eternidad- tienen en la obra de
Borges, pueden consultarse también Zagal Arreguin (1999), Parodi (2003) y Rollan-Rollan (2011).

%2 Fresko sefiala, por ejemplo, que Borges cita la polémica con Pelagio, donde Agustin queda del lado del
teélogo dogmatico, representante del lado mas oscuro del pensamiento cristiano (2003:163) y destaca
también la agresividad contra el autor de las Confesiones que se percibe en “La doctrina de los ciclos”
(2003:174). La critica propone que la forma en que Borges trata a Agustin puede relacionarse con la
ambigliedad del escritor hacia la Trinidad cristiana, sobre la que el obispo de Hipona escribié una obra
fundamental, De Trinitate (cfr. Fresko 2003:154-ss)
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(o Alguien) sin una identidad definida, que crea un mundo -una obra- como un espejo
para conocerse a si mismo (Magnavacca 2009:80-ss).”

Pedro Damién es otro autor medieval que ha sido estudiado en relacion con la obra
de Borges, en particular con respecto al problema de la relacion entre el tiempo y la
omnipotencia divina —la capacidad de Dios para modificar o anular el pasado-, que fue
planteado por el tedlogo en De divina omnipotentia. Magnavacca (2009:134) sostiene
que el tema es “uno de los grandes nudos de la obra borgeana”, que encuentra una
formulacion significativa en el relato “La otra muerte” (recogido en EI Aleph 1949).%
Subraya que lo que esta en cuestion en el relato no es la capacidad del Dios cristiano de
obrar milagros sino “la irreversibilidad de lo pasado en cuanto tal” (2009:128) y repone
las distintas posiciones teoldgicas que aparecen aludidas en el texto (Pedro Damian,
Tomas de Aquino, Agustin, Fredegiso de Tours). Este relato ha sido también analizado
detenidamente por Marco Rossini (2003), que sitGa con precision la cuestion teoldgica
implicada en la obra de Damian y sefiala que la operacidn del escritor argentino consiste
en poner el problema en relacion con una existencia singular, lo que lo lleva a cambiar
el punto de vista y —por lo tanto- el objeto en cuestion: en el cuento no se trata ya —como
en De Divina Omnipotentia - acerca de si Dios puede hacer que lo pasado no haya sido,
sino sobre si Dios puede hacer existir otro pasado (Rossini 2003:15).95 Agreguemos por
altimo, volviendo a Magnavacca (2009:134), que la obra de Damian se sitla en las
antipodas de la teologia cientifica, con una concepcion que abre en el pensamiento
especulativo posibilidades ilimitadas, lo que explica —al menos en parte- el interés de
Borges por su figura.

Aunque su obra es muy distinta, el pensamiento de Nicolas de Cusa también
puede considerarse como una teologia que est4 en las antipodas del racionalismo.
Magnavacca destaca fundamentalmente su De docta ignorantia, donde Dios se presenta
como “coincidencia de los opuestos”, del todo inaccesible a la razon, aunque susceptible
de acercamientos no racionales, capaces de “procurar una comprension de la maximidad
unitrina de Dios del Unico modo en que es posible, esto es, incomprensiblemente”

(2009:248). Esta mirada paraddjica sobre Dios puede encontrarse —en ocasiones, con

% La equiparacion del poeta y Dios, en este sentido, puede leerse, sobre todo en los textos reunidos en EI
Hacedor (1960), vg. “Everything and Nothing” (cfr. Magnavacca 2009:80-ss).

% “E| tema de la posibilidad o imposibilidad de cancelar el pasado es uno de los grandes nudos de la obra
borgeana. Y solo Pier Damiani pudo indicarle cémo resolverlo al subrayar violentamente la absoluta
alteridad de Dios” (Magnavacca 2009:133). Sobre esta cuestion cfr. también la “Breve nota sobre las
posibilidades de Borges” de Moretti (2008).

* Hemos estudiado el modo en que Borges articula teologia y literatura en “La otra muerte”, retomando
las consideraciones de Rossini y Magnavacca en Adur (2012b).
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referencias explicitas a Nicolas de Cusa- en varios textos de Borges.”® Magnavacca se
detiene especialmente en “La Biblioteca de Babel” (2009:250-ss), donde pese a no
mencionarse al te6logo su presencia es evidente, en la concepcion del infinito que se
despliega en el relato y en los rasgos que se utilizan para definir la Biblioteca.®”’

El lugar de Anselmo de Canterbury en la obra de Borges es casi diametralmente
opuesto al que tienen Pedro Damian o Nicolas de Cusa, en tanto aparece como un
exponente de la escoléstica, la teologia cientifica a la que Borges se referird con desdén
e ironia en distintos lugares de su obra. Mas alla de algunas menciones en sus ensayos,
el texto clave aqui es “Argumentum ornitologicum” (Otras inquisiciones 1952, recogido
luego en El hacedor), donde el escritor parodia —como queda claro desde el titulo- el
argumento ontolégico con el que Anselmo, en su Proslogion, demostraba la existencia
de Dios (cfr. también Navarro 2009:418-419 y Cémpora 2012). Aqui la apropiacion
borgeana es decididamente irénica y distante —aunque la ironia, anota Magnavacca, no
esti exenta de melancolia (2009:159)-. Ademas de analizar contrastivamente el texto
teoldgico y la parodia literaria, la critica destaca la renuencia de Borges frente a los
pensadores, como Anselmo, “que proceden con el paso prolijo y arduo de la razén
cautelosa” y su preferencia por los “sistemas omniabarcantes” como el de Erigena
(Magnavacca 2009:251). En este sentido, Magnavacca explica la escasa atencion que
recibe por parte de Borges la obra de Tomas de Aquino, central para la Edad Media
cristiana, pero desdefiada por el escritor, quien la considera una teologia racionalista,
que “en su grandiosa minuciosidad, proporciona respuestas que cierran un planteo, mas
que abrirlo a posibilidades infinitas” (Magnavacca 2009:272).% Mas all4 de estas
motivaciones, vinculadas a las preferencias teoldgicas de Borges, consideramos
significativo, como mostraremos en la tesis, recordar que el tomismo constituyo,
durante buena parte del siglo XX, la teologia con la que se identificaba un importante
grupo de intelectuales catdlicos argentinos, cuya fluctuante relacion con Borges
contribuye también a explicar el modo en que el escritor se refiere a la obra del Doctor

Angelicus.

% Estela Cédola ha propuesto que, justamente, la coincidencia de los opuestos es la “estructura
significativa” que subyace y unifica los relatos reunidos en EI Aleph (1949). La critica recupera la idea de
coincidentia oppositorum justamente de Nicolas de Cusa (Cédola 1993:112-ss).

% Cfr. la existencia ab eterno, la esfera cuyo centro esta en todas partes, la segmentacion en hexagonos,
rasgos de clara inspiracion cusana.

% En coincidencia con el trabajo de Navarro (2009) —a quien cita-, Magnavacca subraya el rechazo de
Borges “por las filosofias e incluso las teologias que se presentan como una explicacion suficiente o
satisfactoria, terminada, del misterio, del universo o de Dios” (Magnavacca 2009:273).
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A lo largo de su trabajo, Magnavacca muestra que Borges poseia un conocimiento
teoldgico que si bien no era sistematico ni erudito era suficiente para captar algunas de
las ideas centrales de los autores que cita y también —como lo demuestra, por ejemplo,
en “Los tedlogos” o en “Argumentum ornitologicum”- para incorporar términos técnicos
y reproducir el estilo y el tipo de referencias caracteristicas de la teologia cristiana
medieval. En sus conclusiones, la critica resalta el respeto, el interés y la productividad
literaria que pueden constatarse en la lectura borgeana de los autores medievales, méas
alld de la distancia que existe entre estos y el escritor con respecto a la fe en un Dios,
que funciona para los medievales como punto de partida firme para cualquier
especulacion.” Por otra parte, yendo més alld de ciertas formulas consagradas y
repetidas por los criticos, Magnavacca (2009:236-237) define el lugar de la teologia en
la obra de Borges, sefialando que el escritor se interesa por las especulaciones y los
planteos de aquellas obras teoldgicas, que abren posibilidades al pensamiento, y rechaza
los dogmas que buscan cefirlo (en particular, recordemos su desdén por las teologias
dogmaticas como la escoléstica). La distincion es significativa, dado que buena parte de
la critica borgeana (cfr. por ejemplo el ya citado estudio de Rest 1976) consideraba que
la teologia, en tanto pretension de un conocimiento sistematico sobre lo divino, era
uniformemente desdefiada por el escritor. Lo que precisa Magnavacca es que no todas
las teologias cristianas son abordadas de la misma manera y que ese desdén vale, ante

todo, para las teologias racionalistas-cientificistas.

11.3.5. Borges y las teologias heterodoxas: los gnosticos y Swedenborg

Borges ha sido vinculado a ciertos autores que pueden considerarse como
representantes de corrientes heterodoxas dentro del cristianismo. Nos referimos, por un
lado, a los gndsticos cristianos de los primeros siglos de nuestra era —Basilides,

Valentino, Marcion- y, por otro al te6logo y visionario sueco Emanuel Swedenborg.

11.3.5.1. Borges y el gnosticismo

La relacién de Borges con el pensamiento gndstico, insistentemente sefialada
desde los primeros trabajos consagrados al escritor (cfr. Barrenechea 2000:58-60,
Alazraki 1974:53-56), ha sido objeto de una serie de estudios especificos. El interés por

% «Las doctrinas de los filésofos medievales parten de dar por sentada la presencia de Alguien que,
habiéndose ya revelado a los hombres, dejé que lo siguieran buscando a tientas. El reposo en tal confianza
le es totalmente ajeno a Borges. Toda su literatura lo confirma” (Magnavacca 2009:272).
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el gnosticismo aparece como un caso privilegiado del interés de Borges por las herejias
y, especialmente, por los limites siempre difusos —e histéricamente variables- entre
herejia y ortodoxia (Fresko 2003:45-ss, Riveros 2011:6-ss, 25-ss).)%° Guillermo Riveros
propone, incluso, que los gnosticos funcionan como “idiotipos” de la literatura de
Borges, es decir, personajes recurrentes y caracteristicos de sus ficciones, y que
aparecen siempre vinculados a la problemética de la identidad (Riveros 2011:88-89).
Los trabajos criticos que abordan esta cuestion suelen comenzar con una
presentacion de la teologia gnoéstica, sefialando cuéales han sido los puntos
fundamentales que interesaron a Borges, muchos de los cuales son abordados por el
propio autor en “Una vindicacion del falso Basilides” (Discusion, 1932, publicado
previamente en La Prensa como “Una vindicacion de los gnosticos”) y estan presentes
—de distintos modos- en sus relatos. En primer lugar, Borges se habria sentido atraido
por la concepcion de la creacion de nuestro mundo como obra azarosa e imperfecta, que
no corresponde al Dios todopoderoso —el Pater innatus, que no tiene ningun vinculo
con la realidad material- sino a un demiurgo inferior, que muchas corrientes gnosticas
identifican con el Yavhe del antiguo testamento (Yankelevich 1997:141-142, Fresko
2003:47-ss, Rivero 2011). De esto se desprende, por un lado, una solucién al problema
de la existencia del mal, incompatible en principio con la idea cristiana de un Dios
omnipotente y benigno, que se explica en el gnosticismo “mediante la hipotética
insercion de una serie gradual de divinidades entre el no menos hipotético Dios vy la
realidad” (OCl:215, cfr. Fresko 2003:58). Por otro lado, una actitud de absoluto rechazo
hacia el mundo material por parte de los gndsticos, que puede expresarse tanto en un
ascetismo extremo como en la anomia, el desenfreno y el exceso. Ambas actitudes son
atribuidas a personajes gnosticos en distintas ficciones borgeanas (cfr. Ayora 1973:594,
Fresko 2003:46-ss, Lona 2003:135, Riveros 2011:56-ss). Otra doctrina gnostica que
Borges menciona es el docetismo, la idea de que Jesus no asumié verdaderamente la
materia —que es esencialmente corrupta- sino que fue una forma puramente espiritual y
el que fue crucificado no fue él sino un simulacro (OCI:214, cfr. Riveros 2011:22). Esto
implica, por una parte, una discusion de la existencia de la Trinidad, que seria afin a la
posicion de Borges (Yankelevich 1997:138, Fresko 2003:53), y, por otra, una mirada

singular sobre la encarnacion, concepto teoldgico que Borges aborda en relatos y

10 Existen diversas interpretaciones del vinculo que existié entre gnosticismo y cristianismo, desde los
que piensan el gnosticismo como una herejia al interior del cristianismo hasta los que lo ven como dos
corrientes paralelas y enfrentadas, con origenes diversos. En cualquier caso —y como queda claro en los
trabajos criticos que abordamos- el gnosticismo siempre se piensa en relacién con el cristianismo.
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poemas (Vélez 2009, Adur 2011c). El imaginario gndstico, ademas, ha sido puesto en
relacion con dos simbolos recurrentes de la literatura borgeana: el laberinto —vinculado
a la cadena mdltiple de mundos y divinidades menores (cfr. Ayora 1973 y Riveros
2011:81)- y el espejo —relacionado con la condena gndstica de la reproduccion sexual y
con la idea del mundo como simulacro- (Lona 2003:139, Riveros 2011:60). Se ha
sefialado, por ultimo, que la gnosis puede ser un modelo para la escritura de literatura
fantastica, en tanto los gnosticos mismos son “demiurgos”, creadores de segundo orden
de historias que se desarrollan en regiones imaginarias con multiples remisiones
internas (Lona 2003:139, Riveros 2011:24). Considerando todos estos puntos de
contacto, mas alla de las apreciaciones disimiles sobre el valor que el escritor asigna a
esta teologia, muchos criticos sitian a Borges entre los precursores de una corriente de
recuperacion del pensamiento gnostico propia de cierta filosofia y literatura del siglo
XX (Ayora 1973:596, Fresko 2003:61, Aizenberg 2006, Riveros 2011).

En cuanto al andlisis de los relatos concretos, los privilegiados por la critica han
sido “El tintorero enmascarado Hakim de Merv” (Revista Multicolor de Critica, 1934,
recogido ese mismo afio en Historia universal de la infamia), cuya cosmogonia tiene
evidentes resonancias gnosticas (Lona 2003:131-ss, Fresko 2003:46-ss, Riveros
2011:52-ss); “La Biblioteca de Babel” (El jardin de senderos que se bifurcan, 1944),
donde se ha reconocido un eco de las disputas entre cristianos y gnosticos sobre la
sensatez o insensatez de lo creado (Fresko 2003:57); “Los te6logos”, donde, ademas de
que las sectas de los mondtonos y los histriones incluyen elementos que remiten a
distintas corrientes gndsticas, se trabaja sobre la idea de la compleja identidad entre el
ortodoxo y el hereje, capaces de intercambiarse y fusionarse (Fresko 2003:68-ss,
Riveros 2011:59); “Tl6n, Ugbar, Orbis Tertius” (Sur n® 68, mayo de 1940), muchas de
cuyas escuelas filosoficas pueden vincularse con doctrinas gnosticas (Lona 2003:138-ss,
Riveros 2011:64-ss); “Tres versiones de Judas” (Sur n°® 112, 1944), cuyo protagonista
es, como indica el narrador, un gnostico a destiempo, cuyas tesis sobre Judas pueden
relacionarse con la lectura gnostica del Antiguo testamento que invertia las valoraciones
tradicionales -reivindicando figuras como Cain o incluso a la serpiente del paraiso-
(Fresko 2003:79-ss, Aizenberg 2006, Riveros 2011:71-ss); “El inmortal” (publicado
originalmente como “Los inmortales” en Los Anales de Buenos Aires, 1947, recogido
en El Aleph en 1949), en donde los inmortales rechazan el mundo sensible, como el
hombre espiritual de los gnosticos, y construyen una ciudad absurda que es una “suerte

de parodia” del universo cadtico creado por el demiurgo (Ayora 1973), y “Las ruinas
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circulares” (Sur, 1940), donde se dramatiza la idea gndstica de un creador que ignora su

condicion de criatura en una larga cadena descendente (Riveros 2011:67-ss).

11.3.5.2. Swedenborg en Borges

Con respecto a las relaciones entre la obra de Borges y la del tedlogo y mistico
Emanuel Swedenborg, ya hemos mencionado el articulo de Romero (1977), donde se
afirma que Borges adscribe a muchas de las concepciones teoldgicas del autor sueco.
Con posterioridad, varios criticos han insistido en indagar este vinculo. Se establecid,
asi, el temprano conocimiento que tuvo Borges de la obra de Swedenborg (Wildner
1991 y Kupchik 2005)** y se relevaron los textos que le dedicé -fundamentalmente el
poema “Emanuel Swedenborg” (recogido en El otro, el mismo 1969), la conferencia del
mismo titulo (incluida en Borges oral, 1979) y el prologo a Mystical Works (recogido
en Prologo con un prélogo de prélogos 1975)-, asi como la inclusion de fragmentos de
la obra de Swedenborg en las antologias preparadas por Borges (cfr. Pifieyro 1999,
Kupchik 2005 y Baéz 2005). Entre los elementos del pensamiento del te6logo sueco que
han dejado algun tipo de huella en la obra borgeana, se destacan, fundamentalmente, la
concepcion del cielo y el infierno como estados del alma, “representaciones de
vivencias interiores” (Anton Pacheco 1990:515, cfr. también Kupchik 2005:264); la
teoria de las correspondencias, es decir, la idea de que somos “simbolos de una
criptografia divina” que Borges también encuentra en la Cabala (Kupchik 2005:263, cfr.
también Montecchio y De Cabo 2011); la nocion de que la salvacién no solo requiere de
la ética —como proclamaba Jesus- sino también del intelecto (Almeida 2000, Kupchik
2005, Baéz 2005) y la concepcion singular de la mistica —despojada de hipérboles y
éxtasis- que se trasluce en la prosa del visionario sueco (Baéz 2005). En general, los
criticos se han concentrado en subrayar el interés y la atraccion que suscitan estos y
otros aspectos de la teologia de Swedenborg en Borges —profundizando en lo que el
propio escritor ya habia declarado-, relegando el analisis detenido del modo en que tal

afinidad se manifiesta concretamente en los textos o la poética borgeana.**

1% Borges descubrié a Swedenborg en 1914 o 1915 durante su estadia en Ginebra, a través de la lectura
de Representative Men de R.W. Emerson (1850). El primer libro del autor que leyé fue Heaven and Hell,
en una edicion inglesa de 19009.

192 pyede consultarse, en este sentido, el trabajo de Pifieyro (1999). Este critico sefiala, en principio, que la
presencia de Swedenborg es “esporadica” en la obra de Borges, una referencia mas entre las muchas
eruditas que maneja el escritor. Y que aunque se aceptara que el escritor manifiesta admiracién por la
obra del visionario sueco “ello no prueba que la misma haya ejercido una influencia significativa sobre la
creacion de Borges”. Pifieyro concluye que Swedenborg aparece en la obra de Borges “como referencia

78



11.3.6. Borges y el protestantismo

Para finalizar este recorrido por los estudios sobre Borges y las teologias
cristianas, sefialemos la sorprendente escasez de trabajos criticos que indaguen
sistematicamente las vinculaciones de la obra de Borges con la de los grandes artifices
de la Reforma (en particular, Lutero y Calvino) y, mas generalmente, con la teologia
protestante. Tomando en cuenta las repetidas menciones del escritor sobre su afinidad
intelectual y ética con el protestantismo y las recurrentes citas y alusiones a te6logos
protestantes que atraviesan su produccion, una consideracion del asunto es fundamental
para ahondar en la comprension de las relaciones de Borges con el cristianismo.

Entre los trabajos que hemos podido consultar el Unico que aborda especifica —
aunque brevemente- la cuestion es el de Martin Hadis (2006).)% No se trata
estrictamente de un trabajo de critica literaria, sino que el investigador se propone trazar
la genealogia de Borges y aportar datos sobre sus antepasados ingleses. Dado que la
mayoria de estos fueron anglicanos o metodistas —e incluso pastores de estas
congregaciones-, Hadis dedica algunos capitulos a examinar las huellas del
protestantismo en la obra de Borges. En “Ecclesia invisibilis: elementos protestantes en
la obra de Borges” (Hadis 2006:411-ss) se detiene especialmente en Evaristo Carriego,
libro que califica como “inglés, protestante y calvinista”. Por un lado, repone la alusion,
presente en la “Declaracion” que abre el libro, a la polémica sobre la vera ecclesia que
atraveso los primeros afios de la Reforma. Por otro lado, el investigador propone que la
“religion del coraje” (Hadis 2006:414-ss) que Borges crea para su mitologia de arrabal,
preserva en su estructura varios rasgos de un sistema teolégico protestante, aunque la
justificacion no es aqui por la fe en Jesus, sino por el propio coraje. Hadis sefiala
también la presencia de numerosos personajes calvinistas en los relatos de Borges (vg
Alexander Muir, los Guthries y Ezra Withrop) y los vincula con la religion de su abuela
paterna. Por ultimo, afirma que la férrea concepcion del destino humano fijado
minuciosamente por Dios, que ejemplifica con algunos poemas -aunque puede
encontrarse en también en muchos relatos de Borges-, remite a la nocién de

predestinacion, tal como la entendia Calvino (Hadis 2006:422-423). En los ultimos

curiosa e interesante, es decir, marginal”, por lo que “la influencia que sefiala una parte de la critica es
mas bien un deseo que una realidad textual”.

193 En 2011 Hadis publicé Siete guerreros nortumbrios, donde dedica un capitulo (“La cruz y el anillo”) a
la relacion de Borges con la religion, reiterando basicamente lo ya presentado en su obra de 2006. Cfr.
Hadis (2011:147-157).
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capitulos de esta tesis nos referiremos in extenso a las posiciones de Borges con

respecto al cristianismo reformado, y retomaremos algunas de estas hipdtesis de Hadis.

Luego de este panorama de los trabajos que relacionan la obra de Borges con la
teologia cristiana, podemos sintetizar brevemente algunas conclusiones. Recuperando la
propuesta de Robin Lefere (1998), quien divide las lecturas criticas de la obra de Borges
entre las que ven en ella un juego formal y las que le conceden algun tipo de valor
epistemoldgico, podemos sefialar esquematicamente dos tendencias en el modo en que
los investigadores han considerado el lugar de la teologia en la produccién del escritor.

Gran parte de la critica -siguiendo en esto las declaraciones del propio autor-
considera que la teologia es en Borges, basicamente, ocasion de boutades, parodias y
juegos eruditos. La exploracion de las posibilidades estéticas de determinados
problemas teoldgicos no tiene ningln valor en términos epistemoldgicos. Podemos
situar en esta linea, con diferentes matices, trabajos como los de Gabriela Massuh
(1980), Satil Sosnowski (1986) y Osvaldo Pol (1993).2* Por otro lado, existe una serie
de abordajes que proponen que el modo en que Borges trabaja con textos, temas y
conceptos teoldgicos no puede reducirse Gnicamente al tratamiento ludico, e implica
posiciones del escritor a las que se les concede algln tipo de valor epistemoldgico:
filosofico-existencial en Fresko, filosofico-especulativo en Magnavacca, teoldgico en
Crossan, Navarro y Barcellos. Méas all4 de las posturas de los criticos en este sentido,
nos interesa subrayar la complejidad que, en efecto, implica el abordaje de la teologia
cristiana en la obra de Borges, si se consideran las distintas formas en las que el escritor
trabaja con las diversas corrientes teoldgicas. En particular, importa enfatizar lo dicho
acerca de su rechazo o desdén por la teologia escolastica, que contrasta con el interés
que le suscitan otros autores. Retomaremos esta cuestion en nuestra tesis, especialmente
en el capitulo V, donde mostraremos que es necesario situar el lugar que tenia la
neoescolastica en el campo intelectual y literario argentino, para comprender mas

cabalmente la posicion del escritor al respecto y sus desplazamientos.

104 “Quien busque una interpretacién coherente del mundo en Borges, no hallard mas que paradojas,

juegos literarios, visiones caoticas, escepticismo” (Massuh 1980:47), “No pretendo asignarle valores y
signos teoldgicos a la obra de Borges”, “en Borges importa el juego metafisico hecho divertimento de la
razon”(Sosnowski 1986:5, 27) “El tema de Dios, aqui, no remite a la verdad éntica de Dios (jtampoco
negada!): queda en ese ambito clausurado de una Literatura que descree de todo lo que no tenga que ver

con ella misma” (Pol 1993:55).
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11.4. BORGES Y LA BIBLIA

La segunda gran linea de investigacion que consideramos en el area de los
estudios sobre Borges y el cristianismo es la que se refiere a las relaciones entre la obra
del escritor y la Biblia. Mas all4 de los textos criticos que abordan relatos de Borges
donde las referencias a la Escritura son indispensables para el andlisis (cfr. el citado
trabajo de Borello 1977), el primer estudio sistemético sobre la lectura y reescritura
borgeana de la Biblia es el de Edna Aizenberg, Borges, el tejedor del Aleph (1997).'%
La autora dedica la segunda parte de su obra a rastrear las huellas de la Biblia -y la
Cabala- en la obra de Borges. Aizenberg comienza por reponer el temprano contacto de
Borges con la Escritura y destacar la importancia que la misma tiene en su produccion.
Su aporte resulta particularmente valioso en tanto no se limita a identificar las
referencias teméticas, sino que estudia el modo en que la Biblia —y las tradiciones
interpretativas que a ella se refieren- ha contribuido a modelar la poética del escritor y
su idea de la literatura (Aizenberg 1997:67). En primer lugar, Aizenberg se detiene en el
concepto mismo de Sagrada Escritura, inspirada por el Espiritu Santo, con autores que
son meros amanuenses. A partir de alli, Borges elaborard una serie de concepciones
sobre la literatura que implican, por ejemplo, la negacion de la originalidad y la
subjetividad en el sentido romantico —Aizenberg habla de una “estética de la
impersonalidad” (1997:73)-, y la posibilidad de pensar toda la literatura como una
unidad, donde las mas diversas relaciones son posibles.'® En segundo lugar, la critica
sefiala que Borges incorpora un recurso que puede rastrearse en el libro de Job, y que
consiste fundamentalmente en la utilizacion de lo fantastico —en Job, las apariciones de
Behemot y Leviatan- como simbolo de lo incognoscible. (Aizenberg 1997:75-ss).'"’
Mas generalmente, puede afirmarse que Borges toma del autor biblico la preferencia por

el recurso a lo mitico o simbdlico, antes que al razonamiento abstracto, al momento de

1% Citamos por la reedicién ampliada en castellano, Borges, el tejedor del Aleph y otros ensayos. La
?rimera edicion en inglés de The Aleph Weaver es de 1984.

% Gerard Genette ha estudiado en “La utopia literaria” la concepcién borgeana de la literatura “como un
espacio homogéneo y reversible en el que las particularidades individuales y los datos cronoldgicos no
tienen cabida, ese sentimiento ecuménico que hace de la literatura universal una vasta creacion anénima
donde cada autor no es mas que la encarnacién fortuita de un Espiritu intemporal e impersonal”
(1970:142).

197 “Dios y el Universo son un enigma. Por ello la forma de representarlos es a través de lo enigmatico, lo
monstruoso, lo incomprensible, sobrenatural o fantastico. Lo insondable (lo problemético) descrito
mediante lo insondable (lo fantastico): estos son el tema y la técnica que Borges adivina en el Libro de
Job. Son una actitud y una poética que juegan un papel primordial en sus libros” (Aizenberg 1997:76).
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abordar cuestiones metafisicas (Aizenberg 1997:78).1%® Borges recupera también la
concepcioén de la Biblia como “libro absoluto”, que Aizenberg vincula con la Cébala. A
partir de esta idea de “la ausencia de azar en el tejido de un texto controlado, complejo y
pleno de significado” (Aizenberg 1997:88), Borges define la categoria de escritor
intelectual (cfr. “Una vindicacion de la Cabala”, OCI:211) y, en Gltima instancia, el
modelo ideal de su propia literatura.'®®

Aizenberg enmarca su estudio de la Biblia en un libro dedicado a examinar las
relaciones de Borges con el judaismo, por lo que sus referencias se limitan a la Biblia
Hebrea (Tanaj). De hecho, parte de su tesis es que la Escritura es, para Borges,
“enteramente producto del espiritu judaico” (1997:65).° Discutimos esta afirmacion en
el capitulo IV de nuestra tesis; baste decir por ahora que si bien es cierto que el escritor
sefiala en diversos lugares el estilo semitico de la Biblia (o de ciertos libros de la Biblia)
e incluso del mismo Jesus, Borges siempre leyd el texto en ediciones cristianas (como
hemos visto en el capitulo anterior) y su mirada e interpretacion del mismo estan
fuertemente marcadas por la teologia cristiana. Por consiguiente, si bien nuestra
investigacion esta centrada en las referencias de Borges a los libros del Nuevo
Testamento —los propios del canon cristiano-, incluimos, cuando lo consideramos
pertinente, menciones de textos veterotestamentarios —que son comunes al cristianismo

y al judaismo-.

11.4.1. La figura JesUs y la reescritura de los Evangelios

Para considerar las relaciones entre Borges y el cristianismo, resulta especialmente
relevante indagar el modo en que el escritor trabaja con la figura de Cristo. Son
numerosos los estudios que abordan, desde distintas perspectivas, la presencia de Jesus,
su historia y sus palabras en los textos borgeanos. En general, dos han sido las
tendencias principales la critica. Por un lado, establecer cuél o cuales son los rasgos con
los que Cristo aparece representado en los textos borgeanos y definir la actitud o

valoracién del escritor frente al “mas extrafio de los hombres”. Por otro lado, examinar

1% Esta aseveracion puede vincularse a lo dicho anteriormente acerca del rechazo de Borges por las
teologias racionalistas.

199 Sobre la concepcidn del texto absoluto como modelo de la literatura borgeana, cfr. también los trabajos
Pablo Ruiz (2002:205-ss y 2009) y Vélez (2008:122-ss).

10 Siguiendo a Aizenberg, también Gonzalo Vélez afirma “Borges consideré siempre la Biblia como un
producto eminentemente judaico” (2008:70). Este critico, sin embargo agrega que “es un libro hebreo
desde el punto de vista cultural, pero desde el punto de vista linguistico es, para él, un libro inglés.”
(Vélez 2008:103). Como veremos en el Ultimo capitulo de nuestra tesis, la relacién entre la Biblia y el
mundo anglosajon no se limita a una cuestion linguistica.
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lo que podemos llamar, con Genette (1989) las relaciones hipertextuales entre la obra de

Borges y los evangelios.'*

11.4.1.1. Imagenes de Jesus: el crucificado, el poeta, el Verbo encarnado

Las versiones de Cristo que propone la obra de Borges son multiples y diversas.
Incluyen, por un lado, interpretaciones heterodoxas, inconciliables con las que circulan
en el &mbito del cristianismo (cfr., por ejemplo, en este sentido, Rodriguez 1987:15-

SS),llz

lo que -llamativamente- ha llevado a algunos criticos a “corregir” las
desviaciones borgeanas, sefialando en qué aspectos estd “malinterpretando” el mensaje
de JesUs o la significacion de su vida (cfr. Romero 1977, Planells 1989, Nahson 2009).
Por otro lado, encontramos imagenes que, sin dejar de constituir apropiaciones
personales, pueden dialogar con algunas de las grandes tradiciones exegéticas del
cristianismo, como la lectura tipoldgica o figural —que encuentra prefiguraciones de
Jests en los personajes del Antiguo Testamento- (cfr. Fresko 2003:96-ss, Vélez
2008:187, Nahson 2009:196-198),"*® o con los desarrollos teoldgicos acerca de la
encarnacion (ver infra). Tres son las principales imé&genes de Jesds que, segin hemos
podido constatar, la mayoria de los criticos encuentran en la obra de Borges: la del
crucificado, la del Verbo encarnado y la del poeta 0 maestro oral.

Tanto Susanna Fresko como Ignacio Navarro, en los capitulos que dedican a esta
cuestion en sus estudios ya citados, coinciden en afirmar que la imagen de Jesis méas
recurrente y significativa en la obra de Borges es la del crucificado (Fresko 2003:19,
Navarro 2009:483), aunque la analizardn de modos muy diversos. La critica italiana
entiende que, al poner el foco en la Pasion, Borges subraya ante todo la humanidad de
Cristo y su sufrimiento: “Gesu Cristo &, prima di ogni altra cosa, un uomo, ‘un giudeo’,
che soffre [...] Gesu Cristo & un’agonia” (2003:19). En este sentido, sefiala que el

Evangelio mas citado por Borges es el de Marcos, el més centrado en la pasion y muerte

1 «Entiendo por [hipertextualidad] toda relacién que une un texto B (que llamaré hipertexto) a un texto
anterior A (al que llamaré hipotexto) en que se injerta de una manera que no es la del comentario”
(Genette 1989:14).

"2 En su lectura de “El evangelio segin Marcos”, Rodriguez (1987:15-ss) sostiene que las
interpretaciones de la pasion de Cristo que pueden desprenderse del relato implican que el sacrificio de
Jesus fue accidental, producto de un malentendido, o del azar y la ignorancia.

113 Los tres criticos afirman que Borges conocia este modo de leer la Biblia, que puede rastrearse ya en las
cartas de Pablo (cfr. por ejemplo el quinto capitulo de Romanos). Vélez (2008) y Nahson (2009) no
desarrollan demasiado este punto. Fresko (2003:96-ss) subraya la vinculacion que existe en Borges entre
Adan y Cristo, caracteristica de la interpretacion figural, pero aclarando que en el escritor esta relacion
esta —a diferencia de lo que ocurre en la exégesis cristiana- desjerarquizada. Sobre la exégesis figural y
sus distintas modalidades desde los padres de la Iglesia hasta la Edad Media, cfr. el estudio de Auerbach
(1998).
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de Jesus y el mas cercano a su vida terrenal (2003:29). El énfasis en la humanidad del
Nazareno se complementa, siguiendo a Fresko, con la casi total ausencia en la obra de
Borges de menciones de los milagros y de la resurreccion (2003:27)."** Esta negacion
de la divinidad no significa que la figura de Jesus no esté valorada positivamente en la
obra borgeana. Ademas de citar la manifiesta admiracion por las palabras de Jesus que
se expresa en “Fragmentos de un evangelio apocrifo” y en “Otro poema de los dones”
(Fresko 2003:43-44), Fresko se detiene en “Cristo en la cruz” (2003:39-ss), donde se
presenta un Jesus totalmente humanizado, cuya conducta ante el dolor y la muerte es
ejemplar: “un modello da imitare, un eroe personale, aldila di ogni connotazione
religiosa” (2003:43). También Daniel Nahson destaca el valor heroico de esta muerte
para Borges, que condensa la actitud ante la fatalidad de una serie de personaje
borgeanos: “La intrepidez del culto del coraje y el arrojo a la heroicidad de la muerte
sofiada de Borges [...] se confunden con la entereza de la entrega de Cristo en la cruz”
(2009:190).*°

La lectura de Navarro coincide en que “no cabe duda acerca de cudl es, para
Borges, el icono principal en lo que a la figura de Jesus se refiere: el Crucificado”
(2009:483). Més alla de las palabras de Cristo, a las que —sefiala Navarro- el escritor les
reconoce un alto valor estético,**® lo que importa es la imagen dramatica de Jesus en la
cruz. Navarro destaca que Borges utiliza muchas veces categorias draméticas y términos
teatrales para referirse a la Pasion de Jesus: “parece que ésta no pudiera ser otra cosa
que representacion” (2009:488). Su lectura se centrara fundamentalmente en dos textos
tardios, “El evangelio segiin Marcos” (recogido en El informe de Brodie, 1970) y
“Cristo en la cruz” (Los conjurados, 1985). En su andlisis del relato, el critico muestra
como la historia de Jesis pasa de ser narrada a ser actuada, involucrando
existencialmente tanto a Espinosa como a su auditorio, los Gutres (2009:498). El relato,
sostiene Navarro, es una representacion del Evangelio, “tragica, desoladora y hasta
desfigurada pero reconocible” (2009:499). En cuanto al poema, lo define como la

“mejor interrogacion dramética” de la obra borgeana sobre la figura de Cristo (Navarro

WGonzalo Vélez, quien también sefiala esta ausencia de referencias a la resurreccion, la interpreta como
una decision por parte de Borges de no enfrentarse a este personaje desde el punto de vista religioso
(\Vélez 2008:208).

15 Nahson propone que pueden trazarse relaciones en este sentido entre “Cristo en la cruz”, “Poema
conjetural”, “El Sur”, “Deustches Réquiem” e “Isidoro Acevedo” (2009:189-ss).

18 Navarro apunta que el escritor le da a Jests “el titulo privilegiado y mas alto que quepa en el universo
espiritual borgeano: poeta” (2009:485-486) y transcribe varios fragmentos donde JesUs aparece como “el
mayor de los maestros orales”. La valoracion borgeana de Cristo a partir de sus ensefianzas y su estilo
también sera destacada por Vélez y estudiada con mayor detalle por Daniel Nahson (ver infra).
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2009:500). Propone que la pregunta que cierra el texto no debe leerse como una
declaracion de escepticismo o de distancia frente a Jesus, sino como una formulacion de
“la Gnica pregunta que una teologia cristiana debiera contestar de modo plausible”
(2009:501). En este sentido, se separa de las lecturas que ven en este poema una
negacion de la divinidad de Cristo (como Fresko 2003 o Vélez 2008) y polemiza con los
lectores que, desde el campo catélico, lo han entendido como una blasfemia.**” Navarro
subraya que el texto esté redactado en presente, y que busca “atrapar y expresar un solo
momento: la muerte de Cristo y el dolor de su instante previo” (2009:502); en ese
contexto no puede reprocharse al poeta no proporcionar una “formulacion doctrinal”
correcta: Borges “no niega la divinidad de Cristo, afirma el dolor extremo de JesUs”
(2009:503). “Cristo en la cruz”, de acuerdo a la interpretacion de este critico, puede
leerse como la dramatizacion de la pregunta que subyace a la teologia cristiana (Navarro
2009:505-506).11

A diferencia de estos criticos que hemos citado, Gonzalo Vélez considera que la
imagen de Cristo crucificado, a la que caracteriza como la de un “héroe tragico” es
recurrente, pero constituye uno de los modos méas externos o superficiales de Borges de
referirse a esta figura (2008:199). Estima que el poema “Cristo en la cruz” no es
verdaderamente representativo, ya que alli “Cristo aparece mas humanizado que en
ninguna otra pagina de Borges” (2008:201)."° Una segunda imagen que Vélez registra
es la de Jesus como maestro memorable, que puede rastrearse en textos como “Del culto
de los libros”, “Fragmentos de un evangelio apocrifo”, en “Cristo en la cruz” y en “El
evangelio segun Marcos”, donde las dos facetas del personaje —el predicador y el
crucificado- aparecen fusionadas (Vélez 2008:201-02). Pero el critico postula que el

centro del interés borgeano en la figura de JesUs estd dado por la Encarnacion,

17 Aunque Navarro no menciona a ningdn critico en particular, puede confrontarse, por ejemplo, la
lectura que del poema ofrece Antonio Planells: ““Cristo en la cruz’ no hace mas que confirmarnos la
honda incredulidad de Borges ante la dimension del mensaje cdsmico de Cristo, y su reafirmacion por el
Jests humano, historico y literario. [...] Los versos del 17 al 24, son la consabida diatriba borgeana contra
la iglesia Catolica, y una nueva oportunidad para quejarse de «la indescifrable Trinidad» [...JLos dos
versos finales (36 y 37) no hacen otra cosa que dar énfasis a la actitud de Borges ante la dimension del
sacrificio de Jesucristo. Alli el mensaje de amor sin fronteras y el significado trascendente del dolor.
quedaran estrujadas por el egoismo: «;De qué puede servirme que aquel hombre haya sufrido, si no sufro
ahora?»”. (1989:148-149). Véase también la polémica que se desatd a raiz de la publicacion de un
articulo donde Navarro presentaba su interpretacion del poema en la revista cat6lica Criterio (cfr. Navarro
1997, Luis Lona 1998), a la que nos referimos en nuestro capitulo VI.

118 \/olveremos sobre este poema y las diversas interpretaciones que ha suscitado en el Gltimo capitulo de
nuestra tesis.

19 En este sentido, como anticipamos, su interpretacion del poema esta cerca de la de Fresko y en las
antipodas de la de Navarro: “Borges se enfrenta a la figura de Jesucristo desde el punto de vista religioso:
solo aqui se plantea la seria cuestion religiosa que trasciende la hazafia histdrica, esto es, si Cristo era
Dios. Y resuelve que no; de ahi la desabrida pregunta con que acaba el poema” (Vélez 2008:201).
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considerada sobre todo en relacion con el problema de la temporalidad: Dios, al hacerse
hombre, pasa (desciende) de la eternidad al tiempo (Vélez 2008:206). La relacion entre
lo eterno —que implica una simultaneidad- y el tiempo humano, hecho de una sucesion
de instantes, es una cuestion teoldgica que, como hemos visto en el apartado anterior,
tiene varias formulaciones en la obra de Borges, especialmente en relacion con el
lenguaje, con la (im)posibilidad de expresar con palabras una totalidad que es
simultanea (cfr. Fresko 2003, Navarro 2009). La encarnacion de Jesls es otra
manifestacion de este mismo problema, que puede estudiarse en la obra de Borges
especialmente a partir de los dos poemas que el escritor titula “Juan 1,14”: el soneto
recogido en El otro, el mismo y la silva que abre Elogio de la sombra.'® Estos mismos
textos han sido estudiados en dos trabajos recientes: “El universo sensitivo del verbo

poético. Borges y el ‘olor de la carpinteria’” (Cervera Salinas, 2011) y “Jorge Luis
Borges: poesia y evangelio” (Romera, 2012), cuyos aportes a la definicion de la imagen
de Jesus en la obra de Borges consideraremos.

La principal hipétesis de Veélez es que la encarnacion, y no la crucifixion,
representan en Borges la mayor hazafia y el mayor sacrificio de Cristo. En el soneto
“Juan 1, 14”, la comparacion de Cristo con Harln, subraya la magnitud de su gesto: si
un emir que condesciende a mezclarse con el pueblo es admirable, més aun lo es un
Dios que quiere andar entre los hombres (Vélez 2008:203-204). En cuanto al segundo
poema, Veélez sostiene que “la condescendencia del Eterno al tiempo” —que conlleva la
condescendencia a la carne y al lenguaje- es, para Borges, “la gran gesta de Dios
realizada en Cristo” (2008:206), que debe relacionarse con la “caida” del primer
hombre. Adéan habia perdido la eternidad —simbolizada por el jardin del Edén- y entrado
en el mundo temporal, con todos los sufrimientos que este implica —condensados en la
imagen del laberinto-; Cristo realiza ese descenso por su propia voluntad, y alli radica
su heroismo (Vélez 2008:206).

La lectura de Cervera Salinas estda mas enfocada en la cuestion de la doble
naturaleza de JesUs, humana y divina, que como se sabe fue objeto de encendidas
polémicas entre cristianos y gnadsticos, en los primeros siglos de nuestra era (2011:103).
Su principal aporte consiste en subrayar las imagenes sensoriales presentes en el poema,

que implican un acento en lo sensitivo y lo material, que es contrario al gnosticismo,

120 juan 1, 14 es un versiculo del poema que funciona como prélogo del Evangelio de Juan y que
constituye una de las mas tempranas formulaciones de la encarnacion: “Y aquel Verbo fue hecho carne y
habité entre nosotros (y vimos su gloria, gloria como del unigénito del Padre), lleno de gracia y de
verdad” (version RV).
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aunque las imagenes se introducen con un verbo tipicamente gnéstico: “conoci...”
(Cervera Salinas 2011:106, ver también Romera 2012:152). Es especialmente
significativo, en esta linea, que el final vuelva a poner el énfasis en un sentido (el olfato)
y en la nostalgia de Dios por su existencia humana material. El trabajo de Lucrecia
Romera comienza destacando la importancia del Verbo en Borges, en la doble
connotacion que remite al lenguaje humano y al Verbo encarnado divino. Propone una
serie de referencias en esa direccion, pero se concentra en “Juan 1,14” (el de Elogio de
la sombra) y en “Mateo XXV, 30” (La Nacion, 1953). Del primer poema sefiala que
tiene tres niveles de enunciacion, correspondientes al Dios Trino: el del Padre eterno y
omnipotente —que abre el poema-, el del Hijo mortal —que recapitula su experiencia en
la tierra- y el del Espiritu Santo —que “cae” sobre el amanuense y le dicta los versos
(Romera 2012:148). Como Cervera Salinas, subraya la presencia de iméagenes
sensoriales muy concretas, rasgo que el mismo Borges habia sefialado como
caracteristico del discurso de JesUs en los evangelios. Romera estudia también la
cuestion de los limites del lenguaje humano para dar cuenta de lo simultaneo, que le
permite establecer un vinculo entre “Juan 1, 14” y “Mateo XXV, 30”, donde este
problema esté puesto en primer plano (2012:160-ss).

Para finalizar con la cuestion de las imagenes de Jesus en Borges, comentaremos a
la del poeta o maestro oral, que puede encontrarse, como hemos anticipado, en Vélez
(2008), Navarro (2009) y Nahson (2009). Los criticos no desarrollan demasiado el
estudio de esta version de Cristo. Fundamentalmente, sefialan los lugares en los que
Borges se refiere a Jesis como “el mayor de los maestros orales” —o con formulaciones
similares- y subrayan que el escritor propone explicitamente una valoracion de sus
ensefianzas en términos literarios: Jesus se expresa —de acuerdo a Borges- recurriendo a
met&foras e imagenes concretas, es decir, como un poeta (en lo que Borges parece
seguir a William Blake, Nahson 2009:224).121 Estrechamente vinculado a esto, el
escritor formulard una “teoria de la salvacion” que responde no solo a requerimientos
éticos e intelectuales sino también —dado que Cristo fue un artista- estéticos (Almeida
2000:146-ss, ver infra).

En sintesis, la mayoria de los criticos acuerdan en la relevancia que tiene la figura

de Jesus en Borges, que suele aparecer connotada positivamente, especialmente en la

121 En Adur (2011d) hemos propuesto que esta mirada sobre Jests, donde se valora la forma de su
mensaje, negando —o dejando en suspenso- su condicion divina, puede vincularse también con la de
Ernest Renan en su clésica Vida de Jesus (1863).
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poesia de los ultimos afios. Esta consideracion positiva, no conlleva, de acuerdo a la
mayoria de los criticos, una aceptacion de la divinidad de Jesus, sino —ante todo- una
valoracion de sus palabras y de su actitud ante la muerte y el dolor, que se entienden
como ejemplares. Algunos criticos, con todo, leen en la perspectiva sobre JesUs de los
textos més tardios de Borges la expresion de una busqueda que puede calificarse de
religiosa, en un sentido amplio y no institucional (cfr. D’Angelo 2005, Navarro 2009,
Flynn 2009, Romera 2012). Segin mostraremos en el capitulo VI de nuestra tesis, estas
contradicciones en las interpretaciones sobre la relacion de Borges con el cristianismo
derivan, en buena medida, del complejo posicionamiento construido por el propio autor

en la segunda mitad del siglo XX.

11.4.1.2. Hipertextos evangélicos

La critica también ha estudiado una serie de textos borgeanos que pueden
considerarse como reescrituras de los evangelios, enfocadas ya en las palabras de Jesus,
ya en su propia historia. En el primer caso, los criticos han analizado sobre todo
“Fragmentos de un Evangelio apdcrifo” (Elogio de la sombra, 1969), el texto donde
Borges mas visiblemente esti reescribiendo las palabras del que —como vimos-
consideraba el mayor de los maestros orales. Ivan Almeida en “Felices los felices. Las
bienaventuranzas segun Borges” establece las fuentes de los “Fragmentos...”
borgeanos, en las bienaventuranzas y otros dichos de JesuUs registrados en los evangelios
canonicos, especialmente Mateo y Lucas (Almeida 2000:175-181). Como sefiala este
critico, alin en los casos en que el contenido no responde exactamente a ninguna fuente
biblica, es evidente que el estilo sapiencial y el tono remiten inmediatamente a las
palabras de Jests. En cuanto a la propuesta existencial que se desprende de los
fragmentos, su inspiracién es mas diversa, pudiendo rastrearse sus fuentes no solo en el
cristianismo sino también en el judaismo y el pensamiento humanista (Almeida
2000:152-ss, Nahson 2009:201). De acuerdo a Almeida, el texto de Borges sugiere una
“teoria de la salvacion”, apoyada tanto en la doctrina de Jesus, de base ética, como en la
de Swedenborg y Blake, de bases intelectual y estética respectivamente (Almeida
2000:146-ss). La desviacion que implica la reescritura de Borges con respecto al
hipotexto evangélico ha sido considerada diversamente por la critica. Almeida sostiene
que el escritor “corrige con criterios de inteligencia los fundamentos éticos de la
proclamacion sindptica” (2000:149). Por otra parte, Crossan (1976) y Navarro (2009)

han subrayado que, en buena medida, las bienaventuranzas de Jesus ya constituian una
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inversion de la logica ordinaria con lo que, la “correccion” de Borges, termina
reponiendo ciertas afirmaciones propias del sentido comun (vg “Desdichado el que
llora”). Nahson, por su parte, sefiala que Borges en realidad utiliza estos fragmentos
“para expresar algo que no se relaciona tanto con el sentido original del Nuevo
Testamento como con sus propias preocupaciones, inquietudes, venturas y desventuras
personales” (2009:173). Desde la perspectiva de este critico, el “mérito” de Borges
consiste en liberar al lector de la lectura candnica y “hacerlo releer y repensar estas
Bienaventuranzas con mayor soltura intelectual e imaginativa” (Nahson 2009:216).
Ademés de esta reescritura de las palabras de Jesus, pueden también encontrarse
en Borges, segun han sefialado varios criticos, algunos relatos que mantienen una
relacion hipertextual con la historia de Cristo y, especialmente, con el relato de su
pasion, tal como aparece consignada en los Evangelios.'?? El texto privilegiado aqui es,
evidentemente, “El evangelio segiin Marcos”, cuya condicion de hipertexto evangélico
es indicada desde el titulo. Este relato ha sido objeto de numerosos anélisis, de los que
ya hemos comentado algunas hipotesis en el apartado anterior (cfr. Borello 1977,
Rodriguez 1988, Lefere 1997, Fresko 2003, VVélez 2008, Navarro 2009, una sintesis de
algunas de las aproximaciones criticas méas relevantes a este cuento puede encontrarse
en Nahson 2009). Pero los criticos también han estudiado otros relatos de Borges en los
que la relacion hipertextual con las narraciones evangélicas es menos evidente. Entre los
primeros que indagaron en esta direccion, podemos mencionar los trabajos de Tedio
(2000a y 2000b), que analizan algunos cuentos de cuchilleros borgeanos (“La intrusa”,
“Hombre de la esquina rosada” y “El muerto”) como reescrituras parodicas del
sacrificio de Jesus. Fresko (2003:36), por su parte, sostiene que la imagen de Cristo es
modelo de numerosas historias y personajes borgeanos, entre los que menciona a Emma
Zunz, al anénimo sacerdote de “Las ruinas circulares”, a Benjamin Otalora (“El
muerto”) y a Juliana (“La intrusa”), aunque no se detiene en el analisis de ninguno de
los textos. Andrea Padrdo Angelo (2008 y 2010) también ha sefialado que Borges
“reescribe o ‘traduce’ el texto biblico a partir de una interpretacion contemporanea”
(2010), aunque tampoco proporciona andlisis textuales, mas alla de algunas
consideraciones sobre la historia de JesUs y la narrada en “El muerto”. Mencionemos,

por ultimo, nuestros propios trabajos en los que proponemos indagar la reescritura del

122 En este sentido, los criticos retoman una hipétesis del propio Borges, que ha declarado en diversos
lugares que la historia de Cristo es una de las fabulas esenciales que a lo largo del tiempo los hombres no
han cesado de contar (cfr., por ejemplo “El evangelio segiin Marcos” y “Los cuatro ciclos”, OCII:446,
504).
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sacrificio de Cristo en “Tema del traidor y del héroe” y “La intrusa”, ademas de “El
evangelio segiin Marcos” y “Tres versiones de Judas” donde la relacion es explicita y
evidente (Adur 2009b y 2010b).

11.4.2. Judas

Junto a la de Jesus, la figura neotestamentaria que mayor presencia tiene en la obra
de Borges es la de Judas Iscariote, al que los cuatro evangelios candnicos presentan
como traidor y responsable de la entrega de Cristo al Sanedrin. Los estudios especificos
sobre el tratamiento que el escritor da a este personaje son menos NUMErosos y se
concentran sobre todo en el relato “Tres versiones de Judas”, con algunas
consideraciones sobre “La Secta de los Treinta” y los poemas donde se hace referencia
al apéstol (“Browning resuelve ser poeta” en La rosa profunda, 1975, “Mateo 27,9” en
La moneda de hierro, 1976).

Vélez propone que Judas puede asociarse —en el tratamiento borgeano- con Cain
(ver infra), en tanto ambos implican una reflexion sobre la cuestion de la identidad, con
ecos panteistas (en particular, la identidad entre victimario y victima).'?® Este critico
considera que, de todas las figuras biblicas, la de Judas es la que el escritor aborda
menos seriamente, COMO una mera excusa para juegos y parodias teoldgicas, a partir de
un tratamiento que califica como “posmoderno” y que implica la ambigiedad, la
desacralizacion y la inversion de valores (Vélez 2008:220, 227, cfr. en un sentido
similar Navarro 2009:405). Sussana Fresko, por su parte, coincide en sefialar el abordaje
ladico de la figura de Judas (en contraste con la de Jesus, que el escritor trabaja de modo
mas dramdtico). Sin embargo, también propone que, més alla del juego parddico, la
relectura de Judas que encontramos en Borges —y que, como ya hemos indicado, retoma
elementos del pensamiento gndstico (cfr. Fresko 2003, Aizenberg 2006)- implica una
mirada distinta sobre una historia que ya parecia definitivamente cerrada (Fresko
2003:79), lo que ilustra una préctica caracteristica del escritor, ligada a la busqueda de
nuevas connotaciones y perspectivas acerca de los textos candnicos (Fresko 2003:87-
88). En esta linea puede recordarse también la interpretacion que Vélez propone de
“Browning resuelve ser poeta”: asumir “la divina mision de ser traidor” (OCII1:82) es
parte de la vocacion literaria, en tanto se debe “traicionar a la literatura precedente

enfrentdndose a ella con perspectivas nuevas y con el propdsito de extraer nuevos

123 Cfr. la identificacion entre Cristo y Judas que proponen “Tres versiones...” y “La Secta de los Treinta”
(\Vélez 2008:225-226).
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significados. Eso es lo que ha hecho el propio poeta Borges con Judas, con la Biblia en
general, y con muchos otros textos” (Vélez 2008:226). Mencionemos por ultimo el
articulo de Piero Ricci (1996), “The Fourth Version of Judas”, una lectura basada en la
teoria sobre la escritura de Derrida y que por momentos parece mas centrada en el
analisis del texto evangélico que en el de Borges. Dos son los aportes de este critico que
nos interesa destacar. Por un lado, la conceptualizacion que propone de las tres
versiones de Judas en Borges: “the mirror-image theory”, “the theory of excess”, “the
theory of the secret hero” (Ricci 1996:12-13). Por otro lado, su sefialamiento de la
complejidad que la figura de Judas arrastra ya desde la Edad Media —donde proliferaban
las “leyendas negras”- e, incluso, desde los mismos relatos evangélicos, donde se
pueden hallar informaciones contradictorias, especialmente en lo que respecta a su
muerte. Ricci muestra que el escandaloso paralelo entre Judas y JesUs que se encuentra
en las ficciones de Borges puede haberle sido sugerido por la misma lectura del texto
biblico (1996:13-ss). Los aportes de este critico nos permiten matizar las hipotesis de
Fresko, que presuponen un sentido excesivamente fijado en los textos evangélicos, y
son otra muestra de que la literatura borgeana funciona, para muchos investigadores,
como un punto de partida estimulante para lecturas que van més alla de lo literario, con

resonancias teoldgicas o exegéticas.

11.4.3. Otras referencias biblicas

Nos detendremos, por Ultimo, en un repaso de las figuras veterotestamentarias que
han sido estudiadas en relacion con la obra de Borges. Como hemos anticipado, se trata
en este caso de referencias compartidas con otras religiones —particularmente, el
judaismo vy el islamismo- pero dado que Borges fue lector de la Biblia en ediciones
cristianas y que muchas veces sus referencias establecen continuidades entre el Antiguo
y el Nuevo Testamento, resulta pertinente considerarlas brevemente.

Las referencias a Adan, el primer hombre creado por Dios de acuerdo al relato del
Génesis, son recurrentes especialmente en la poesia borgeana. Tanto Fresko como Vélez
han sefialado que, a diferencia de lo que sucede con Jesus y Judas, Adan no tiene
demasiada carnadura en la obra borgeana: “es un simbolo més que un personaje” (Vélez
2008:188, cfr. también Fresko 2003:96). Un simbolo, en primer lugar, de la humanidad
(Fresko 2003:96, Veélez 2008:190), pero también con un contenido ambivalente,

vinculado a la cuestion de la temporalidad. Vélez sefiala que el primer hombre “a veces
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simboliza el Paraiso y a veces el destierro del Paraiso.”(2008:191). El jardin del Edén es
una figuracion de la eternidad y, por lo tanto, la expulsion del Paraiso esta representada,
en la literatura de Borges, como la caida en el tiempo, en la opresion de lo sucesivo
(Vélez 2008:192-ss), lo que como ya dijimos implica una vinculacion entre el
involuntario castigo de Adan y el voluntario sacrificio de la encarnacion de Cristo. Por
su parte, Fresko también sefala, aunque con motivos algo distintos, la vinculacion de
Adén con la figura de Jests —en una apropiacion borgeana de la interpretacion figural- y
con el tema del tiempo, en particular con el problema del determinismo (Fresko
2003:100-107) y con la concepcion cristiana de la eternidad (cfr. Fresko 2003:107-ss).

Otras figuras veterotestamentarias cuya apropiacion por parte de Borges ha sido
objeto de estudio, son Cain y Abel, la pareja de hermanos del capitulo cuatro del
Génesis. Aizenberg (1997) dedica un apartado a indagar en estos personajes como
arquetipos con los que trabaja la literatura de Borges, y rastrea las diversas reescrituras
0 entonaciones de esa historia biblica en ficciones y poemas (1997:99-ss). VVélez retoma
varias de las hipotesis de Aizenberg y propone —como hemos visto- relacionar a Cain
con la figura de Judas (2008:209). También encontramos referencias al primer fratricida
de la Biblia en el ya citado trabajo de Nahson (2009:204-207). En primer lugar, estos
criticos sefialan que el crimen de Cain aparece en ciertos textos borgeanos (“Adam Cast
Forth”, “In memoriam JFK”, “Historias de jinetes” o “Milonga de los dos hermanos”),
en un uso bastante convencional, como simbolo de todos los crimenes de la humanidad
(Aizenberg 1997:102-103, Vélez 2008:211-ss, Nahson 2009:205). En segundo lugar,
proponen que el relato del Génesis funciona como modelo literario de las sangrientas
leyendas de gauchos y compadritos narradas por Borges (“El sur”, “El fin”, “Biografia
de Tadeo Isidro Cruz” cfr. Aizenberg 1997:102, Vélez 2008:215,). Por ultimo, la
historia de estos dos hermanos permite poner en escena una reflexion sobre la identidad
entre victima y victimario, dada fundamentalmente por la muerte como destino comun
(“Génesis 1V,8” o0 “Leyenda”), topico recreado también en relatos como “Los tedlogos”,
“El fin” 0 “El otro duelo” (Aizenberg 1997:105-ss, Vélez 2008:216, Nahson 2009:206-
207).

Por ultimo, debemos mencionar la relacién que postula Gonzalo Vélez entre la
obra de Borges —especialmente su poesia- y el libro de Qohélet o Eclesiastés, que

integra el Antiguo Testamento.** De un modo similar a lo que propone Aizenberg con

124 \/élez estudia esta relacién en la obra poética de Borges en un trabajo de 2004 (Borges, lector de
Qohélet) retomado luego en su tesis doctoral de 2008.
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respecto al libro de Job (ver supra), Vélez considera que la presencia del Eclesiastés,
mas all4 de algunas citas y menciones explicitas que califica como “superficiales”, debe
entenderse como parte de la poética —y la cosmovision- del escritor argentino. El critico
sostiene que el nihilismo gnoseoldgico de Borges ante la inescrutabilidad del mundo -
que se manifiesta en la imagen del laberinto, simbolo de la existencia de un orden
inaccesible al hombre- tiene muchos puntos en comdn con el que se expresa en el
Eclesiastés (Vélez 2008:166-ss). Las conclusiones del autor biblico sobre la
incognoscibilidad del mundo, la insuficiencia de la sabiduria humana y inaccesibilidad
del plan divino, anticipan, segun Veélez, las del poeta argentino (2008:168). Vélez
encuentra también afinidad entre la obra de Borges y el Eclesiastés con respecto a la
concepcidn de la muerte que aparece como espacio posible para una revelacion y, por lo
tanto, como horizonte anhelado (2008:171-ss). El critico concluye proponiendo que
Borges es una suerte de discipulo heterodoxo de Qohelet, cuya obra proporcioné al

escritor —al menos parcialmente- “el esquema de su personal cosmovision” (2008:233).

A modo de conclusion de esta seccion podemos afirmar que existe ya una
significativa cantidad de trabajos criticos dedicados a estudiar la relevancia que tiene, en
la obra de Jorge Luis Borges, el libro sagrado del cristianismo.

Su presencia se constata, por un lado, en una enorme cantidad de referencias
explicitas a algunos libros y personajes biblicos; por otro lado, en la apropiacion que el
escritor realiza de conceptos y nociones que tienen su origen en la Biblia y que utiliza
para tramar su propia literatura; por Gltimo en el recurso a ciertos episodios narrados en
la Escritura —especialmente, la pasion de Cristo- como hipotexto de sus ficciones. La
mayoria de los criticos coinciden en sefialar que el uso borgeano de la Biblia no implica
una aceptacion del carécter sagrado que le atribuye la religion cristiana sino que ha sido
caracterizado diversamente como  “deconstructivo” (Rodriguez 1987), “secular”
(Aizenberg 1997), “estrictamente estético”, “posmoderno” (Vélez 2008) y “no
doctrinario” (Cervera Salinas 2011). En cualquier caso, lo que se subraya es la libertad
de Borges para interpretar y reescribir la Biblia en ficciones, ensayos y poemas. Sin
embargo, este énfasis en la libertad interpretativa de Borges ha redundado, en general,
en una minimizacién critica de las circunstancias sociales de la escritura borgeana,
circunstancias que, como argumentaremos centralmente en nuestra tesis, y planteamos a
continuacion, resultan cruciales para entender los posicionamientos del escritor frente al

cristianismo.
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I1.5. BORGES Y EL CATOLICISMO EN CONTEXTO(S). ANTECEDENTES CRITICOS Y
LINEAMIENTOS CONCEPTUALES

Para finalizar este panorama de los estudios sobre Borges y el cristianismo y situar
con precision la perspectiva tedrica en que se sustenta el aporte critico especifico de
nuestra tesis, es preciso comenzar por recuperar brevemente una cuestion que atafie a la
historia de la recepcion de Borges vy, en particular, al modo en que los estudios sobre el
escritor contemplaron (o ignoraron) la relacién de su obra con su contexto de

produccion.

11.5.1. Lecturas descontextualizadas: Borges, literato puro

La mayoria de los trabajos que comentamos abordan las relaciones entre Borges y
el cristianismo sin practicamente ninguna referencia a las condiciones en que su obra se
produjo y circuld. El hecho de que Borges escribiera en el marco de una sociedad
mayoritariamente cat6lica, y el que en algunas de sus interpretaciones de autores, textos
0 temas cristianos polemizara —explicita o implicitamente- con otros actores del campo
literario argentino no ha sido, por lo general, considerado por los criticos.

Esta omision puede entenderse como parte de la marcada tendencia que exhiben
muchos especialistas en Borges —a los que Daniel Balderston (1996:12) propone
denominar “irrealistas”- a estudiar la obra del escritor sin ninguna referencia al
contexto, como si no guardara ninguna relacion con las realidades extra-textuales.
Podemos datar el origen de esta forma de leer a Borges aproximadamente en los afios
cuarenta, la década en la que el escritor publica los libros de relatos que cimentarian su
reconocimiento internacional —El jardin de senderos que se bifurcan (1941), Ficciones
(1944), EI Aleph (1949)-% Un hito significativo en este sentido se encuentra en el
nuamero de “Desagravio a Borges” que la revista Sur publica en julio de 1942 luego de

conocerse el dictamen del jurado del Premio Nacional de Literatura para el trienio 1939-

125 | as primeras resefias y articulos criticos que se publicaron sobre la obra de Borges en nuestro pais
durante las décadas 1920-1930, consideraban al escritor como parte del campo literario argentino,
participando activamente en sus debates —especialmente en los vinculados con la lengua y la cultura
nacional, pero también, por ejemplo, en los suscitados por el radicalismo-, reivindicando determinados
posicionamientos y polemizando con otros —vg vanguardismo versus modernismo, hispanofilia versus
criollismo-. En sintesis, Borges no era leido como un literato “puro”, aislado del mundo, sino como un
escritor inscrito en un determinado contexto —literario, cultural y politico- cuyo conocimiento se daba por
supuesto para una mejor comprension de su obra. Varios ejemplos de estas primeras aproximaciones
criticas pueden encontrarse documentados y analizados en el excelente estudio de Maria Luis Bastos
(1974), al que remitimos.
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1941, que no concedia ninguna distincion a El jardin de senderos que se bifurcan (cfr.
Louis 2006:101-ss, 2007b:193-ss,). En el “Desagravio...” participa buena parte de los
actores del campo literario argentino de aquella época. Si bien pueden encontrarse
algunos matices, la mayoria coincide en entender al autor como literato puro,
consagrado exclusivamente al ejercicio de las letras, cuya obra mantiene una escasa 0
nula relacion con su contexto: “puro hombre de letras” (Romero), “esencialmente
literario” (Gonzélez Garrafio)”, “el caso més agudo de conciencia literaria escrupulosa”
(Amado Alonso), “No sé de nadie [...] que se haya entregado con tanto rigor al ejercicio
de la literatura” (Sanchez Reulet), “la més pura vocacion” (Bioy Casares), “En nuestro
pais no se ha escrito un libro menos docil a su tiempo, méas puro...” (Bianco),
“anacoreta bibliéfilo” (Anderson Imbert). En las décadas siguientes, esta forma de leer
su obra se generalizara, tanto entre sus defensores como entre sus detractores (cfr.
Pezzoni 1986:32-ss, Louis 2007b:103). En el ya mencionado estudio de Prieto —primer
libro dedicado integramente a Borges- se sostiene: “Borges ha afinado a tal punto la
singularidad de su obra, que a primera vista parece como si ésta viviera desgajada de
toda circunstancia de tiempo y de espacio, como si la obra y el medio en que fue gestada
no guardaran relacion en absoluto” (Prieto 1954:17). A la consolidacion de esta imagen
de Borges como literato puro, autor de una obra “fuera de contexto” (Balderston 1996),

contribuyeron la propia autofiguracién del escritor,'?

el modo en que se difundi6
internacionalmente su produccion y la interpretacion de su literatura que promulgaron

ciertos trabajos criticos muy influyentes.?” Complementariamente, hay que sefialar que,

1% Ya en la década del cuarenta, en su discurso de recepcion del premio de la SADE por Ficciones
(1945), Borges propone una reinterpretacion de su literatura —a la que califica de “fantastica”, en una
clave afin con las lecturas del desagravio de Sur comentado antes. Esta apunta, justamente, a desvincular
la obra de su contexto (BS:301). La construcciéon de una imagen de literato puro, tipo platénico del
hombre de letras, cristalizara especialmente en los textos recogidos en El hacedor (1960) y alcanzara una
difusion masiva en las numerosas entrevistas que Borges concede, con cada vez mayor frecuencia a partir
de la década del sesenta (Lefere 2005:97-ss, 162-ss, Premat 2009:77-ss, ver infra).

127 Con respecto a estas dos Gltimas cuestiones es insoslayable la importancia de la difusién de Borges en
Francia, pues el reconocimiento que obtuvo Borges en este pais funciond en buena medida como antesala
de su éxito a nivel mundial (Moreno Blanco 2007, Lafon 2011:25-ss). Por un lado, la traduccién de
Borges al francés estuvo marcada, como parte de una estrategia editorial para favorecer su legibilidad y
difusion, por el énfasis en las caracteristicas cosmopolitas 0 universales de su obra, que implicaban
necesariamente difuminar su vinculacion con el contexto argentino -vg las presentaciones de Borges al
publico francés realizadas por Ibarra (1951) y Callois (1964), cfr. Olea Franco (1993:15-ss)-. Por otro
lado, la literatura de Borges se convirtio en uno de los objetos favoritos de la nouvelle critique (Rodriguez
Monegal 1986), que proponia una lectura inmanente de los textos, que omitia toda referencia a sus
condiciones de produccion (cfr. especialmente Genette 1970 y Blanchot 1986). Con respecto a la
consolidacion de una lectura inmanente debemos también mencionar la importancia de la tesis de
Barrenechea, que Balderston sitlia como punto de partida de las lecturas irrealistas de Borges (1996:11) y
que tuvo una notable influencia en la academia argentina y en la estadounidense (el libro se tradujo al
inglés en 1965 como The Labyrinth Maker).
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al menos hasta fines de los afios ochenta, gran parte de los criticos no se planteaba el
problema de las variantes, agregados y supresiones de las diversas ediciones de los
libros de Borges y citaba sus textos a partir de las Obras completas en Emecé (1974),
sin considerar la obra invisible ni la cronologia de las publicaciones del escritor (cfr. el
capitulo anterior). Esta forma de trabajar con el corpus borgeano propicia confusiones y
atribuciones erréneas y, por supuesto, dificulta cualquier lectura que aspire a tomar en
cuenta su vinculacion con el contexto y sus condiciones de produccion.

Entendemos que, en lo que hace a la no consideracion de la cronologia, el
contexto y las condiciones de produccion, la mayoria de los trabajos sobre Borges y el
cristianismo que hemos estado comentando participan de esta mirada irrealista y
ahistorica sobre la obra del escritor que ha caracterizado a buena parte de los estudios

borgeanos.

11.5.2. Recontextualizando a Borges

A partir de la década del noventa, en un proceso que, no casualmente, corrid
paralelo con la reedicion de muchos textos que Borges habia descartado o nunca habia
recogido en volumen, encontramos una serie de trabajos criticos que proponen —de
distintos modos y por distintos motivos- volver a considerar las relaciones entre la obra
de Borges y su contexto, entre los que podemos mencionar los de Rafael Olea Franco
(1993), Beatriz Sarlo (1995), Daniel Balderston (1996), Annick Louis (1997, 2006,
2007a y 2007b), Carlos Garcia (2000) y Jorge Panesi (2000a y 2007). Generalmente,
estos estudiosos apuntan a cuestionar la imagen de Borges como literato puro, y a
ponerlo en relacion con la situacion sociopolitica y con otros actores del campo literario
e intelectual argentino.128 Se ha indagado, en este sentido, en su relacion con el
nacionalismo, con el peronismo, con el fascismo y con diversos debates que atravesaron
a los intelectuales argentinos y europeos. Sin embargo, hasta donde tenemos noticia, no
se ha reconsiderado desde esta perspectiva su relacion con la religion v,

especificamente, con el cristianismo.

2Asi, por ejemplo, Olea Franco sostiene la necesidad de situar la obra de Borges “dentro del contexto
cultural y literario en que se produjo, como un elemento activo de la cultura argentina del siglo XX” y
“derruir la monolitica imagen de Borges escritor ‘cosmopolita’, sin nexos significativos con su propia
realidad historica y cultural” (Olea Franco 1993:17). Balderston propone recuperar la referencialidad
historica y politica, haciendo explicitas ciertas menciones y alusiones presentes en los relatos de Borges,
de modo de reestablecer las conexiones entre estos y sus contextos de produccion (1996:16-ss). Louis, por
su parte, procura una recontextualizacion e historizacion de los escritos de Borges, que permita
comprender las relaciones de poder en el campo intelectual y estudiar lo que denomina la “militancia
borgesiana” contra el fascismo (Louis 2006:47).
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La propuesta de nuestra tesis implica abordar la relacién de Borges con el
cristianismo considerando el posicionamiento del escritor en el campo literario
argentino y, en particular, su vinculacion con el grupo de poetas y escritores que se
identificaban con el catolicismo integral argentino, con los que el autor de Ficciones
entabl6 didlogos y polémicas (ver infra). No negamos, desde luego, la validez de otros
enfoques, pues los trabajos que antes comentamos aportan hipétesis y analisis valiosos
para pensar las formas en que Borges trabajo con tdpicos y problemas de la teologia
cristiana y con figuras y fragmentos de la Biblia. Pero, en linea con las propuestas de los
criticos antes citados, sostenemos que recuperar ciertos elementos relevantes del
contexto en que la obra de Borges se produjo y circuld originalmente nos permitira
alcanzar una comprension mas completa de su modo de operar con respecto al discurso
cristiano, y describir ciertos efectos de sentido, perceptibles para sus lectores

contemporaneos, que pasan inadvertidos para muchos de sus criticos actuales.

11.5.2.1. Antecedentes para estudiar la relacion de Borges con el catolicismo
integral

Como hemos dicho, el tema que nos ocupa no ha sido objeto de estudios
especificos, pero podemos mencionar algunos antecedentes relevantes. Por un lado, nos
interesan los estudios que trabajan la relacion de Borges con el nacionalismo en la
primera mitad del siglo XX: Olea Franco (1993), Panesi (2000a) y Louis (2006, 2007a y
2007b). Dado que un sector del nacionalismo estuvo estrechamente ligado, entre los
afos veinte y los cuarenta, con el catolicismo integral, los estudios que citamos aportan
hipotesis, datos e interpretaciones que se refieren a actores y acontecimientos
sumamente relevantes para nuestra propia investigacion, mas all4 de que no consideren
las especificidades del catolicismo. Encontramos ademas en estos abordajes un modelo
para estudiar las posiciones de Borges y sus desplazamientos en el campo literario. En
particular, debemos destacar el trabajo de Louis, Borges face au fascisme,'?* uno de los
pocos estudios criticos en referirse a la colaboracion de Borges en revistas catolicas —

aunque es preciso aclarar que conceptualiza estos medios como nacionalistas antes que

129 | a edicién francesa - Borges face au fascisme- consta de dos volimenes (Louis 2006 y 2007a). La
castellana -Borges ante el fascismo- de un Unico tomo (Louis 2007b). Ambas son versiones, en lo
fundamental, del mismo trabajo, pero existen algunas variantes. En general, a lo largo de nuestra tesis
remitimos a la edicion francesa pero, cuando resulte mas pertinente para nuestros andlisis, citamos la
edicidn en espafiol.
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como catélicos-."*’ La critica, al abordar lo que denomina la militancia borgeana contra
el fascismo, propone que el escritor adopta una estrategia oblicua (2006:25-ss) que,
mutatis mutandi, puede pensarse también para las polémicas que Borges sostenia, por
los mismos afios, con el catolicismo integral argentino. En efecto, son raros los textos en
los que el escritor se refiere directa y centralmente a las posiciones que esta intentando
refutar. En cambio, encontramos una diseminacion de alusiones oblicuas, que convierte
la textualidad borgeana en una verdadera “batalla textual”, capaz de funcionar en varios
frentes simultdneamente (Louis 2006:27). Al examinar en nuestra tesis la polémica de
Borges con el catolicismo integral, volveremos sobre esta hipotesis de Louis para
conceptualizar algunas de las estrategias que el escritor adopta para intervenir en los
debates del campo intelectual.

Debemos mencionar también entre nuestros antecedentes dos estudios biogréaficos
-0 biobibliogréaficos-: El joven Borges, poeta, de Carlos Garcia (2000) y Borges. Una
vida, de Edwin Williamson (2006). Si bien ninguno de los dos tiene el catolicismo
como objeto de su estudio, ambos aportan datos sobre la relacion de Borges con algunos
poetas cat6licos —como Marechal, Bernardez o Molinari- y, més generalmente, sobre su
posicion en el campo literario argentino, que, retomados desde nuestra perspectiva

tedrica, son aprovechados en nuestra tesis.

11.5.2.2. Estudios sobre el catolicismo integral argentino

Dado que una parte importante de nuestro estudio atafie al desarrollo de una forma
de entender el catolicismo, sus figuras principales, sus instituciones y el modo en que se
ubicaba en relacion a otros actores en el panorama religioso y politico del pais,
recurrimos a distintos trabajos historiogréficos sobre el catolicismo argentino. Para
indagar la formacion y consolidacion del grupo que estudiamos, nos han resultado
fundamentales los trabajos de Fortunato Mallimaci (1988, 1992) y los de Loris Zanatta
(1996 y 1998). Lo que denominamos con Mallimaci (1988) catolicismo integral
argentino se desarrolla a partir de los afios veinte -en torno a instituciones como los
Cursos de Cultura Catolica y el cenaculo Convivio y publicaciones como el semanario
Criterio- y se consolida en la década siguiente, con la fundacion de la Accion Catolica

Argentina (1931) y la realizacion del Congreso Eucaristico Internacional en Buenos

130 |_ouis estudia la participacién de Borges en las revistas catélicas Criterio y Sol y Luna en un capitulo
titulado significativamente, “Une saison chez les nationalistes” (2006:133-ss), donde también analiza la
colaboracion de Borges en la revista Inicial que no tenia ninguna vinculacion con el catolicismo.

98



Aires (1934)-. El catolicismo integral propone una religiosidad que no acepta quedar
relegada al dmbito privado, sino que busca una presencia publica, que le permita
intervenir —autoritariamente- en el destino politico del pais (Mallimaci 1988, cfr.
también 1992). Una de sus bases es lo que Zanatta (1996) ha denominado el “mito de la
nacién catdlica”, que postula una identificacion entre catolicismo y argentinidad,
convirtiendo a la religion en el fundamento del “ser nacional” e identificando, en
consecuencia, toda expresion —religiosa o ideoldgica- contraria al catolicismo como una
amenaza para la identidad argentina.

Los Cursos de Cultura Catdlica, el cenaculo Convivio y la revista Criterio son tres
de las instituciones fundamentales para analizar las formas de sociabilidad de los
intelectuales y artistas catdlicos y su relacion con Borges. Entre los trabajos dedicados —
total o parcialmente- a indagarlos seguimos centralmente los de Magdalena Dell’Oro
Maini (1994), De Ruschi Crespo (1998), Martinez Cuitifio (1998), Rapalo (2002)
Fernando Devoto (2006), Bonnin (2006) y Jesus (2009), que aportan datos e hipdtesis
productivas para establecer el posicionamiento de los cat6licos argentinos, sus
relaciones con otros actores en el campo y sus distintos desplazamientos. Con respecto a
la compleja relacion entre la Iglesia catdlica y el peronismo, que resulta fundamental
para entender la reconfiguracion del mapa del catolicismo en nuestro pais en las décadas
del cuarenta y del cincuenta consultamos, ademéas del ya citado estudio de Zanatta
(1998), el de Lila Caimari (2010). Para las transformaciones que, a partir de fines de la
década del cincuenta, experimento el catolicismo y que, en buena medida, significarian
el desplazamiento del integralismo hacia una posicion minoritaria —con respecto a la
centralidad que tenia anteriormente- sequimos la interpretacion de José Zanca (2006).
Mencionemos, por ultimo, que la Historia de la Iglesia Argentina (Di Stéfano y
Zanatta, 2000) funcioné como una obra de consulta y una referencia indispensable a lo
largo de toda la investigacion. Dado que nuestra tesis también implica situar el lugar de
otras expresiones religiosas en relacion con el catolicismo integral, recurrimos a
Lvovich (2003), que estudia el antisemitismo catdlico y a Bianchi (2009), que se refiere

al antiprotestantismo.

11.5.3. Borges y el catolicismo integral argentino: posiciones en el campo literario
Hemos establecido la necesidad de estudiar la relacion de Borges con el
cristianismo desde una perspectiva que considere el contexto en que la obra del escritor

se produjo y circuld, y que sea capaz de dar cuenta de las transformaciones y los
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desplazamientos que se constatan en dicha relacion a lo largo del tiempo. Retomando
las propuestas de Pierre Bourdieu (1997, 2003) y Dominique Maingueneau (2006)
proponemos conceptualizar esta relacién en términos de posiciones en el campo
literario.*®! Partimos, asi, de una comprension dialégica de la literatura, ya que las
posiciones no se definen esencialmente, en si mismas, sino en relacion con otras, en un
proceso dinamico:

El campo es una red de relaciones objetivas (de dominacidn o subordinacion, de
complementariedad o antagonismo, etc) entre posiciones: por ejemplo, la que corresponde
a un género como la novela o a un subgénero como la novela mundana, o, desde otro
punto de vista, la que identifica a una revista, un salén o un cenaculo como los lugares de
reunion de un grupo de productores. Cada posicidn esta objetivamente definida por su
relacion objetiva con las demas posiciones (Bourdieu 1997:342, cfr. también 2003:39).

Por lo tanto, para delimitar el posicionamiento de Borges es preciso reconstruir las
otras posiciones que estructuraban el campo literario en el que se produjo y circuld su
obra. En particular, como ya hemos dicho, la de los escritores vinculados al catolicismo
integral argentino. Tal reconstruccion es necesaria en tanto se trata, en muchos casos, de
escritores que resultan poco conocidos para el lector actual, e incluso para los criticos
literarios.*® EI campo literario, por otra parte, no esta compuesto exclusivamente por
los autores, sino que implica una multiplicidad de actores, que incluyen criticos,
editores, cendculos, publicaciones periodicas y diversas instituciones que participan de

la red de relaciones que define las posiciones en el campo y que, por lo tanto, es

B La nocién de campo literario, como sefiala el propio Bourdieu (1997:197-ss) esta estrechamente
vinculada con la de campo intelectual. Dado que a lo largo de nuestro trabajo utilizamos ambas
denominaciones, conviene precisar en qué sentido las entendemos. Nos referimos alternativamente al
campo literario y al campo intelectual para subrayar matices distintos en los analisis propuestos:
hablamos de campo literario cuando discutimos cuestiones vinculadas a la posicion de Borges como
literato, en relacion con otras posiciones definidas, en primer lugar, como proyectos estéticos; y de campo
intelectual en los casos en que queremos subrayar que las intervenciones del escritor guardan relacion con
asuntos que no son estrictamente literarios —politicos, religiosos, etc.-. En efecto, Borges —como Zola, el
ejemplo paradigmatico de intelectual que propone Bourdieu- no se limita a la produccion ficcional o
poética y a la discusion de cuestiones estéticas, sino que interviene —en ocasiones en forma directa y en
otras oblicuamente- en debates propios del campo politico o religioso: pensemos en la militancia
antifascista que estudia Louis (2006) o en su participacion en las polémicas en torno a la identidad
nacional (Olea Franco 1993, Panesi 2000). Literato e intelectual no son caracteres definidos
esencialmente sino roles —dinamicos y vinculados entre si- que el analista construye a partir de hipdtesis
criticas sobre el modo en que la produccidn borgeana se inscribe relacionalmente en una red de discursos,
ligados, a la vez, con posicionamientos dentro de un campo —literario o intelectual, segun las hipdtesis
postuladas en cada caso-.

132 Como ha sefialado Bourdieu (1997:112-113): “El analista que no conoce del pasado mas que los
autores que la historia literaria ha reconocido como dignos de ser conservados se condena a una forma
intrinsecamente viciada de comprension y de explicacion: sélo puede registrar sin saberlo los efectos que
estos autores ignorados por él han ejercido, segun la légica de la accién y la reaccion, sobre los autores
que trata de interpretar y que, por su rechazo activo, han contribuido a su desaparicion; con ello se niega
la posibilidad de comprender de verdad todo lo que, en la propia obra de los supervivientes, es, como sus
rechazos, el producto indirecto de la existencia y de la accion de los autores desaparecidos” .
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necesario considerar en nuestra investigacion (cfr. Bourdieu 2003:29-31, 1997:253-ss).
En particular, en los siguientes capitulos atendemos a ciertas instituciones y medios de
difusion que funcionaron como ambitos privilegiados del catolicismo integral argentino
(los Cursos de Cultura Catolica, Convivio, Criterio, Sol y Luna, Nimero).

La dinamica del campo, asociada a la reconfiguracion de las relaciones en que se
construyen los posicionamientos, esta dada, segun sefiala Bourdieu, tanto por factores

intrinsecos como externos.™*

Estudiar el posicionamiento de Borges implica
necesariamente un abordaje diacronico, una propuesta de periodizacion que permita dar
cuenta de su trayectoria, la serie de posiciones que sucesivamente ocupd en los distintos
estados del campo, y relacionarlo con factores externos que resultan relevantes para
comprender sus desplazamientos, en relacion con los de los intelectuales catolicos
(Bourdieu 1997:384, cfr. Maingueneau 2006:151). La organizacion cronoldgica de los
capitulos siguientes busca subrayar el dinamismo de este vinculo, teniendo en cuenta
que, como ya hemos sefialado, la mayoria de los estudios sobre Borges y el cristianismo
suelen desdefiar las precisiones cronoldgicas y, por lo tanto, renuncian a historizar esta
relacion y registrar sus vaivenes.

Los elementos que participan de la construccion relacional del posicionamiento en
el campo literario integran un conjunto complejo que involucra tanto las obras de los
autores como sus medios de difusion, las relaciones personales y las pertenencias
institucionales de los escritores. A los fines del presente trabajo, nos centramos en los
siguientes elementos. En primer lugar, lo que Maingueneau denomina “trayectorias en
el intertexto” (2006:163): los autores que el escritor cita 0 a los que se refiere, aquellos
en cuya tradicion busca inscribirse pero también aquellos que rechaza, tanto entre las
figuras del pasado como entre sus contemporaneos, son relevantes para determinar su
posicionamiento. En nuestro estudio, nos interesaran por un lado, las numerosas
referencias de Borges a la Biblia y a ciertos te6logos cristianos, asi como también el
modo en que alude a las obras de los poetas catdlicos argentinos que fueron sus
contemporaneos. En segundo lugar, como parte del posicionamiento es necesario
estudiar los medios de difusion —revistas, periodicos, editoriales- a los que un escritor

acude para dar a conocer su obra (Maingueneau 2006:212-ss). En este sentido

133 | a l6gica de la lucha interna entre las posiciones dominantes, que buscan conservar el estado de cosas
del campo, y las posiciones de vanguardia que buscan alterarlo de modo de ocupar posiciones centrales,
se correlaciona con las luchas externas, en el seno del campo de poder o en el campo social en su
conjunto. De estas correspondencias surgen los cambios en el campo literario (cfr. Bourdieu 1997:208,
375-s5).
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indagaremos, por ejemplo, la participacion de Borges en la revista catdlica Criterio, a
fines de la década del veinte. En tercer lugar, los géneros pueden adquirir valores,
estatutos jerarquicos y sentidos especificos en distintos estados del campo literario o en
el itinerario de un escritor. Incluso, ciertos géneros pueden considerarse como asociados
privilegiadamente a determinadas posiciones (Maingueneau 2006:168-ss) —asi, por
ejemplo, la alegoria como género caracteristico de la literatura cristiana-. Veremos
como Borges va desplazandose del ensayo y la poesia hacia el relato, como género
central de su produccion en las décadas del treinta y cuarenta, para volver a ser
fundamentalmente un poeta en las Ultimas décadas de su vida; y como,
correlativamente, el vinculo de la literatura borgeana con el cristianismo tomara formas
particulares de acuerdo a dichos desplazamientos genéricos. Un cuarto elemento tiene
que ver con las opciones linguisticas y léxicas que caracterizan a un escritor o grupo. La
seleccion de determinadas palabras o giros, el empleo de un nivel de lengua, de un
cronolecto, sociolecto o incluso la construccion de una “interlengua” idiosincratica, son
relevantes a la hora de delimitar posiciones en el campo (Maingueneau 2006:180-ss).

Para estudiar el posicionamiento de un escritor, no puede dejar de considerarse la
recepcion de su obra en el campo literario. Como sefiala Bourdieu, resulta fundamental
estudiar las resefias, criticas e interpretaciones que se hacen de sus textos: “El discurso
sobre la obra no es un mero aditivo, destinado a favorecer su aprehension y su
valoracidn, sino un momento de la produccion de la obra, de su sentido y de su valor”
(Bourdieu 1997:258, cfr. también Bourdieu 2003:2003:23 y Maingueneau 2006:72-Ss).
En esta linea, nos interesa especialmente la lectura que los intelectuales catélicos
hicieron de la obra de Borges en la década del veinte, que consideramos relevante a la
hora de establecer su posicionamiento en el campo. Como veremos en el capitulo V,
Borges parece haber tomado en cuenta esta lectura y dialogado polémicamente con ella
en su produccién posterior.'**

Por ultimo, debe considerarse algo més extensamente una cuestion estrechamente
vinculada con el posicionamiento de un escritor. Nos referimos a lo que pude
denominarse figura de autor, que consta de un entramado complejo de rasgos,
provenientes no solo de los principios de construccion de la obra, con los elementos que

hemos enumerado mas arriba —intertextos, medios de difusion, géneros, opciones

134 Como sefiala Bourdieu, la l6gica del campo implica que todo autor “debe tomar en cuenta la verdad
social de su obra que le remiten el pablico, los criticos o los analistas y, redefinir de acuerdo con ella su
proyecto creador” (2003:24).
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linguisticas-, sino también de las declaraciones e intervenciones publicas del escritor,
sus vinculaciones con otros actores del campo y lo que Maingueneau (2006:175)
denomina su leyenda personal.’*® Esta concepcion del autor presupone una operacion
critica que, lejos de abordar su vida como clave explicativa de la obra, indaga en su
figura, como producto de un proceso de construccion complejo, simultaneo al de la
obra.**® Por supuesto, en dicha construccién, se ponen en juego datos de la biografia del
sujeto, pero no en forma lineal y directa, sino seleccionados, organizados e interpretados
en funcion de la construccion de una imagen de escritor, enmarcada en un proyecto
literario.™®” Esta imagen de si que el escritor proyecta y que circula socialmente es,
como hemos dicho, una variable pertinente para delimitar su posicionamiento y para
estudiar la recepcion de su obra (cfr. Bourdieu 2003:22, Maingueneau 2006:175-ss,
Premat 2009:20-ss).

Al considerar la figura de autor construida por Borges, se aborda un proceso
sostenido en el tiempo —aunque con importantes desplazamientos- que involucr6 tanto
zonas de su obra como, especialmente en la segunda mitad del siglo XX, sus numerosas
intervenciones publicas (cfr. Lefere 2005:9, Premat 2009:63). Para estudiar la forma en
que funciona esta compleja construccion, que recupera numerosos datos biograficos
personales y familiares para diseminarlos —reinterpretados- en poemas, relatos, ensayos
y entrevistas, recurriremos a una distincién conceptual aportada por Maingueneau
(2006). El investigador francés propone diferenciar, dentro de una concepcién compleja
del autor, tres instancias analiticas interrelacionadas, que denomina persona, escritor e
inscritor:

La persona se refiere al individuo dotado de un estado civil, de una vida privada. El
escritor designa al actor que define una trayectoria en la institucién literaria. En cuanto al
neologismo inscritor, este subsume al mismo tiempo las formas de subjetividad
enunciativa de la escena de habla implicada por el texto [...] y la escena impuesta por el
discurso: novelista, dramaturgo, cuentista, etc. (Maingueneau 2006:136, nuestra
traduccion).

135 «| 3 leyenda personal que es preciso construir al crear una obra ensombrece la vida del escritor, y es a
su sombra que se traman sus decisiones. Ya siga los caminos ya recorridos o de ellos se desvie, inscribe
posturas, recorridos que trazan una linea identificable y ejemplar en un territorio simbélico protegido.
Construye a los tanteos su propia leyenda que se alimenta inevitablemente de leyendas ya existentes, y
solo se torna creador al ingresar en su leyenda literaria una identidad de creador que alimenta con su
propia existencia” (Maingueneau 2006:177, nuestra traduccion).

13 Se trata de una simultaneidad dialéctica: “El autor es a la vez el origen del texto y su producto; es un
origen paraddjico que solo se define a posteriori” (Premat 2009:26, cfr. en un sentido similar
Maingueneau 2006:120).

137 Este caréacter construido de la figura de autor es subrayado por la mayorfa de los criticos que
consultamos. Lefere (2005) habla de “automitografia”, Maingueneau (2006) de “leyenda”, Premat (2009)
de “autoficcion”.
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Las tres instancias se intersectan constantemente sin que ninguna pueda definirse
como fundamento de las otras, “cada una de las tres sustenta a las otras y es sustentada
por ellas, en un proceso de recubrimiento reciproco que, en un mismo movimiento,
dispersa y concentra al creador” (Maingueneau 2006:136, nuestra traduccion). Es la
perspectiva del analista la que privilegia una u otra de acuerdo al objeto de su estudio;
las biografias o abordajes psicologicos se centran en el autor en tanto persona (vg
Williamson 2006), los analisis textualistas se ocupan del inscritor (vg Genette 1970,
Barrenechea 2000). Nuestra investigacion se enfocara ante todo en el posicionamiento
de Borges en tanto escritor, lo que desde luego no excluye los analisis textuales ni las
consideraciones sobre su biografia, pero las mismas estaran en funcién de comprender
su lugar en el campo literario, lo que, en definitiva, redundara en hipétesis sobre su
obra. '

Debemos mencionar, como un antecedente significativo en este sentido, el estudio
de Robin Lefere (2005), Borges entre autorretrato y automitografia, dedicado a un
rastreo exhaustivo de la construccion de la figura del autor en textos, paratextos y
entrevistas. Las categorias tedricas que maneja el critico belga también apuntan a
distinguir entre el sujeto empirico —“autor efectivo” (Lefere 2005:17) -, el actor que se
posiciona en el campo literario —“autor socializado” (Lefere 2005:18)- y el sujeto
textual. En este Gltimo plano —que corresponderia al inscritor de Maingueneau-, Lefere
introduce una distincion que resulta operativa para el estudio de la obra de Borges, entre
“autor implicado” —la imagen de autor inherente al texto, cuando esta es indirecta e
implicita-, “autor representado” —cuando la imagen es directa y explicita- y “autor
transtextual” —constituido por las continuidades que pueden constatarse entre los

distintos autores, implicados o representados, de cada texto en particular-.*** En los

138 Esta distincion propuesta por Maingueneau también nos permite especificar el modo en que
consideraremos uno de los mas complejos y polémicos documentos sobre Borges aparecidos en los
Gltimos afios: los voluminosos fragmentos del diario de Bioy Casares referidos a Borges, editados en
2006 por Daniel Martino. Mas alla de que su caracter documental es cuestionable y dificil de precisar- en
tanto no es facil determinar en qué medida las anotaciones de Bioy reflejan fielmente los dichos de su
amigo (cfr. Balderston 2010, Garcia 2010)- lo cierto es que, la mayoria de las anotaciones registran
conversaciones de sobremesa, por lo que corresponden a Borges en tanto persona. Si bien recurriremos a
este documento como material complementario o de apoyo en determinadas ocasiones, no pueden
fundarse en los dichos de Borges en el ambito privado hipdtesis sobre su posicionamiento como escritor
en el campo literario.

139 “Cuando mas alla de variaciones superficiales (que no deben pasarse por alto, pues resultan muy
significativas), esa voz y ese mundo esencialmente persisten a lo largo de la obra, cuando los autores
implicados apuntan hacia una figura Unica, esas constantes no pueden sino sustentarse en la identidad
persistente de un autor entendido como el ‘hombre que escribe’ y que podriamos llamar ‘autor
transtextual’” (Lefere 2005:14).Como indica el propio critico, el autor transtextual constituye un concepto
inmanente a los textos, pero ya en el limite con la imagen del escritor en el campo literario.
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casos en que el analisis asi lo requiere, recurrimos a esta distincion introducida por
Lefere con respecto a las iméagenes del autor en el nivel textual.

Retomamos también del critico belga la idea de que Borges —tanto desde indicios
textuales, como desde intervenciones paratextuales y entrevistas- fomenta una lectura
“autor-referencial” de su produccion (Lefere 2005:94).*° Esta lectura no sélo se refiere
aquellos textos que trabajan sobre rasgos o episodios autobiogréficos (vg “El sur”), sino
que incluso relatos fantésticos o poemas sobre otras figuras han sido leidos —Lefere
proporciona varios ejemplos- como si remitieran metafdrica o simboélicamente al autor.

Esta lectura autor-referencial —alentada por el escritor y aceptada por muchos de
sus contemporéneos- resulta significativa para comprender el hecho de que la recepcion
de Borges suele superponer las instancias de inscritor, persona y escritor, en particular
con respecto a lo que interesa a nuestro estudio, a la hora de determinar la posicion de
Borges con respecto a la religion. La distincion entre sujeto empirico, sujeto textual y
actor en el campo literario resulta pertinente para clarificar esta cuestion, que se plantea
a menudo en los abordajes criticos que buscan indagar las creencias de Borges, entre los
que podemos mencionar los de Soldani (1994), Juan Joseé Garcia (1997), Zagal Arreguin
(1999), Mufioz Rengel (2000), De Navascues (2000), D’Angelo (2005) y el ya
comentado de Flynn (2009). Mas all4 de la diversidad de conclusiones que van de la
generalizada tendencia a afirmar el agnosticismo de Borges (Soldani, Garcia, De
Navascués) hasta la atribucion de algin tipo de creencia religiosa, vinculada con el
cristianismo, aunque no institucionalizada ni dogmaética (D’Angelo, Flynn) —pasando
por el panteismo (Mufioz Rengel) y la concepcién de Borges como una suerte de
heresiarca contempordneo (Zagal Arreguin)-, encontramos que, en la mayoria de los
trabajos, los criticos no especifican claramente en qué sentido entienden al sujeto al que
le atribuyen una determinada posicion ante la religion: ¢se trata de la persona, de las
convicciones intimas de Borges respecto al cristianismo?, ;del sujeto textual que se
desprende de la lectura de la obra?, ;de la figura publica del escritor? En el presente
trabajo, como hemos dicho, nuestro objeto es ante todo Borges como escritor, que se

posiciona en el campo literario. La fe religiosa —o el agnosticismo- pueden considerarse

140 «“Toda ficcion apunta al autor y permite una lectura autobiogréfica o al menos autor-referencial. La
particularidad de Borges es que, tanto en su poesia como en sus ensayos y ahora en sus cuentos es que
fomenta este tipo de lectura, e incluso ha precedido al lector en él, dandole pistas. Este aspecto se
reforzara atn en las entrevistas” (Lefere 2005:94).
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! pero si se resalta que nuestro objeto no son las

elementos de este posicionamiento,
creencias personales de Borges, sino aquellas que el escritor hace publicas, y convierte
en un rasgo de su figura de autor. No buscamos definir, de un modo general y absoluto,
“en qué creia Borges”, sino estudiar como las declaraciones de fe o de agnosticismo
interactian con otros elementos en la construccion de un posicionamiento, y los
sentidos que tales declaraciones pueden tener en momentos y contextos especificos. La
posicion de Borges frente a la religion en general y el cristianismo en particular no fue
uniforme, y en distintos momentos y en distintos medios ha manifestado convicciones
que parecen contradictorias. No se trata entonces de descifrar cual es la “verdadera” —
como lo ha intentado cierta critica, vg Soldani 1994, Mufioz Rengel 2000-, sino de
analizar esa oscilacion para establecer la figura de autor que contribuye a delinear en su

interaccion.

“IAunque ni Bourdieu ni Maingueneau se detengan en esto particularmente, entendemos que la
adscripcion de un autor a un determinado credo religioso contribuye a definir su posicionamiento dentro
de un campo. Asi, es posible hablar de una “novela catélica francesa” cuyos exponentes (F. Mauriac, J.
Green, G. Bernanos) ocupan un lugar en el campo literario que, entre otros parametros, esta condicionado
por su publica confesidn de la fe catélica. En el mismo sentido, como veremos en el capitulo siguiente, la
posicion en el campo literario argentino del grupo de escritores vinculados al Convivio y Criterio se
caracteriza por su catolicismo integral.
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I11. LA FORMACION DE UNA INTELECTUALIDAD CATOLICA ARGENTINA

Ces théologies sont moins des discours abscons sur Dieu
et sa métaphysique que des discours religieux, voire mysitiques,
au nom de Dieu, sur le monde et sa politique.

Emile Poulat. Eglise contre Bourgeoise

Estad siempre prontos para dar razones de su fe
a todo el que se las pida.

1 Pedro 3,15

Hemos propuesto, en el capitulo anterior, que para estudiar la posicion de Borges
con respecto al cristianismo es necesario ponerla en relacion con la de un grupo de
catélicos que tuvieron un lugar relevante en el campo literario e intelectual argentino
durante buena parte del siglo pasado. En el presente capitulo nos detendremos en la
presentacion de este grupo, sus fundamentos doctrinales, sus &mbitos de formacion y
sus medios de difusion, de modo de indagar, en los capitulos siguientes, su vinculacion
con Borges.

A partir los afios veinte, puede constatarse el comienzo de una expansion de la
presencia e influencia del catolicismo en nuestro pais tras décadas de hegemonia liberal
y laicista (Di Stéfano y Zanatta 2000:407), en un proceso que se consolidara en los afios
siguientes. Este “renacimiento catélico” (Di Stéfano y Zanatta 2000:403, Lvovich
2003:207), conllevd la emergencia de un una serie de intelectuales y literatos, que
jugarian un rol destacado en la conformacion de una cultura catélica argentina, entre los
que podemos destacar a Atilio Dell’ Oro Maini, Toméas Casares, Gustavo Franceschi,
Leonardo Castellani, Julio Meinvielle, Ignacio Anzoategui, Leopoldo Marechal y
Francisco Luis Bernardez (cfr. Rivero Olazébal 1986). Se percibian a si mismos como
parte de un resurgimiento religioso que se estaba produciendo a nivel mundial y donde

tenfan un lugar privilegiado el arte y la cultura.'*> En efecto, el movimiento de

142 | a idea de “renacimiento” se encuentra recurrentemente en su discurso: “queremos trabajar por el
renacimiento espiritual de nuestro pueblo” (A. Dell’Oro Maini 1929b:174); “El mundo moderno [...] ha
traicionado a Dios y a la Gracia [...] Sin embargo, vivimos en un momento que no parece abandonado del
todo por Dios: podemos tener sitio para la esperanza cuando consideramos el renacimiento espiritual que
creemos ver en muchas manifestaciones de la inteligencia.” (De Lara 1929a:173, cfr. también
1929h:122); “Sefial del renacimiento es la pequefia falange de grandes artistas que han consagrado su vida
a reconquistar para la inteligencia [...] y después para la fe, esas potencias de imaginacion y sensibilidad”
(Castellani 1929:22). La idea de “resurgimiento” también esta presente en el nombre elegido para la
editorial que publicara la revista Criterio, Surgo, que proviene de una cita de Rom 13,11 (“et hoc scientes
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renovacion del catolicismo habia comenzado en Europa con el cambio de siglo, y
contaba con prestigiosos referentes intelectuales, como Paul Claudel, Jacques Maritain,
Leon Bloy, Charles Peguy, Etienne Gilson, Julien Green, Francois Mauriac, Hilaire
Belloc, Gilbert K. Chesterton y Giovanni Papini, entre otros (cfr. Pearce 2006 y Fazio
2008).1** Muchos de estos autores llegaron a tener una importante influencia en los
intelectuales argentinos (cfr. Martinez Cuitifio 1998:2, Di Stéfano y Zanatta 2000:407,
Devoto 2006:233, Funes 2006:342). Sus obras eran objeto de estudio y comentario en
los centros de formacion catélicos y sus trabajos se difundian en los medios locales,
especialmente en la revista Criterio, que publicaba periédicamente colaboraciones de,
entre otros, Belloc, Papini, Chesterton y Maritain.***

La caracteristica que singulariza a este grupo est4 dada por una forma de entender
y practicar la religion que Fortunato Mallimaci (1988), retomando los planteos de Emile
Poulat (1969, 1977), ha definido como catolicismo integral argentino: un catolicismo
intransigente, contrario a toda conciliacion con el mundo moderno, sustentado en la
conviccion de que “la fe cristiana es el principio de verdad absoluta, que todo valor
verdadero proviene de ella, que la Iglesia Catolica Apostolica Romana es la norma
suprema y la Unica garante de esa unidad trascendente” (Malimacci 1988:5). Una
religiosidad publica y militante, que no acepta quedar relegada al &mbito privado y
busca penetrar con el catolicismo en toda la vida de la persona e imponer los criterios
propios de la fe catélica a toda la sociedad (Mallimaci 1992:259). Se trata, por otro lado,
de un grupo jerdrquicamente estructurado: si bien buena parte de sus actores méas
relevantes fueron laicos, en ningln caso discutieron la primacia del clero y la

subordinacion de cualquier iniciativa a las directivas de la Curia romana (Zanca

tempus quia hora est iam nos de somno surgere nunc enim propior est nostra salus quam cum
credidimus”, nuestro destacado, cfr. M. Dell’Oro Maini 1994:559).

S Como puede apreciarse, varios de los autores mencionados estan entre las lecturas recurrentes de
Borges. Chesterton, Bloy, Papini y Bellocq son objeto de ensayos, resefias y prélogos. En cuanto a
Ettiene Gilson, como ya hemos dicho, Magnavacca (2009:23) ha mostrado que su obra La filosofia en la
Edad Media constituye una de las principales fuentes de Borges para el conocimiento de los autores de
ese periodo. Aunque en menor medida, también se registran en el corpus borgeano menciones de las
obras de Claudel y Green.

144 Desde el “Prospecto” con el que se promocionaba la revista (ver infra), se anunciaba “CRITERIO
publicarad colaboraciones periddicas de las mejores firmas extranjeras”. Durante sus primeros afios, la
revista publico articulos de Hilaire Belloc — “El “Libro de oraciones’ inglés” (Criterio n® 27, 6-9-1928)-;
Gilbert K. Chesterton -“Nuestro credo paganizado” (Criterio n° 34, 25-10-1928) y “Piedad para el pobre
votante” (Criterio n° 42, 20-12-1928)-; Jacques Maritain —“Santo Tomas y la unidad de la cultura
catolica” (en tres partes, Criterio n® 38-Criterio n° 40, 1928) y “Bergsonismo y metafisica” (en cuatro
partes, Criterio n°® 70- Criterio n°74, 1929)-.

108



2013:38).1*° Al menos hasta mediados del siglo XX, esta vertiente del catolicismo tuvo
una posicion dominante en nuestro pais y gozo del apoyo de la jerarquia eclesiastica,
relegando a un segundo plano a otras formas de entender el catolicismo, menos
intransigentes en el dialogo con la modernidad —pensemos en el democristianismo o el
humanismo cristiano, que también tuvieron exponentes importantes en nuestro pais, cfr.
Zanca (2013)-.

Los catdlicos integrales consideraron la preparacion intelectual como una
herramienta fundamental para dotar de eficacia a su proyecto de “cristianizacion” de la
sociedad. En este sentido, para estudiar a este sector del catolicismo argentino, es
necesario detenerse en primer lugar en los Cursos de Cultura Catdlica (en adelante,
CCC), que constituyeron un espacio de formacion y de sociabilidad clave para el
desarrollo del catolicismo integral y un ndcleo del que se desprendieron diversos

proyectos.

I11.1. LOos CURSOS DE CULTURA CATOLICA

Los CCC fueron fundados en 1922 por Tomas Casares, César Pico, Samuel
Medrano y Atilio Dell’Oro Maini. Este ultimo, una figura clave del renacimiento
catélico, que tendra también un rol decisivo en la fundacién del Convivio y de la revista
Criterio, se hizo cargo de la direccion (cfr. un breve perfil biogréafico de Dell’Oro en cfr.
De Ruschi Crespo (1998:151-156). 1

La primera reunion tuvo lugar el 21 de agosto de 1922 en Alsina 553, futura sede
de la redaccion de Criterio. En el origen de los Cursos estuvo la percepcion de un sector
de los jovenes de las élites econdmicas de la necesidad de agruparse, formarse y

constituir un cuerpo doctrinario que les permitiera posicionarse como actores

145 Cfr. también la definicion propuesta en Mallimaci (1996:192): “Es romano, intransigente, integral y
social. Romano en primer lugar: el papado esta en la cabeza y el corazon. Intransigente, es decir dos
cosas: primero antiliberal, la negacion y la antitesis de ese liberalismo que constituye la ideologia oficial
de la sociedad moderna; pero también inquebrantable sobre los principios que marcan esta oposicion.
Integral, dicho de otra manera rechazando dejar reducirse a practicas cultuales y a convicciones
religiosas, pero preocupado por edificar una sociedad cristiana segun la ensefianza y bajo la conducta de
la Iglesia. Social, en varios sentidos: porque tradicionalmente, penetra toda la vida pablica; porque asi ha
adquirido una esencial dimension popular”.

16 |os sucesivos directores de los CCC fueron Atilio Dell’Oro Maini (1922-1925), Jorge Mayol (1925-
1928), Tomas Casares (1928-1930), Jorge Mayol (1930), Benjamin Bourse (1931-32), Tomas Casares
(1933-39), Monsefior Tomas Solari (1939-1947). A partir de 1947 asume la direccion el Pbro. Luis M.
Etcheverry Boneo, con quien los Cursos se transformaran en el Instituto Argentino de Cultura Catélica,
para luego integrarse en la UCA. El secretario de los Cursos fue el poeta Osvaldo H. Dondo (cfr.
Martinez Cuitifio 1998:6).
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competentes en el campo intelectual y politico. Siguiendo a Magdalena Dell’Oro Maini,

después de la experiencia del catolicismo social,**’

Muchos de estos jovenes habian podido constatar su propio raquitismo intelectual [...] El
esfuerzo bien intencionado pero defensivo y negativo, el papel deslucido frente a
adversarios inteligentes y preparados en la fundamentacion de las doctrinas de toda clase.
El desprestigio de esta clase de apostolado afectaba a la Iglesia en su conjunto e instalaba
en su interior rencillas, desautorizaciones y resentimientos. Habia que poner al joven laico
en las mejores condiciones para ir a la vanguardia (1994:556.)

Los fundadores de los CCC expresaron insistentemente su voluntad de lograr una
revalorizacion intelectual del catolicismo: “Mientras se multiplican las devociones se
olvidan las Escrituras y el Catecismo; y es asi como nuestra vida catélica suele no estar
hecha de otra cosa que de preocupaciones morales y emociones frivolas” (Casares
1933:15, cfr también Dell’Oro 1929a:297). El objetivo era “rearmar la inteligencia
catolica, crear un espacio propio y de ese modo irrumpir en la vida nacional. [...] Los
Cursos quieren ser un lugar privilegiado de elaboracion tedrica a fin de formar los
futuros dirigentes” (Mallimacci 1992:261, cfr también De Ruschi Crespo 1998:166).

Los Cursos funcionaron como una “universidad de élites” (Orbe 2006:162) que
dictaba diversas materias, en un ciclo de estudios que llego a durar cinco afios (Martinez
Cuitifio 1998:6). En la convocatoria que se publicaba regularmente en las paginas de
Criterio, a fines de la década del veinte, encontramos una buena presentacion de las
actividades y objetivos de esta institucion:

Los Cursos de Cultura Catdlica fueron fundados en Buenos Aires por un grupo de jovenes
argentinos el 21 de agosto de 1922. Se proponen el estudio en comun de la doctrina
catolica y su mas amplia difusion para que ella inspire y oriente todos los actos del
hombre, publicos y privados. Constituyen un hogar espiritual y las actividades de sus seno
ofrecen a todos oportunidad y medio de formar o confirmar —ahondandola o aguzandola-
su conciencia de hijos de Dios y de la Iglesia. En los CCC se dictan regularmente clases
de Filosofia, Historia de la Iglesia, Sagradas Escrituras, Liturgia, Dogma y Moral, Accion
Catdlica y Latin [...] Ademas de las clases normales del afio, los Cursos de Cultura
Catdlica organizan Conferencias Publicas a cargo de distinguidas personalidades
nacionales y extranjeras, que se realizan en su local de la calle Alsina 830, y Clases de
Extension de la ensefianza, que se dictan en diversas parroquias de la ciudad. La
Biblioteca “Emilio Lamarca” que funciona en el mismo local, es una de las mas

47 Al hablar de “catolicismo social”, nos referimos a la vertiente que aspiraba a captar a los sectores
populares y organizarlos de acuerdo a las normas de la Doctrina Social de la Iglesia, como un modo de
contrarrestar la “descristianizacion” de las masas trabajadoras, muchas de las cuales estaban acercandose
a posiciones socialistas 0 anarquistas. Sus origenes pueden datarse a fines del siglo XIX, cuando Le6n
XIIl publica la enciclica Rerum novarum (1891), la primera en referirse a la precaria situacion de los
obreros y las desigualdades generadas por el capitalismo —aunque pronunciandose en defensa de la
propiedad privada-. En nuestro pais, su expresién mas temprana —y una de las mas exitosas- fueron los
Circulos Catolicos de Obreros, fundados en 1892 por el padre Federico Grote. Los catélicos sociales
buscaron organizarse en forma de un partido demdcrata cristiano que, pese a repetidos intentos desde
principios del siglo XX, no logrd consolidarse. Sobre el catolicismo social argentino, cfr. Auza (1987).

110



completas bibliotecas catolicas de la ciudad [...] Los Cursos distribuyen gratuitamente
una Circular periodica de 80 paginas en que se da noticia de la labor de la institucién y del
movimiento intelectual catolico, y editan libros y otras publicaciones especiales, que
también se entregan gratuitamente. Las inscripciones son gratuitas y todos los jévenes
pueden concurrir a las ensefianzas (Criterio n° 24, 16 de agosto de 1928, p. 223).

Aunque la cantidad de alumnos de los CCC no fue muy elevada -en sus momentos
de mayor convocatoria cuentan con algo méas de un centenar de estudiantes-, su
importancia no puede soslayarse en cuanto a la influencia que tuvieron en la vida
intelectual y cultural argentina. Entre sus profesores se contaban sacerdotes como
Leonardo Castellani, Julio Meinvielle, que llegaron a ser figuras claves del
nacionalismo catdlico y el espafiol Zacarias de Vizcarra, “alma de estos CCC desde su
fundacion”, segun sefiala Derisi (1983:16), censor eclesiastico de Criterio y responsable
de la Accion Catdlica espafola durante el franquismo. Por sus aulas pasaron, ademas,
los poetas y criticos que contribuyeron a la construccion de una estética catdlica en

Argentina (vg Marechal, Bernardez, Palacio, De Lara, ver infra).

I11.1.1. El neotomismo contra los errores modernos

El sustento teoldgico y filosofico de los Cursos era el neotomismo, reelaboracion
de la obra de Tomé&s de Aquino que estaban desarrollando y difundiendo algunos de los
intelectuales europeos que hemos mencionado anteriormente. El renacimiento tomista
venia siendo impulsado, desde fines del siglo XIX, por la clpula de la jerarquia
eclesiéstica: de 1879 es la enciclica Aeterni Patris. Sobre la restauracion de la filosofia
cristiana conforme a la doctrina de Santo Tomas de Aquino, del Papa Leon XIlI. Este
habia florecido especialmente en la Francia de la primera posguerra, con figuras como
Jacques Maritain, Marie Stanislas Gillet y Reginald Garrigou-Lagrange, autores que
visitaron Buenos Aires y dictaron conferencias en los Cursos. En su historia de los
CCC, Raul Rivero Olazabal recuerda la directiva de la enciclica Studiorum ducem de
Pio X1 (1923): “Id a Tomas para que os dé él, que tiene tanta abundancia, el pasto de la
sana doctrina” y agrega “No fue otro el espiritu de los Cursos de Cultura Catolica,
quienes alimentaron desde el comienzo el firme proposito de establecer entre nosotros
un plan de estudios serios y vigorosos de filosofia tomista” (Rivero Olazabal 1986:83).

El neotomismo proponia una vision dicotdmica del mundo -“la ciudad sacra en
perpetua lucha con la profana”- donde la Iglesia debia recuperar su lugar como
“cimiento de una sociedad armdnica compuesta por cuerpos intermedios libres del

absolutismo del Estado moderno y a la vez resistentes a la ruptura de los vinculos de
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solidaridad causada por el individualismo filoséfico y por el capitalismo” (Di Stéfano y
Zanatta 2000:417). Con esta base doctrinaria, los Cursos constituyeron uno de los
lugares privilegiados de la formacion del integralismo cat6lico, que se postularia como
la Unica alternativa valida tanto frente a los “errores del mundo moderno”, encarnados
en el liberalismo,™*® como frente a la “amenaza roja” del socialismo y el comunismo:**°

El catolicismo, que era, en realidad, el redivido neotomismo de la primera posguerra,

proveia los principios basicos de una visién omnicomprensiva (metafisica diriamos) que

abarcaba la situacién mundial y, dentro de ella, la Argentina en particular [...]

Independientemente de la filiacion intelectual de sus autores, era ese catolicismo el que

parecia brindar la Gnica cosmovision disponible para negar de plano la modernidad y el

liberalismo, planteando un articulado conjunto de proposiciones para discutir el

individualismo y defender un orden jerarquico (Devoto 2006:194).

Como veremos, esta “tercera posicion”, propagada desde los CCC, alcanzé en la
década del treinta una considerable difusion y aceptacion (cfr. Malimacci 1988:10, 17-
ss y Di Stéfano y Zanatta 2000:374).

Ademas, los Cursos constituyeron un dmbito de referencia para muchos jovenes
(y no tan jovenes) intelectuales cat6licos argentinos. Alli pudieron acceder a autores
clésicos del pensamiento cristiano, como Agustin de Hipona, Anselmo de Canterbury o
Toméas de Aquino, y también tomar contacto con sus principales exponentes
contemporaneos, como Maritain, Chesterton o Garrigou-Lagrange (Mallimaci
1992:262, Di Stéfano y Zanatta 2000:407, Lvovich 2003:206). Los autores estudiados
en los CCC seran referencias constantes en publicaciones como La Nueva Republica,
Criterio, Numero o Sol y Luna, y en las obras individuales de muchos de sus
colaboradores. Algunos de estos autores, como veremos, estaran presentes también en la
obra de Borges.

Los CCC son entonces fundamentales para comprender la conformacion del

“dispositivo del catolicismo integral argentino” (Malimacci 1992:261-262). Sin

148 E| liberalismo se rechaza porque se considera que la excesiva libertad (politica, intelectual) cuando no
esta subordinada a la verdad revelada lleva a la degradacién del hombre. Asi, por ejemplo, Tomas Casares
advertia desde el discurso inaugural de los Cursos en 1933: “La libertad de la inteligencia y la libertad de
la cultura entendidas como igualdad de derechos para todas las concepciones humanas, han abrogado la
preeminencia de la Verdad. Al amparo de esta claudicacion de fuerzas que mas eficazmente actiian sobre
la opinion incierta y desprevenida de las gentes, la politica y la economia, en nombre de la libertad han
asentado el predominio de unos pocos, generalmente los peores, con la aparente aquiescencia de los mas,
para real y abyecta servidumbre de todos. Este es el mundo del hombre emancipado por el liberalismo.
No sé si la historia da noticia de una especie de hombre mas inferior que ésta: la especie engendrada por
la inteligencia y la cultura desentendidas de su dependencia natural y sobrenatural con respecto a su
objeto que es Dios” (Casares 1933:5)

149 Asi, por ejemplo, Castellani: “El comunismo es un gran mal, no solo por la rapifia y destruccion de los
bienes [...], sino por la destruccion de la persona humana y su alma” (“Maritain, hombre de accién” en
Criterio n° 489, julio 1937, cit. en De Titto 2010:183). Sobre el anticomunismo cat6lico cfr. Malimacci
1988:20-ss y Zanatta 1996:103-ss .
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embargo, para estudiar las relaciones de Borges con la intelectualidad catélica, debemos
detenernos también en dos ambitos de difusion, desprendidos de los CCC, donde la
literatura, y el arte en general, tuvieron un lugar central: el cendculo Convivio vy el

semanario Criterio.

111.2. EL CONVIVIO O EL ARTE AL SERVICIO DEL RENACIMIENTO ESPIRITUAL

En una nota publicada en Criterio n° 79, Castellani realiza una pequefia apologia
de la importancia de la belleza para la difusion de la fe y celebra el

renacimiento del Arte Sacro, después del decaimiento que la Pintura, Escultura y Poesia
especialmente vieron en los siglos XVIII y XIX. Sefial del renacimiento es la pequefia
falange de grandes artistas que han consagrado su vida a reconquistar para la inteligencia
[...] y después para la fe, esas potencias de imaginacién y sensibilidad que el siglo
jansenista expulsé y el siglo romantico enloquecié (Castellani 1929:22).'*°

En efecto, autores como Claudel, Chesterton o Papini aparecian como modelos y
ejemplos cercanos de que era posible crear obras artisticas que gozaran de considerable
prestigio en el campo literario y, simultdneamente, contribuyeran a la revalorizacion y
defensa de la religion catdlica. ElI Convivio puede entenderse como parte del intento de
los argentinos de sumarse a este movimiento de cristianizacion del arte y la cultura.

El Convivio surgi6 al interior de los CCC en 1927, como un desprendimiento de
su Comision de Artes y Letras, bajo la direccion de Atilio Dell’Oro Maini. Entre sus
integrantes podemos mencionar a Rafael Jijena Sanchez, Toméas de Lara, Horacio
Schiavo, Samuel Medrano, Osvaldo H. Dondo, Ignacio Anzoategui, Leopoldo
Marechal, Francisco Luis Bernardez, Jacobo Fijman y César Pico,"™* muchos de ellos
estudiantes de los Cursos y colaboradores de Criterio.

El grupo convocaba semanalmente a artistas, musicos y hombres de letras para
reuniones informales en las que se discutian temas de estética y se realizaban lecturas de
poesia. Ademas, se organizaban conferencias con invitados especiales, conciertos y

numerosas exposiciones de artistas plasticos como Victor Delhez, Juan del Prete, Héctor

150 Castellani esta retomando (aunque sin citarla) una tesis presentada por Maritain en Arte y escolastica,
texto que, como veremos, constituyo la base de la estética del Convivio: “[Las causas de la decadencia del
arte] pueden resumirse todas en una sola: es el divorcio —cuya dolorosa consumacion vio el siglo pasado-
entre las proposiciones de la Fe y esas facultades de imaginacion y de sensibilidad que son
eminentemente las del artista” (Maritain 1972:202).

I Tanto Lvovich (2003:206) como Ghio (2007:59) sefialan a César Pico como el director informal del
Convivio. Afirma Martinez Cuitifio: “El hecho de que se piense en César Pico como el fundador no es
caprichoso, porque €l fue el alma de Convivio, quien le imprimia su sello caracteristico de blusqueda
inquieta de la belleza” (1998:23, cfr. también Rivero Olazébal 1986:108)
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Basald(ia y Juan Antonio Spotorno (cfr. Rivero Olazabal 1986, 108-ss).">* Bajo el sello
de Convivio también se publicd una serie de libros de poetas e ilustradores del grupo.
Fueron nueve volimenes entre 1937 y 1947, entre los que podemos destacar los Cinco
poemas australes de Leopoldo Marechal (1937), La rosa y el rocio (1943) de Ignacio
Anzoategui y Espacio enamorado (1944) de Osvaldo Dondo.

El Convivio se presentaba como un complemento de los CCC que apuntaba mas
a lo sensible que a lo racional: “Convivio venia a ser a los Cursos lo que el corazon a la
inteligencia” (M. Dell’Oro 1994:557). Debia contribuir a “que las ideas escuchadas en
el aula se conviertan en convicciones”:

Los Cursos de Cultura aspiran a una finalidad mas practica: la de pensar bien para vivir
bien; pero para eso es necesario que su ensefianza de la catedra tenga su apoyo en la
potencia irresistible del sentimiento. Porque la razén, sin la sensibilidad como aliada, por
lo general no tiene influencia en la conducta (Barrantes Molina 1928:173).

Los animadores del cendculo buscaron utilizar el arte como modo de captar
nuevos fieles y difundir la doctrina catélica.™™ En el discurso inaugural de las

actividades de 1929, su director, Dell’Oro , explicitaba asi los objetivos del cenaculo:

Convivio tiene por fin reunir a jovenes, escritores y artistas, en una amistosa y activa
solidaridad para darles ocasion y estimulos —dentro de un conocimiento serio y penetrante
de la doctrina catdlica, —de vigorizar y exaltar su personal vocacion en beneficio del
renacimiento espiritual de nuestro pueblo (Dell’Oro Maini 1929b 173-174).

En este sentido, siguiendo a Rapalo, el Convivio participa del mismo proyecto que
se plasmara luego en la primera época de Criterio y en Numero: apelar a la calidad
literaria como un medio de “colocar la ortodoxia cat6lica como ideologia alternativa al
liberalismo” (Rapalo 2002:439). Para esto era necesario elevar el capital simbdlico del
grupo. En palabras de Jijena Sénchez, el Convivio demostré a muchos “que los
catolicos no eran estupidos sacristanes que se comian velas” (cit. en De Ruschi Crespo
1998:93). El cenaculo funciond, entonces, como ambito de intercambio entre los

escritores catdlicos y otro sector del campo literario que no necesariamente compartia su

152 para dar algunos ejemplos de las actividades que mencionamos, Gerardo Diego diserté sobre el oficio
poético, Albert Reyval sobre la Iglesia y el teatro y Giussepe Polvara sobre arte sacro. En cuanto a los
conciertos, Luis V. Ochoa ofrecié uno de 6rgano y Regino Sainz de la Maza una sesion de msica antigua
(cfr. Rivero Olazabal 1986, Martinez Cuitifio 1998).

153 «“Este convite espiritual [...] tenia por objeto, aparte del propio goce intelectual, el de atraer a los
Cursos a escritores y artistas, especialmente entre los jovenes, para entablar con ellos una relacion
amistosa por medio de reuniones informales, charlas, conferencias y exposiciones o lecturas que los
llevaran insensiblemente a profundizar el contenido y las exigencias de su fe, es decir su responsabilidad
de artistas o escritores, 0 en otros casos a explicitar, a sacar a luz, su inconsciente deseo de fe” (Rivero
Olazébal 1986:107).
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credo religioso. Segin De Ruschi Crespo “asisten [al Convivio] no s6lo las personas
allegadas a la institucion, sino también muchas otras alejadas y que, sin compartir
abiertamente la religion catélica, se sienten atraidas por el caracter informal de los
encuentros” (1998:90). La historiadora cita el testimonio de Juan Antonio Spotorno
(ilustrador de Criterio): “A estas reuniones del Convivio [...] se acercaba mucha gente
que no era catolica: amigos, artistas, gente que tenia interés por las cosas espirituales, y
en muchos casos su eficacia apostolica era palpable” (cit. en De Ruschi Crespo
1998:93). En particular, nos interesa destacar la incorporacion de algunos jovenes
provenientes de las vanguardias estéticas. Escritores como Francisco Luis Bernardez,
Leopoldo Marechal o Ernesto Palacio, vinculados a la “nueva sensibilidad” —como se la
denominaba en aquella época-, se sumaron al grupo, convirtiéndose en activos
participantes y en colaboradores de medios ligados al nacionalismo cat6lico como
Criterio, La Nueva Republica, Namero o Sol y Luna. Aunque nunca haya alcanzado ese
nivel de compromiso, existen testimonios de que también Borges participé de algunas

de las actividades del cenaculo (cfr. De Ruschi Crespo 1998:93 y ver capitulo 1V.4).

111.2.1. Arte y escoléstica: los fundamentos de una estética catélica

La importancia que el grupo de Convivio concedié al arte como un posible
vehiculo evangelizador y la apertura al didlogo con las vanguardias, que se plasmo en
sus encuentros, producciones y en la primera etapa de la revista Criterio, tuvieron uno
de sus fundamentos principales en la teoria estética desarrollada por Jacques Maritain en
Arte y escolastica (1920)."*

Ya hemos mencionado que este autor constituyd una referencia importante para
los intelectuales catélicos argentinos. Maritain habia comenzado siendo un ferviente
seguidor de Bergson, de quien se fue alejando tras su conversion al cristianismo (en
1906) vy, especialmente, desde su descubrimiento de la filosofia escolastica en torno a
1910. Se convirtio entonces en uno de los principales exponentes del neotomismo, que
funcioné como la base filosofica de los CCC (ver supra). Su difusion en Argentina se
inicid en la segunda mitad de los afios veinte, “en una época en la cual el filésofo

comenzaba apenas a hacerse un nombre fuera del microcosmos tomista de Francia”

154 La primera edicién francesa de Art et scolastique es de 1920, Librairie de I'Art Catholique. Una
reedicion, ampliada, se publica en 1927. Esta es la que maneja la mayoria de los catélicos argentinos y en
la que se basan las traducciones al castellano.
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(Compagnon 2008).**> Como dijimos, Maritain se vinculd personalmente con los
intelectuales argentinos, viajando a Buenos Aires para dar conferencias en los CCC y
publicando numerosas colaboraciones en Criterio.*® Su obra gozé de una difusién y un
prestigio practicamente undnime en el campo catélico argentino hasta la segunda mitad
de la década del treinta. Su toma de posicidn a favor de los republicanos en la Guerra
Civil Espafiola generd una polémica en la que participaron, ademas del mismo Maritain
(“Posiciones. Carta a la direccion de Criterio.”, Criterio n°493, agosto 1937), Gustavo
Franceschi (“EI movimiento espafiol y el criterio cat6lico”, Criterio n°489, julio 1937),
César Pico (“Carta a Jacques Maritain sobre la colaboracion de los cato6licos con los
movimientos de tipo fascista”, 1937) y Julio Meinvielle (“Los desvarios de Maritain”,
Criterio n° 488, julio 1937, “De la guerra santa”, Criterio n°® 494, agosto 1937), entre

otros.r®’

Aungue no se negaba el valor de su obra previa, su desplazamiento hacia
posiciones més democraticas fue cuestionado por los defensores del catolicismo integral
(Cfr. Malimacci 1988, Monserrat 1999 y Orbe 2006).

La teoria estética de Maritain se presenta como derivada de la filosofia
escoléstica.™®® Considerando el prestigio del que gozaba el autor y el hecho de que el
tomismo era la “doctrina oficial” de los CCC, no resulta sorprendente que Arte y
escolastica se haya constituido en la base de la estética de los poetas del Convivio, al
punto de que Borges llega a referirse a ellos como “poetas neotomistas” (en su

“Prélogo” a la Antologia poética argentina, 1941:9). La obra del fildsofo francés parece

155 En 1925 aparece en la Circular informativa y bibliografica de los Cursos de Cultura Catélica “Le role
de la pensée allemande dans la philosophie moderne”, primera publicacion del fildsofo en América
Latina. La difusién de su pensamiento en nuestro pais ha sido detalladamente estudiada por Olivier
Compagnon (2003).

1% Para una lista completa de los articulos de Maritain en Criterio cfr. Montserrat y Santagada (1973:387-
388). Maritain dict6 una serie de conferencias en los Cursos de Cultura Cat6lica entre agosto y septiembre
de 1936. Los asuntos fueron: “Ciencia y filosofia”, “El saber moral”, “La libertad”, “La persona y el
individuo”, “La concepcion cristiana de la ciudad”. Fueron comentadas en Criterio y compiladas luego en
un libro editado por los CCC, Para una filosofia de la persona humana (1937). Afios después, Octavio
Derisi, uno de los asistentes a esos encuentros recuerda: “La influencia mas importante de Maritain la
ejercio con sus conversaciones que se prolongaban durante horas, ya en los mismos CCC, ya en el hotel u
otras casas particulares, sobre los temas mas importantes de la filosofia y de la cultura. Alli con emocién
evoco las figuras de sus amigos Peguy, del P. Clerisac y de Leon Bloy” (Derisi 1983:23-24). La presencia
de Maritain no se limitaria a los CCC, dictando también conferencias en la Universidad de Buenos Aires
(“La metafisica de Bergson”) y en Amigos del Arte (“El Gltimo desarrollo de la filosofia bergsoniana”
(Martinez Cuitifio 1998, Compagnon 2008).

57 Los textos que citamos como parte de esta polémica han sido, excepto por el folleto de César Pico,
recogidos en De Titto (2010:167-191).

1% Maritain comienza su estudio sefialando que “Los escolasticos no han escrito tratado alguno especial
intitulado Filosofia del Arte”, pero que puede encontrarse en ellos “una teoria del arte muy profunda”,
dispersa en las disertaciones sobre problemas de légica o teologia moral (Maritain 1972:7). Su trabajo no
se presenta por lo tanto como una elaboracion absolutamente original sino como la “reunién” de estos
materiales preparados por los escolasticos, a partir de los cuales es posible componer “unarica y completa
teoria del Arte” (1972:8).
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haberse convertido en referencia ineludible para cualquier reflexion estética elaborada
desde el campo catolico. Era frecuentemente invocada como autoridad en las paginas de
critica literaria de la revista Criterio —especialmente por Ernesto Palacio y Tomés de
Lara-. Incluso Leopoldo Marechal, que formula en Descenso y ascenso del alma por la
belleza (1939) una propuesta mucho mas marcada por San Agustin y el neoplatonismo
que por la filosofia tomista, incorpora en su texto definiciones y conceptos tomados de
Arte y escolastica.'*®

Dos son los puntos de la propuesta de Maritain que nos interesa destacar aqui, en
tanto entendemos que han sido fundamentales para la concepcion del arte sostenida
desde el Convivio.'®® En primer lugar, una moderada aceptacion de la especificidad de
la esfera artistica que, no obstante, queda subordinada a la moral y la religion. Por otra
parte, la afirmacién de que las bellas artes estan sometidas a una necesidad de constante
renovacion. Entendemos que, en estos dos postulados, los catdlicos argentinos
encontraron fundamentos para su propia estética y para habilitar el didlogo con los
jovenes vanguardistas.

Aunque més tardiamente que en Europa, las vanguardias también habian
finalmente hecho su irrupcion en Buenos Aires, a comienzos de los afios veinte.'®! El
movimiento ultraista y el martinfierrismo habian renovado no sélo la poesia sino

también la critica, subrayando la necesidad de excluir toda consideracion extra-estética

159 Cfr. por ejemplo, las definiciones de la belleza formuladas en Arte y escolastica y en Descenso y
ascenso del alma por la belleza: “Santo Tomas [...] definia lo bello como lo que agrada a la vista, id quod
vistum placet. Estas cuatro palabras dicen todo lo necesario: una visién, es decir un conocimiento
intuitivo, y un goce. Lo bello es lo que da gozo, no cualquier gozo, sino el gozo en el conocer; no el gozo
propio del acto de conocer, sino un gozo que sobreabunda y desborda de este acto a causa del objeto
conocido. Si una cosa exalta y deleita al alma por el solo hecho de darse a su intuicion, esa cosa es buena
para aprehenderla, es bella” (Maritain 1972:31); “[la hermosura] es ‘algo’ cuya contemplacién nos
agrada. Santo Tomas ha de recoger en su hora ese comienzo aparentemente baladi, y dira entonces que
‘Es declarado hermoso aquello que place a la vista’ [...] EI término vista o vision trae aparejada la idea de
un conocimiento, y sugiere, por afiadidura, una manera de conocer; lo cual vale decir que, al contemplar
lo bello, conozco algo, y que lo conozco mediante una via especial de la inteleccion. A su vez, el término
place o gusta no dice que se trata de un conocimiento deleitable, cuya sola idea nos induce ya en una
razon de ‘beatitud’ que se atribuye al ser hermoso, y que ha de concluir por hacernos ver el caracter
‘trascendental’ de la dicha” (Marechal 1982:12).

160 En Adur (2011b) realizamos un estudio mas detenido del trabajo de Maritain y su recepcién en los
poetas del Convivio, del que aqui presentamos simplemente los puntos centrales.

61 | a entrada de las vanguardias en Argentina fue relativamente tardia, si se la compara con sus
manifestaciones europeas. Durante varios afios “la literatura argentina —los escritores, los lectores, los
editores de libros y revistas- fue insensible a todos los movimientos de renovacion que explotaban en
Europa y en los Estados Unidos, casi a razon de uno por afio, a partir de la manifestacion futurista de
1909. Expresionismo (1912), imaginismo (1914), dadaismo (1917), para sefialar algunos de los mas
importantes, identificados con las fechas de publicacion de sus primeros manifiestos o antologias
fundadoras, pasaron completamente inadvertidos en la Argentina” (Prieto 2006:214). Méas alla de la
consideracion de precursores, la irrupcion “oficial” de la vanguardia en el pais suele fecharse en 1921,
con el regreso de Jorge Luis Borges de Europa, la publicacion de su articulo “Ultraismo” en Nosotros (n°
151, diciembre de 1921) y la aparicién de Prisma, revista mural (cfr. Ledesma 2009:167-169).
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en los juicios sobre la literatura.'®® Desde la intelectualidad catélica no se podia
simplemente ignorar esta problematica, a riesgo de quedar fuera de los debates del
campo. Pero una concepcion de la literatura como esfera autonoma dificilmente podia
incorporarse a un proyecto que no concebia al arte como un fin en si mismo, sino
subordinado a una finalidad trascendente. Recordemos que, en la palabras de Dell’Oro,
los artistas del Convivio debian poner sus esfuerzos al servicio “del renacimiento
espiritual de nuestro pueblo” (1929:173-174).1

La teoria de Maritain proporciond a los intelectuales catolicos argentinos una
definicion capaz de hacerse cargo de los postulados romantico-vanguardistas de la
autonomia de lo estético, pero que, simultaneamente, permitia concebir el arte como
medio para fines més elevados. El filésofo francés retoma la division escolastica entre el
dominio del hacer (dominio del arte, ordenado a la produccién de la obra) y el dominio
del obrar (dominio de la moralidad, ordenado al fin comin de toda vida humana)
(1972:12). En su “dominio propio”, sefiala Maritain, el arte “es soberano como la
sabiduria; no esta subordinado por su objeto ni a la sabiduria ni a la prudencia ni a
ninguna otra virtud” (1972:94). Tiene “un fin, reglas y valores que no son los del
hombre sino los de la obra a producir. Esta obra lo es todo para el Arte y el Arte no
reconoce otra ley que las exigencias y el bien de la obra” (1972:13). Sin embargo, esto
no significa entender la obra como fin en si mismo y negar toda incumbencia al juicio
moral. En tanto depende de un sujeto, el artista, “la obra misma a realizar entra en la
linea de la moralidad y a este titulo no es mas que un medio. Si el artista tomase por fin
altimo de su operacion [...] el fin de su arte o la belleza de la obra, seria pura y
simplemente un id6latra” (1972:93). En sintesis, habria una doble dimensién en todo
fendmeno artistico. La primera, estd dada por lo especifico de la obra, su material,
lenguaje y procedimientos. En este dominio, la moral no tiene incumbencia. La segunda

dimension esté referida al sujeto-artista que, como todo hombre, es susceptible de ser

162 Se trata de una cuestion sobre la que existe una amplisima bibliografia critica (cfr. Sarlo 1997, Gilman
2006). La defensa de la autonomia de lo estético puede leerse claramente, por ejemplo, en la respuesta de
Martin Fierro a la acusacion de reaccionarismo politico que les hace Roberto Mariani (“’Martin Fierro’ y
yo”, Martin Fierro n°7, 46). “La redaccion” responde en el “Suplemento explicativo a nuestro
‘Manifiesto’”: “hay entre nosotros quienes saben agitar el trapo rojo con tanto denuedo como los valientes
redactores de la anunciada ‘Extrema izquierda’. Si no lo hacen en MARTIN FIERRO es sencillamente
por la misma razén que no hablamos de carreras ni de modas: por razon de especialidad. MARTIN
FIERRO es un periodico literario” (Martin Fierro n° 8-9, 56, nuestro destacado).

183 En el mismo sentido Tomés Casares declara: “Las formas que crea el arte verdadero no constituyen su
fin propio: estan al servicio de la realidad esencial, son apariencias que en lugar de velar, revelan”
(Casares 1933:7).
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juzgado moralmente (Maritain 1972:21-22). En otras palabras: si bien no hay obras de
arte morales ni inmorales, hay artistas morales e inmorales

Estos postulados de Arte y escoléstica tuvieron una notable influencia en las ideas
sobre el arte que subyacen al Convivio. En el discurso que hemos citado antes,
Dell’Oro, el director del cenaculo, aborda la cuestién de la autonomia del arte con
argumentos que repiten casi literalmente los de Maritain:

Se afirma la necesidad de mantener la independencia del Arte. Estamos conformes, pero
dentro de su esfera, con relacién a su objeto propio, cuya consecucién estd sometida a
reglas particulares extrafias a las que rigen el ejercicio de nuestra voluntad, considerado
con relacion a su fin. Mas no solo existe la realidad del objeto que el Arte regula: existe el
sujeto que obra y, desde este punto de vista, la labor del artifice entra en la jerarquia de la
moralidad, cuyas leyes se refieren al bien del hombre como tal, y son —en virtud de la
prioridad del fin- superiores al arte. En su dominio propio el arte es soberano en razon de
su objeto, pero en razdn del sujeto, y en su vida, esta sometido al bien del sujeto; entra en
la jerarquia de los medios de que se sirve el hombre, en el ejercicio de su libre arbitrio
para alcanzar su fin moral (Dell’Oro Maini 1929 173-174).1%

En distintos grados y con diferentes matices, la idea de que el arte, sin perder su
especificidad, debe estar al servicio “de un fin més alto” (Maritain 1972:95) parece
haber marcado la produccion de los poetas del Convivio. En autores como Bernérdez,
Fijman, Vallejo, Marechal o Molinari encontramos composiciones a las que puede
atribuirse un caracter apologético pero en las que es perceptible también una
preocupacion por la innovacién en lo formal.'®®

Esta concepcion puede constatarse también en las paginas de critica literaria de la
revista Criterio, que muchas veces estaban a cargo de participantes del Convivio. Los
textos eran juzgados tanto en su valor especificamente literario como en su aspecto
moral. Por supuesto, los acentos variaban de acuerdo a la personalidad y formacion de
cada critico. Asi, por ejemplo, los articulos de Ernesto Palacio, como ya han sefialado
Rapalo (2002:457) y Devoto (2006:177), sin excluir valoraciones morales, eran muchas
veces lecturas incisivas y fundamentadas desde el analisis de las obras en cuestion.*®
En otros criticos, como por ejemplo Enrique Oses (cfr. Rapalo 2002:457), la atencion

parecia puesta en la decencia o indecencia de la obra, més que en cuestiones formales -

164 Compérese con el siguiente fragmento de Maritain (1972:94), que citamos parcialmente antes: “El arte
en su dominio propio es soberano como la sabiduria; no esta subordinado por su objeto ni a la sabiduria ni
a la prudencia ni a ninguna otra virtud; pero por el sujeto y en el sujeto esta subordinado al bien de este
mismo sujeto; en tanto que se encuentra en el hombre y que la libertad del hombre hace uso de él, esta
subordinado al fin del hombre y a las virtudes humanas.”

185 Nos hemos detenido especialmente en esta cuestion en Adur (en prensa). Sobre los poetas del
Convivio, cfr. capitulo V.

186 E| mismo Palacio, en “Proposiciones sobre la critica”, sostenia la necesidad que tiene el critico de
conocimientos técnicos: “[la critica] exige indudablemente el conocimiento de los principios, como el
pintor y el poeta necesitan saber los elementos de sus respectivas profesiones” (Palacio 1928a:24).
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ver por ejemplo su articulo “Ibsen o la soberbia” (Osés 1928), donde se condena al
dramaturgo por su individualismo, su cobardia y la cantidad de suicidios en sus obras-.
En cualquier caso, Criterio reconoce la existencia de una doble dimension en las obras
artisticas que implica, por parte de los criticos, atender a distintos elementos. En una
mirada retrospectiva de los trabajos publicados durante el primer afio, que aparecid bajo

el titulo “En el aniversario de ‘Criterio’”, se afirmaba: “La critica literaria y
bibliogréafica se halla a cargo de Ernesto Palacio y Toméas de Lara. Ambos vigilan
preferentemente las ideas, ateniéndose al mismo tiempo a los aspectos puramente
artisticos y literarios” (“S.de B” 1929:313).

Un segundo punto en el que la influencia de Maritain parece haber sido
determinante, al menos para un sector de la intelectualidad catdlica, es en la afirmacion
del valor de lo nuevo. La posicion frente a las vanguardias estéticas gener6
controversias en el campo literario —y artistico-, a las que no fueron ajenos los catélicos.
Mientras que los poetas del Convivio buscaron sumarse a la “nueva sensibilidad”, esta
suscitd un fuerte rechazo en otros sectores, especialmente los vinculados a la institucion
eclesiastica (sacerdotes, religiosos y religiosas), que abogaban por una estética mas
tradicional. Veremos esto més en detalle cuando hablemos de Criterio. Nos interesa
sefialar aqui que Maritain funcioné como una de las autoridades invocadas por los
integrantes del Convivio para defender la validez del vanguardismo estético.

En Criterio n° 83 (octubre de 1929), Tomés de Lara publica un articulo titulado
“Sobre las nuevas tendencias poéticas”, donde responde a la extensa carta que, con ese
mismo titulo, habia enviado a la revista el jesuita José Gonzalez (1929).°” En su
intervencion, de Lara apela al “maestro” Maritain:

Desarrolla magistralmente este tema, desde otro punto de vista, Jacques Maritain en el
articulo Les beaux-arts son soumis a une nécessité spéciale de renouvellement capitulo
VI, paginas 73 a 77 de Art et Scolastique (nouvelle edition revue et augmentée)” (De
Lara, 1929a:153.).

De Lara incluye una larga paréfrasis que sintetiza practicamente todo el capitulo
de Arte y escoléstica (y ocupa buena parte de su propio articulo). Al ser la Belleza
infinita, sostiene, ninguna obra o género particular puede saturarla. Lo que en un
determinado momento fue norma de la belleza, llega a un punto de agotamiento. El arte
estj, por lo tanto, sujeto a una necesidad periodica de renovacion. El arte nuevo

implicard la instauracion de reglas nuevas, aunque estas, en un primer momento, puedan

%7 La carta de Gonzalez, publicada en Criterio n°77, se refiere explicitamente a Borges, como
representante de la vanguardia, por lo que volveremos sobre ella.
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causar desconcierto (cfr. Maritain 1972, p. 58-61). La filosofia de Maritain, entonces, al
menos en la apropiacion que realizan los integrantes del Convivio, proporciona a los
catolicos una teoria del arte que, sin negar la autoridad de la tradicion, les permite
dialogar con las experiencias de vanguardia.*®®

Este didlogo entre catélicos y vanguardistas, inaugurado de algin modo en el
Convivio, se convirtié en uno de los rasgos que caracterizaron la primera etapa de la
revista Criterio, que incluyd entre sus colaboradores a varios jovenes que habian
publicado sus trabajos en medios como Martin Fierro o Proa. Entre ellos, Jorge Luis

Borges.

111.3. LA REVISTA CRITERIO: CATOLICOS Y VANGUARDISTAS

La prensa periodica fue, desde el principio, uno de los medios a través del cual los
catélicos integrales buscaron difundir su doctrina y posicionarse en el campo intelectual.
Los Cursos de Cultura Cat6lica tuvieron su propia publicacion, la Circular Informativa
y Bibliografica de los CCC, de la que salieron 33 nGmeros entre 1923 y 1940.*°
Ademas de este medio “oficial”, varias revistas que se fundaron entre fines de los afios
veinte y principios de la década siguiente, como La Nueva Republica, Nimero o Sol y
Luna, por mencionar las mas significativas, mantenian una vinculacion con la
institucion, incluyendo entre sus colaboradores a asistentes y profesores de los Cursos o
miembros del Convivio (cfr. capitulo V.7). Pero, indudablemente, de las numerosas
publicaciones que estuvieron relacionadas con los Cursos de Cultura Cat6lica, Criterio
fue no solo la méas duradera sino también la mas prestigiosa e influyente. Sin depender

directamente de los CCC, el periddico mantuvo una estrecha relacion con ellos. Sus

188 Interesa sefialar que el articulo de De Lara, publicado en octubre de 1929, comienza con un “I” que
supone una continuacion que nunca llegé a publicarse. Al mes siguiente, el critico renuncié a la revista
junto a Dell’Oro y la mayoria de los colaboradores vinculados a la nueva sensibilidad. Poco después de,
el critico se definira a si mismo en una entrevista: “En literatura moderna, soy un rabioso vanguardista”
(De Lara 1929b:122) En esa polémica trunca sobre la renovacidon poética puede leerse, también, el
conflicto que puso fin a la primera etapa de Criterio (ver infra).

189 De Ruschi Crespo (1998:28-29) describe dicha publicacién en estos términos: “Son unos “folletos’ de
unas 40 paginas —a veces 80 y ocasionalmente hasta 100 paginas- de distribucién gratuita, 6rgano de
trabajo y medio de comunicacion entre los concurrentes a los Cursos y sus amigos de la Capital y del
interior del pais. La publicacidn aspira también a constituirse en el resumen mensual mas completo que
sea posible de la actividad intelectual cat6lica, en todos los 6rdenes, sin pretender competir con ninguna
revista. El plan de trabajo, la bibliografia y la resefia de las clases, junto con el comentario de otras
actividades organizadas por los Cursos, ocupa la parte central de estos ‘cuadernos’, ‘es una especie de
extension de su elemento discente’ a fin de atraer el interés de los jovenes preocupados por alcanzar una
solida formacién intelectual, atil también para quienes solo pueden participar de ellos por medio de sus
paginas [...] Fue el Dr. Dell’Oro Maini quien primero se encargd de su publicacién, secundado
eficazmente por la labor de Samuel Medrano, encargado entonces de la “Seccion Publicaciones’ de los
ccc.
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fundadores participaron en la direccion de la revista -Atilio Dell’Oro como primer
director, Tomas Casares como colaborador en la direccion y eventualmente director
interino, Samuel Medrano como secretario de redaccion- y muchos de sus asistentes y
profesores publicaron alli articulos. La direccién consignada como administracion
(Alsina 840) era, como dijimos, la de la sede de los Cursos. Por otra parte, tanto las
actividades de los CCC como del Convivio se publicitaban en la revista y en muchos
casos se incluian resimenes o informes de las mismas. Al aparecer el primer nimero de
Criterio, Dell’Oro envio a quienes frecuentaban los CCC, una nota en la que explicaba
que “el periddico semanal que comenzara a publicarse bajo su direccion, “por su indole
y finalidades, representara debidamente al movimiento intelectual que desde hace afos
constituye la vida de esa querida institucién’ (De Ruschi Crespo 1998:165).1"

El proyecto de un semanario “confiado a las mejores plumas y destinado a
preparar la conciencia de la masa catélica, a removerla y a levantarla de su
abatimiento™* habfa sido concebido por Dell’Oro Maini ya en 1925. Este proyecto
vino a concretarse, después de algunos vaivenes, hacia 1927, con la creacion de la
Editorial Surgo. Esta cont6 con el respaldo de Juan Agustin Boneo, obispo de Santa Fe
y administrador del arzobispado de Buenos Aires, y del Nuncio apostélico Felipe
Cortesi, entre otras figuras destacadas de la Iglesia. Sin embargo, la relacion con la
jerarquia eclesiéstica tuvo, desde el principio, ciertas complejidades. En un contexto de
tension entre el modelo centralista, propugnado desde el obispado, y el modelo mas
descentralizado, reclamado desde algunas asociaciones de laicos (Di Stéfano y Zanatta
2000:371-372), Surgo buscaba mantener una relativa autonomia con respecto a las
autoridades eclesiasticas. Para Dell’Oro Maini era fundamental dejar claro este aspecto
antes de asumir la direccion del semanario:

Se trataba de saber si la obra seria apoyada en la forma en que habia sido planeada, con
total independencia salvo en lo referente al dogma y a la moral. Una nota en este sentido
es redactada y presentada en audiencia, en la que se solicita (...) que se designe a un
censor eclesiastico (cargo que recae en el P. Vizcarra) y “se digne manifestar que la
Autoridad eclesiastica deja a la Editorial Surgo la plena responsabilidad de sus actos, en
todo aquello que el Derecho candnico no ha puesto bajo la expresa dependencia del

% De Ruschi Crespo sefiala que esta filiacion entre Criterio y los CCC se pone también explicitamente
de manifiesto en su 6rgano oficial en estos términos: “Esta obra es fruto de la tarea y de las ensefianzas de
los CCC, y muestra una verdadera seleccion espiritual” (Circular informativa y bibliografica de los
Cursos de Cultura Catolica, n° 20, 1928, p. 83, cit en De Ruschi Crespo 1998:179).

! Carta de A. Dell’Oro Maini a Rémulo Avyerza, fechada el 6 de febrero de 1925 citada en M. Dell’Oro
Maini (1994:558).
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Ordinario” (Magdalena Dell’Oro Maini 1994:560. Ver también De Ruschi Crespo
1998:76)."

La propuesta fue aprobada y respaldada por el arzobispo José Maria Bottaro,
sucesor de Boneo en la arquididcesis de Buenos Aires. Para acentuar la (relativa)
independencia de Surgo con respecto a la Iglesia, se decidid, de comun acuerdo, dejar
sin efecto las acciones de la editorial que Boneo habia adquirido para el arzobispado.
Con un capital inicial de 200.000 pesos y cerca de 180 accionistas,'” la Editorial Surgo
publicé el primer nimero de Criterio el 8 de marzo de 1928, bajo la direccion de Atilio
Dell’Oro Maini.

La critica suele distinguir tres etapas en el itinerario de esta publicacion hasta
mediados del siglo XX (cfr. Malimacci 1988:7, Lvovich 267-ss). La primera, en la que
nos centraremos aqui, abarca el periodo en que la revista estuvo bajo la direccion de su
fundador, y va desde marzo de 1928 hasta noviembre de 1929. Tras la renuncia de
Dell’Oro y de muchos de los colaboradores de la primera hora (ver infra), comenzo6 una
segunda etapa para la revista, bajo la direccion de Enrique Osés, que se prolongd hasta
mediados de 1932. Durante este periodo, “se dedicaron [...] una gran cantidad de
intervenciones a reafirmar la primacia de la teologia sobre la politica y, en particular, a
condenar el nacionalismo en nombre de la doctrina cristiana” (Lvovich 2003:273). Con
Osés, la revista se volvio mas decididamente clericalista, “se perdieron las inclinaciones
mas vanguardistas y se deteriord la calidad literaria y artistica; el discurso se tornd méas
agitador y vulgar, y la prosa méas injuriosa” (Echeverria 2008:69, cfr. también Rapalo
2002:449).

Terminada la etapa de Osés, desde 1932 hasta su muerte en 1957, Criterio fue
dirigida por monsefior Gustavo Franceschi, una figura clave del catolicismo integral
argentino, que le daria a la publicacion un sello muy personal, escribiendo la enorme
mayoria de los editoriales.’* Bajo su direccion, la revista “se convertira en la voz

oficiosa de la doctrina social y politica del episcopado” (Bonnin 2010b:501). En

172 Como sefiala Magdalena Dell’Oro, esta libertad no debe entenderse como oposicién con respecto a las
autoridades eclesiasticas: “Era su objetivo que la libertad de que aquella gozara, redundase en mayor
seguridad e independencia de las autoridades de la Iglesia, cuya causa defenderia Surgo” (1994:560).

% La lista de los accionistas inclufa representantes de la jerarquia eclesiastica (el obispo —y luego
cardenal- Santiago Copello), miembros de las elites econémicas mas tradicionales (la familia Pereyra
Iraola) y varios de los responsables del futuro gobierno militar (entre ellos, Santamarina, que seria
vicepresidente tras el golpe de Uriburu en 1930).

17 «|_a direccién de Franceschi aporté una fuente impronta personal en el afrontamiento de los grandes
temas del pensamiento cat6lico. Durante un periodo, no muy corto, la revista fue Franceschi.” (Monserrat
1999:155). Para una sintética presentacion de la figura de Franceschi, cfr. Bonnin 2010:500-504.
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palabras de Beatriz Sarlo, Criterio, en esta etapa, “busca atenerse a la palabra de la
Iglesia, realizando una exégesis del pensamiento papal, en sus enciclicas y documentos,
y de los principales idedlogos reconocidos como ‘oficiales’ por la Iglesia” (2007:57).

Durante el periodo en el que fue dirigida por Dell’Oro, Criterio present6 ciertas
particularidades que han sido objeto de diversos estudios (De Ruschi Crespo 1998,
Devoto 2006, Jesus 2007). Nos interesa aqui un rasgo que, como dijimos, marco
claramente esta primera etapa: la incorporacion entre los colaboradores de la revista de
un importante nimero de jovenes provenientes de las vanguardias estéticas.'’

Esto se comprueba ya en el “Prospecto” que, antes de la aparicion de Criterio,
difundio la editorial Surgo, donde se anunciaba a los futuros colaboradores.!’® El listado
incluia a Borges, Francisco Luis Bernardez, Eduardo Mallea, Ricardo Molinari, Ernesto
Palacio, todos ellos asociados al grupo de Martin Fierro. A lo largo del primer afio y
medio de existencia del semanario, se publicaron ensayos y poemas no solo de estos
autores sino de otros que, sin haber participado necesariamente de las revistas de
vanguardia, adherian claramente a la “nueva sensibilidad”, como Osvaldo Dondo,
Ignacio Anzoategui o Tomé&s de Lara. En el balance del primer afio, que ya hemos
citado, se afirmaba: “Criterio ha mostrado preferencia por la poesia de vanguardia. En

la revista han colaborado los principales poetas jovenes (“S. de B.” 1929:313).

111.3.1. Catolicos y vanguardistas

La colaboracion de jovenes representantes de la “nueva sensibilidad” en Criterio
ha sido interpretada de diversas formas. Louis sefiala que es dificil determinar si la
cohabitacion en Criterio entre catélicos tradicionales, vanguardistas y nacionalistas
resulta de un espiritu de tolerancia o del principio de funcionamiento de las
publicaciones de la época, muchas de las cuales estaban marcadas por la heterogeneidad
estética en sus proyectos (Louis 2006:144). Devoto, por su parte, sostiene que la revista
ofrecia a los vanguardistas una serie de ventajas, debido a los recursos econémicos con

los que contaba: buenas remuneraciones (cfr. Galvez 2003:16, quien recuerda que

175 «Entre 1928 y 1930, la revista Criterio seré el espacio en que concurran la mayoria de los escritores
pertenecientes a la vanguardia ultraista. Desaparecida Martin Fierro, sus poetas pasaran a comentar desde
sus paginas la literatura argentina y universal, el cine, la misica, la pintura, y publicardn también sus
nuevos textos y consideraciones estéticas” (“Texto complementario” en Montaldo 2006b:153).
Entendemos, sin embargo, que seria mas preciso datar la participacion de los vanguardistas en Criterio
entre 1928 y 1929 (ver infra).

176 «E| sumario de una revista”, sefiala Bourdieu, “es a la vez una exhibicion del capital simbdlico del que
dispone la empresa y una toma de posicion politico-religiosa” (Bourdieu 1997:404).
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Criterio “pagaba las colaboraciones con asombrosa generosidad”), buena edicion y
regularidad (Devoto 2006: 237). El historiador también subraya la importancia de la red
de relaciones sociales de los afios veinte, que vinculaban a muchos de los participantes
del campo literario.'”’

Mas alla de estos factores, sostenemos que existio, por parte de la intelectualidad
catdlica argentina, una voluntad consciente y relativamente sistematica de captar a
jovenes provenientes de las vanguardias. Hemos visto que tal fue, paralelamente a
Criterio, uno de los objetivos del Convivio. La incorporacion de estos autores, que
gozaban ya de un relativo prestigio en el campo cultural, se enmarca en el proyecto de
los fundadores de los CCC de elevar el nivel y prestigio de su discurso. Esto no
significa, desde luego, una completa homogeneidad de intereses y objetivos. Como
sefiala Bourdieu, durante “la fase de acumulacion inicial de capital simb6lico”, algunos
actores que no estan en posicion dominante “acogen entre sus filas [...], a escritores y
artistas muy diferentes por su procedencia y sus disposiciones, cuyos intereses,
momentaneamente proximos, acabardn divergiendo més adelante.” (1997:396).” Nos
detendremos a continuacién en algunos puntos que permiten comprender por qué una

revista catolica busco convocar como colaboradores a jovenes vanguardistas.

111.3.1.1. Una vanguardia moderada

Habria que comenzar por sefialar que existia una condicion necesaria pero no
suficiente para la incorporacion de estos autores en Criterio: el caracter
comparativamente moderado de las vanguardias literarias argentinas en relacion con las
rupturas mas radicales que se habian producido en Europa. Més alla de la renovacion
estética que implicaron y las polémicas que suscitaron, su programa fue cauteloso en lo
que respecta a lo politico-social. EI martinfierrismo, tal vez la mas desenfadada de las
vanguardias argentinas, “no bromea con la familia, con la patria, con la religion, ni con
la autoridad” (Sarlo 1997:225). Sarlo explica este “moderatismo™ por tres motivos: en
primer lugar, “la conviccion de que construir y destruir estan implicados, y el rechazo
de todo nihilismo”; en segundo lugar, por el hecho de que una de las preocupaciones
centrales de la vanguardia argentina fue “el trazado de un linaje nacional en el campo de
la cultura”; por ultimo, porque la critica al “filisteismo burgués” esta realizada en

términos exclusivamente estéticos, que deja intactos “el filisteismo moral, la hipocresia

" Como veremos, las amistades y las relaciones personales jugaran un papel importante en la relacién de
Borges con el catolicismo integral, cfr. capitulo IV.3.
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social, la represion sexual, moral, ideol6gica” (Sarlo 1997:248). Desde un abordaje muy
distinto, también Annick Louis (2010) considera que las vanguardias literarias
argentinas pueden calificarse de “timidas”, no solo en comparacion con las europeas,
sino incluso en relacion a las vanguardias plasticas rioplatenses. También Gilman
sostendrd el “moderatismo de la vanguardia argentina” en sus dos vertientes:
“Mayoritariamente poetas los de Martin Fierro, mezcla de poetas y narradores los de
Boedo, no rompen de cuajo con ninguna tradicion (gesto esperable de una vanguardia)
ni con ninguna moral” (2006:47). Pese a que existen excepciones (Gilman menciona a
Tufion y Girondo), la ruptura propuesta por el martinfierrismo parece haberse visto
acotada por ciertos limites.

Este caracter moderado de nuestros vanguardistas (o, al menos, de muchos de
ellos) permiti6 que su presencia en Criterio y el Convivio fuese factible desde la
perspectiva de los intelectuales cat6licos. Hacia 1927 el ciclo de la vanguardia
comenzaba a cerrarse.'’”® Al momento de aparicién de Criterio, muchos jévenes
“neosensibles” estaban dejando atras sus posturas mas polémicas y se encontraban en
una etapa comparativamente mas conciliadora. EIl caso de Borges es emblematico en
este sentido. Para cuando aparece Criterio, ya habia publicado “Sobre un verso de
Apollinaire” (Nosotros n°190, marzo de 1925) que, siguiendo a Artundo (1999:58),
marc6 su distanciamiento definitivo del ultraismo “y le permitid ejercer una critica

temprana considerandolo, ademas, como definitivamente concluido™.t™®

111.3.1.2. Elevar el discurso catolico

Mas alla de esta condicién de posibilidad, como hemos dicho, existia una
motivacion positiva de parte de los catolicos para convocar a los vanguardistas: el
capital simbdlico del que estos gozaban en el campo literario argentino de esos afos.
Aunque no ocupaban precisamente el centro del canon, eran lo suficientemente
conocidos como para que Criterio se ocupara de anunciar sus colaboraciones en

portada, e incluso con algin numero de anticipacion. Los poemas de autores como

178 Montaldo (2006a:40) sostiene que la antologia de Vignale y Tiempo (Exposicién de la actual poesia
argentina 1922-1927) tiene el “tono” de un cierre: “todo esto ha terminado, la renovacién ya se ha hecho
y la aparicion de esta antologia lo prueba”.

" Artundo también sefiala el caso de Proa (segunda época), de la que Borges fue uno de los directores.
Pese a retomar el nombre, la revista se diferencia de su primera version (y de otras publicaciones
vanguardistas) en tanto esta “guiada por un animo mas sosegado, acorde con una nueva época inaugurada
por los responsables de la revista” (Artundo 2003:254). Desde su presentacion, la segunda Proa buscaba
indudablemente “no producir roces violentos y lograr una cierta armonia en la convivencia con la
generacion previa” (Artundo 2003:261).
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Borges, Molinari, Caro o Vallejo se reproducian a pagina completa y, en ocasiones, a
doble pagina. Los paratextos editoriales, confeccionados por la redaccion de Criterio,
los presentaban como colaboradores “ilustres”, “prestigiosos” o “reconocidos” (veremos
esto especificamente para el caso de Borges, en el capitulo siguiente 1V.4).

La incorporacion de estos colaboradores, junto con la de prestigiosos autores
extranjeros (Chesterton, Maritain, Papini, entre otros) sin duda elevo el nivel de la
revista y la hizo atractiva para un publico mucho més amplio que el esperable para una
publicacion que se limitara Unicamente a temas religiosos o eclesiasticos. La literatura y
otras expresiones artisticas tuvieron un lugar preponderante en esta primera etapa de
Criterio. Cada numero incluia resefias bibliograficas, notas sobre cine, musica y teatro,
poesias inéditas de autores nacionales y, en muchos casos, extensos ensayos de critica
literaria o reflexiones sobre estética. Como sefiala Devoto, la calidad de la seccién
literaria debia atraer muchos lectores y “hacer pasar” las notas politicas y los articulos
filosoficos y teoldgicos (Devoto 2006:238).

La preocupacion por el nivel intelectual y el prestigio fue una constante en
Criterio, en consonancia con el proyecto de los fundadores de los CCC de armar (o
rearmar) una intelligentsia catdlica “competitiva”. Asi, desde el prospecto que
presentaba la publicacion, se anunciaba que Criterio no se limitaria a ser “un periddico
puramente religioso”, sino que “abarcard de una manera racional y sistematica el
estudio de los diferentes problemas sociales”. Este énfasis en lo racional y sistemético
puede considerarse una huella del neotomismo imperante en los Cursos. El articulo que
abre el primer nimero de la revista, a modo de editorial, se titula significativamente “La
inteligencia” y es posible leerlo como una suerte de desarrollo de la perspectiva
“racional” anunciada en el manifiesto: “Bajo su nombre [“la inteligencia”] colocamos
esta pagina inicial, porque el anhelo de instaurar su imperio en el juicio de todas las
cosas inspird la creacién de esta revista” (“La inteligencia” 1928:9). En sus
“Reflexiones sobre el primer aniversario”, Dell’Oro insiste en la importancia de la labor
intelectual para la difusion de la fe: “El constante vigor religioso de sus escritos es el
fruto de la doctrina estudiada con perseverante amor y no vana exaltacion de un
sentimiento irracional” (1929: 297) Es patente la preocupacion de uno de los principales
animadores del catolicismo integral por impulsar la formacion intelectual de los fieles,
que debian estar en condiciones de difundir y defender publicamente su religion, méas

alla de su fe intima:
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Hemos comprobado, a este respecto, la paciente labor que reclama la tarea de restaurar el
concepto de lo catolico. Es angustioso contemplar la deformacidn, las falsificaciones, la
mezquina comprension existente en todas las esferas y, a veces, entre los mismos
catolicos, del hondo significado de aquella palabra y, en particular, la brutal ignorancia de
lo que es la Iglesia (Dell’Oro 1929:297).

Criterio fue, entonces, una pieza clave en esta revalorizacion del discurso catélico
que buscaban los integralistas, y la incorporacion de jovenes de la “nueva sensibilidad”
puede leerse en ese marco. Al revisar los logros del primer afio, en la misma nota en la
que destacaba la participacion de poetas vanguardistas en la publicacion, “S. de B.”
subraya la favorable recepcion de la revista, entendiéndola como un modo de prestigiar
el discurso catolico: “La labor de nuestros colaboradores es vasta, y sorprendente la
extensa consideracion a que llaman sus paginas. Ellas demuestran cuan importante y

laudable es la difusion del pensamiento catdlico” (“S. de B.” 1929: 313).

111.3.1.3. ; Un proyecto comun?

Un dltimo punto de contacto entre catdlicos y vanguardistas que queremos
mencionar estd dado por la existencia de algunas reivindicaciones nacionalistas que
sostenian ciertos colaboradores de Criterio y que podian ser compartidas por los
jovenes “neosensibles”. Louis (2010) sefala que, pese al caracter apolitico que se le
suele conferir al grupo de Florida, muchos de sus integrantes fueron acercandose
progresivamente, en la segunda mitad de los afios veinte, a posiciones nacionalistas. La
defensa de lo nacional, especialmente en cuanto al arte, la lengua y la cultura era
frecuente en las paginas de Martin Fierro. Recordemos que, desde su “Manifiesto”, el
periodico proclamaba su “fe en nuestra fonética, en nuestra vision, en nuestros modales,
en nuestro oido, en nuestra capacidad digestiva y de asimilacion” (Martin Fierro n° 4,
mayo 1924, p. 25). Quiza el méas claro ejemplo de la reivindicacion nacionalista (y
americanista) que realiza Martin Fierro se encuentra en la conocida polémica sobre el
“meridiano intelectual de Hispano-América” que La Gaceta Literaria de Madrid habia
propuesto fijar en la capital espafiola. En el nimero 42 de la revista (junio-julio 1927),
muchos de los colaboradores (Borges entre ellos) responden ridiculizando tal propuesta,
sosteniendo la independencia linguistica y cultural de nuestro pais y proponiendo que,
en caso de existir tal meridiano, este deberia pasar por Buenos Aires.

Por su parte, si bien Criterio no puede definirse lisa y llanamente como una
publicacion nacionalista (Devoto 2006:231), muchos de sus colaboradores adherian a la

version maurrasiana del nacionalismo e intentaron darle esa impronta a la
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publicacion.’® Esto los llevé a entrar en tensién con un sector que condenaba la
doctrina de Maurras, por considerarla contraria a las ensefianzas de la Iglesia. En este
sentido resulta pertinente la distincion propuesta por Mallimaci (1988:16) entre
“nacionalistas cat6licos” —como los hermanos Irazusta o Ernesto Palacio- y “catdlicos
nacionalistas” —como Julio Meinvielle o Castellani-. Si bien ambos tienen muchos
puntos en comun, la desigual consideracion de la relacion entre nacionalismo y
catolicismo —unos otorgaban la primacia a este y los otros a aquel- fue ocasion de no
pocos conflictos, en tanto los catélicos d’abord acusaban a los nacionalistas de tener
una vision instrumental de la religion (Mallimaci 1988:25). La tension existente entre
estas dos tendencias fue uno de los desencadenantes de la renuncia de varios
colaboradores y del fin de la primera etapa de Criterio (ver infra).*®* Pero al menos
durante un breve lapso, una idea del nacionalismo, adn difusa, sirvi6 como aglutinante
para catdlicos nacionalistas, nacionalistas catélicos y vanguardistas. Recordemos que se
ha caracterizado a los afios veinte como un periodo “de baja intensidad en las
definiciones ideoldgicas” (Zanca 2013:40) Hacia la década del treinta, cuando las
ideologias se van definiendo de modo mas preciso y el contexto nacional e internacional
exige tomas de posicion mas radicales, varios de los intelectuales que habian

participado de la primera etapa de Criterio toman caminos divergentes.

111.3.2. El fin de una etapa

La convivencia en Criterio entre catdlicos y vanguardistas tiene una fecha de
vencimiento que puede datarse con bastante precision. Cuando en noviembre de 1929,
la comisién directiva de Surgo decidid que la revista debia incorporarse a la Accion
Catolica,'®? Dell’Oro present6 su renuncia, que fue acompafiada por la de muchos de los
colaboradores, especialmente los mas vinculados a la “nueva sensibilidad”. En la

seccion “Itinerario” de Criterio n° 90, se informé a los lectores con una breve nota -

180 | a doctrina de Charles Maurras, fundador de la Accién francesa, puede considerarse una forma
extrema de nacionalismo, que habia sido condenada por la Iglesia. Era defendida especialmente por
aquellos colaboradores de Criterio que escribian también en el 6rgano nacionalista La nueva republica
(César Pico, Ernesto Palacio, los hermanos Irazusta, entre otros).

181 | a tensién entre catélicos nacionalistas y nacionalistas catélicos en la primera etapa de Criterio ha sido
estudiada detenidamente por Devoto (2006), al que remitimos.

182 En el n° 90 de Criterio (21-11-1929), una nota titulada “Criterio y la Accién Catélica”, firmada por
“La Direccion” anunciaba la incorporacién de Criterio a las normas de la Accion Catélica, reproduciendo
la mocién presentada en este sentido por el presidente del directorio de Surgo, Tomas Cullen: “Hago
mocién [...] para que en adelante la revista ‘Criterio’ se oriente en los principios de la accidn catolica, en
la forma definida por el Sumo Pontifice Pio XI, a saber, como ‘participacion o colaboracion de los laicos

en el apostolado jerarquico de la Iglesia’.
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“unas pocas lineas perdidas en un rincon”, al decir de Gélvez (2003:21)- de la decision
“indeclinable” del fundador y primer director de separarse de la publicacion y se
incluyo la lista de los que lo acompariaban en la renuncia: Spotorno, Anzoétegui, Pico,
Palacio, de Lara, Mendioroz, Dondo, Echeverrigaray, Jijena Sanchez, Prebisch, Aguirre,
Delhez y Argerich. Muchos de estos formaron luego el nlcleo que edit6 la revista
Numero (cfr. capitulo V.7).

Los motivos del fin de esta primera etapa de Criterio han sido estudiados
detenidamente por Zanatta (1996), Devoto (2006) y Jesus (2009) y nos hemos referido a
la cuestion en Adur (2010a), por lo que no nos detendremos en el tema aqui. Las
razones giran en torno a tres factores que estaban interrelacionados: el nacionalismo
politico de muchos de los jovenes colaboradores, su vanguardismo estético y la relacion
con la Curia. El giro, impulsado desde el directorio de Surgo, apunta a moderar el
discurso nacionalista, eliminar las manifestaciones de vanguardia y subordinar
claramente la revista a las directivas de la Curia, proponiendo su integracion a la Accion
Catolica.

Criterio tomd, desde ese momento, un nuevo rumbo. Bajo la direccion de Enrique
Osés, la revista concedié méas espacio a cuestiones estrictamente eclesiasticas y a los
articulos firmados por miembros del clero, a la vez que redujo la atencion que hasta
entonces habia dedicado a las cuestiones artisticas y literarias y excluyd las
colaboraciones de los vanguardistas y los nacionalistas. En una entrevista concedida en
diciembre de ese afio a la revista La literatura argentina, el nuevo director era
elocuente: “de ninguna manera [Criterio] serd4 un érgano exclusivo de una tendencia
estética, que eso no le compete esencialmente, y, més aln, aportara al gran pensamiento
del Santo Padre en nuestra patria” (Osés 1929:121). La literatura argentina incluye en
ese mismo numero otros reportajes a dos de los colaboradores que abandonaron la
publicacion: “Se retir6 de Criterio un importante ndcleo de redactores. El doctor César

E. Pico nos explica el origen de esa actitud” y “’Criterio y el cisma. Con Tomas de
Lara”. Los motivos aludidos por Pico y de Lara apuntan a un desplazamiento en el eje
de interés de la revista, similar al que plantea Osés, aunque légicamente valorado

diversamente.'® La atencién que una revista como La literatura argentina'®* concede al

183 «| os propietarios de la publicacién [...] quisieron intervenir en la orientacién de la misma y
transformar su caracter [...], convertirla en una revista de mas facil acceso a la mentalidad media” (De
Lara 1929h:123)

184 para situar esta publicacion, transcribimos la breve caracterizacién que ofrecen Lafleur, Provenzano y
Alonso (2006:139): “El resumen mas completo de la actividad bibliogréafica argentina entre los afios 1928
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“cisma” de Criterio es significativa para valorar el impacto que causd en el campo
literario este reposicionamiento de Criterio y del peso que las diferencias vinculadas a
cuestiones especificamente estéticas tuvieron en el mismo (cfr. Jesis 2009)."% Otro
testimonio, mas tardio, que puede resultar iluminador con respecto al cambio de
direccion de Criterio es el de Ulyses Petit de Murat, quien habia sido colaborador de la
revista y seria luego compariero de Borges en la direccion del suplemento del diario
Critica. En una nota titulada “Descomposicion de la burguesia catélica”, publicada en
el periddico Argentina, tras su alejamiento definitivo de Criterio, leemos:

Quiero expresar las ideas generales que promovieron mi segunda renuncia a la revista
catolica ‘Criterio’, para después relatar, brevemente, los acontecimientos que, de una
publicacion considerada en todos los circulos intelectuales, han hecho una hojita vil, sucia
e interesadamente escrita, sudando ese ambiente profesional de las sacristias, donde es
dudoso que alguna vez se encuentre la gracia de Dios y desde luego nunca el talento o la
personalidad. (Petit de Murat 1931:19)

Como puede verse, Petit de Murat contrasta el prestigio que habia alcanzado
Criterio en su primera etapa con el descrédito en que cayd estando bajo la direccion de
Osés. El escritor asocia este cambio con la “clericalizacion” creciente de la revista (en
su texto opone el verdadero cristianismo a las “ridiculas designaciones de camarero,
supernumerario 0 secretario de estado de S.S.”). La subordinacion a la Curia habria
marcado para Petit de Murat, el comienzo de la “decadencia” de Criterio.

En relacion con Borges, digamos que su nombre no figuraba entre el de los
colaboradores que renunciaron junto a Dell’Oro. Para noviembre de 1929, hacia cerca
de nueve meses que no publicaba en la revista. Su alejamiento respondié a causas
diversas de las del grupo que formaria Nimero. Sin embargo, el cambio de direccion de
Criterio puede enmarcarse en la serie de transformaciones que experimentd el
catolicismo argentino de cara a los afios treinta y que, como veremos, contribuyen a
explicar la ruptura de Borges con sus antiguos compafieros de publicacion (cfr. capitulo
V).

y 1936 se encuentra en La literatura argentina, dirigida por el editor Lorenzo J. Rosso. Se hace en ella el
andlisis critico de todos los libros, monografias y conferencias producidos en aquel periodo, sin
discriminacion estética o ideoldgica, todo ello matizado con fotografias, anécdotas, reportajes, puntos de
vista y opiniones de literatos y literatoides de la época. A pesar de su vocacion de catalogo y su enfoque
excesivamente panoramico, es un valioso documento de muy aprovechable consulta”.

8Aunque los historiadores por lo general se han concentrado en el aspecto politico del conflicto,
queremos subrayar que lo estético también fue un punto conflictivo. Muchos de los colaboradores que
renunciaron —Dondo, Etcheverrigaray, De Lara, Prebisch- no pueden identificarse como nacionalistas vy,
por lo tanto, su desvinculacién debe estar ligada a polémicas de otro orden, que involucraban lo literario
0 artistico.
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Hemos presentado tres de los principales &mbitos de formacion, sociabilidad y
difusion de la intelectualidad catdlica en la década del veinte, junto a algunos de sus
actores mas relevantes y las doctrinas estéticas y teoldgico-politicas que sustentan.
Estos elementos nos permiten delimitar un posicionamiento no solo religioso, sino
también intelectual y literario, que denominamos catolicismo integral. Mostramos, en lo
que hace especificamente al campo literario, que los cat6licos integrales incorporaron,
especialmente a través de Convivio y Criterio, a escritores provenientes de las
vanguardias estéticas. Aunque Borges no puede considerarse parte de este grupo,
existen, como veremos en el capitulo siguiente, numerosos puntos de contacto que han
permitido que fuese percibido por algunos de sus contemporaneos como un intelectual
cercano al catolicismo. Esta percepcion, que retrospectivamente parece dificil de
compartir, puede comprenderse mejor si suspendemos lo que sabemos sobre el resto de
su trayectoria y nos enfocamos en el Borges de fines de los afos veinte, que participaba
del Convivio, colaboraba en Criterio y se proclamaba creyente en Dios y la vida

ultraterrena.
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IVV. SIMPATIAS Y DIFERENCIAS.
BORGES Y LOS CATOLICOS ARGENTINOS EN LA SEGUNDA MITAD DE LA
DECADA DE 1920

Quien no esta contra nosotros, esta a favor nuestro.
Marcos 9, 40

IV.1. LA MIRADA DE LOS OTROS

En una carta enviada alrededor de 1924 a Valery Larbaud, Ricardo Guiraldes
describe a Borges en estos términos: “Espiritu religioso. Catdlico” (cit. en Louis,
2006:150). En otra misiva, fechada en febrero de 1929, el poeta Osvaldo Dondo,
secretario de los Cursos de Cultura Catdlica, le comenta a Juan Antonio Spotorno el
proyecto de publicar unos “cuadernos” y una revista donde se dieran a conocer los
trabajos de los artistas que formaban parte del cenaculo catolico Convivio. El nombre de
Borges figura en primer lugar en la lista de los autores a publicar.*® En “Un Borges de
entrecasa” (Martin Fierro n° 33, septiembre de 1926), Francisco Luis Bernardez
definia Inquisiciones como “edificio de fabrica noblemente escoléstica” y El tamafo de
mi esperanza como “Un rosario donde hay padrenuestros que piden cielo y pan,
avemarias que con voz de nifia hablan de la muerte [...] Un rosario rezado con alegria a
lo largo de un barrio [...] de nuestra ciudad, al lado de San Xul Solal [sic] y casi a mi
lado” (Bernardez 1926). Tomas de Lara, en su resefia de Cuaderno San Martin,
publicada en Numero (“J.L Borges”, Numero n°1, enero 1930) afirma que Borges
“aparenta no creer” pero “intuye la grandeza” (De Lara 1930:2). Tres afios después, otro
integrante de los Cursos, Raul Rivero Olazabal, sostiene en la “Discusion sobre Jorge
Luis Borges” organizada por la revista Megafono: “Creo que Borges es catdlico. Y si no
lo es, merece serlo.” (Rivero Olazabal, 1933,18-19, ver infra 5.1).187

Si bien seria erréneo formular conclusiones sobre las creencias personales de
Borges a partir de estos testimonios, que no manifiestan sino lo que otros veian del

escritor, los mismos constituyen indicios significativos del lugar en el que Borges, en

18 «“Hemos planeado de modo esquematico, la publicacién de la que seria muy pulcra y breve revista
‘Convivio’ -de sélo dos o tres visitas al afio- y también aquellos cuadernos de que ya hemos hablado
contigo, y que serian como pista o escenario del antojo de arte que de manera total para cada nimero e
individualmente expresarian J.L. Borges, Jijena Sanchez, Anzoategui, Norah Borges, Lara,
Etcheverrigaray, Molinari, [tachado], vos, yo” (Dondo 1929: 2-3).

8 Al momento de emitir este juicio, Rivero Olazabal era un frecuente colaborador de la Revista
Multicolor del diario Critica que Borges dirigia junto a Petit de Murat, por lo que existia una relacion —al
menos en términos laborales- entre ambos escritores.
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tanto escritor, se posicionaba en el campo literario (cfr., sobre esta distincion, capitulo
[1.5). Después de todo, como nos recuerda Bourdieu, “Existen pocos actores sociales
que dependan tanto como los artistas, y més generalmente los intelectuales, en lo que
son y en la imagen que tienen de si mismos, de la imagen que los demas tienen de ellos”
(2003:21). Durante la segunda mitad de la década del veinte, Borges fue considerado
por un sector de la intelectualidad cat6lica como un aliado, al menos potencial (alguien
que, si no es catdlico, “merece serlo”).

Esto no significa que el escritor pudiera identificarse plenamente con el
catolicismo integral que se promovia desde los Cursos de Cultura Catdlica. Como ha
sefialado Louis, “rien n’est plus étranger & Borges qu’un catholicisme militant,
intervenant dans les affaires littéraires et/ou politiques” (2006:150). Su aproximacion al
cristianismo siempre fue, en buena medida, heterodoxa (cfr. Fresko 2003:9, 55-ss). Sin
embargo, como veremos, habia varios motivos que permitian a los catélicos considerar
a Borges con cierta simpatia. El escritor colaboraba en Criterio y mantenia relaciones
amistosas con los poetas del Convivio. En sus libros podian encontrarse referencias
biblicas, citas de San Agustin y conceptos propios de la teologia cristiana. En varios
textos, ademas, Borges se separaba del positivismo “cientificista” y declaraba su fe en
Dios y en la inmortalidad. Debemos recordar, por otra parte, que a diferencia de lo que
sucederd en la década siguiente, no encontramos, en los textos publicados por el autor a
fines de los afios veinte, ataques directos a la Iglesia catélica ni a los fieles argentinos.'®

En los siguientes apartados analizaremos los elementos del posicionamiento
borgeano que permiten comprender por qué el escritor, en la segunda mitad de la década
del veinte, pudo ser considerado como afin al movimiento catdlico que estaba
organizandose en aquellos afos. Nos referiremos en primer lugar a los datos que se
desprenden de su obra publicada en ese periodo, estudiaremos luego sus vinculos con el

grupo de poetas catélicos y, por ultimo, su participacion en Criterio y Convivio.

1V.2. UNA OBRA ATRACTIVA PARA LOS CATOLICOS

El interés que la obra de Borges despert6 en un sector importante del catolicismo

integral puede comprenderse, al menos en parte, al examinar sus textos. Los temas que

18 Fyera de algunas referencias aisladas, el primer texto donde Borges polemiza claramente con los
catolicos argentinos es la columna publicada en Mundo Israelita, en 1932, en el marco de una camparia
de repudio al antisemitismo. VVolveremos sobre este texto en el capitulo siguiente.
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aborda y los autores que cita debian, evidentemente, resultar atractivos para un grupo de
intelectuales que buscaban lograr la revalorizacion del catolicismo en la cultura

argentina.

IV.2.1. Criollismo

En primer lugar, debemos mencionar brevemente el hecho de que Borges, en los
afos veinte, se encontraba en lo que podemos denominar la etapa nacionalista o
criollista de su produccidn, tanto en relacion a los topicos abordados como en cuanto a
la lengua empleada (Olea Franco 1993:93).'%° Si bien no se trata de una cuestion ligada
directamente a lo religioso, ni exclusiva de Borges, ya hemos dicho que ciertas
reivindicaciones nacionalistas funcionaron como punto de contacto entre un sector de
los catolicos y algunos exmartinfierristas.

Ensayos como “Queja de todo criollo” (Inquisiciones, 1925), que postula la
existencia de una esencia nacional, la reivindicacion —algo ambigua- de Rosas y el
rechazo por lo forastero, y muchos de los reunidos en El tamafio de mi esperanza
(1926), libro donde “el criollismo de Borges alcanza su climax” (Olea Franco 1993:100)
testimonian el interés del escritor por formular una estética nacional (o, al menos,
portefia), proyecto que era compartido y alentado por algunos de los colaboradores de
Criterio. Asi, por ejemplo, Ernesto Palacio celebra en las paginas de la revista la
publicacion de El idioma de los argentinos, que considera como una indagacion en el
alma de los argentinos, especialmente en lo que se refiere a la capital de la republica:
“La parte mejor, la admirable, de este libro de Borges, es la que se refiere a Buenos
Aires. Ella despierta nuestro asentimiento total. No creo que nadie haya entrado méas
hondo que Borges en el alma de nuestra ciudad” (Palacio 1928b:533). EI mismo
Palacio, en una extensa nota donde discute el libro Medida del criollismo de Carlos
Alberto Erro, menciona a Borges como uno de los principales escritores dedicados a
pensar “la criolledad” (1929:312).

La poesia borgeana de ese periodo -la recogida en Fervor de Buenos Aires (1923),
Luna de enfrente (1925) y Cuaderno San Martin (1929)- responde a un proyecto
complementario. Hay una clara pretension de fundar literaria (o mitolégicamente)

Buenos Aires, de hacer de la geografia portefia y la historia argentina materia poética.

189 Como hemos visto en el capitulo I1.5, el nacionalismo -y el posterior “anti-nacionalismo” de Borges-
ha sido objeto de estudios especificos (cfr. Olea Franco 1993, Panesi 2000a, Louis 2006), a los que
remitimos.
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Pensemos en composiciones como “Las calles”, “La Recoleta”, “La plaza San Martin”,
“Rosas”, “Arrabal” (recogidos en Fervor de Buenos Aires, 1923); “Calle con almacén
rosao”, “El general Quiroga va en coche al muere”, “A la calle Serrano”, “Ultimo sol en
Villa Ortuzar”, “Patrias”, “El afio cuarenta”, “En Villa Alvear”, “Versos de catorce”
(recogidos en Luna de enfrente, 1925); “La fundacion mitoldgica de Buenos Aires”,
“Elegia de los portones”, “Muertes de Buenos Aires. | La Chacarita. Il La Recoleta”,
“Barrio Norte”, “El Paseo de Julio” (recogidos en Cuaderno San Martin, 1929). Carlos
Garcia (2000:128) cita una carta de Borges a Guillermo de Torre, fechada el 31 de
diciembre de 1925, donde menciona su intencién de publicar un poemario, titulado
Cuaderno San Martin, que describe como “una historia argentina versificada, al estilo
de el Gral. Quiroga va en coche al muere”. Aunque finalmente el libro, editado en
1929, no se ajusta a esta formulacion temprana, la carta documenta la voluntad
programética de Borges de trabajar con tdpicos nacionales y criollos. Més all4 de lo
tematico, como ha estudiado Olea Franco (1993:175-ss), hay un trabajo con la lengua
que aspira a alcanzar “un Iéxico mediante el cual se desea imprimir un genuino sello
‘argentino’ a la escritura”. Esta poesia ostentosa de su argentinidad tuvo también una
buena recepcién en gran parte del ambito catdlico.'*

El criollismo de Borges estaba lejos del nacionalismo maurrasiano de algunos de
los intelectuales vinculados a Criterio: “La literatura nacionalista de Borges no es
doctrinaria y jaméas implica una totalidad semejante al estado” (Panesi 2000a:137; cfr.
ademas el discurso que el escritor pronuncié en el Convivio sobre la obra de Figari
citado més abajo). Se trata de un nacionalismo de proyeccion cultural, cuyas principales
preocupaciones son la creacion de mitos y arquetipos, la definicion de una lengua y una
estética criollas.’* Pero en los afios veinte, estas diferencias en la concepcién de lo
nacional no fueron un obstaculo para que muchos intelectuales cat6licos saludaran con

entusiasmo la produccion criollista de Borges, en la que podian encontrar (o proyectar)

190 \sgase, en el apartado 4.1, algunos ejemplos de la recepcion favorable que tuvieron los poemas
criollistas del escritor en las paginas de Criterio. Louis (2006:128) ha destacado el interés que la poesia
borgeana del periodo despertaba en los nacionalistas cat6licos, especialmente Julio Irazusta, una de sus
figuras mas importantes. En esta misma linea, en un ensayo dedicado al escritor (“Jorge Luis Borges”,
Revista Pefiola, n°3, 1939), Osvaldo H. Dondo -secretario de los CCC, integrante del Convivio y
colaborador de Criterio- celebraba en los primeros poemarios “la autenticidad del portefiismo de Borges”,
“sin ninguna intromision de lo cosmopolita” (Dondo 1995:218).

191 «| e nationalisme du Borges des anneés 1920 avait pourtant pris la forme d’une religion, indissociable
de a sa ferveur littéraire. A cette époque, il semble croare a la possibilité de forger un nationalisme &
projection culturelle, c’est-a-dire sans articulation politique, autonome dans le champ culturel, non inspiré
des courants fascistes et nationalistes européens, que ne serait pas fondé sur les idées de race, de pureté,
de superiorité du propre peuple ; un nationalisme que chercherait a definir et a diffuser une identité
nationalle culturelle” (Louis 2006:77).
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intereses comunes. En la década siguiente, como veremos, cuando el nacionalismo se
convierte en “insignia politica manejada por una faccion” (Olea Franco 1993:107), el
escritor no solo tomara distancia, sino que se retractara de sus fervores juveniles y se
convertird en un decidido critico de las manifestaciones politicas nacionalistas (Panesi
2000a:142, Louis 2006:79).

1VV.2.2. Vocabulario cristiano e intertextualidad biblica

Le traiciona su palabra, como al galileo —dijo Mr. Pond-.
Cada secta habla en su propio idioma.

Podria usted decir que un hombre es budista

por la forma en que dice que no es budista.

Gilbert. K. Chesterton. Las paradojas de Mr. Pond

Cifnéndonos mas estrictamente al terreno de lo religioso, tres son los aspectos de la
textualidad borgeana que pueden estudiarse para comprender la atraccién que suscito en
parte de la intelectualidad cat6lica. En primer lugar, la presencia recurrente de términos
que pueden considerarse propios del discurso cristiano e, incluso, especificos de la
teologia. Estrechamente vinculado con esto, lo hemos denominados con Maingueneau
(2006:163, cfr capitulo 11.5) “trayectorias en el intertexto”: la red de citas y alusiones
que remiten a la Biblia y a autores centrales para los cat6licos. Por Gltimo, la afirmacion
que el escritor hace, en distintos de textos, de su fe en la vida ultraterrena, que
participan de la construccion de una figura de autor creyente. Entendemos que, ademéas
de permitirnos comprender el interés que la obra de Borges despertaba en los cat6licos,
estos factores contribuyen a explicar juicios como los que citamos antes que

conceptualizan a Borges como un escritor afin al cristianismo.

IV.2.2.1. Vocabulario cristiano

Un primer elemento a considerar, entonces, es la seleccion Iéxica. Esta contribuye
a definir el posicionamiento del escritor, en tanto que “mediante el empleo de cierta
palabra, de cierto vocabulario, de cierto registro de lengua, de ciertos giros [...] un
locutor indica como se sitda él en un espacio conflictivo” (Charaudeau y Maingueneau,
2005: 452), en este caso, el campo literario argentino. Desde los primeros poemas
borgeanos, la tradicion cristiana funciona como un repertorio de imégenes para

met&foras y comparaciones. El recurso a este imaginario es muy temprano en la
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produccion de Borges y, como ha sefialado Carlos Garcia (2001), probablemente
proviene —al menos en parte- de los autores expresionistas alemanes como Wilhelm
Klemm o Kurt Heynicke, a los que el joven Borges leia y traducia con fruicion durante
su primera estadia en Europa. La imagen de Cristo crucificado era muy frecuente en las
publicaciones de este grupo,'*? y la reencontramos en diversas alusiones presentes en las

primeras composiciones borgeanas:

[...] todo inmeditado paso nuestro
camina sobre Golgotas ajenos
(“Calle desconocida” en Fervor de Buenos Aires, 1923,0Clec:79).

la via crucis inmovil

de la calle sufrida

y el caserio sosegado

(“Arrabal” en Fervor..., 1923, TR1:99).

Alguien descrucifica los anhelos
clavados en el piano
(“Sabado” en Fervor..., 1923, OClec: 106).

(El velorio gasta las caras;

los 0jos se nos estan muriendo en lo alto como Jes(s)

(“La noche que en el Sur lo velaron”, Criterio n°44, 1929, recogido el mismo afio en
Cuaderno San Martin).

A estas referencias cristologicas, pueden afiadirse otros simbolos, como avemarias
y rosarios, que son frecuentes en los poemas de la década del veinte. Dado que estos
remiten especificamente a la tradicion catdlica, no pueden provenir directamente de los
expresionistas alemanes, formados en el protestantismo. En lo que sera una constante de
su poetica, la apropiacion borgeana de recursos de otros autores implica siempre
matices que no estaban en el original, y que pueden considerarse como propios del
escritor:'*

La voz del almuédano

192 Garcia cita, por ejemplo, el n° 23-24 del periddico expresionista Die Aktion (junio de 1920) que
incluia, bajo la rdbrica “Passion”, siete poemas de Wilhelm Klemm (“Olberg”, “GeiRelung”,
“Verspottung”, “Kreuzgang”, “Schadelstatte”, “Kreuzabnahme™), “todos relacionados con la pasion de
JesUs, y que pueden haber contribuido a desarrollar en Borges el interés que lo conducira (hacia
noviembre de 1920) a escribir el poema ‘Juderia’ y a comenzar el perdido ‘Crucifixion’. Véase, por lo
demés, el grabado de Wach de igual titulo (‘Kreuzigung’), en la portada de Aktion X 13/14, 3-1V-20. Ya
Der Sturm X 11, feb. 1920, traia en la portada un dibujo de Marc Chagall representando una crucifixion,
si bien poco ortodoxa. EI tema era casi omnipresente por estas fechas; en 1920, Lothar Schreyer publicara
“Kreuzigung” en Der Sturm X, 66-68” (Garcia 2001:123).

199 Sefiala Olea Franco (1993:211) que “rosario” llegara a convertirse en una de las “expresiones
lexicalizadas en la préctica de los poetas ultraistas argentinos”. Es probable que de Borges haya pasado a

sus “epigonos” (Garcia 1997:196), Gonzalez Lanuza (vg “lento rosario de agonias”, “rosario de besos”) y
Norah Lange (vg “rosario de pasos”, “rosario de recuerdos”).
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que ya rezé el disperso rosario de los astros
(“Benarés”, Fervor de Buenos Aires, 1923, OCEc:99).

Toda la santa noche la soledad rezando
el rosario disperso de astros desparramados
(“La noche de San Juan” en Fervor..., 1923, TR1:153).

En el poniente pobre

la tarde mutilada

rezd un Avemaria de colores

(“Atardeceres” en Fervor..., 1923, TR1: 96).

Por ultimo, deben considerarse también, las menciones de angeles, juicios finales,
cielos e infiernos que, si bien remiten a una imagineria mas amplia, compartida por
varias religiones, en el contexto cultural argentino —mayoritariamente catolico-, y
teniendo en cuenta los otros elementos que encontramos en la obra de Borges, es

factible hipotetizar que se leian en relacion con la tradicion cristiana:

El poniente de pie como un Arcangel
tiranizo el sendero
(“Aldea”, Prisma n° 1, 1921, TR1:125).

El poniente de pie como un Arcangel
tirqniza la calle
(“Ultimo sol rojo”, Ultra n°® 20, 1921, TR1:143).

Hoy que esta crespo el cielo
dira la agoreria que ha muerto un angelito
(“Un patio”, Fervor..., 1923, OClec:84).

Eso es alcanzar lo mas alto,
lo que tal vez hemos de conseguir en el Cielo
(“Llaneza”, Fervor... 1923, OClec:102).

Grandiosa y viva

como el oscuro plumazon de un Angel

que anonadase con pavor de alas el dia

( “Caminata” en Fervor..., 1923, OClec:103).

[...] pobre cielo

humillado en la hondura de los charcos

como un angel caido

(“Despedida” en Fervor..., 1923, OClec: 111).

Tarde acerada y gustadora y monstruosa cual un Angel oscuro.
(“Dualida en una despedida” en Luna de enfrente, 1925, TR1:203).

Tarde como de Juicio Final [...]
Ya no sé si fue un Angel o un ocaso la claridad que ardio en la hondura
(“Ultimo sol en Villa Ortuzar”, en Luna..., 1925, OCI:71).
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Frente a la cancion de los tibios, encendi mi voz en ponientes [...]
Siento el pavor de la belleza; ;quién se atrevera a condenarme

si esta gran luna de mi soledad me perdona?

(“Casi juicio final”, en Luna... OCI.69).

¢Sera porque el infierno es vacio

gue es espuria tu misma fauna de monstruos

y la sirena prometida por ese cartel es muerta y de cera? [...]

Tu vida pacta con la muerte;

toda felicidad, con solo existir, te es adversa

Paseo de Julio: Cielo para los que son del Infierno

(“El Paseo de Julio”, Criterio n° 51, 1929, recogido ese mismo afio en Cuaderno San
Martin, con variantes)

La poesia de Borges en la década del veinte, entonces, incorpora una notable
cantidad de términos que provienen del campo religioso y, especificamente, cristiano.
Una constatacion similar puede hacerse con respecto a la produccion ensayistica de esa
época, recogida en Inquisiciones (1925), El tamafio de mi esperanza (1926) y El idioma
de los argentinos (1928), que abundan en expresiones como “rosario” (Inq:84), “hijo
prodigo” (IA:50), “via crucis” (Ing:99), “sagrario” (TE:30), “Juicio Final” (Ing:32,
TE:83),”Gracias a Dios” (IA:56) u “hombres de buena voluntad” (1A:60). Seria
apresurado afirmar que la utilizacion de este vocabulario basta para inscribir a Borges
en el campo catolico: algunos de estos giros, si bien tuvieron su origen en el
cristianismo, pueden considerarse como lexicalizados, de uso automatico, en tanto ya
son parte del idioma y responden no solo a una matriz religiosa, sino también a un
contexto cultural y lingiiistico.”® Sin embargo, tampoco debemos desdefiar su
utilizacion por parte del escritor, considerdndola como meramente azarosa o
automatica.’® Por un lado, Borges siempre mantuvo un férreo control sobre su propio
discurso y, por esos mismos afios, reflexionaba criticamente sobre el empleo
injustificado de figuras y expresiones mitoldgicas o religiosas, especialmente en poesia:

Haraganeria es esa tan publica como jte juro por Dios! en boca de ateo o la formula
conjurativa jcruz diablo! dicha por el que descree de la cruz y no se imagina al
pronunciarla, ningdn demonio. Poesia es el descubrimiento de mitos o el
experimentarlos otra vez con intimidad, no el aprovechar su halago forastero y su
lontananza (“El culteranismo”, La Prensa, 1927, 1A: 66).'%

19 EI mismo autor sefiala en “Las versiones homéricas” (La Prensa, 1932): “Cuando leemos en Agustin
Moreto (si nos resolvemos a leer a Agustin Moreto): Pues en casas tan compuestas / ¢qué hacen todo el
santo dia? sabemos que la santidad de ese dia es ocurrencia del idioma espafiol y no del escritor.”
(OCI:240).

% Recordemos que Bourdieu sefialaba que los automatismos verbales pueden relacionarse con la
pertenencia de los actores a determinados grupos dentro del campo (Bourdieu 1997:56).

1% Cfr., en un sentido similar, la resefia de “Reloj de Sol” de Alfonso Reyes (Sintesis, n°1, 1927, 1A, 114-
115): “¢Qué decir de la intemporalidad terrible de Dios, si la piedra que perdura muchos afios ya es cosa
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Por otro lado, el hecho de que ciertos giros cristianos formaran parte del lenguaje
cotidiano no bastaria para explicar la presencia de términos técnicos del saber teologico
que se comprueba desde muy temprano en sus ensayos. Ya en “Acerca del vocabulario”
(La Prensa, mayo de 1926, recogido como “Palabreria para versos” en El tamafio de mi
esperanza), el escritor habia destacado como “importantisimas” las “obtenciones
verbales de la teologia (atricion, aseidad, eternidad)” (TE:54). La utilizacion de
expresiones como “eviternas” ( “Acerca de Unamuno, poeta”, Nosotros n° 175, 1923,
Ing:112), “sub specie aeternitatis” (“La tierra cardena”, Proa n° 13, 1925, TE:38),
“pluralis maiestaticus” (“Examen de metéaforas”, Alfar, n° 40-41, mayo-junio 1924,
Ing:80 y “La pampa”, La prensa 1927, TR1:291), “aseidad” (“Sir Thomas Browne”,
Proa n°7, 1925, Inq:35 y “Herrera y Reissig”, Inicial n° 6, septiembre 1924, Inq:156),
o la distincion entre “presencia operativa” y “presencia esencial” de Dios en la creacion
(“La criolledad en Ipuche”, Proa n°3, 1924, Inq:64) revelan el notable manejo que el
autor tenia de nociones de la teologia cristiana.

Por ultimo, cabe insistir en que, més all4 de cual haya sido el origen y el motivo
del empleo, por parte de Borges, de un Iéxico de resonancias cristianas, es evidente que
los catdlicos lo leyeron como un indice de la afinidad del escritor con el marco cultural
y religioso en el que ellos mismos se inscribian. Este hecho no puede desconocerse al
estudiar el posicionamiento de Borges, pues este no era ajeno a los modos de recepcion
de su obra, incluidos los ligados a la cuestion religiosa. Las lecturas que de su
produccion se realizaban, eran reconocidas a su vez por Borges e incidian en los

reposicionamientos del escritor, como veremos en capitulos posteriores.

IV.2.2.2. Trayectorias en el intertexto: referencias biblicas y teologicas

Un segundo elemento a tener en cuenta es la recurrente citacion de escritos
biblicos y de las obras de ciertos autores cristianos. Como sefiala Maingueneau, las
referencias intertextuales que un escritor pone en juego son un elemento fundamental
para definir su posicionamiento: “Para posicionarse, para construir para si una
identidad, el creador debe definir trayectorias propias en el intertexto” (Maingueneau,

2006:163, nuestra traduccion). En este sentido resulta significativo que la Biblia sea en

eterna? ;Qué adjetivacion sera propia de la divinidad si un jarrén de barro es divino? [...] En tales casos,
la ya inseparable adjetivacion hace de prefijo, pero de prefijo haragan” (1A:114-115).
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Borges una referencia constante desde sus primeros ensayos.'®’ Citas o paréfrasis de las
Escrituras se encuentran en “Acerca del expresionismo” (Inicial n°3, diciembre 1923),
“Examen de metéforas”, “Herrera y Reissig” (Inicial n°6, septiembre 1924), “Después
de las iméagenes” (Proa n°5, diciembre de 1924) -recogidos todos en Inqusiciones
(1925)-; “Historia de los angeles” (La prensa, marzo 1926), “La adjetivacion” (La
Prensa, mayo 1926), “Reverencia del arbol en la otra banda” (Proa n° 10, mayo 1925),
“Oliverio Girondo. Calcomanias” (Martin Fierro n° 18, junio 1925), “Ejercicio de
analisis” (Proa n° 14, dic. 1925), “Examen de un soneto de Gongora” (Inicial n° 10,
mayo 1926) -recogidos en El tamafio de mi esperanza, 1926-, “Ubicacién de
Almafuerte” (La prensa, enero 1927) y “El idioma de los argentinos” -recogidos en El
idioma de los argentinos, 1928-. La apropiacion borgeana de la Biblia presenta una
serie de particularidades que estudiaremos en el capitulo siguiente. Nos limitamos aqui
a sefialar la presencia del libro fundamental del cristianismo en los primeros textos
borgeanos publicados en el pais. También, aunque en menor medida, puede constatarse
la referencia algunos tedlogos cristianos como Agustin en “Ejecucion de tres palabras”
(El pueblo gallego 1924, recogido al afio siguiente en Inquisiciones) y los ya citados
“Acerca del expresionismo” y “Ejercicio de anlisis”; Pseudo-Dionisio Aeropagita en
“Historia de &ngeles” o Raimundo Lulio en “Indagacion de la palabra” (Sintesis, junio-
agosto de 1927, recogido al afio siguiente en El idioma de los argentinos), entre otros.
Ahora bien, ni estas referencias intertextuales, ni el vocabulario cristiano al que
nos referimos antes, son exclusivos de esta primera etapa. Por el contrario, puede
afirmarse que son practicamente constantes a lo largo de toda su obra. La critica se ha
detenido ya en el “Iéxico religioso que Borges usaba para hablar sobre literatura”
(Pastormerlo 2007:15), en su “vocabulario teolégico” (Panesi 2000a:166) en las
numerosas referencias a la Biblia (Vélez 2009) y a otras fuentes teoldgicas y filosoficas
cristianas (Magnavacca 2009). En muchos sentidos, el empleo del discurso cristiano que
Borges realiza en la década del veinte no parece diferir demasiado del que lo
caracterizarg en etapas posteriores de su produccion. Lejos de tener el lugar de una
“Verdad” absoluta, el cristianismo provee conceptos, simbolos, imagenes y términos de
comparaciones que pueden ser reutilizados con libertad tanto en la critica como en la

propia creacion literaria.

%7 En Proa, segunda época, n°13 (noviembre 1925), encontramos una nota de la redaccién, conformada
en ese momento por Borges, Francisco Luis Bernardez y Brandan Caraffa, donde se afirma: “Hemos
lanzado la pubertad de nuestras velas a los altamares que vieron el zarpazo de las naves maestras; la
Biblia (suma poética) ha sido nuestro libro de bitdcora” (Proa n°13, 6).
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Como veremos, a partir de los afios treinta, Borges construird un posicionamiento
agndstico con respecto a la religion y se encargara de explicitar paratextualmente que su
interés por el cristianismo es meramente estético y esté desligado de toda creencia. Pero
ya hemos sefialado que no debe proyectarse este posicionamiento sobre su obra de la
década anterior. En los afios veinte, estamos frente a un autor que, en sus propios textos,
se presentaba como un creyente. Esto permitia leer desde otra perspectiva su insistencia
en temas, términos y autores cristianos, al punto de que Borges pudo ser asociado al

grupo de intelectuales cat6licos que compartian ese universo de referencias.

1VV.2.3. El problema de la inmortalidad

Lo que el mismo Borges ha llamado el “problema de la inmortalidad” (cfr.
OCI:234, 143) constituye un punto sensible para observar la relacion del escritor con los
catdlicos argentinos. Sus declaraciones en algunos ensayos Yy, especialmente, en
entrevistas periodisticas concedidas en la segunda mitad del siglo XX, donde niega la
vida después de la muerte y afirma que no hay que esperar premios ni castigos
ultraterrenos, generaron muchas veces reacciones polémicas entre la intelectualidad
catélica e, incluso, en la jerarquia eclesiéstica, consolidando su figura de autor agndstico
y, en cierta medida, contrario al catolicismo (cfr. el capitulo \V1). Pero si la negacion de
la vida eterna en el Borges maduro provocé la indignacion de ciertos lectores, las
declaraciones de su fe en la inmortalidad que pueden encontrarse en una serie de textos
de los afos veinte contribuyeron a que al menos un sector de la intelectualidad catdlica
pudiera concebirlo como un potencial correligionario. Uno de los textos de Borges
donde més claramente puede verse al autor representado como creyente (en el sentido
de Lefere, cfr. capitulo 11.5) es “Un soneto de don Francisco de Quevedo”, publicado en
1927 en La prensa y recogido al afio siguiente en El idioma de los argentinos:

¢Qué pensar de la abogacion de Quevedo? Yo pienso de ella lo que de las sedicentes
pruebas dialécticas de que hay Dios, la ontologica, la cosmoldgica, la moral, la histérica y
las que queden: pienso que su Unica virtud no dudosa es la de convencer a ya convencidos.
Para decirsela a fervientes de la inmortalidad, es inmejorable. No le pido mas: en trance de
Dios y de inmortalidad soy de los que creen. Mi fe no es unamunesca e incodmoda; mis
noches saben acomodarse en ella para dormir y hasta despachan realidad bien sofiada en su
vacacion. Mi fe es un puede ser que asciende con frecuencia a una certidumbre y que no se
abate nunca a incredulidad. No entiendo a los mecanicistas, incrédulos de que un solo
atomo irrepresentable pueda perderse y muy seguros de la escondibilidad final de su yo. Al
universo no le permiten escamotear una particula de materia pero si una infinitud de almas
(1A:72-73).
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En este ensayo podemos encontrar condensadas una serie de cuestiones que
requieren una consideracion detenida. En primer lugar, la fe que Borges proclama no se
adscribe en principio a ninguna religion en particular, sino que se define més bien por
oposicidn al positivismo mecanicista. Dicho esto, es evidente que su formulacion esta
en didlogo con el cristianismo: su punto de partida es un autor catélico, Quevedo, y se
mencionan las “pruebas dialécticas de que hay Dios”, clara referencia a la teologia
cristiana, y en particular a la escolastica. Al final del ensayo, la inmortalidad aparece
presentada como un don otorgado por la divinidad, a la que se nombra como “Sefior”
(1A:74).**® Por otra parte, hay una clara contraposicion entre la fe, que el escritor
manifiesta, y la posibilidad de un conocimiento racional sobre lo divino, que aparece
cuestionada. Fe y razon se correlacionan en el ensayo con la poesia y la teologia
respectivamente. Borges contrasta dos formas de abogar por la inmortalidad. Por un
lado, la poética, el soneto XXXI de Quevedo (“Cerrar podr4 mis ojos la postrera...”),
que se propone como “abogacia originalisima” (IA:70), “pensamiento audacisimo”
(IA:71), més cerca de la intuicion que de la razon (1A:71). Por otro lado, la teoldgica,
representada en el texto por otra obra de Quevedo (Inmortalidad de el Alma, con que se
prueba la Providencia de Dios para consuelo y aliento de los Catholicos, y vergonzosa
confusion de los Hereges, 1A:71) y por las ya mencionadas “sedicentes pruebas
dialécticas de que hay Dios” (1A:72). El tratado de Quevedo ya habia sido comparado —

desfavorablemente- con el soneto en un ensayo recogido en Inquisiciones:

[Discurso de la inmortalidad del alma] es un resumen [...] de afiejos argumentos
doctrinales siendo curioso que el mejor alegato de Quevedo en pro de la inmortalidad no
se halle en él, sino esquiciado breve y hondamente en una estrofa de grandioso erotismo.
Me refiero al soneto XXXI de los enderezados a Lisi en el libro que canta bajo la
invocacion a Erato (“Menoscabo y grandeza de Quevedo”, Revista de Occidente n°17,
1924, recogido en Inq:44).

Es claro que el poema aparece valorado muy por encima de los “afiejos
argumentos doctrinales” (Ing:44), las “fraileras citaciones latinas” (IA:71) y la
solemnidad del tratado. En cuanto a las pruebas o vias racionales para demostrar la
existencia de la divinidad —“la ontoldgica, la cosmoldgica, la moral, la histérica y las

que queden”-, aluden a las desarrolladas por Anselmo de Canterbury (en su Proslogion

19 Borges retoma la idea, presente en las coplas de Jorge Manrique, de que el hombre tiene tres posibles
vidas: la temporal y perecedera, la de la fama —“que en ajenas bocas vivimos”- y la inmortal, para
concluir: “De don Francisco ya sabemos que obtuvo dos; esperemos que el Sefior no le haya sido avaro de
la tercera” (1A:74).
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se encuentra formulada la prueba ontoldgica, cfr. Gilson 1999:239-ss)'%° y

por Tomas
de Aquino en su Suma teolégica (I., g.2, a.3).°”° Se trata de autores, especialmente el
segundo, que eran objeto de estudio de los CCC: ya hemos dicho que el neotomismo
constituia la base de la formacion filosofica y teoldgica de los catdlicos integrales, por
lo que esta alusion no podia pasarles desapercibida. También este discurso teoldgico es
objeto del desdén borgeano: su poder de conviccion aparece muy restringido y su
mismo caracter probatorio es puesto en duda, al ser calificadas como pruebas
“sedicentes” (un adjetivo frecuentemente empleado con sentido polémico por Borges,
en sus ensayos de la época).

Podemos leer en este ensayo de Borges una temprana y sutil formulacion de la
critica a las teologias racionales que varios criticos sefialan a propésito de su obra
posterior (Barcellos 2007, Navarro 2009, Magnavacca 2009, cfr. capitulo 11.3). Si es
posible hilvanar un discurso sobre lo divino, este debe tener una forma poética, que
responda a una fe intuitiva antes que a un desarrollo argumentativo dialéctico
(volveremos sobre esta cuestion en el capitulo siguiente). Sin embargo, a la hora de
hipotetizar los efectos de sentido de este texto, especialmente en cuanto a la lectura de
catolicos contemporaneos del escritor, hay que tener en cuenta tres factores. En primer
lugar, lugar, la distancia que Borges establece aqui con la teologia escoléstica esta
matizada por el hecho de que, aunque por distintos caminos, termina llegando a la
misma conclusion que aquella intenta demostrar: “en trance de Dios y de inmortalidad,
soy de los que creen”. En segundo lugar, més alla de que cuestione su eficacia, el
escritor demuestra conocer las vias racionales y las trae a colacion, lo que implica
situarse en un terreno muy familiar para los catélicos integrales. Aunque su perspectiva
sea diferente, implica un marco de referencias comun —en el mismo sentido que las
alusiones biblicas y el léxico teoldgico al que nos referimos antes-, que posibilita el

dialogo o la discusion, de modo tal que puede incluso entenderse como una polémica

1% Borges habia parafraseado una parte de esta prueba —sin citarla explicitamente- en su ensayo “Acerca
de Unamuno, poeta”: “Para negar una cosa, hemos primero de afirmarla, siquiera sea como asunto de
nuestra negacion. Desmentir que hay un Dios es afirmar la certeza del concepto divino, pues de lo
contrario ignorariamos cudl es la idea derruida por la negacion precitada y por carencia de palabras
nuestra negacion no podria formularse” (Ing:110), calificAndolo de “falacia”. EI argumento ontoldgico
seréd posteriormente parodiado por el escritor en su “Argumentum Ornithologicum” (Otras Inquisiciones,
1952, incluido luego en EI Hacedor, 1960)

2% En la Suma teoldgica se presentan cinco vias para demostrar la existencia de Dios, que no tienen un
nombre que las identifique. La prueba “cosmolégica” que menciona Borges puede remitir a las tres
primeras, que postulan la necesidad de un Primer motor, una Causa primera y un Ser necesario. La moral
puede referirse a la cuarta prueba, que sostiene la necesaria existencia de un Ser perfectisimo. La historica
podria asociarse con la quinta, que se deduce del ordenamiento de las cosas, que tienden a un fin que
presupone la existencia de Alguien que las dirija (cfr. Gilson 1999:518-ss).
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entre correligionarios.?™*

En tercer lugar, como ya hemos dicho, los posicionamientos en el campo se
definen relacionalmente. En este sentido, al distanciarse manifiestamente del
positivismo — “No entiendo a los mecanicistas”-, la posicién de Borges pudo haber sido
asimilada al antipositivismo catélico.?°? En “Las coplas de Jorge Manrique” (El idioma
de los argentinos, 1928), texto en que sefiala “el azoramiento metafisico” y el
“esperanzarse curioso en la inmortalidad” a los que nos invita la contemplacion de la
muerte, Borges vuelve a tomar distancia de “la respuesta cientificista que a nadie
satisface y que dicen todos: El individuo no es inmortal, pero si la especie y ella
garantiza la inmortalidad de todo sentir” (IA: 89-90). También en el epilogo que
Borges escribe para Péaginas muertas (1928) de Eduardo Wilde, reaparece la
contraposicion entre su fe en la inmortalidad y el escepticismo de los positivistas, esta
vez “dramatizada” en un caso concreto. La vida ultraterrena es afirmada aqui contra la
concepcion del propio muerto, uno de los exponentes del laicismo de la generacién del
80.2% Notese que, nuevamente, la fe de Borges se apoya en motivos que pueden
calificarse de intuitivos o experienciales antes que racionales y que su formulacion esta

mas cerca de la literatura que de la teologia:

Eduardo Wilde, tan abundoso de inteligencias, careci6 (o fingio carecer) de una inteligencia
fundamental: la de barruntar que la posmuerte es vida y que ni estd empedrada de calaveras
ni se mide con féretros. Creyd ingenuamente que nosotros éramos capaces de inventar la
Nada absoluta, de un momento a otro jnosotros tan incasables en vivir, que hasta nuestro
suefio mas descansado fabrica ensuefios! Wilde prefirio negar la otra vida y experimento sin
duda tamafio chasco cuando lo trasmundearon de golpe. No le tengamos lastima: la lastima
es siempre una descortesia y la negacion o dubitacion de la inmortalidad es siempre la
mayor descortesia que podemos hacerle a los muertos. Mas bien, envidiémosle las aventuras
lindisimas que estara corriendo Wilde en el otro mundo (“Eduardo Wilde”, 1A:141).

21 En este sentido podemos recuperar criticamente algunas hipétesis de Zagal Arreguin (2000): las
diferencias de Borges con el catolicismo no son las caracteristicas de los posicionamientos
“neoilustrados” o materialistas; el escritor recurre a argumentos y distinciones que son mas comprensibles
para un tedlogo cristiano que para un intelectual moderno sin formacion religiosa.

2 Borges utiliza alternativamente, como se Ve en este ensayo y en los que citamos a continuacion, los
términos “mecanicismo”, “cientificismo” y “positivismo”. Entendemos que, en su discurso, asi como en
el de muchos intelectuales de la época, estas palabras se refieren a una misma ideologia que
denominamos con el nombre mas general de positivismo. Hugo Biagini (1985:16) afirma que
mecanicismo y cientificismo son “reduccionismos” del movimiento positivista. Por su parte, Glady
Onega (1982), sostiene que los términos “positivista” y “cientificista” se usaron, en muchos casos,
indistintamente. Debo esta referencia a Pablo VVon Stecher.

23 Recordemos que durante el desempefio de Wilde como Ministro de Justicia, Culto e Instruccion se
dictaron las leyes de educacion laica y de matrimonio civil, que generaron un fuerte rechazo entre muchos
catolicos (cfr. Di Stéfano y Zanatta 2000: 346-ss).
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Las ideologias de cufio positivista, que Borges rechaza en los textos que citamos,
eran consideradas por los catolicos, desde la década del ochenta, como uno de los
principales obstaculos a eliminar para reinstaurar el catolicismo en la sociedad (Auza
2000:266). El neotomismo propugnado desde los CCC se presentaba justamente como
alternativa al positivismo. En una conferencia titulada “La neoescolastica y la vida
intelectual cat6lica”, pronunciada en 1920, Tomas Casares, uno de los fundadores de los
Cursos, afirmaba que el “criterio filoso6fico” debia ser el punto de partida para combatir
“el positivismo latente de todo estudiante superficial” (Casares 1933:39).2% Como
dijimos, entonces, en el rechazo borgeano del mecanicismo-cientificismo y su
consecuente apertura a la metafisica y, en estos textos, a la fe, los catdlicos deben haber
vislumbrado una importante coincidencia. Un texto como “El tamafio de mi esperanza”
(Valoraciones n° 9, 1926, recogido ese mismo afio en el libro homénimo) puede leerse
como una suerte de manifiesto antipositivista. Alli Borges lamenta que “No se ha
engendrado en estas tierras ni un mistico ni un metafisico, jni un sentidor ni un
entendedor de la vida!” (TE:15) y que no haya “leyendas” ni “fantasmas” en Buenos
Aires. El ensayo concluye con una convocatoria a encontrar “la religion y la metafisica”
que se avengan con la ciudad. Ya hemos dicho que la veta criollista de la literatura
borgeana de los afios veinte —sobre todo de su poesia- era valorada por muchos
catolicos, en tanto veian en ella una afirmacién nacionalista, compatible con sus
intereses. En un sentido similar, la veta metafisica, que puede leerse especialmente en
los ensayos, suscitaba la aprobacion de los integralistas, que encontraban alli un
antipositivismo afin al que ellos mismos sostenian. Esto puede verse, por ejemplo, en la
ya citada resefia de Ernesto Palacio sobre El idioma de los argentinos, publicada en

Criterio:

quiero sefialar la actitud fundamental, la inquietud metafisica que inspira todo su
pensamiento y de la cual es caracteristica esta frase con que termina el ensayo sobre El
Truco: “nos hemos acercado a la metafisica: Unica justificacion de todos los temas” (Palacio
1928h:533).

No resulta sorprendente que, en la misma resefia, el texto sobre Eduardo Wilde,

donde la afirmacion de la inmortalidad se realiza a costa de un positivista, se cuente

204 En un sentido similar cfr. el articulo de Criterio “Glozel y el hombre eterno” (Irazusta, 1928:52-53),
un alegato contra el darwinismo y “el hombre de ciencia tipo siglo XIX”, y la critica de Ernesto Palacio,
en el ya citado “Medida del criollismo...”, a “la deplorable influencia que ejerce sobre las inteligencias
jévenes nuestra instruccion oficial, cientificista, utilitaria, agndstica” (1929:281).
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entre los que Palacio destaca como “uno de los grandes aciertos criticos del libro”
(1928hb:533).

Este rechazo al escepticismo positivista no implica, en rigor, una aceptacion por
parte de Borges de la doctrina catolica. En “Las coplas de Jorge Manrique” el autor se
separa por igual de la “respuesta cientificista” y la “respuesta cristiana”, que queda
descalificada por “profanadora de todo recuerdo nuestro de amor” (IA:89). En
conclusidn, si nos limitamos a la lectura de los ensayos citados, es posible concebir un
posicionamiento creyente para el escritor, pero no uno catélico. La fe que Borges
declara en estos textos estd formulada —como dijimos- en didlogo con la religion
cristiana, pero se trata de una apropiacion muy singular. Ciertamente, muestra su
conocimiento, comprension e interés, pero esta lejos de la ortodoxia.*®

Ahora bien, el hecho de que el escritor se presentara como un creyente y que en
sus textos se evidenciara el interés y conocimiento del vocabulario, autores y problemas
de la tradicion cristiana parecen haber bastado para que sus desvios con respecto a la
doctrina se obviaran o disculparan, y Borges fuera concebido por muchos exponentes
del catolicismo integral como un posible aliado.?® No se trata, entonces, simplemente
de una lectura errénea. Se trata de una lectura habilitada por la obra borgeana difundida
hasta el momento, y por los &mbitos y medios que frecuentaba el Borges escritor. Una
lectura estratégica e intencionada, pero verosimil.

No es posible saber cuél era, en lo personal, la valoracion del joven Borges
respecto de la fe cristiana. Lo que si podemos constatar es que, en tanto escritor, ocup6
durante un breve lapso un posicionamiento cercano al de los intelectuales catélicos; no

solo por el hecho de que su obra compartiera con estos un lenguaje, referencias y un

25 En “Las coplas de Manrique” Borges formula del siguiente modo una tercera posicion sobre la
cuestion de la muerte y la inmortalidad que goza de su simpatia: “Lo que de veras fue, no se pierde; la
intensidad es una forma de eternidad” (1A:90). Es posible leer aqui el influjo de Macedonio Fernandez,
quien en textos escritos por aquellos afios —varios reunidos en No toda es vigilia la de los ojos abiertos
(1928), otros solo publicados postumamente- sostenia una suerte de secularizacion y erotizacion de la
doctrina cristiana de la inmortalidad. Debo el sefialamiento de esta relacion a Daniel Attala, a cuyos
trabajos remito, en particular su tesis doctoral Anti-mimésis. Critique et pratique de la représentation
dans I'oeuvre de Macedonio Fernandez (en prensa) y a su conferencia “Diario: esfuerzo, pensamiento,
inmortalidad” (Attala 2007). En general, sobre la influencia de Macedonio en Borges véase también
Attala (2009).

2% | a lectura de Rivero Olazéabal, entre otras, parece sugerir que estos “excesos” eran admisibles por ser
propios de un literato y no de un teélogo profesional. Discutiendo con Anzoategui sobre “La duracion del
infierno”, afirma: “Por Gltimo, no se irrite, Anzoategui; yo, que soy tan catdlico como Ud., no creo que
Borges sea un hereje, ni una herejia su articulo sobre la duracién del infierno. Borges, que no sabe
canones, da al infierno el sentido que le da cualquiera [...] y sobre esa base edifica una construccion
légica y moral muy digna y muy profunda. De no haber sido asi, su ensayo hubiera sido una disquisicion
teolégica hermética, incomprensible e indiferente para los no iniciados” (Rivero Olazabal, 1933, 19).
Volveremos sobre esta polémica en el quinto apartado de este capitulo.
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universo de preocupaciones comunes, sino por la participacion del escritor en medios
catolicos y sus estrechas relaciones con poetas del Convivio, puntos en los que nos

detenemos a continuacion.

1VV.3. BORGES Y LOS POETAS DEL CONVIVIO

Un elemento que contribuye a explicar la participacion de Borges en medios
catdlicos es su amistad con algunos intelectuales que pertenecian a esos espacios.
Garcia (1999:139), Devoto (2006:238) y Louis (2006:145) coinciden en sefalar a
Ernesto Palacio como una de las figuras claves para explicar el contacto de Borges con
la intelectualidad catélica. A este pueden afadirse los nombres de su hermana Norah,
ilustradora de Criterio y Numero y de varios poetas del Convivio y colaboradores de la
primera etapa de Criterio: Ricardo Molinari, Francisco Luis Bernérdez, Leopoldo
Marechal y Osvaldo H. Dondo, con quienes Borges mantenia muy buenas relaciones
por aquellos afios. Nos detendremos brevemente en la amistad del escritor con los tres
altimos, en tanto nos parece especialmente significativa para observar el modo en que
los vinculos personales también contribuyeron a acercar a Borges y los catdlicos
argentinos. En tanto las huellas de estas amistades literarias pueden rastrearse en la obra
de Borges y en diversos proyectos en los que participd, consideramos que son

relevantes a la hora de determinar el posicionamiento del escritor.

IV.3.1. Marechal, Bernardez y Borges

La amistad de Borges con Bernardez y Marechal se remonta a la primera mitad de
los afios veinte, cuando colaboraron en publicaciones de vanguardia, como Proa
(segunda época) y Martin Fierro (cfr. Rodriguez Monegal 1993:169-ss, Williamson
2004:163-ss). Por aquellos afios, Bernardez parece haber sido muy cercano al autor de
Luna de enfrente.’”” Debieron conocerse hacia 1924, dado que ese afio Borges publica
“Ejecucion de tres palabras” en El pueblo gallego de Vigo, seguramente con la
mediacion de Bernardez, que era uno de los méas prestigiosos colaboradores de ese
periddico (Alcala 2005). Ese mismo afio, siguiendo a Carlos Garcia, intercambiaron
ejemplares dedicados de sus libros. La iniciativa fue de Bérnardez, que le remitio

Kindergarten (Madrid, 1923), al que Borges aludird brevemente en una nota publicada

27 E| vinculo era extensivo a su hermana: el poema de Bernardez “La nifia que sabia dibujar el mundo”,
incluido en Exposicién de la actual poesia argentina (1927) esta dedicado a Norah Borges.
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en el primer nimero de Proa (1924).%® Por su parte, él le envio Fervor de Buenos Aires
con la siguiente dedicatoria: “A Paco Luis Bernardez, estas monedas de cobre a cambio
de las suyas de oro” (cit. Garcia 2000:25). Desde el regreso de Bernardez a la
Argentina, a fines de 1924, la amistad parece haberse consolidado. En septiembre de
1926, el autor de Kindergarten publica en Martin Fierro n° 33 “Un Borges de
entrecasa”, la elogiosa resefia de El tamafio de mi esperanza que hemos citado al
comienzo del capitulo, donde sitia a Borges “casi a [su] lado” en el panorama literario
(Bernardez 1926). Dos meses despues, Borges le dedica el poema “Elegia de Palermo”
(Nosotros, n° 210, noviembre de 1926, en TR1: 270) “A Paco Luis Bernardez”?*
Gerard Genette (2001:116) ha sefialado que las dedicatorias exhiben publicamente una
relacion intelectual entre dedicador y dedicatario. Para este critico, la funcion de este
tipo de paratexto no va mas all4 de exponer esa relacion y, en ocasiones, especificarla.
Entendemos que, en tanto suponen una relacion de estima o admiracion, las dedicatorias
pueden leerse también como indicios de un posicionamiento en el campo literario.

Muchos afios después, en 1974, en una entrevista que los dos escritores concedieron
juntos a Maria Ester Vazquez (Vazquez 1999:275-ss), Borges recuerda la amistad que
los uni6 en la década del veinte en estos términos:

Yo me acuerdo de los afios 1920, 1925, 1930, desde luego eran épocas tan distintas... Nos
reuniamos para conversar y hablabamos sobre tantos temas. Discutiamos si el hombre es
mortal o no; discutiamos qué es el tiempo, qué es la poesia, qué es la metafora, el verso
libre, la rima. Hablabamos de temas no efimeros, que trascendian el momento.

Interesa sefialar que esta evocacion borgeana de conversaciones sobre temas
metafisicos, estéticos y trascendentes se ajusta perfectamente a lo que sabemos sobre el
tipo de cuestiones que se discutian en los encuentros del Convivio de los Cursos de
Cultura Cat6lica. También que 1930, afio en que, como veremos, puede datarse la
ruptura entre Borges y los catélicos integrales, aparece como fecha limite de estos
didlogos. La amistad entre ambos escritores persistié mas all4 de la polémica de Borges
con el catolicismo integral, aunque, como veremos en el capitulo siguiente al detenernos

en la resefia que Borges hace de El buque de Bernardez, hay un distanciamiento

28 Al resefiar Prismas de Eduardo Gonzalez Lanuza, Borges lo considera “arquetipico de una
generacion”. Lo contrasta con otros “himnarios recientes” en los que detecta distintos “estorbos” que les
impiden ser arquetipicos. En la enumeracién incluye el libro de Bernardez: “...en Kindergarten de
Bernardez [estorba] la brevedad pueril de emocién” (“Acotaciones: Prismas, Eduardo Gonzalez Lanuza”
en Proa n°1, agosto de 1924, recogido en Ing: 108).

2% E| poema fue recogido luego en Cuaderno San Martin (1929) con variantes y con el titulo de “Elegia
de los portones”. La dedicatoria cambia el modo de nombrar al dedicatario: “A Francisco Luis
Bernérdez”.
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perceptible, al menos en lo que hace a posiciones en el campo literario. En uno de sus
altimos libros publicados, La cifra (1981), Borges dedica el poema “Epilogo” a
Bernardez, que habia fallecido pocos afios antes (en 1978). También alli evoca la
amistad juvenil,

de aquellos dos muchachos que hacia mil novecientos veintitantos
buscaban con ingenua fe platonica

por las largas aceras de la hoche

del Sur o en la guitarra de Paredes [...]

la secreta ciudad de Buenos Aires ( “Epilogo” OCIII: 302).%%°

Borges y Marechal, por su parte, tienen que haberse conocido también hacia
mediados de la década del veinte, en torno a Martin Fierro o alguno de los centros de
reunion de los jovenes vanguardistas portefios. Segun Garcia, 1925-1926 fue la época
de mayor cercania entre ambos y por esos afios hay que fechar el ejemplar de Fervor de
Buenos Aires que Borges le entrega dedicado “a Leopoldo Marechal, que hace versos/
grandes como paises” (cit. en Garcia 2000:31). Se conserva ademas una carta sin fecha,
pero seguramente de 1926, donde Borges felicita al poeta por la publicacion de Dias
como flechas, del que luego escribira una resefia en Martin Fierro n° 36 (diciembre
1926):

Querido Leopoldo: La felicitacion publica por tus Dias como flechas la hara (segin
decision de Evar) nuestro gran don Ricardo; y no quiero dejar de felicitarte privadamente.
Tu libro, tan hurafio a mis preconceptos, teorias y otras intentonas pretenciosas de mi
criterio, me ha entusiasmado. No te afiado pormenores de mi entusiasmo, para no
plagiarte, pues todavia estoy en el ambiente de tus versos leidos y releidos. Sin embargo
jqué versos atropelladores y dichosos de atropella, que aventura para la sentada poesia
argentina! Vuelvo a felicitarte y me voy. Jorge Luis (cit. en Bajarlia 1995:173).

Con el autor de Adan Buenosayres, la amistad se vio definitivamente truncada en los
afos posteriores, especialmente por el acercamiento de este a posiciones nacionalistas,
ya en la década del treinta, y su posterior identificacion con el peronismo (Williamson

2009:197).2* Pero a lo largo de la década del veinte, Borges, Bernardez y Marechal

210 sj consideramos el testimonio del diario de Bioy Casares —que, como hemos dicho, documenta las
valoraciones personales de Borges antes que sus posiciones como escritor, cfr. capitulo 11.5-, la relacion
fue fluctuante y Borges no parece haber tenido demasiada estima por la obra de Bernardez, aunque en
ocasiones lo reivindicd pablicamente (cfr. por ejemplo lo referido al “caso Bernardez”” en 1961, Bioy
Casares 2006:723-ss).

21 Marechal habfa sido designado Ministro de Educacién en Santa Fe en 1943, luego del golpe de estado
encabezado por el Grupo de Oficiales Unidos (GOU), de donde surgiria Peron. Seglin su propio
testimonio, el escritor se sumo a la movilizacién del 17 de octubre de 1945 y luego formd el “Comité Pro-
Candidatura del Coronel Per6n” junto con Arturo Cancela y José Maria Castifieira de Dios (cfr. Maturo
1999:30).
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compartieron caminatas, veladas y tertulias literarias.* Los tres jovenes poetas llegaron
a ser grandes amigos y cooperaron en diversos proyectos. Borges y Bernardez
estuvieron entre los directores de Proa (segunda época), revista en la que también
colaboré Marechal.?*® Participaron en Martin Fierro, donde ademés de sus textos
individuales, publicaron algunos, de tono humoristico, en colaboracién.”* Estuvieron
entre los fundadores de la Revista oral (1926), junto a Alberto Hidalgo y otros (Lafleur,
Provenzano y Alonso 2006:110). Ya fuera del &mbito especificamente literario, los tres
integraron el Comité Yrigoyenista de Intelectuales Jovenes, que Borges fund6 y
presidio. El 20 de diciembre de 1927 el diario Critica publica la noticia de su
constitucion:

En la Asamblea efectuada en la secretaria provisoria, Quintana 222 [direccion de la casa
de Borges en aquel momento], se acordd designar esta entidad con el nombre de Comité
Yrigoyenista de Intelectuales Jovenes y fue elegida la siguiente Comision directiva:
Presidente, Jorge Luis Borges; Vicepresidente, Leopoldo Marechal; Secretario, Enrique
Gonzalez Tufion; Secretario de Actas, Nicolas Olivari; tesorero, Ulyses Petit de Murat;
protesorero, Fransico Lopez Merino; vocales, Macedonio Fernandez, Carlos Mastronardi,
Horacio Rega Molina, Santiago Ganduglia, Raul Gonzalez Tufion, Pablo Rojas Paz, Sixto
Condal Rios, Roberto Arlt, Francisco Luis Bernardez [...] (cit. en Soler Cafias 1995:23).

Como se sabe, la fundacion de este Comité fue una de las causas del cierre de la
revista Martin Fierro, dado que su director, Evar Méndez, era un hombre cercano al
alvearismo (cfr. Salas 1995:15, Garcia 2000:133 y Williamson 2006:189-ss). Después
de la formacion del Comité, Méndez publica una “Aclaracion” (Martin Fierro n° 44-45,
1927) donde reivindica para la revista un “caracter absolutamente ‘no-politico’, y

mucho menos politico-electoral o de comité: politiquero” y la desvincula de la iniciativa

212 gobre las tertulias y caminatas de Borges con Bernardez y Marechal, cfr. Williamson 2006:167-ss.
Entre estas caminatas compartidas, merece mencionarse un proyecto que hoy parece curioso para Borges:
el de una peregrinacién al santuario de Nuestra Sefiora de Lujan (referido por Borges a Guillermo de
Torre en carta de mayo de 1926, apud Williamson 2006:168).

213 Borges es uno de los cuatro fundadores y directores de la revista y publica material suyo en todos los
ndmeros. Entre 1925-1926 Marechal colabora con dos poemas (“Ditirambo a la noche” en el n°6, “Largo
dia de colera” en el n° 15) y aparece en el listado de redactores en los dos Gltimos ndmeros. Bernardez
publica por primera vez en el n° 4 de noviembre de 1924 (“Los gozos de dofia Ermita. Anticipacion del
poemario Alcandara.”). Luego de algunas colaboraciones en los nimeros siguientes (7, 9 y 11) se integra
a la direccion, a partir de Proa n°13 (noviembre de 1925) y hasta el final de la revista (Proa n°15, enero
de 1926). Sobre la fundacion de Proa y el rol de Borges en ella, cfr. Artundo (2003). Sobre la
incorporacion de Bernardez a la direccion, Corral y Stanton (2012)

24 | os tres participan de la composicién de una parodia de Enrique Larreta titulada “Lo cacharon en
Cacheuta” y firmada Ber-Bor-Guillj-Mar-Per-Vall, es decir Bernardez, Borges, Guillermo Juan,
Marechal, Pereda Valdés y Vallejo (Martin Fierro n°30-31, 1926). Borges y Marechal también estan
entre los autores del “Romancillo, cuasi romance del ‘Roman-cero’ a la izquierda”, junto a Antonio
Vallejo y Méndez, (Martin Fierro n°33, 1926); del “Soneto hibrido con envién plural”, junto a Vallejo y
Giiiraldes (Martin Fierro n® 29-30, 1926) y probablemente son los responsables del “Saludo a Buenos
Aires”, “traducido” por “B.M.” (Martin Fierro n°39, 1927).
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borgeana.?™ Poco después de la publicacién de esta nota, Borges, Bernardez y Marechal
abandonaron el consejo editorial de Martin Fierro. La carta de renuncia, fechada el 4 de
enero de 1928, se publicé en mayo de ese afio en el diario Critica, con la firma de
“Jorge Luis Borges, Leopoldo Marechal, Francisco Luis Fernandez (sic). Directores de
la revista Proa que reaparecera en marzo” (cit. en Williamson 2006:190).?° Como
puede verse entonces, en 1928, los tres amigos proyectaban dirigir una tercera época de
Proa, que finalmente no se concretd. Corral y Stanton (2012:26) reproducen una carta
de los tres escritores argentinos dirigida a Alfonso Reyes, fechada el 23 de marzo de
1928, donde le piden una colaboracidn para la nueva época de Proa, que anuncian para
abril de ese afio.”” En junio de 1928, la revista Criterio también informa de la préxima
aparicion de “Proa, de Borges, Bernardez y Marechal...” (“La vida intelectual.
Noticiario”, Criterio n° 16, 21 de junio de 1928, p. 491). Estos datos son significativos
en tanto indican que, para el momento en que comienza a publicarse Criterio, Borges
participaba de un proyecto comun con dos escritores vinculados a los CCC vy futuros

colaboradores de la revista.?*®

1VV.3.2. El poeta Osvaldo Horacio Dondo y yo
La amistad de Borges con Dondo es mas tardia. A diferencia de Marechal y
Bernardez, este no era un habitte de las reuniones y publicaciones de la vanguardia. Su

relacion con Borges debe datar entonces, de los ultimos afios de la década del veinte,

215 «y esto sea dicho [...] para destruir las versiones que dan a MARTIN FIERRO como fundador de un
comité electoral. Es absolutamente falso. Han fundado ese ‘comité de jovenes intelectuales’, algunos de
sus colaboradores y amigos. Ellos no cuentan, ni pretenderian contar nunca, suponemos, con la sancién o
el auspicio de MARTIN FIERRO” (“El director”, Martin Fierro n° 44-45, p. 380).

218 Destaquemos que, entre las “razones” de la renuncia, uno de los puntos reza “Porque la religion y la
politica son seriedades y no pretexto de bajezas” (Borges, Marechal, Bernardez 1928, cit. en Williamson
2006:190).

27 | a carta incluye la firma manuscrita de Bernardez y Marechal. Pero la hoja esta membretada con el
encabezado “Proa. Revista literaria. Borges-Bernardez-Marechal™

28 williamson, de hecho, atribuye el fracaso de la nueva Proa a la incorporacién de Bernardez y
Marechal a los CCC: “El motivo de esta falta de éxito con Proa puede haber sido que Leopoldo Marechal
y Francisco Luis Bernardez, los otros dos socios del comité editorial se habian inscripto en los Cursos de
Cultura Catélica [...] Tal como ocurrieron las cosas, el primer nimero de Criterio, una nueva revista
literaria patrocinada por los Cursos de Cultura Catdlica, se publicé el 8 de marzo de ese afio —el mismo
mes en que Borges habia esperado relanzar Proa- y sus amigos Marechal y Bernardez iban a escribir para
esa nueva revista catélica” (2006:193). Sin embargo, parece dificil sostener esta explicacion. El proyecto
de Proa se sostuvo ain después de la aparicion de Criterio, como lo demuestra la nota que citamos arriba
aparecida en la misma Criterio. Por otra parte, Marechal y Bernardez fundaron en 1929 la revista Libra
que si bien s6lo alcanzé un nimero demuestra que su participacion en Criterio no basta para explicar su
abandono de otros proyectos. Borges parece haber estado cerca de participar de la redaccién de Libra
pero se retiré “por ciertos leves choques con Marechal”, segin consta en el diario de Alfonso Reyes (cit.
en Garcia 2000:154).
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cuando el escritor comenzd a frecuentar los ambitos de sociabilidad de los poetas
catolicos. Dondo era secretario de los CCC, integrante del Convivio, colaborador de la
primera etapa de la revista Criterio y, posteriormente, de Numero. Borges resefio el
primer libro de Dondo, Esquemas en el silencio, para Sintesis (marzo de 1928, TR1:
333, ver infra) y recuerda, en las notas de Cuaderno San Martin (1929) una caminata
compartida: “La vispera de las elecciones presidenciales, salimos a sentir Buenos Aires
el poeta Osvaldo Horacio Dondo y yo” (“Anotaciones”, Borges 1995:94). Borges
vuelve a evocar aquella noche en un texto de la década del sesenta, “Poetas de Buenos
Aires”: “No olvidaré nunca la noche que entramos a un comité de la Chacarita con
Osvaldo Horacio Dondo y oimos una milonga que se llama milonga de Arnold, y que
fue compuesta, nos dicen, en la cércel de Tierra del Fuego (“Poetas de Buenos Aires”,
Testigo n° 2, 1966, TR 3:120).%"? Nétese que en esta segunda referencia el acompafiante
ya no aparece calificado como poeta, lo que puede ser leido como huella de una mayor
distancia por parte de Borges.*°

De la carta de Dondo a Juan Antonio Spotorno, que citamos al comienzo de este
capitulo, se desprende que, por su parte, este y los demés poetas del Convivio
consideraban a Borges como un miembro de su grupo:

Estos renglones van como una prolongacion de charla y los escribo, no para ocupar
unos momentos mios, sino para entretenerte algunos instantes con nuestro recuerdo. La
ubicacion del pronombre “nuestro” designa los nombres de tus amigos que en “Criterio”
y en “Convivio” dicen con frecuencia “Juan Antonio” con la misma atmosfera que
rodea a este pensamiento: “Lastima que no se encuentre con nosotros y esté lejos”.
Porque te extrafiamos en nuestras conversaciones y paseos. Por ejemplo: la noche que
Lara, Etcheverrigaray, Jijena Sanchez, Borges y yo paseamos en un bote por el puerto,
recibiendo impresiones coémodas para cualquier poema (Dondo 1929: 1-2).

Esta misiva es un buen documento de que las colaboraciones de Borges en Criterio

y su participacion en Convivio no eran percibidas como circunstanciales o externas.

219 También Dondo se referira a las caminatas compartidas con Borges, en una entrevista publicada en
1960: “Entonces solia darme cita con el poeta de Fervor de Buenos Aires en los lugares mas inverosimiles
de la ciudad para perder luego la noche en largas caminatas que terminaban en el azar de otro punto
diametralmente opuesto de su perimetro o en un comité radical poblado por el orillaje de San Bernardo”
(“Una visita al poeta Osvaldo Horacio Dondo”, en Dondo 1995:153).

220 sj aceptamos la version del diario de Bioy, el —-moderado- aprecio que Borges pudo haber sentido por
la obra de Dondo se fue difuminando con los afios. En varias entradas de las década del cincuenta y
sesenta, Bioy cita a Borges refiriéndose al poeta catdlico con notable desdén: “nadie recuerda como
escribe, nadie lo lee [...] En realidad no se lo puede plagiar, porque inmediatamente después de leerlo uno
lo olvida.” (23-10-1959, Bioy 2006:575) “no era escritor [...], ansiaba la figuracion” (5-11-1962, Bioy
2006:833).Con respecto a la relacion personal, Borges es oscilante —siempre de acuerdo al registro Bioy-:
si bien el poeta es blanco de burlas —e incluso es parodiado como el “bardo Gongo” en Un modelo para la
muerte (Borges y Bioy Casares 1996:43)-, también lo menciona con afecto, “Por Dondo uno siente
afecto” (27-6-1959, Bioy 2006:524); “Dondo era un buen hombre, sin envidias ni resentimientos” (5-11-
1962, Bioy 2006:833).
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Ademéas de pensarse en él para proyectos literarios —ya hemos citado la intencion de
Dondo de incluir obras de Borges en los futuros Cuaderno de Convivio, que nunca

llegaron a aparecer-22

se lo estimaba como un amigo, que compartia salidas,
conversaciones y paseos. Al menos desde la perspectiva de Dondo, a fines de la década
del veinte era posible formular un “nosotros” que incluia tanto al autor de El idioma de

los argentinos como a algunos de los mé&s representativos poetas catdlicos.

1V.3.3. Los poetas del Convivio

A estas relaciones personales, hay que sumar el hecho de que, como critico literario,
Borges resefia, para distintos medios, los primeros libros de algunos poetas del
Convivio. Ademas del ya mencionado Esquemas en el silencio de Osvaldo Horacio
Dondo, podemos citar las resefias de El imaginero de Molinari, en Sintesis n° 8 (enero
de 1928) y Achalay de Rafael Jijena Sanchez en Sintesis n° 16 (septiembre de 1928).2%
En un sentido similar, recordemos que, en aquellos textos en los que traza breves
panoramas de la lirica argentina de la década del veinte, Borges suele situar entre los
poetas contemporéneos que prefiere a tres que estardn estrechamente vinculados al
Convivio: Bernardez, Marechal y Molinari. Esto se puede constatar en su comentario a
la Antologia de la poesia argentina moderna (1926) de Julio Noé publicada en Proa n°
15 (enero 1926),%* en su resefia de la Exposicion de la actual poesia argentina (1927)

224

de Pedro Vignale y César Tiempo para Sintesis n® 4 (septiembre 1927),”" en su “Pégina

sobre la lirica de hoy” publicada en Nosotros n° 219-220 (1927)?* y en la entrevista que

226

concede a la revista La literatura argentina (n° 10, 1929), por mencionar algunos

ejemplos. Frente a la valoracion positiva que, en la década del veinte, Borges manifiesta

22L Cfr. también “La vida intelectual. Noticiario” de Criterio n° 14, 7 de junio de 1928, donde se habia
anunciado: “Proximamente aparecera una revista literaria y artistica que se denominara ‘Convivio’ y que
sera el 6rgano de dicha entidad” (426).

222 pchalay (1928) es el segundo libro de Jijena Sanchez, que gané el Premio de poesia de Buenos Aires
con este libro, en 1929. En 1925 habia publicado La locura de mis 0jos.

25 En esta lamenta la omisién de “Ricardo Molinari, poeta originalisimo” (TR1: 236).

224 Allf destaca Francisco Luis Bernardez como uno “de los mayores méritos de este libro” y dice de
Molinari que “pudo haber sido la gran revelacion de esta antologia y de puro desganado y secretdn, no ha
sabido serlo” (TR1:317). De Marechal afirma haber pensado lo mismo que sostiene sobre Brandan
Caraffa: “me atrevo a refutar cualquier poema suyo, pero no su totalidad, no su omnipresencia poética, no
el involuntario entusiasmo que sus dicciones causan en mi” (TR1:138).

25 Alli Borges nombra a Molinari y Bernardez entre aquellos en cuyas realidades poéticas cree y los
ubica, en su irdnica clasificacion, en la misma escuela que a él, “Escuela de las bien practicadas puestas
de sol o de las caminatas por el Noroeste” (TR1: 314).

2% En su respuesta a la pregunta “¢A quién lee de los nuevos?” menciona a Bernardez y Marechal
(TR1:398).
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por estos tres poetas, su apreciacion de las obras de Dondo y Jijena Sanchez es mas
ambigua, con elogios bastante acotados y serias objeciones. De Achalay dice que “es de
valorizacion dificil” (TR1:360) y aunque su “facultad de emocion” es “indiscutible”
cuestiona la “autenticidad idiomatica” de los versos, que intercalan vocablos en quichua
(TR1:360).%?" Esta objecion de Borges puede enmarcarse, como el mismo escritor sefiala
en su resefia, en una consideracion mas general sobre el modo en que determinados
autores procuran incorporar elementos populares a sus obras, produciendo textos que
rozan la impostura. Es posible leer, en este sentido, una critica de Borges a la vertiente
tradicionalista y folclorica de la literatura nacionalista —valorada y practicada por
algunos catélicos-, de la que busca distanciarse.??® En cuanto a Esquemas en el silencio,
Borges afirma que “es libro merecedor de atencion, por tratarse de un primer libro y por
la seriedad y el fervor que estdn animéndolo” (TR1:333) y que su mayor virtud es “la
pureza y la altura de su ademéan” (TR1:334) pero también que “a veces la representacion
buscada por el autor es tan evanescente y dudosa que es dificil dictaminar si acierta 0 no
a decirnosla” (TR1:333). El “principal defecto” (TR1:333) que sefiala en este poemario,
es significativo de algunas de las reservas que Borges manifiesta frente a ciertos rasgos
de la estética de los poetas del Convivio y reapareceré en sus comentarios sobre obras
de autores catdlicos en los afios posteriores (cfr. especialmente la resefia de El buque de
Bernardez, en el capitulo V.7). Sostiene en la resefia que Dondo exhibe “demasiada
credulidad en esas grandes palabras abstractas o vanidades del idioma: alma, angustia,
silencio” (TR1:333).7%° Se trata de un sefialamiento recurrente por parte de Borges: ya

en la proclama aparecida en el primer nimero de Prisma (1921) —firmada por Borges,

227 «E] autor [...] maneja un espafiol tropezado en quichua [...]. En este punto —si se le permite opinar a
un mero portefio, sin voz ni voto en achaque de diaguitas o coyas- quiero sefialar que los genuinos
romances y coplas de Catamarca [...] no calchaquizan nunca. En los mismos casos aislados de mestizaje,
recogidos en Santiago del Estero por Rojas, la hibridacion no se manifiesta mediante una discontinua
interpolacion de nombres substantivos indigenas en la frase espafiola -método artificial de quien ignora el
quichua y quiere aprovechar las hermosas palabras que ha conseguido de él-, sino en la alternacién de
frases enteras, una en quichua, otra en castellano. Es caso parecido al que tuve ocasion de sefialar en la
escritura “arrabalera’ de ciertos periodicos: los hombres de las orillas versifican en lenguaje corriente; los
cultos, en trance de fingirse orilleros, en denso y deliberado lunfardo.” (TR1:360). La ironia de Borges es
visible también con respecto al glosario que incluia el libro: “Suerte que un vocabulario especial,
afostado previsoramente al fin de la obra, nos presta los primeros auxilios” (TR1:360).

228 Cfr. con la valoracion de Jijena Sanchez que proponia Criterio: “es el poeta fuerte y viril de la raza
calchaqui en nuestros dias. En su sencillez resuena el alma vieja de un pueblo que se pierde y la voz
nueva de un gran poeta que surge”(“Periscopio”, Criterio n° 68, 1929, p. 228). También la resefia de
Achalay, que Palacio publica en la revista: “Es preciso advertir que esta poesia, de humilde intencion
regional, trasciende, como toda verdadera poesia, de los limites de la intencién para adquirir un sentido
universal y entroncar con la tradicion poética de la lengua, y con la méas pura, que es la de los origenes, la
gue esta mas cerca de la tierra.” (Palacio 1928¢:279)

29 En efecto, las tres palabras que sefiala Borges, y especialmente la primera, se repiten con una
frecuencia altisima a lo largo del poemario de Dondo.
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de Torre, Juan y Gonzélez Lanuza- se rechazaban “los flojos adjetivos inefable, divino,
azul, misterioso” (TR1:122 ); en “Ejecucion de tres palabras” (El pueblo gallego, 1924,
recogido al afio siguiente en Inquisiciones), el escritor advertia contra la utilizacion de
vocablos como “inefable”, “misterio” y *“azul”. Estos términos abstractos, de
reminiscencias misticas y difusamente teol6gicas son presentados como una “trampa”

en la que muchas veces incurren los poetas catélicos (Bernardez, Zenner, cfr. V.7.). 2

Mas alla de la desigual valoracion, este listado parcial de colaboraciones diversas,
resefias y otras referencias deberia bastar para demostrar que en la segunda mitad de la
década del veinte Borges mantenia relaciones amistosas y compartia proyectos con
escritores, cuyas obras leia y comentaba, que pertenecian —o pertenecerian- al grupo de
Convivio y Criterio. En sus consideraciones no hacia ninguna alusion al catolicismo de
los autores; a diferencia de lo que habia sucedido en afios anteriores con el ultraismo,
Borges no intenta definir un colectivo ni mucho menos incluirse en é1.?*! Sin embargo,
su cercania personal y el interés dispensado en su labor como critico a muchos de los
poetas del grupo, no dejan de ser elementos significativos a la hora de determinar su
posicionamiento: las amistades de un escritor -especialmente las basadas en la actividad
literaria- y sus afinidades y gustos respecto de las obras de otros escritores, cuando se
publicitan en forma de resefias, dedicatorias o declaraciones periodisticas, también
contribuyen a definir su lugar en el campo literario (cfr. Maingueneau 2006, 95-ss). A
esto hay que sumar, como dijimos, la participacion de Borges en dos de los medios
privilegiados de difusion del catolicismo integral: la revista Criterio y el cenaculo

Convivio.

1VV.4. BORGES EN MEDIOS CATOLICOS: CONVIVIO Y CRITERIO

La colaboracion de Borges en el semanario Criterio es un hecho bien conocido
por la critica (Garcia 2000, Louis 2006); el mismo autor, por otro lado, se encarga de

recordarla en sus Autobiographical Notes (1970):

20 cfr. por ejemplo lo dicho sobre el vocablo “misterio” en “Ejecucion...”: “es santo y sefia de los poetas
rebafiegos. No desconozco las sofisterias que abogan en su favor: el prestigio teoldgico que la ensalza, la
insinuacidn de las fiestas de Eleusis, la supuesta enormidad que encajona y lo demas. Con todo y a pesar
de esas mentirosas ventajas, estoy convencido que es una trampa su numeroso empleo” (Ing:169).

31 Contrastese con las referencias estos poetas realizados por intelectuales del catolicismo integral, donde
se subraya recurrentemente la fe de los autores. Vg el discurso de Dell’Oro en el homenaje a Jijena
Sanchez, organizado por el Convivio con ocasién del Premio municipal de poesia para Achalay, en 1929,
donde destaca, “en medio de sus méritos artisticos, la distincion de su fervor religioso” (“Homenaje a
Jijena Sanchez”Criterio, 1929:309) y la ya citada resefia de Palacio (1928c) sobre ese mismo libro.
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Ese periodo de 1921 a 1930 fue de una gran actividad, aunque buena parte de esa actividad
fue quiza imprudente y hasta inatil. Escribi y publiqué nada menos que siete libros: cuatro
de ensayos y tres de poemas. También fundé tres revistas y escribi con regularidad para una
docena de publicaciones periddicas entre ellas “La Prensa”, “Nosotros”, “Inicial”, “Criterio”
y “Sintesis”. Esta productividad hoy me asombra tanto como el hecho de que solo siento
una remota afinidad con la obra de aquellos afios” (Autobiografia: 79).

Su participacion en el cendculo Convivio permanece, por el contrario,
practicamente olvidada. Existen sin embargo, testimonios de que Borges, sin ser un
asiduo concurrente, participé en algunos de sus encuentros. En la resefia de las
actividades del primer afio del Convivio, publicada en la Circular Informativa de los
Cursos de Cultura Catolica, se menciona la presencia de Borges entre los “visitantes”
del cenéculo.®? En mayo de 1928, figura en la lista de convocantes al banquete que el
grupo organiz6 en honor del poeta Horacio Schiavo quien habia obtenido el tercer
Premio en el Concurso Municipal de Literatura.?®®* En septiembre de ese afio particip6
también de la cena en homenaje al poeta catélico espafiol, Gerardo Diego, que estaba de
visita en Buenos Aires.”** Ese mismo mes pronuncié el discurso inaugural de la
exposicion de Pedro Figari, que fue luego publicado en Criterio n° 30 (1928, ver infra).
La invitacion al evento, fechada en “Buenos Aires, Setiembre de 1928”, se encargaba de
destacar la presencia de Borges como orador:

El Convivio de los Cursos de Cultura Catolica, tiene el agrado de invitar a Vd. a la
exposicion de cuadros de Pedro Figari cuya inauguracion se efectuara en el local Alsina
830 el martes 11 de Setiembre a las 18 y 30 horas. En esta ocasion Jorges Luis Borges
hablara sobre la personalidad artistica del gran pintor uruguayo.

32 “Recordamos y agradecemos la visita de Agustin Maduefio, Besares Socaire, Jorge Luis Borges, Juan
Alberto Casal Castel...” (Francisco Ricci, citado en Rivero Olazabal 1986:109). Cfr. en el mismo sentido
el testimonio de Gabriel Dondo -“Borges y Molinari, [...] acuden mas de una vez a esas sesiones [del
Convivio], tan varias y ocurrentes” (Dondo 1995:12)- y el ya citado de Spotorno -recogido en De Ruschi
Crespo (1998:93)-, que menciona a Borges como visitante del cenéculo.

53 Horacio Schiavo fue premiado en el Concurso Municipal de Literatura del afio 1928. El Convivio
organizo un banquete en su honor, en el Hotel Jousten. La invitacion decia “El Convivio y sus amigos
invitan a Ud. a participar de la comida fraternal en homenaje a Horacio A. Schiavo, cuyo libro
AVENTURA acaba de obtener el tercer Premio en el Concurso Municipal de Literatura”. En el largo
listado de convocantes que aparece abajo, figura el nombre de Jorge Luis Borges. Una reproduccion de la
invitacién puede verse en De Ruschi Crespo (1998:99). Schiavo fue luego compafiero de Borges en la
Biblioteca Miguel Cané y es uno de los autores catdlicos incluidos en la Antologia poética argentina
(Borges, Bioy y Ocampo, 1941, ver el capitulo siguiente). Borges lo evoca, tras su muerte, en el poema
“Las dos catedrales” (La Nacion, 1978, recogido en La cifra 1981).

24« a vinculacién entre Gerardo Diego y este grupo de escritores e intelectuales catélicos tuvo su
plasmacién publica en el banquete que le ofrecieron el 19 de septiembre, miércoles, en el Salén Espariol
del Hotel Jousten los redactores y colaboradores de la revista, encabezados por su director. La
convocatoria de este homenaje fue suscrita por un nutrido grupo de figuras de la vida literaria, entre los
que merece la pena destacar los nombres de sus amigos Bernardez, Jorge Luis Borges, Ricardo E.
Molinari y el de