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LAS FRONTERAS DEL MITO.

Uno de los principales problemas que encontramos a la hora de dilucidar las particularidades de los mitos, consiste en
las profundas imbricaciones de éstos respecto de otras producciones culturales humanas, en las que también se
encuentran presentes aspectos cuasi-mitoldgicos; tales producciones culturales son, basicamente, la literatura, la
historia, la religion y el arte. Con todas ellas mantiene el mito relaciones de proximidad y, de alguna manera, es a través
del tratamiento de esas relaciones como podemos llegar a acotar las caracteristicas fundamentales de los mitos en su
conjunto, esto es, de las mitologias en tanto que sistemas dinamicos de mitos.

1 - Mitos, Cuentos y Leyendas
2 - Mito e Historia

3 - Mito y Ritual

4 - Mito y Arte

1 - Mitos, cuentos y leyendas

La relacion entre los mitos y los diversos tipos de literatura, sea ésta oral o escrita -al igual que los propios mitos, que
podemos encontrarlos tanto por escrito, como por via de la tradicion oral-, es sumamente prolija, a juzgar por la gran
variedad de autores que han tratado abundantemente la cuestion (hasta el punto de que, en el plano de los estudios
mitolégicos, las relaciones entre cuentos y mitos han llegado a constituir una suerte de tépico ineludible, que hace
hincapié en la importancia fundamental de esa distincion para poder arribar a una comprensién plena del caracter
propio de los mitos)*. Asf, encontramos que las opiniones de los diversos autores que aqui trataremos estan divididas,
fundamentalmente, en torno a la cuestién de si los mitos y los cuentos poseen o no diferencias esenciales entre si. El
primero de tales autores a tratar es Bronislaw Malinowski, por la claridad de su exposicion y también porque su obra es
considerada como clasica en relacion al tema que nos ocupa.2 La divisidn de géneros de la literatura oral que
Malinowski presenta ofrece las siguientes peculiaridades:

Las distinciones (junto a los puntos comunes), entre cuentos leyendas y mitos provienen de un estudio de corte "emic"
(esto es, con las categorias propias de la cultura a estudiar), efectuado entre los nativos de las islas Trobriand y, por
tanto, son ellos mismos quienes marcan las pautas diferenciadoras entre los distintos géneros narrativos.

La neta demarcacién que establece el estudio de Malinowski permite comprender con mayor facilidad el resto de
clasificaciones que ofrecen otros autores, asi como los posicionamientos que adoptan unos y otros respecto del tema a
tratar, esto es, las diferencias y afinidades entre los mitos y otros tipos de relatos.

Tal como se desprende del trabajo de campo de nuestro presente autor, los trobriandeses distinguen entre al menos
tres tipos de narraciones : los kukwanebu (cuentos), los libwogwo (leyendas, sagas y narraciones histdricas) y los liliu
(mitos). La primera clasificacion comprende aquellos relatos ficcionales (Marchen) cuya principal finalidad es
meramente recreativa, esto es, son narraciones consideradas fantasiosas, destinadas al solaz y esparcimiento de los
oyentes. En términos del propio Malinowski, este tipo de relatos (los kukwanebu), son asimilables a lo que en nuestra
cultura calificamos usualmente como "cuentos populares” o "cuentos maravillosos™. Sin embargo, existen ciertas
particularidades inherentes al contexto que merecen ser citadas, de cara a su futuro contraste con las funciones que
Roger Pinon atribuye a los cuentos, de las cuales nos ocuparemos mas adelante. En sintesis esquematica, las
peculiaridades contextuales enumeradas por Malinowski, respecto de los kukwanebu, son las siguientes :

Estos relatos no son considerados como verdaderos.

La época considerada por los nativos como propia de los cuentos maravillosos o, dicho de otra manera, la "estacion de
los cuentos maravillosos" si seguimos a nuestro autor, se ubica hacia finales de noviembre, cuando ni la mar ni los
campos requieren laboreo alguno, y cuando el tiempo es lo suficientemente intempestivo como para que los indigenas
se vean incoados a refugiarse en sus cabafias con cierta asiduidad.

El momento mas adecuado del dia para contar los kukwanebu es el anochecer, cuando el ambiente térnase
impregnado de sociabilidad en derredor del fuego comunal.

Existe una creencia que -como sefiala Malinowski- no es tomada totalmente en serio, acerca de que la narracion de
estos cuentos maravillosos resulta beneficiosa para los nuevos plantios que han sido sembrados recientemente en los huertos.
Cada relato, aunque es conocido practicamente por todos los miembros de la comunidad, tiene una suerte de
"propietario” al que se le atribuye el derecho a recitarlo 0 a autorizar a otro a que lo haga por él.

Buena parte del "efecto" de la narracion se apoya sobre las habilidades comunicativas del narrador o "duefio" del relato.
Al margen del propio contenido del cuento (que, por supuesto, es importante), son las habilidades sociales del narrador
las que permiten fomentar la participacién colectiva, con lo que el relato pasa a ser una representacién en la que todos
intervienen. De forma analoga a las narraciones del rapsoda homérico, el tono de voz, la mimica con la que se
acompafia la narracién, y la participacién del auditorio, cobran suma importancia.

La segunda clasificacion (esto es, los libwogwo), abarca aquellos relatos que podemos calificar como narraciones
historicas, leyendas y cuentos de oidas a un tiempo. Su rasgo distintivo respecto de los kukwanebu consiste en que, a
diferencia de éstos, los libwogwo carecen de una estacion propia y una manera estereotipada de ser narrados, y su
recitado no tiene el caracter de una celebracién, ni poseen duefio alguno a quien competa la potestad de los mismos, y
Fr1 Fr 2— DOCUMENTO 04 1


http://www.uv.es/%7Ejapastor/mitos/a2-1.htm
http://www.uv.es/%7Ejapastor/mitos/a2-2.htm
http://www.uv.es/%7Ejapastor/mitos/a2-3.htm
http://www.uv.es/%7Ejapastor/mitos/a2-4.htm

ademas, su contenido se considera como verdadero a la par que acontecido en un tiempo pretérito, lo que hace que
dichos relatos sean considerados por los nativos como mas importantes que los pertenecientes a la clasificacién
anterior. Estos relatos, de alguna manera, condensan la experiencia de los antepasados y suelen ser narrados "de
ancianos a jovenes" con motivo de alguna actividad importante (como, por ejemplo, una expedicién maritima o una
partida de caza). Su tematica muestra una cierta unidad: todos ellos refieren, tanto al afan de progreso y alcance de
grandes logros, como a aquellos antepasados que realizaron determinadas hazafias, cuyo desenlace contribuy6 a una
mejora para la colectividad, bien econdmica, bien de prestigio social respecto de otras colectividades, o ambas a un
tiempo. Es evidente que este tipo de narraciones poseen mayor prestigio entre los trobriandeses que los kukwanebu,
quienes consideran a los libwogwo como dotados de validez histdrica.

Pero es la tercera clasificacién, a saber, los liliu, la que trasciende y a la par delimita por contraste las otras dos
anteriores. Los liliu reciben la consideracién social de relatos sacros (esto es, el tercer sentido de la voz "mito" que
contempla Prat i Carés, el cual ya tratamos en paginas anteriores a propésito de los hieroi logoi o narraciones sagradas).

"Si el primer tipo es narrado por solaz, y el segundo lo es para hacer constataciones serias y satisfacer la ambicion
social, el tercero esta considerado no sélo verdadero, sino también venerable y sagrado, y el tal desempefa un papel
cultural altamente importante. El cuento popular, como sabemos, es una celebracién de temporada y un acto de
sociabilidad. La leyenda originada por el contacto con una realidad fuera de uso, abre la puerta a visiones histéricas del
pretérito. El mito entra en escena cuanto el rito, la ceremonia, o una regla social o moral, demandan justificante,
garantia de antigiiedad, realidad y santidad."*

Esta ultima clase de relatos esta situada en un nivel muy distinto al de las otras dos, en tanto que constituye el Credo
sobre el que se apoya y sustenta el ritual, y cabe hacer hincapié en el hecho de que es el ritual quien cumple la funcién
de aglutinador social y de preparador animico e intelectual a un tiempo, ante cualquier acontecimiento importante del
que dependa o pueda depender la estabilidad del colectivo que lo lleva a cabo: desde la construccién de las piraguas,
hasta la regulacion del comercio ceremonial, pasando por, como ya dijimos, cualesquiera otras actividades que sean
fundamentalmente importantes (y que conlleven riesgos mortales, junto al consecuente desasosiego que éstos
comportan). Dicho de otra manera, el ritual funciona como un pre-operador espiritual ante cualquier evento factico de
importancia vital, y es la mitologia (esto es, el conjunto de los liliu), la encargada de proveer un formulario o credo que
soporte al ritual. Tal como se desprende de las observaciones de Malinowski, el eje fundamental sobre el que pivota la
distincién entre el mito y el cuento consiste en la atribucién del caracter de "verdadera realidad intemporal y sagrada" a
los mitos, asuncién que no es extensible a los cuentos, a los cuales podriamos calificar de mera recreativa ficcional.
Pero, a fin de perfilar ain mas la distincion entre los mitos y otros tipos de narraciones (esta vez desde dentro de
nuestro horizonte cultural), valga exponer la acotacién que efectia el folklorista belga Arnold Van Gennep, en su obra
La formation des légendes®, respecto de los siguientes géneros narrativos : la fabula, el mito, la leyenda y el cuento.
FABULA : Se entiende por fabula una narracion, en verso, de personajes animales dotados de cualidades humanas o
gue actian como si fueran hombres. En prosa, estas narraciones se denominan cuentos de animales.

MITO : El mito seria, a la postre, una leyenda localizada en regiones fuera del alcance humano, protagonizada por
personajes divinos.

LEYENDA : En la leyenda, el lugar se indica con precision ; los personajes son individuos determinados, y sus actos
tienen un fundamento que parece histérico y son de cualidad heroica.

CUENTO : El cuento seria una narracion maravillosa y novelesca, sin localizar el lugar de la accion ni individualizar a
los personajes. Responderia a una concepcién "infantil* del universo y seria de una "indiferencia moral" absoluta.

Si bien la taxonomia de Van Gennep aflade una categoria mas a la division trobriandesa resefiada por Malinowski -a
saber, la fdbula, la cual estd de alguna manera emparentada con el cuento-, esta aportacion resulta significativa, en
tanto que nos posibilita hacer referencia a una cuestion que Lévi-Strauss considera central y representativa de la "l6gica
de lo concreto” que él atribuye al denominado "pensamiento salvaje"; la animalizacion de lo humano y la hominizacion
de lo animal (antropomorfismo de la naturaleza y fisiomorfismo del hombre®). En la fabula, encontramos tres elementos
gue le son peculiares: la produccion en verso, la hominizacion de los animales y la presencia de una moraleja final.
Debemos tener en cuenta que la alusién de propiedades animales atribuidas a los seres humanos y viceversa
(propiedades humanas atribuidas a los animales), constituye una suerte de constante en el imaginario griego antiguo
gue posibilita tanto la representacién de vicios y virtudes humanas, como la difusion de moralejas y normas morales
méas o menos explicitas.’

Dentro de la clasificacién considerada como clasica® por Joan Prat i Carés®, encontramos asi caracterizados a los
mitos, las leyendas y los cuentos. En cuanto a tematica se refiere, los mitos cubririan los siguientes aspectos :

"Mito", seria una categoria formal para designar las narraciones de tipo sagrado. Serian, entonces, narraciones
consideradas como sagradas, que tratan de "seres sagrados y de héroes semidivinos, y del origen de todas las cosas,
normalmente por mediacion de estos seres sagrados."10

Relatan y dan fe de "como se poblé un mundo despoblado, como el caos se transformé en cosmos, como los inmortales
se volvieron mortales, como aparecieron las estaciones en un clima en el que no las habia, de qué manera la unidad
primigenia de la humanidad se escindié en una pluralidad de tribus, naciones, etc.""

Se ocuparian de "los grandes misterios del cosmos y de la naturaleza, de los profundos secretos que hay sobre el
individuo, la humanidad y la sociedad. A través del mito nos acercariamos a la cosmovision religiosa, filoséfica y
simbélica que cada sociedad tiene de ella misma y de las otras que la rodean."*
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La categoria "mito" incluye subclasificaciones como son, entre otras, los mitos politicos, los mitos del eterno retorno, los
mitos magicos, etc.*®

El segundo género literario serian las sagas o leyendas. Segun Raquel L6pez Melero, las sagas son un tipo de
leyendas que "recogen acontecimientos humanos significativos, considerados popularmente como histéricos. Estas
leyendas suelen formar ciclos de caracter temporal, territorial o familiar."** Las leyendas suelen explicar fenémenos
extraordinarios y dignos de ser recordados, considerandose que, mientras el mito pertenece al "saber sagrado” del
grupo, la leyenda pertenece al "saber historico" y conforma la memoria colectiva del grupo.

En tercer y Gltimo lugar, tenemos a los cuentos. Su principal rasgo distintivo es que, a diferencia de los mitos y las
leyendas, no pretenden referir a una verdad (ni etioldgica, ni histérica, ni de ningan tipo). Su finalidad no es otra que la
de divertir causando impresion, razon por la que abundan en ellos elementos maravillosos tales como las criaturas
extrafias o monstruosas, apariciones, transformaciones, exotismo e imaginacion desbordante todo a una. Estas
narraciones forman parte de la denominada "literatura de ficcién", y son conocidas popularmente como "cuentos
maravillosos", "aventuras fantasticas", "cuentos de hadas", "cuentos magicos", "cuentos infantiles", etc.

Respecto de estas tres categorias clasicamente consideradas como propias de la literatura oral, esto es, el cuento, la
leyenda y el mito, cabe decir que constituyen una suerte de "topico admitido" en los estudios mitolégicos, sobre el que
se ha construido una suerte de "arnés ideoldgico" que no llega a encajar plenamente con los casos reales y concretos,
cuando es aplicado a ellos.™

"...Las distinciones entre los términos de la literatura oral, que sobre el papel pueden resultar bonitas y hasta Utiles, a
menudo, cuando tienen que volverse utensilios analiticos o tipolégicos concretos y operativos para clasificar
narraciones especificas, comienzan a hacer aguas."*®

Esto ocurre porque, en multiples mitos, encontramos entremezclados elementos que pertenecen tanto a la historia, la
fantasia o al ambito religioso a un tiempo o, en otras palabras, porque no siempre es posible distinguir plenamente un
mito de un cuento o un relato historico porque muy a menudo el mito tiene parte de cuento, parte de historia y parte de
religiosidad”. Un ejemplo actual de esto lo podemos encontrar en los "cuentos religiosos" o rondalles del folklore
popular'®.

Una hipétesis interesante acerca de aquello que es comudn a los mitos, leyendas y cuentos, es la que ofrece Ramona
Violant i Ribera, quien considera que cada uno de estos tres géneros establece unas determinadas reglas de
comunicacién®®, y que todos ellos son la expresion de la afirmacion cultural de esas reglas.

"Cada género actia como una formulacion verbal de disposiciones mentales primarias o fundamentales, como el
sentido de lo sagrado, de la familia, de la esencia del universo, de la experiencia acumulada, o bien como una
expresion de las necesidades del alma humana, la sublimacién del mundo mediante un proceso mitificador, la
resignacion psicoldgica ante la destruccion humana, las relaciones de cariz religioso entre el mundo presente y el
futuro, y la facultad psicolégica que permite al hombre reirse de sus problemas y sus acciones. Debido a esto, cada
forma concreta de mito, leyenda, cuento o fabula, proverbio o anécdota ofrece toda una serie de implicaciones a
considerar que transcienden la estricta dimensién textual."*

Retomamos el tema que nos ocupa, esto es, las relaciones entre los mitos y los cuentos, en aquello comdn a ambos
(que, como vimos, apuntaba hacia una suerte de "estructuras comunicacionales", segin Ramona Violant), para enfocar
el problema desde sus aspectos funcionales y, por ende, sociales. Como ya anticipamos lineas arriba, Roger Pinon®
ofrece una relacion de las funciones del cuento, dentro del grupo que los narra y escucha. Tales funciones son las
siguientes:

"Entretener, distraer después del trabajo, durante la vigilia.

Ensefiar moral, tabues, filosofia, principios de vida, ridiculizar caprichos y defectos; sin duda, ademas, el cuento de
alcance ético ha precedido al cuento amoral, el cual supone una sociedad muy avanzada.

Subsidiariamente, compensar los imperativos biolégicos o sociales, dando al hombre los elementos de ensofiacion que
le permiten liberar sus complejos, superar su propia naturaleza, proyectar su ser profundo.

Y también contribuir al mantenimiento de la cohesién social y cultural, proporcionando ejemplos de aprobacién o
desaprobacion colectiva."

Como vemos, practicamente todas estas funciones sociales de los cuentos también son cubiertas por los mitos
(especialmente la segunda y la ultima), y ello explica por qué pueden coexistir ambos (mitos y cuentos) en una misma
sociedad, apelando a temas comunes, ya que la diferencia entre ambos no esta sustentada por diferencias formales, ni
tampoco por diferencias tematicas, sino que la distincién entre mitos y cuentos viene dada en virtud de la consideracion
social que poseen (verdaderos y sagrados los primeros, ficticios y laicos los segundos)®. Con todo, conviene subrayar
la siguiente cuestion : un relato sagrado no obedece a funcion meramente recreativa alguna, y ésta es la base distintiva
de los mitos frente a los cuentos.

Si bien Vladimir Propp23 opina que, en primer lugar, no podemos obtener del cuento ninguna conclusion acerca de la
sociedad que lo cred, y que, en segundo lugar, un mito y un cuento que versen sobre el mismo tema en el mismo
momento histdrico son incompatibles entre si (o dicho de otra manera, que cuando el mito pierde su validez social de
relato sacro, se transforma en cuento), autores como Georges Dumézil han demostrado, respecto de la primera opinién
de Propp, que tanto mitos como cuentos, tomados en su conjunto, pueden ofrecernos una vision global del imaginario
cultural de una sociedad dada®. En referencia a la segunda aseveracion del formalista ruso, i.e., la referida a mitos y
cuentos sobre un mismo tema en una misma época, cabe afirmar que si pueden coexistir (y hasta complementarse
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entre si), en virtud de que el relato laico ficcional cobra validez subjetiva en virtud de su adecuacion total o parcial al
relato sagrado (esto es, que un relato ficticio sobre la resurreccién de la carne complementa y redondea -a nivel de
imaginario cultural molar-, a los relatos considerados como sagrados acerca del mismo tema. Segin Lévi-Strauss, "... el
etnodlogo sabe bien que en la actualidad mitos y cuentos coexisten unos junto a otros, y que, por lo tanto, un género no
puede ser considerado como supervivencia del otro."*®

Tenemos asi, ligada a la disyuntiva entre "verdad" y "falsedad", el trasfondo que otorga validez a la creencia: la
consideracion de "verdaderos" que poseen los relatos tradicionales, en virtud de su aceptacion social como tales (y no
olvidemos que, si bien no todo lo que entendemos como verdadero es sagrado, si todo lo sagrado es concebido como
verdadero -al menos, para los que lo creen sagrado). Dado que existen autores contemporaneos que parecen no
distinguir entre mitos y cuentos en base a que consideran a ambos como "tradicionales"?®, es conveniente sefialar que
son precisamente los matices rayanos en la actitud religiosa los que permiten diferenciar los mitos de los cuentos.
"Seria erréneo, debido a la analogia exterior, comparar el hecho del relato de mitos con nuestro relato de cuentos.
Cabria compararlo méas bien con la lectura del Evangelio en las grandes festividades cristianas, mediante la cual se
recuerdan a la comunidad de fieles los acontecimientos que dieron lugar a la institucién de la fiesta."*’

Sin embargo, considero oportuno hacer hincapié en lo siguiente: si bien todos llegamos a hacernos una idea mas o
menos imperfecta -por ser ésta muy dificil de demarcar- de aquello que entendemos y consideramos socialmente como
"sagrado", e incluso podamos llegar a admitir que la actitud religiosa constituye una suerte de universal antropol6gico,
nos es practicamente imposible tanto el considerar como sagrados los relatos sacros de otras culturas, como el
concebir nuestros propios relatos sagrados como cuentos. Dicho de otra manera, que el caracter de "verdadero”, de
"real" y de "sagrado" viene dado via linglistica (por mor de la intima relacion del lenguaje con el pensamiento, y del
pensamiento con los sentimientos -que son expresados y educados linglisticamente-), y que no basta con entender
una lengua distinta de la nuestra para poder captar los sentimientos de los hablantes de esa lengua. Estas dificultades
para asumir la religion de otras culturas son el principal obstaculo implicito que nos encontramos a la hora de discernir
mitos y cuentos fuera de nuestra propio entorno cultural (de hecho, los mitos griegos pueden facilmente antojarsenos
"cuentecitos”, y lo mismo podemos decir de los relatos sagrados de otras comunidades alejadas espacial y
temporalmente de nosotros; sin embargo, podriamos preguntarnos qué pensaria un griego antiguo de nuestra Biblia, a
la cual es facil que considerara como poco menos que "un cuento”, precisamente a causa de esas dificultades para
captar "desde fuera" lo que una sociedad considera como sagrado "desde dentro"). Desde una perspectiva
antropolégica y filosofica, el estudio del ethos de los pueblos e individuos precisa de herramientas metodolégicas tales
como la "descripcion densa" de Gilbert Ryle o la "vision perspicua o sinéptica" de Ludwig Wittgenstein. Clifford Geertz
alna los posicionamientos de estos dos autores cuando afirma lo siguiente: "... la cultura consiste en estructuras de
significacion socialmente establecidas en virtud de las cuales la gente hace cosas tales como sefiales de conspiracion y
se adhiere a éstas, o percibe insultos y contesta a ellos..."? para, acto seguido, citar al Wittgenstein de las
Investigaciones Filosdficas:

"Nos damos cuenta de esto cuando vamos a un pais extranjero de tradiciones completamente extrafias para nosotros y,
lo que es més, aun teniendo dominio de la lengua del pais. No comprendemos a la gente. (Y no es a causa de no saber
lo que esas gentes se dicen unas a otras). No podemos sentirnos comodos con ellas.” <"No podemos reencontrarnos en ellos™> 2
Retomando la distincién entre mitos y cuentos, valga citar el siguiente paragrafo de José Carlos Bermejo, quien
explicita lo siguiente :

"Sus limites de separacién <del cuento> con respecto al mito son formalmente un poco difusos, ya que ambos utilizan
los mismos temas. Y si bien es cierto que ambos tipos de narracion se diferencian fundamentalmente por su funcion
social, también lo es que en algunos casos concretos mito y cuento pueden coincidir en este terreno, contribuyendo
ambos a mantener la cohesion social. La distincion mito-cuento debe establecerse, como ya hemos dicho, en base de
su funcién social. Y no existe entre ellos ningtin abismo, ni de tipo formal ni de tipo histérico."*

En nuestra opinion, si existe cierta diferenciacion entre determinados mitos y la historia porque, si bien la mayor parte
de los cuentos hacen referencia a sucesos acaecidos "hace mucho tiempo atras", los mitos no se contentan con ese
laxo "hace mucho tiempo", sino que algunos mitos remiten directamente "al principio de los tiempos" (0, dicho de otra
manera, a una suerte de "comienzo de los tiempos" o "tiempo originario"Sl) en base, justamente, al caracter que poseen
de credo legitimador, tanto "histérico” (en puridad, ahistérico) como moral, de las costumbres y necesidades humanas.
El mito es a la vez "justificante, garantia de antigiedad, realidad y santidad"*?, y son justamente sus particulares
relaciones con la historia las que confieren al mito un estatuto peculiar (en tanto que son éstas las que abren la
posibilidad de que un relato supuestamente histdrico reciba su garantia de parte de la fe, y a la vez sea esa misma fe la
gue lo preserve de la estricta historicidad).

1. José Carlos Bermejo Barrera, Introduccion a la sociologia del mito griego, p. 43.

2. Bronislaw Malinowski, "El mito en la psicologia primitiva", en Magia, ciencia, religion, Ed. Ariel, Barcelona 1994, pp. 103-173, especialmente p. 121.
El citado articulo es el resultado de un trabajo de campo llevado a cabo entre los nativos de las islas Trobriand, las cuales conforman un archipiélago
coralino situado en el noroeste de Nueva Guinea. Las objeciones planteadas a los trabajos de Malinowski (a saber, el evolucionismo explicito que en
ellos se manifiesta, las pretensiones de generalizacion a partir de un solo caso, la ausencia de una metodologia precisa para el estudio de los
distintos mitos, el hecho de que su perspectiva exclusivamente sincrénica no permitiese un tratamiento diacrénico de los mitos que estudia, o la
afirmacion -un tanto poética- de que "era un antrop6logo que hizo filosofia sin saberlo"), no inciden de forma directa en la taxonomia de relatos orales
que presenta (la cual proviene de los propios trobriandeses). El funcionalismo malinowskiano, y sus criticas correspondientes, aparecen tratados en la
segunda parte del presente escrito, pp. 139 ss.
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3. Bronislaw Malinowski, op. cit., 8§ 1-2 p. 115.

4. Bronislaw Malinowski, op. cit., p. 121 (la negrilla es nuestra).

5. Reproducida y comentada por Joan Prat i Carés, La mitologia i la seva interpretacid, ed.cit., pp. 19-20.
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16. Joan Prat i Car6s, op. cit., p. 22.

17. En el caso concreto del mito griego, esta dificultad para distinguirlo de otros tipos de narraciones similares se debe al alto grado de reelaboracién
literaria al que ha sido sometido. José Carlos Bermejo Barrera, Introduccién a la sociologia del mito griego, Ed. Akal. Madrid 1994, p. 43.
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2 -MITO E HISTORIA

Como ya hemos dicho, el mito proporciona una suerte de "testimonio” en el tiempo presente, a expensas de un tiempo
pasado que, culturalmente (en una determinada comunidad), es considerado como originario (tiempo 'arqueoldgico’, en
términos de Lévi-Strauss®®). Empero, ello no es lo mismo que asimilar abiertamente mito e historia y pretender que los
mitos rindan cuenta del pasado y, por eso, deban ser "interpretados" y "analizados" de acuerdo a la presunta "verdad
histérica" de la que se supone dan cuenta. Esta asuncion (que arranca en Evémero y encuentra su prolongacion en la
denominada Escuela Histdrica), considera al cuento sagrado o mito como un auténtico registro historico del pretérito.
"Tal opinidn, sostenida recientemente por la llamada Escuela Histérica de Alemania y América y representada en
Inglaterra por el doctor Rivers, cubre tan solo una parte de la verdad. No puede negarse que la historia, al igual que el
entorno natural, ha de haber dejado una huella profunda en todos los productos culturales y, por lo tanto, también en los
mitos. Sin embargo, tomar toda la mitologia como una mera crénica es tan incorrecto como considerar que es la
fabulacion del naturalista primitivo."**

Cabe sefalar que el pensamiento mitico no considera al "pasado” de la misma manera que el pensamiento racional
concibe a la "historia". Si bien la asimilaciéon de mito e historia toma al mito en mayor consideracion que como una mera
ficcion, en tanto que no lo considera como una falsedad o una sinrazén, cabe objetar que, para el creyente, el relato
sagrado o mito remite a un pasado que no es un "pasado muerto", sino una "realidad viva" o, mejor dicho, re-vivida o
re-creada (esto es, "vuelta a ser vivida" o "vuelta a ser creada"®), a través del ritual que el mito sustenta. Lo antedicho
nos conduce a un inevitable tratamiento el término "realidad" que, sin pretender adentrarse en la reflexién de Austin -
quien considera a la palabra "real" como un "término delimitador" del significado-, nos permita entender qué sentido
posee la "historia" para el pensamiento mitico. De manera analoga a los pensadores que hoy conocemos bajo el rétulo
general de "presocréticos"”, para quienes lo real era aquello que permanece sin alteracion alguna (y cabe recordar que
de esta concepcidn surgird la nocién aristotélica de ousia), también para las por Lévi-Strauss denominadas "sociedades
frias"*® lo real es aquello que no cambia y, en tanto que la historia -esta vez considerada desde la perspectiva
occidental contemporanea, esto es, como un conjunto de cambios en el pasado que configuran el actual presente- es
cambiante, parece claro que el centro de la oposicion "ahistoria vs. historia" discurra paralelo a la oposicion
"inmutabilidad vs. mutabilidad" (porque la "historia" no es sino la crénica de un devenir en el tiempo, y esta nocion es
abiertamente opuesta respecto de la asuncién de que lo real a la par que significativo es, precisamente, aquello que no
ofrece variaciones a través del tiempo). Para el imaginario cultural colectivo, la verdadera realidad de los relatos
sagrados reside en que éstos versan sobre aquellas cuestiones que afectan sin cambio alguno a la condicion humana
con total independencia del tiempo histérico, y esta es la razén de que determinados fendmenos humanos -a los que
refieren los mitos- sean considerados como "verdades intemporales". Tenemos entonces que la consideracion de "real"
y "verdadero" no deviene por adecuacion (del relato sacro a la historia), sino por el caracter intemporal e invariable de
las condiciones humanas sobre las que versa el relato. Los mitos, entonces, no serian tanto un "registro historico de
sucesos acaecidos" como un operador intelectual que aboga por la homogeneizacion (en el relato), de los sucesos
acontecidos en el pasado o, dicho de otra manera, que los mitos tienden a la "inmovilizacion" de los sucesos acaecidos
en el pasado, reelaborandolos de tal manera que, de un lado, se sustraigan al caracter cambiante que posee
connaturalmente "lo temporal" (tornandolos intemporales a efectos de la memoria colectiva de la comunidad) y, de otro
lado, desproveyéndolos de los caracteres de "singularidad" y "particularidad" que como hechos histéricos poseen, para
trocarlos en "generalidades" y "universalidades" o, lo que es lo mismo, para acufiar "verdaderas realidades".

"Sea la que sea la oculta realidad de su irregistrado pretérito, los mitos sirven para arropar ciertas contradicciones
creadas por los sucesos histéricos y no para un registro exacto de los mismos."*’

Pero el papel "intemporalizador" de lo mitos no se limita exclusivamente a los hechos que puedan ser mas o menos
historicos, sino que también se extiende a los personajes y a la manera social de valorar tales o cuales hechos y
actitudes, y de asociar y consolidar ambas cuestiones (los hechos y los valoressg), de manera univoca y general para
todos los miembros de una sociedad.

“La consideracion histérica del mito es interesante, en consecuencia, por cuanto que muestra que el mito, tomado como
un todo, no puede ser historia puramente desapasionada, puesto que siempre esta hecho ad hoc para cumplir alguna
funcién sociolégica, para glorificar a un cierto grupo o para justificar un estado de cosas anémalo."*

Dado que antes nos referimos a las llamadas "sociedades frias", justo es que ahora tratemos de clarificar qué pretende
designar tal término y cual es su relacion con las denominadas "sociedades calientes". Antes de ello, valga hacer
hincapié en que ambos tipos de sociedades reciben tales denominaciones por mor de sus particulares relaciones con la
historia 0, mejor dicho, por cémo conciben el devenir histérico, a la par que por su nivel de alfabetizacion (esto es, por
su adhesion o no a algdn tipo de escritura®).

Sabido es que, en opinién de numerosos eruditos, la escritura* es la auténtica generadora de la historia, pero, como ya
sefialamos anteriormente, la "historia” o, mejor dicho, el "pasado”, no goza de los mismos supuestos subyacentes en
unas culturas u otras; esto se hace especialmente explicito en nuestro propio panorama cultural (que trae consigo la
impronta de las concepciones evolucionistas, la revolucién industrial y las respectivas nociones concomitantes de
"progreso" y "desarrollo", asi como la contemplacion de los denominados "cambios sociales"). En suma, la historia se
considera como una suerte de "motor" del cambio social (en la cultura occidental).
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Usualmente se ha venido utilizando en la antropologia tradicional la clasica distincién entre pueblos o sociedades "con"
y "sin" escritura. De hecho, a la hora del estudio de sus producciones culturales (y como tales debemos considerar a los
mitos), se ha dado en admitir que el estudio de los textos escritos (relatos escritos), debia corresponder a los fil6logos,
mientras que la investigacidn acerca de la tradicién oral de los pueblos sin escritura (relatos orales), vendria a ser
patrimonio de los etndlogos.* Lo antedicho tiene importantes repercusiones en la investigacién mitoldgica
contemporanea, en tanto que plantea el problema de si es o0 no licito proponer métodos de interpretacion que puedan
ser validos para ambos tipos de relatos. Frente a estas asunciones que podriamos llamar "clasicas”, surge la matizacion
gue lleva a cabo Lévi-Strauss, quien explicita que no es totalmente correcto pretender que las sociedades agrafas no
posean historia (lo cual no es sino una suerte de contrapartida -alteridad- respecto de las sociedades con escritura, las
cuales es evidente que si poseen historia), sino que seria mas propio considerar que las sociedades sin escritura, si
bien tienen historia, "no precisan de ella" a la hora de re-crear su identidad. Como vemos, la organizacion conceptual
del pensamiento mitico difiere notablemente de la organizacidn conceptual de aquel modo de pensamiento que, desde
la perspectiva occidental, podriamos calificar de "histdrico".

"En otra parte43 hemos sugerido que la torpe distincién entre los ‘pueblos sin historia' y los otros podria ser
convenientemente sustituida por una distincién entre lo que llamamos, por necesidad, las sociedades 'frias' y las
sociedades 'calientes': unas de las cuales buscan, gracias a las instituciones que se dan, anular de manera casi
automatica el efecto que los factores histéricos podrian tener sobre su equilibrio y su continuidad; en tanto que las otras
interiorizarian resueltamente el devenir histérico para hacer de él el motor de su desarrollo."

"La finalidad de las sociedades 'frias' es obrar de manera que el orden de sucesion temporal influya lo menos posible en
el contenido de cada una. Sin duda, no lo logran sino imperfectamente; pero es la norma que se fijan."**

Segun el antropélogo francés, el procedimiento empleado por las sociedades frias para atenuar el devenir histérico
consiste en, sin negar tal devenir, admitirlo como una suerte de "forma sin contenido”, de tal manera que se acepte que
existe un "antes”" y un "después”, pero la Unica significacién que poseen ambos es la de reflejarse el uno al otro™. De
esta manera, el presente apela al pasado y el pasado refiere al presente, de forma invariable.

"Sin duda, nos es dificil no juzgar desfavorablemente una actitud que contradice de manera flagrante esa avida
necesidad de cambio que es propia de nuestra civilizacion. Sin embargo, la fidelidad obstinada a un pasado concebido
como modelo intemporal, mas que como una etapa del devenir, no pone de manifiesto ninguna carencia moral e
intelectual: expresa un partido adoptado consciente o inconscientemente, y cuyo caracter sistematico, en el mundo
entero, esta atestiguado por esa justificacion, incansablemente repetida, de cada técnica, de cada regla y de cada
costumbre por medio de un argumento Unico: los antepasados nos lo ensefiaron. Al igual que para nosotros, en
diversos dominios, hasta una época reciente, la antigiiedad y la continuidad son los fundamentos de la legitimidad. Pero
esa antigliedad se establece en el absoluto, puesto que se remonta a los origenes del mundo y esta continuidad no
admite, ni orientacién, ni grados."46

Tal como dijimos al comienzo del presente apartado, la caracteristica mas sefialada del pensamiento mitico aparece
constituida por (ademas de la tendencia a la "inmovilizacién" de los hechos historicos), las peculiares relaciones entre lo
individual y lo colectivo o, dicho de otra manera, lo particular y lo general y, mas importante auln si cabe, la manera en
gue los miembros de las culturas mal llamadas "primitivas" construyen su identidad y su realidad. Para la concepcion
ontoldgica de este tipo de sociedades, un objeto o acto no posee caracter de "real" mas que en la medida en que imita
o repite (esto es, re-crea) un arquetipo, un modelo paradigmatico (que a su vez, es el que dota de sentido al acto).

"... El hombre de las culturas tradicionales no se reconoce como real sino en la medida en que deja de ser él mismo
(para un observador moderno) y se contenta con imitar y repetir los actos de otro. En otros términos, no se reconoce
como real, es decir, como 'verdaderamente él mismo' sino en la medida en que deja precisamente de serlo."*’

En esta importante cuestién coinciden tanto Lévi-Strauss como Eliade, quienes consideran que ese caracter de
"realidad", otorgado por la repeticion de modelos arquetipicos, implica una suerte de abolicion del tiempo historico
(tiempo profano en la terminologia de Eliade), a la vez que una ubicacion de la identidad grupal (en la cual se subsumen
las identidades personales), en un tiempo mitico o sagrado que remite al origen de todo y de todos*®. Segtin ambos
autores, el vehiculo que permite el transito de un tipo de tiempo (profano) a otro (sagrado) es el ritual, el cual posibilita
(a nivel de operador intelectual colectivo), la suspension del tiempo profano y de la duracion temporal, constituyendo el
ritual, por tanto, una praxis social donde se diluye la personalidad individual en la indentidad colectiva). Advertida la
estrecha relacion de tales cuestiones con el pensamiento religioso, sélo trataremos en este apartado aquellas
cuestiones relativas al mito y la historia, haciendo sucinta referencia al ritual (Unicamente en tanto nos permita
comprender mejor las relaciones entre mito e historia a propdsito de la nocién de "tiempo"*).

"Por la paradoja del rito, el tiempo profano y la duracidon quedan suspendidos. Y lo mismo ocurre con todas las
repeticiones, es decir, con todas las imitaciones de los arquetipos; por esa imitacién el hombre es proyectado a la época
mitica en que los arquetipos fueron revelados por vez primera."

“La abolicion del tiempo profano y la proyeccion del hombre en el tiempo mitico no se producen naturalmente, sino en
los intervalos esenciales, es decir, aguellos en que el hombre es verdaderamente él mismo en el momento de los
rituales o de los actos importantes (alimentacion, generacion, ceremonias, caza, pesca, guerra, trabajo, etc.). El resto
de su vida se pasa en el tiempo profano y desprovisto de significacién: en el ‘devenir'."*°

Para Lévi-Strauss, el ritual proporciona al miembro de las sociedades tradicionales una recurrencia que le permite, a su
vez, borrar periédicamente todo atisbo de particularidad, de un lado y, de otro lado, permite unir pasado y presente en
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un continuo indisoluble, conformando un sistema "sincro-diacrénico™*

gue Eliade, pero desprovisto de connotaciones religiosas explicitas).

"Gracias al ritual, el pasado 'desunido’ del mito se articula, por una parte, con la periodicidad biol6gica y de las
estaciones, y por otra parte, con el pasado 'unido' que liga, a lo largo de las generaciones, a los muertos y a los vivos.
De otro lado, Lévi-Strauss hace hincapié en la existencia de "varios tipos de encadenamientos histéricos™>o, dicho de
otra manera, subraya que la concepcion ciclica del tiempo (propia de las sociedades recolectoras), difiere
sustancialmente de la concepcion lineal del devenir histérico propia de las sociedades industrializadas (esto es, la
concepcion de un devenir historico lineal, frente a un acontecer ciclico de los tiempos -que es analogable tanto a los
ciclos estacionales como a los ciclos vitales-). Es justamente ese caracter recurrente de la concepcion ciclica o "circular”
del devenir (segln la cual, los sucesos insitos en el devenir temporal acaecen de manera repetitiva, de forma analoga a
las estaciones climaticas y otros fendmenos naturales), lo que constituye un rasgo fundamental del denominado
"pensamiento mitico". Esta concepcién temporal, que alcanzé su elaboracion tardia en la doctrina estoica del Eterno
Retorno, gozé de formulaciones anteriores dentro de la cultura griega. Asi, encontramos en Grecia dos tradiciones
miticas que, si bien son distintas, son solidarias entre si: de un lado, la teoria de las edades del mundo (Hesiodo®") y, de
otro lado, la doctrina ciclica (Heraclito>®). También Platén y Aristoteles, dieron fe de esa asuncion circular del tiempo que
bebe en las aguas de la antigua cultura babilénica.”® Segtin Durkheim, la categoria de "tiempo" es fruto de la
convencion social y posee profundas relaciones con la religién, que es un elemento cultural que cumple funciones de
cohesién social®’. Por otra parte, las religiones instituidas (con sacerdotes o castas religiosas al frente), siempre
mantuvieron una estrecha relacion con los conocimientos astronémicos y matematicos, los cuales posibilitaban la
institucién de un calendario que reglara los dias y estableciera socialmente las fechas y actividades propias de tal o cual
culto®. Para Lévi-Strauss, "El problema es éste: ¢dénde termina la mitologia y donde comienza la historia?"*°, a lo que
cabria afiadir ¢ Dénde se "tocan" la historia y la religion -y, por ende, los mitos o relatos sagrados-? Tal como hemos
dicho, tanto en la nocién social de "tiempo" en general, como en la nocién de "tiempo publico" o "tiempo social" en
particular. Como sabemos, el afio "cero" de nuestra era lo marca el nacimiento de un personaje supuestamente
histérico y admitido socialmente -i.e., culturalmente-, como descendiente de la divinidad suprema, "hecho histérico" que,
a su vez, esta recogido en una narracién sagrada, plasmada por escrito (en un libro también sagrado). El cristianismo
tuvo mucho que ver, tanto con la difusién ideoldgica por via de textos escritos, como con la instauracién de un
acontecimiento Unico en el tiempo -el hacimiento de Jesucristo-, que puso fin de una vez por todas a la concepcion
ciclica del tiempo de la cultura griega, a la par que abri6é el camino hacia la historia linealmente considerada.

"El cristianismo, situando el advenimiento del Mesias en el pasado, introdujo en la historia una gran discontinuidad: la
rompid en un antes y un después absolutos. Indico el umbral que funda nuestra era a través de un acontecimiento unico
e irrepetible.”

"La ruptura con el tiempo ciclico, la idea de un tiempo histdrico irreversible, en el que sucesos e instantes fuesen Unicos
e irrepetibles, se atribuye cominmente a las raices hebraicas de la civilizacion occidental. Pero en el cosmos del
Antiguo Testamento la historia tenia un comienzo absoluto y una meta previamente definida."®

Segun Lévi-Strauss, la mitologia viene a cumplir la misma funcién en las sociedades agrafas que la historia en las
sociedades alfabetizadas. Para este autor, habria dos tipos de historia: la "historia narrativa" o descriptiva y la "historia
explicativa"; la tradicion oral seria representativa de la primera, y la tradicién escrita de la segunda (la primera tiene
como trasfondo el "describir un destino" y la segunda guarda relacién con la "legitimacion de un orden social” vigente).*
"No estoy muy lejos de pensar que en nuestras sociedades la historia sustituye a la mitologia y desempefia la misma
funcién, ya que para las sociedades agrafas y que por tanto carecen de archivos la mitologia tiene por fin asegurar, con
un alto grado de certeza -una certeza completa es obviamente imposible- que el futuro permanecera fiel al presente y al
pasado. (...) Pero, a pesar de todo, el muro que existe en cierta medida en nuestra mente entre mitologia e historia,
probablemente pueda comenzar a abrirse a través del estudio de historias concebidas ya no en forma separada de la
mitologia, sino como una continuacién de ésta."®

O, dicho de otra manera, que la historia siempre es interpretada y valorada, y que esa hermeneutica esta apoyada en la
cosmovision que propugnan los relatos sagrados de una sociedad dada. Lo que propone Lévi-Strauss viene a ser una
suerte de "inversién del método histérico", esto es, en vez de valorar el mito desde la historia, considerar la historia
como una continuacién y complemento del mito; esto concuerda a su vez con los planteamientos de Malinowski, quien
afirma que el mito posee funciones conciliatorias respecto de los hechos histéricos que puedan ser considerados como
fuente de posibles conflictos sociales.®

"Todo cambio histérico crea su mitologia, la cual no estd, sin embargo, sino indirectamente relacionada con el hecho inicial."®*

Esto que Malinowski denomina "relacion indirecta”" de la mitologia con los hechos histéricos, se debe a que -esta vez
segln Eliade-, de alguna manera el mito "se apodera” de la historia y la deforma, tornandola mitica. Como ya
apuntamos antes, el pensamiento mitico despersonaliza la historia y a la par la homogeneiza; esta homogeneizacion
esta relacionada con el hecho de que "la memoria popular aplica una articulacion y una interpretacién completamente
analogas a los acontecimientos y a los personajes histéricos"®. Esto es, se da una despersonalizacion de los
personajes histéricos, en virtud de que tales personajes pasan a representar en el imaginario colectivo, no a ellos
mismos, sino a sus circunstancias -las cuales son consideradas como arquetipicas-).*

"El recuerdo de un acontecimiento histérico o de un personaje auténtico no subsiste mas de dos o tres siglos en la
memoria popular.”

(como vemos, es otra manera de decir Io mismo
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"La memoria colectiva es ahistorica (...). El recuerdo de los acontecimientos histéricos y de los personajes auténticos es
modificado al cabo de dos o tres siglos, a fin de que pueda entrar en el molde de la mentalidad arcaica, que no puede
aceptar lo individual y sélo conserva lo ejemplar."®’

33. Claude Lévi-Strauss, "Cuando el mito se convierte en historia", en Mito y significado, Ed. Alianza, Madrid 1995, p. 62.

34. Bronislaw Malinowski, Magia, ciencia, religion, ed.cit., pp. 109-110.

35. Conviene sefialar que la doble acepcion del término “recrear” a saber, como "volver a crear" y como "divertimento o recreo" posee profundas
implicaciones respecto de los mitos, los actos rituales y la dimensién representativa del ser humano. Estas cuestiones son tratadas por diversos
autores, entre ellos Ad. E. Jensen, quien trata las relaciones entre el juego y los mitos en su obra Mito y culto entre pueblos primitivos (1951), y
también Clifford Geertz, el cual contempla al hombre como un "animal simbélico” (siguiendo en esto, a Ernst Cassirer y a Max Weber), esto es, como
constructor y consumidor de simbolos mediante los cuales re-crea la realidad para asi poder hacerla mental y lingliisticamente operable (La
interpretacion de las culturas, 1973). Asimismo, Eliade preconiza que los mitos cosmogonicos conforman el niicleo de todas las mitologias, y que la
fiesta de afio nuevo re-crea el momento de la formacién del cosmos (el mundo ordenado -la instauracién de lo césmico frente a lo cadtico-),
fomentando un caos, un desorden civico del que surgira un nuevo orden publico que rememorara el orden tradicional, el orden "de siempre". Mircea
Eliade, El mito del eterno retorno, 1951.

36. Claude Lévi-Strauss, El pensamiento salvaje, Ed. F.C.E., México 1988, p. 339 ss. 37. Bronislaw Malinowski, Magia, ciencia, religion., p. 145.

38. Acerca del denominado "objetivismo cientifico" y del presunto hiato entre "hechos" y "valores" que dicha tesitura preconiza (esto es, que los
"hechos" son independientes de los "valores", y que la ciencia se basa en hechos demostrables), puede verse el articulo "Conocimiento e interés" de
Jurgen Habermas. Dicho autor hace hincapié en la cuestion de que el presunto "objetivismo" de la ciencia no hace sino trazar un pretendido hiato
entre "hechos" y "valoraciones", hiato que cumple la funcién de enmascarar la intima relacion existente entre ambos, ya que no debemos olvidar que
son precisamente los valores los que ofrecen la inteligibilidad de los hechos, a la hora de una hermenéutica comprensiva, ni tampoco ignorar que el
"conocimiento” (cientifico) no es neutral, sino que esta presidido por un "interés" (politico-social) que orienta y estimula la obtencién del conocimiento.
( Jurgen Habermas, "Conocimiento e interés", en Ciencia y técnica como "ideologia”, Ed. Tecnos, Madrid 1992). 39. Malinowski, ibidem.

40. Debemos tener en cuenta que la escritura alfabética, si bien constituyd una revolucion en el plano de la transmision de contenidos y en la difusion
de la misma (por lo que cabe considerarla como un producto cultural altamente refinado), no fue ni el primero ni el Gnico sistema de escritura del que
tenemos constancia (cabe sefialar aqui, a modo de apunte, los pictogramas proto-sumerios -3100 a. C.-, los sistemas cuneiformes -acadio y elamita,
2500 a. C.- y los sistemas logo-silabicos o silabarios -proto-semitico, 1700 a. C.-; de los silabarios protosemiticos surgira el silabario fenicio,
considerado como directo antecesor del alfabeto griego). Ignace J. Gelb, Historia de la escritura, Ed. Alianza, Madrid 1993, pp. 90 ss. ycuadro
sinéptico en pp. 14-15.

41. Pero no cualquier tipo de texto escrito, sino aquel texto escrito en prosa cuyo autor posee la firme intencién de ser fiel a los sucesos que narra,
desproveyéndolos de cualquier componente sensacionalista destinado a promover emociones entre los lectores, cuestiones ambas (la prosa y el
realismo) que inciden en que sea Tucidides (y no Herddoto), el primer historiador considerado como tal. J. P. Vernant, Mito y sociedad en la Grecia
antigua, ed.cit., p. 171.

42. Jean Pierre Vernant, Mito y sociedad en la Grecia antigua, ed.cit., pp. 174 ss.

43. En la leccién inaugural de la catedra de antropologia social del College de France ofrecida el dia cinco de enero de 1960, Paris 1960, pp. 41-43.
44. Claude Lévi-Strauss, El pensamiento salvaje, Ed. F.C.E., México 1988, p. 339. 45. Claude Lévi-Strauss, op. cit., p. 341.

46. Claude Lévi-Strauss, El pensamiento salvaje, ed.cit., p. 342. 47. Mircea Eliade, El mito del eterno retorno, Ed. Alianza, Barcelona 1992, p. 40.
48. Mircea Eliade, op. cit., p. 42; Claude Lévi-Strauss, El pensamiento salvaje, ed.cit., pp. 315-354. Segun Eliade, "la suspension del tiempo profano
corresponde a una necesidad profunda del hombre arcaico", ya que "el hombre de las culturas arcaicas soporta dificilmente la historia y se esfuerza
por anularla de forma periddica.”

49. "Categoria de origen eminentemente social", si seguimos a Durkheim: "No es mi tiempo el que esta organizado asi; es el tiempo tal como es
objetivamente pensado por todos los hombres de una misma civilizacién". Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, Ed. Alianza,
Madrid 1993, p. 42.

50. Mircea Eliade, El mito del eterno retorno, ed.cit., p. 40 y p. 41. 51. Claude Lévi-Strauss, El pensamiento salvaje, ed.cit., p. 343.

52. Claude Lévi-Strauss, El pensamiento salvaje, Ed. F.C.E., México 1988, p. 343. 53. Claude Lévi-Strauss, op. cit., p. 339.

54. Trabajos y Dias, v.106-201. El uso del término ring composition -composicién en anillo- para designar la estructura circular del mito hesiédico de
las edades lo debemos a B. A. van Groningen.

55. 22 B 30 (# 741 en la compilacién de C. Eggers Lan & V. E. Julid). La teoria ciclica hace su apariciéon con Heraclito y tendréa una gran influencia en
los estoicos, quienes tomaron de éste la idea del fin igneo del mundo mediante una "gran conflagracion cdsmica" -ekpyrosis-. Ya en Empédocles se
constata la asociacion de estos dos temas miticos, las edades del mundo y el ciclo ininterrumpido de generaciones y destrucciones. Mircea Eliade,
Mito y realidad, Ed. Labor, Barcelona 1985, p. 70. 56. Mircea Eliade, ibid.

57. Acerca de la génesis categorial en general y de la de la categoria de 'tiempo' en particular (netamente sociales ambas), puede verse la obra de
Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, Ed. Alianza, Madrid 1993, especialmente pp. 40 ss.

58. "Las divisiones en dias, semanas, meses, afios, etc., corresponden a la periodicidad de los ritos, fiestas y ceremonias publicas. Un calendario
expresa el ritmo de la actividad colectiva al mismo tiempo que tiene como funcién asegurar su regularidad." (Durkheim, op. cit., p. 42).

59. Claude Lévi-Strauss, Mito y significado, Ed. Alianza, Barcelona 1992, p. 60.

60. Gianluca Bocchi & Mauro Ceruti, El sentido de la historia, Ed. Debate, Madrid 1994, p. 101 y p. 100 respectivamente.

61. Claude Lévi-Strauss, Mito y significado, ed.cit., pp. 60 ss. 62. Claude Lévi-Strauss, op. cit., p. 65.

63. Bronislaw Malinowski, Magia, ciencia, religion, ed.cit., pp. 134-135, 145-146y 171.

64. Bronislaw Malinowski, op. cit., p. 171. 65. Mircea Eliade, El mito del eterno retorno, Ed. Alianza, Madrid 1992, pp. 43-44.

66. Eliade refiere un excelente y curioso caso atribuido al folklorista rumano Constantin Brailoiu. Poco antes de la segunda guerra mundial, el citado
estudioso tuvo la ocasién de tomar constancia de la transformacién de un acontecimiento en leyenda; en un pueblo de Maramuresh habia una balada
gue cantaba acerca de un amor tragico: un hada de las montafias se habia enamorado de un joven que la rechaz6 para casarse con su prometida y
el hada, poseida por los celos, habia hecho que, pocos dias antes de su matrimonio, el joven se despefiase y muriera. Cuando Brailoiu pregunt6 a los
lugarefios por la fecha del suceso, todos le contestaron que habia ocurrido "hacia mucho tiempo"; el rumano investigo y descubrié que la novia adn
estaba viva -la cual le cont6 que se traté de un desgraciado y trivial accidente nocturno-, pero cuando el folklorista advirti6 de ello a los habitantes del
pueblo, éstos replicaron que "la vieja habia perdido la razon". La leyenda obtenia su verdad merced a su correspondencia con un arquetipo: el destino
tragico; "La muerte tragica de un joven en la vispera de su boda era algo diferente a la simple muerte por accidente; poseia un oculto sentido que sélo
podia revelarse una vez integrado en la categoria mitica". Mircea Eliade, El mito del eterno retorno, ed.cit., pp. 49 ss.

67. Mircea Eliade, op. cit., p. 48 y p. 49, respectivamente.
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3-MITOY RITUAL

Como ya anticipamos lineas arriba, el ritual constituye el nexo que articula los mitos con las practicas religiosas. Las
relaciones entre el mito y el rito aparecen tratadas por diversos autores, entre ellos Malinowski, quien explicita que el
objetivo de su estudio consiste en hacer patentes las profundas imbricaciones que poseen entre si mitos vy ritos.

"La tesis del presente trabajo es la existencia de una conexién intima entre, por una parte, la palabra, el mythos, los
cuentos sagrados de una tribu y, por otra, sus actos rituales, acciones morales, organizacion social e incluso
actividades préacticas."®

Sin embargo, cabe sefialar que si bien los cultos estan compuestos de ritos, no todos los ritos conforman un acto
litirgico, esto es, un culto publico celebrado en el seno de una Iglesia.69 Con todo, consideraremos aqui el "rito" en
sentido de "vehiculo del culto”, siendo el mito el que fundamenta a un tiempo al culto y a la manifestacion ritual de éste.
Ahora bien, antes de tratar los nexos que vinculan mito y religion, se hace necesario precisar qué entendemos por
"religion" y por "iglesia".

Durkheim postula que la principal caracteristica de la religion es la divisién del mundo en dos planos: sagrado y profano.
"Pero lo que es caracteristico del fenédmeno religioso, es el hecho de que siempre supone una division bipartita del
universo conocido y cognoscible en dos géneros que comprenden todo cuanto existe, pero que se excluyen
mutuamente. Las cosas sagradas son aquellas protegidas y aisladas por las prohibiciones; las cosas profanas, aquéllas
a las que se aplican las prohibiciones y que deben permanecer a distancia de las primeras. Las creencias religiosas son
representaciones que expresan la naturaleza de las cosas sagradas y las relaciones que mantiene, sea unas con otras,
sea con las cosas profanas. Por dltimo, los ritos son reglas de conducta que prescriben cémo debe comportarse el
hombre con las cosas sagradas."70

Eliade contempla lo sagrado y lo profano como dos modalidades existenciales propias de los seres humanos’*. Cabe
matizar, empero, que la division de Durkheim apela a las "cosas sagradas/profanas”, mientras que la de Eliade apunta
hacia el "tiempo sagrado/profano”. Sin embargo, son los trabajos de Marcel Mauss -epigono y sobrino de Durkheim-, los
que nos permiten entender el sentido y la importancia social del "tiempo sagrado” en determinadas sociedades.’” Es
justamente la acotacion del tiempo social la que nos permite encajar en ella la definicién de "iglesia” que ofrece
Durkheim:

"Lo que llamamos una Iglesia es una sociedad cuyos miembros estan unidos porque se representan de la misma
manera el mundo sagrado y sus relaciones con el mundo profano, y porque traducen esta representacion comun en
practicas idénticas." "Una religion es un sistema solidario de creencias y practicas relativas a cosas sagradas, es decir,
separadas, prohibidas, creencias y practicas que unen en una misma comunidad moral, llamada Iglesia, a todos los que
se adhieren a ellas."”

Pero, ademas, las creencias miticas poseen la funcion de explicar la regularidad del devenir, a la par que definen
aquello que permanece y no cambia: la condicion humana y su interaccion con el medio.

"Pues las concepciones religiosas tienen por objeto, ante todo, expresar y explicar no lo que hay de excepcional y de
anormal en las cosas, sino, al contrario, lo que ellas tienen de regular y constante. Hablando en términos generales, los
dioses sirven mucho menos para dar cuenta de las monstruosidades, de la rarezas y anomalias, que de la marcha
habitual del universo, del movimiento de los astros, del ritmo de las estaciones, del despuntar de la vegetacion todos los
afios, de la perpetuidad de las especies, etc."

"<Las religiones> han tenido por misién esencial mantener, de una forma positiva, el curso normal de la vida.
Los mitos fundamentan las practicas de celebracion religiosa (exaltacion social y reafirmacion cultural) que, a la vez,
sefialan las fechas de practicamente todas las actividades (cinegética, pesquera, agraria o ganadera), de las cuales
depende la subsistencia de la comunidad, subsistencia que, en el plano del sacrificio ritual, define la condicion humana
en base al cocinado de los alimentos (en contraste con los dioses y espiritus que no precisan de ellos, de un lado, y con
los animales que comen carne cruda, de otro lado’). Como sabemos, en mitos pertenecientes a diversas culturas, la
fusion entre naturaleza (porque el hombre es un ser natural), y cultura (porque también es un ser cultural), se sitia
narrativamente en un momento temporal originario. Y de esto pretenden rendir cuentas esos mitos: de cémo y en qué
instante el hombre dej6 de ser algo que fue para ser lo que ahora es (y -desde que comenzd a ser "hombre"-, siempre
ha sido) o, dicho de otra manera, del momento temporal indeterminado en que el lenguaje posibilité que el ser humano
dejara de ser bestia para ser miembro de una comunidad (compuesta de hombres, mujeres, nifios y ancianos, esto es,
una misma esencia humana expresada en formas culturales que sefialan los ciclos vitales e interactlan entre si a lo
largo del devenir personal individual). Las mitologias permiten la "adecuacion a las estructuras de pensamiento
socialmente generadas" mediante la difusion y uso de éstas. El trasfondo "divino" -al cual podriamos denominar, con
Durkheim, "social""®-, actlia a modo de sustrato con respecto a la cosmovisién que una determinada sociedad
comparte, y posibilita una coherencia cultural (Que a su vez permite la existencia de una cohesién moral, esto es,
relativa a la praxis social en base a unos valores socialmente admitidos y compartidos que posibilitan la
"intersubjetividad" o, dicho de otra manera, "ver las cosas desde una misma perspectiva"). Lo que los mitos pretenden
hacer comprensible no puede explicitarse completamente ni desde lo oral ni desde lo escrito, precisamente porque su
naturaleza es simbdlica y, por ende, cultural: el caracter "divino" y "sacro" a la par que "pristino" y "originario" de la
construccion (via linglistica y, por tanto, social) de las categorias ontolégicas que nos permiten establecer un cierto tipo
de orden que concebimos como "siempre existente, desde el principio de los tiempos" y que nos permite organizar
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nuestra experiencia y es, por ello, nuestro mayor bien. La idea de que la ordenacién posee un origen divino es muy
antigua: los babilonios consideraban a su ciudad -Babilonia o Bab-ilani, que significa "puerta de los dioses"-, en tanto
que construida en base a "planos arquitectdnicos divinos".”’

Para Ernst Cassirer, los mitos y ritos constituyen la "escuela" del hombre arcaico, tanto respecto de su iniciacién en el
orden, como de la actualizacion de su capacidad de concentracion.

"Lo que el hombre consigue con la magia es la concentracion méxima de sus esfuerzos (...) La técnica misma de la
magia es la que requiere semejante concentracion intensa (...) Si no se ejecuta en el orden debido y de acuerdo con las
mismas reglas invariables, falla en sus efectos (...) En este aspecto se puede decir que la magia representa la primera
escuela por donde tiene que pasar el hombre primitivo."’

Debemos detenernos en este punto, con el fin de no generar confusiones respecto de la consideracion de los términos
"mito”, "magia" y "religiéon". Como sabemos, las relaciones entre magia y religion han generado profundas controversias,
principalmente en torno a la distincion o similitud de ambas. Durkheim considera que la principal caracteristica
diferenciadora de magia y religion radica en que la magia persigue fines utilitarios y su objeto no es el de vincular a los
hombres entre si -al contrario que la religién, que es inseparable de la idea de "comunidad de fieles"-.”® Segtn
Durkheim, el sacerdote tiene fieles, en contraste con el mago o hechicero, que lo que tiene son clientes.®® Ademas, los
mandatos magicos -tabues o interdictos- poseen implicaciones materialistas y utilitaristas, a diferencia de las
prohibiciones religiosas, que provienen del respeto que inspira lo sagrado (esto es, en las practicas magicas se da la
"inconveniencia®, pero no el "sacrilegio” o el "pecado").?*

"En una palabra, los interdictos (?rohibiciones) religiosos son imperativos categoricos; los otros (los interdictos o tables
magicos), maximas utilitarias..."®

Sin embargo, como el propio Durkheim explicita, magia y religién no se diferencian entre si en lo que respecta a sus
creencias Yy ritos, ni tampoco en la potencias o divinidades a las que invocan®.

"Los seres a los que el mago invoca, las fuerzas que pone en actividad, no sé6lo son de la misma naturaleza que las
fuerzas y seres a los que se dirige la religion: muy a menudo son exactamente los mismos."*

Pero si bien magia y religiéon pueden diferenciarse en funcion de su consideracién social, cabe sefialar que eso sélo es
posible en aquellas sociedades donde se distinga claramente entre ambas, y creemos que no es precisamente este el
caso de las sociedades arcaicas. De otro lado, cabe sefialar que la idea de asimilar magia y religion suele provocar una
suerte de aversion en la cultura occidental.

"Pensamos que la religion es la expresion simbdlica de nuestros ideales morales supremos, mientras que consideramos
a la magia como un agregado bruto de supersticiones. Si admitimos cualquier afinidad con la magia, la creencia
religiosa parece convertirse en mera credulidad supersticiosa. Por otra parte, el caracter de nuestro material
antropologico y etnogréafico hace extremadamente dificil separar los dos campos. Los intentos en esta direccion son
cada vez mas fragiles."®

Para Cassirer la cuestion radica no tanto en una diferenciacion de géneros, como en una consideracion de las actitudes
humanas que subyacen a ambas. La distincidn que traza la cultura occidental entre religion y magia vincula a la primera
-la religién- con una actitud pasiva (de desconfianza en las propias fuerzas), sumisa, y a la segunda -la magia- con una
actitud activa, dominadora (de confianza en el propio poder -confianza en que la accion humana compele al mundo a
ser un mundo determinado y organizado-).2® Una via de superacion del problema consiste en considerar a ambas
actitudes ("pasiva" y "activa"), como propias y peculiares de todo pensamiento magico-religioso (nétese, incluso en
nuestra cultura, la coexistencia de la religién con cierto tipo de magia denominada "magia blanca"®’). Segtin Cassirer, lo
gue no debe hacerse en ningin momento es atribuir una actitud exclusivamente pasiva al pensamiento magico-religioso
(como hicieron Schleiermacher y Frazer®), en tanto que este pensamiento ha venido constituyendo, durante siglos, un
poderoso pre-operador intelectivo-emocional que ha conducido al hombre a ser, precisamente, un ser humano.

"Si esta descripcion de la religion contiene alguna verdad no nos ofrece mas que la mitad de ella; en ningin campo de
la cultura se puede pensar que una actitud de la mas baja postracion pueda constituir un impulso genuino y decisivo. No
puede surgir ninguna energia creadora a base de una actitud enteramente pasiva. En este aspecto, hasta la magia
debe ser considerada como un paso importante en el desenvolvimiento de la conciencia humana. La fe en la magia
constituye una de las primeras y mas fuertes expresiones del despertar de la confianza del hombre en si mismo."*
Entonces, cabe entender que ambas actitudes (tanto la de dependencia de la divinidad, como también la conciencia de
la posibilidad de -mediante acciones humanas- comunicarse con ella), se dan cita en el pensamiento religioso.

"Desde un principio, la religién ha cumplido con una funcién teérica y otra practica. Contiene una cosmogonia y una
antropologia; contesta a la cuestion de los origenes del mundo y de la sociedad humana; de este origen deriva los
deberes y obligaciones del hombre. Los dos aspectos no se distinguen rigurosamente; se hallan combinados y fundidos
en ese sentimiento fundamental que hemos tratado de descubrir como el sentimiento de la solidaridad de la vida; fuente
comun de la magia y de la religion."®

Y esto es expresado de forma grupalmente activa mediante el ritual que los mitos fundamentan. Segun Malinowski, los
mitos son el credo de los ritos, esto es, el conjunto de creencias -su codificacion- que sustentan y conforman el ritual.*
"Los hombres que celebran la festividad, que practican sus danzas magicas, se hallan fundidos entre si y con todas las
cosas de la naturaleza. No se hallan aislados, su alegria es sentida por el conjunto de la naturaleza y participada por
sus antepasados. Han desaéparecido en el espacio y en el tiempo; el pasado se ha convertido en presente y ha
retornado la Edad de Oro."
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Como vemos, mitos y creencias magico-religiosas confluyen en los rituales, y la relacién entre mitos y praxis ritual es
intima y profunda. Segtin Durkheim, "en numerosas ocasiones, el rito no es otra cosa que el mito puesto en acciéon".* Y
es justamente en el rito donde se evidencia el caracter que posee de "escuela” de la comunidad: toda una serie de
modelos de actitudes y comportamientos se encuentran presentes en las fiestas rituales, desde la educacién del sentido
del ritmo, coordinacidn y ejecucién, hasta la autoexaltacion del grupo social.

"...La separacién de la condicion natural (...) es una caracteristica fundamental del hombre, gracias a la cual se erige el
mundo humano mediante sus rituales y mediante la capacidad de sefialar y nombrar."**

El rito en ejecucidn es, ante todo, acto que expresa, pero aquello que expresa en primer lugar es a si mismo; el culto y
el ritual poseen un aspecto vicario que entronca con el juego, si admitimos, con Huizinga, que el juego es, en si, un acto
lleno de sentido (esto es, que no recibe su significado en funcion de su "utilidad”, ni tampoco de la "descarga de energia
vital" que pueda conllevar).95 De otro lado, segun Jensen, el aspecto festivo de las celebraciones rituales imprime a
estas actividades un sello propio y peculiar.

"El caracter festivo del acontecimiento reviste la mayor importancia; porque los contenidos de vivencia en una fiesta son
distintos de los cotidianos. Las verdades miticas solo se revelan en una atmdsfera de festividad. Su contemplacion en
un mundo no festivo, por ejemplo su traduccién a la lengua cientifica, los despoja de aquel brillo que constituye su vida
propia."®°

Para Jensen, los cultos satisfacen la humana necesidad de separar de la esfera de lo cotidiano aquello que se
considera y se siente como un contenido esencial de la vida, para lo cual la comunidad lo re-presenta y lo re-crea,
convirtiéndolo asi en el ndcleo se sus celebraciones solemnes. Esta necesidad no sélo es el elemento agente de los
cultos, sino también la garantia de su conservacion y perpetuacién en el seno del grupo social que los lleva a cabo.
Jensen realiza un analisis de las caracteristicas que Huizinga atribuye al juego, a propdsito del rito cultual. Segun
Jensen, la obra Homo ludens, de Johan Huizinga, pone de manifiesto que no se puede llegar a establecer conclusiones
acerca del juego y el ritual basdndose predominantemente en los elementos externos del rito, en tanto que éste
importante fenédmeno cultural estd determinado por visiones del mundo espirituales y creadoras. La aportacion de
Jensen respecto de Huizingay Kerényi97 consiste en el esclarecimiento de los presupuestos espirituales que subyacen
al aspecto ludico de los rituales; estos presupuestos encuentran su apoyatura en la dimensién religiosa de apertura a lo
sagrado de que gozan los ritos, cuestién que no se hace extensible a los juegos. Para Huizinga, las principales
caracteristicas del juego son las siguientes:*®

El juego es acto, accion.

El juego es un acto libre (no se ejecuta por mandato y no responde a intereses utilitarios).

El juego escapa a la "vida corriente" a la vez que delimita temporal y espacialmente su duracion y contexto (esto es,
dénde y cuando son vélidas sus reglas).

El juego crea orden y es orden.

El juego fomenta la asociacion (tendencia a la formacion de clubes).

El juego fomenta la tendencia al disfraz, esto es, a la alteridad entendida como la posibilidad de ser otro.

"Resumiendo, podemos decir, por tanto, que el juego, en su aspecto formal, es una accion libre ejecutada '‘como si'y
sentida como situada fuera de la vida corriente, pero que, a pesar de todo, puede absorber por completo al jugador, sin
gue haya en ella ningln interés material ni se obtenga de ella provecho alguno, que se ejecuta dentro de un
determinado tiempo y determinado espacio, que se desarrolla en un orden sometido a reglas y que da origen a
asociaciones que propenden a rodearse del misterio o a disfrazarse para destacarse del mundo habitual."*®

Huizinga encuentra en los cultos todas las caracteristicas del juego y, segun Jensen, pretende reducir el culto al juego
de forma sistematica.'® De esta forma, las acciones humanas mas sagradas serian “juegos” y, entre las funciones de
los juegos, destaca Huizinga su aspecto agonal: "El juego es una lucha por algo o una representacion de algo. Ambas
funciones pueden fundirse de suerte que el juego represente una lucha por algo o sea una pugna a ver quién reproduce
mejor algo"ml, a lo que Jensen, concordando en este punto, afiade que "éstos son los dos aspectos esenciales en los
cuales se pueden describir los actos de culto”.** Sin embargo, Huizinga plantea que "todos los cultos son juegos”, y la
objecion de Jensen pivota en torno a la inversion de ésa frase o0, dicho de otra manera, toma en consideracion que
todos los juegos no son cultos. Asi, los juegos no poseen la principal caracteristica de los cultos: su caracter sacro de
remitir a la creacion re-creando de forma regular y periédica los actos primigenios de los hombres en el mundo.

"... El'juego ritual adquiere su caracter sagrado precisamente por el hecho de ser el recuerdo de un proceso mucho mas
elemental del tiempo originario y un nuevo despertar de aquella conmocién. Y en aquel 'tiempo originario' creador (lo
mismo, por lo demas, que en todo otro periodo creador de la historia), hubo de revelarse al hombre el verdadero mundo
0 aquella parte de él, cuya esencia representaba en los actos sagrados, y no un orden ya elaborado por el hombre.
Mientras el ‘concepto del mundo' que se revel6 de esa manera, siga conservando validez, vibrard ain en la repeticion
tardia un resto de aquel elemento creador, y precisamente este residuo es la caracteristica principal del juego sagrado,
es aquel 'elemento espiritual’ que lo distingue del mero juego."*®®

Podemos decir, pues, que los mitos y los ritos participan de la caracteristica fundamental de las religiones: la
delimitacién de un &mbito sagrado y la posibilidad de acceder a él desde el plano profano. Ese &mbito sagrado tiene, al
igual que el juego, un dimensién normativa -unas reglas-, y ademas, incide en las consideraciones sociales del espacio
-porque el lugar consagrado esta delimitado respecto de los lugares profanos- y del tiempo -porque se re-crea el tiempo
de los origenes, un tiempo sagrado, social y ltdico-. Como hemos visto, el ritual incluye aspectos ladicos, aunque ello
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no implique la reduccién del culto al juego. Sin embargo, son esos aspectos festivos los que nos permiten comprender
mejor esa funcion de "escuela” que, segun Cassirer, cumple el ritual para las sociedades arcaicas. Esta cuestion, unida
a la ordenacion del tiempo mediante la institucién de fiestas rituales periédicas, son los principales aspectos de los ritos
gue hemos pretendido destacar, en tanto que estan a la base de las aportaciones del pensamiento magico-religioso al
desarrollo de la conciencia del hombre.

68. Bronislaw Malinowski, "El mito en la psicologia primitiva", en Magia, ciencia, religién, Ed. Ariel, Barcelona 1994, p. 107. También Ad. E. Jensen
considera que "la intima conexion entre el mito y el culto constituye una caracteristica esencial de la mayoria de las formas primitivas de la religion”,
en Mito y culto entre pueblos primitivos, Ed. F.C.E., México 1966, p. 54.

69. El culto fundamenta al rito, pero el rito no fundamenta al culto; "Hay al menos una caracteristica que, en gran nimero de casos, basta para
diferenciar al mito religioso: su relacion con el culto” (...) "un culto esta constituido por relaciones regulares entre lo profano y lo sagrado como tal".
Segun Durkheim, la caracteristica principal y distintiva del culto consiste en su caracter periodico, esto es, su reiteracion en fechas prefijadas en las
que toda la comunidad se retne (cohesién social). Aungue existen otros tipos de ritos que discurren paralelos al ambito religioso, como son los ritos
piaculares o mortuorios, estos ritos no poseen el caracter reiterativo y re-creativo que poseen los cultos; en los ritos funerarios ("ritos piaculares en los
que la sociedad vive el sagrado infausto”, en terminologia durkheimiana), cuando el luto ha finalizado, éste no se repite periddicamente. Lo que define
al culto es el establecimiento de una periodicidad, esto es, de una ordenacién temporal -en suma, un calendario de celebraciones rituales que
normativiza la vida social-. "Las divisiones en dias, semanas, meses, afios, etc., corresponden a la periodicidad de los ritos, fiestas y ceremonias
publicas. Un calendario expresa el ritmo de la actividad colectiva al mismo tiempo que tiene como funcién asegurar su regularidad.” Emile Durkheim,
Las formas elementales de la vida religiosa, Ed. Alianza, Madrid 1993, nota 146 p. 152, p. 483 yp. 43, respectivamente. De otro lado, cabe afadir que
también denominamos "ritos" a determinadas conductas animales (de llamada, de rivalidad, de cortejo, etc.). Sin embargo, "En la descripcion del
comportamiento de los animales, se le puede llamar a algo asi rito, pero de esa manera se estéa trasladando a un fenémeno natural algo que es
fundamentalmente distinto." Hans George Gadamer, Mito y razén, Ed. Paidés, Barcelona 1997, p. 83.

70. Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, ed.cit., p. 88. Tanto "sagrado" como "profano” conforman un dicotomia polar (esto
es, ambos polos se definen mutuamente por oposicién reciproca, lo cual es caracteristico del pensamiento mitico, esto es, la estructuracion de ‘lo
conocido' en pares de opuestos). Cabe observar, con respecto a la nocién de "sagrado”, que es un concepto abierto e universal y, por tanto, se presta
a ambigliedad. Tal ambigliedad ha sido advertida y denunciada por Robertson Smith, segun el propio Durkheim explicita en p. 640. La ambiguedad
que presenta el término "sagrado” viene determinada, no tanto por los posibles errores de expresion del propio Durkheim, como por la subdivision del
ambito sacro en "sagrado puro” (o sagrado fasto, o fausto) y "sagrado impuro” (o sagrado nefasto, o infausto), junto a la posibilidad de "purificacién de
lo impuro" y de "contaminacioén de lo puro": "Asi que lo puro y lo impuro no son géneros separados, sino dos variedades de un mismo género, que
comprende todas las cosas sagradas. Hay dos clases de sacralidad: una fausta y otra infausta, y entre estas dos formas opuestas no sé6lo no hay
solucion de continuidad, sino que un mismo objeto puede pasar de una a otra sin cambiar su naturaleza. Con lo puro se hace lo impuro y al revés. La
ambigliedad de lo sagrado reside en la posibilidad de tales transformaciones." Durkheim, op. cit., p. 644. Las nociones de "pureza", "tabd", "contagio",
"enfermedad" y "chivo expiatorio" estan profundamente vinculadas a estas cuestiones, segin Thomas Szasz, Droga y ritual, Ed. F.C.E., Madrid 1990,
pp. 47-50.

71. Mircea Eliade, Lo sagrado y lo profano, ed.cit., p. 21.

72. Marcel Mauss, "Essai sur les variations saisonniéres des sociétés eskimos: Etude de morphologie sociale", 1905, L'année sociologique, n° 9 (hay
traduccién espafola: "Ensayo sobre las variaciones estacionales de las sociedades esquimales. Un estudio de morfologia social”, en Sociologia y
antropologia, Ed. Tecnos, Madrid 1991, pp. 359-430). Entre los esquimales, en fechas determinadas por la comunidad, la vida de los clanes pasa, de
estar presidida por un sentido utilitarista en base al aprovechamiento y administracién de los recursos naturales (“tiempo profano”, tiempo individual y
productivo: verano), a estar bajo la égida de la unién animica y espiritual en grupal comunién (“tiempo sagrado", tiempo social y lidico: invierno),
como lo prueba la construccién de los kashim o "lugares de reunién" en donde se celebran los rituales (reforzandose asi la identidad colectiva,
mediante reafirmacion grupal).

73. Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, ed.cit., pp. 92-93 y p. 98, respectivamente. 74. Emile Durkheim, op. cit., p. 70.

75. Jean Pierre Vernant, Mito y sociedad en la Grecia antigua, pp. 148 ss.

76. "En el fondo, el concepto de totalidad, el de sociedad y el de divinidad son, probablemente, aspectos distintos de una Gnica nocién". Emile
Durkheim, op. cit., nota 18, p. 688.

77. Mircea Eliade, "Arquetipos celestes de los territorios, de los templos y de las ciudades", en El mito del eterno retorno, Ed. Alianza, Madrid 1992, p.
23; Cosmologia y alquimia babilénicas, Ed. Paidés, Barcelona 1993, pp. 32-39. También la pdlis ideal que Platén plasma en su Republica refiere al
arquetipo cosmico: tal ciudad no tendra “ninguna posibilidad de ser feliz" si sus lineas generales no son trazadas por "los dibujantes que copian de un
modelo divino", esto es, los filésofos (500c-e); "Pero quiza haya en el cielo un modelo de ella para el que quiera mirarlo y fundar conforme a él su
ciudad interior" (592b). Como vemos, en el relato platénico, el orden de la ciudad es modelo del orden c6smico de la misma manera que el orden
ciudadano debe ser modelo del orden personal. De otro lado, la cosmogonia narrada en el Timeo posee la funcién de justificar un proyecto de
ordenacion social (la propia estructura del texto revela un giro desde la cosmogonia hacia la politica: comienza narrando la creaciéon del mundo para
luego continuar con la creacion de hombres y mujeres, hasta llegar a la creacion de las ciudades). Platon, Timeo, 27a-b y 90e-92c. Acerca de las
implicaciones socioculturales en la creacion de sistemas categoriales y del origen religioso-simbolico de los mismos, puede consultarse la
Introduccion de Emile Durkheim a Las formas elementales de la vida religiosa (Ed. Alianza, Madrid 1993, pp. 27-57); Ernst Cassirer, Esencia y efecto
del concepto de simbolo, Ed. F.C.E., México 1989, pp. 26 ss.

78. Ernst Cassirer, Antropologia filosofica, Ed. F.C.E., México 1992, p. 142 (las negrillas son nuestras); también Gadamer reconoce esa funcion
pedagogica del mito. Hans Georg Gadamer, Mito y razén, Ed. Paid6s, Barcelona 1997, p. 81 ss.

79. Robertson Smith sefiald, haciendo hincapié en la diferencia entre magia y religiéon, que "la magia se opone a la religién como lo individual a lo
social" (The Religion of the Semites, 22 ed., pp. 264-265). 80. Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, ed.cit., p. 94.

81. Emile Durkheim, op. cit., pp. 481 ss. 82. Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, ed.cit., p. 482.

83. Asimismo, cabria preguntarse si existe alguna diferencia entre el "milagro méagico" y el "milagro religioso", o si ambas (magia y religion) refieren
por igual al &mbito de "lo milagroso”. 84. Emile Durkheim, op. cit., p. 90.

85. Ernst Cassirer, Antropologia filos6fica, ed.cit., p. 143. 86. Ernst Cassirer, Antropologia filoséfica, ed.cit., pp. 141 ss.

87. Ernst Cassirer, op. cit., p. 157; Manuel Delgado, La magia. La realidad encantada, Ed. Montesinos, Barcelona 1992.

88. Schleiermacher primero, y Frazer después, postularon que el pensamiento religioso tenia a su base el sentimiento de dependencia de la
humanidad respecto de lo divino. Ernst Cassirer, Antropologia filoséfica, ed.cit., p. 141; James George Frazer, La rama dorada, Ed. F.C.E., Madrid
1992, pp. 76 ss. 89. Ernst Cassirer, Antropologia filoséfica, ed.cit., p. 141.

90. Ibid., p. 144. 91. Bronislaw Malinowski, op. cit., p. 114. 92. Ernst Cassirer, op. cit., p. 146. 93. Emile Durkheim, op. cit., p. 151.

94. Hans George Gadamer, Mito y razon, ed.cit., p. 84. 95. Johan Huizinga, Homo ludens, Ed. Alianza, Madrid 1990, pp. 12 ss.

96. Ad. E. Jensen, Mito y culto entre pueblos primitivos, Ed. F.C.E., México 1966, p. 56.

97. Karl Kerényi, La religion antigua, Ed. Revista de Occidente, Madrid 1972. 98. Johan Huizinga, Homo ludens, ed.cit.,, pp. 19-26.

99. Johan Huizinga, op. cit., p. 26. 100. Ad. E. Jensen, op. cit., p. 62 y p. 64. 101. Johan Huizinga, op. cit., p. 27.

102. Ad. E. Jensen, op. cit., p. 65. 103. Ad. E, Jensen, op. cit., p. 74.
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4 -MITOY ARTE

Como sabemos, la actividad artistica entronca directamente con las capacidades simbdlico-representativas humanas vy,
tomando esto en consideracién, podemos decir que tanto el mito como el arte nos brindan una suerte de "conocimiento
configurado del mundo". El "arte" es una categoria cultural y, aunque es posible encontrarla en practicamente todas las
culturas, cabe sefialar que si bien esto es factible desde una perspectiva etic -con las categorias de los investigadores-,
desde un enfoque emic, con las categorias propias del grupo humano estudiado, encontramos que no todas las culturas
diferencian de igual modo a lo que consideran arte de lo que no lo es (0, dicho de otra manera, como entienden qué
"entra" 0 "no entra" en la categoria de "arte" propia de una cultura dada). Segun Durkheim, el origen primordial de cada
proceso social de cierta importancia debe buscarse en la constitucion del ambiente social interno.*®*

"En la civilizacion occidental, una realizacidn concreta, para ser considerada artistica, debe ser valorada como tal por un
grupo de autoridades que hacen o juzgan el arte y que controlan los museos, conservatorios, revistas criticas y otras
organizaciones e instituciones consagradas al arte como medio y estilo de vida. La mayoria de las culturas no tienen
nada parecido a este stablishment del arte, lo que no significa que carezcan de canones estéticos. Un dibujo pintado
sobre una vasija 0 una roca, un palo o una mascara con grabados, una cancién o canto en una ordalia de pubertad
estan sujetos a la evaluacion critica de artistas y espectadores. Todas las culturas distinguen las experiencias estéticas
maés satisfactorias -en el campo de la pintura, la decoracién, la expresion- de las que son menos."*°

El término "arte" proviene del latin arts que, a su vez, procede del griego tecné. En la antigliedad griega se consideraba
"artista" a "aquél que ejecuta brillantemente su técnica", esto es, al artesano especialmente habilidoso en su oficio.
Ademas de la griega, otras culturas han considerado al virtuosismo técnico como una "fuerza" (un mana) o un "don" de
procedencia divina™®. Pero es en la cultura occidental donde la separacion entre arte y sentido préactico (plasmada
ejemplarmente en la separacion gremial entre Bellas Artes versus Artes y Oficios), ha llegado a definir lo artistico en
base a su carencia de utilidad practica (ya desde Kant, el objeto artistico se caracteriza por su inutilidad'®"), potenciando
asi, tanto la idea del "arte por el arte"'*® como el énfasis otorgado a la denominada "originalidad formal” (esto es, el
imperativo artistico de crear formas artisticas novedosas -0, en otros términos, "romper" con las normas establecidas-).
En nuestra civilizacion, el arte, laicizado, se ha tornado un objeto de consumo mas (creandose asi un mercado y una
esfera de consumidores propios); la funcién del arte reposa sobre su velada consideracién de mercancia y su explicita
carencia de utilidad practica. En otros entornos culturales no encontramos esa separacion entre "artesania" y "arte" que
es patrimonio de la cultura occidental; en esas culturas, el juicio estético no recae en la autoridad de un circulo de
expertos. Sin embargo, desde la propia cultura occidental, no existen reparos a la hora de considerar que las primeras
manifestaciones artisticas rupestres tuvieron a su base una fuerte impronta religiosa.

“La historia y etnografia del arte son inseparables de la historia y etnografia de la religion. El arte respecto de las
creencias y rituales relacionados con lo sobrenatural data, como minimo, de hace 40.000 afios." (...) "Esta claro que el
arte, la religion y la magia satisfacen necesidades psicoldgicas similares en los seres humanos. Son medios para
expresar sentimientos y emociones que no se manifiestan facilmente en la vida corriente."*%

Con todo, cabe sefialar que dentro de nuestra cultura existen diferencias cualitativas respecto, tanto de la valoracion de
la expresion estética, como de la sensibilizacion hacia la misma.

"La persona que revive la grandeza de un drama de Shakespeare no puede entenderse al respecto con alguien que no
posea la misma capacidad subjetiva de vivencia. Y lo propio cabe decir de todos los deméas dominios del arte: de la
musica y de las artes plasticas; pero se aplica en amplia medida también a las formas de la expresion religiosa."**

A lo que puede afiadirse que considerar el "arte" en tanto que "comunicacion” implica conocer las reglas del juego
representativo, razon por la que cabe entender que la originalidad formal nunca es absoluta, sino relativa a lo ya
conocido (para que el mensaje del artista no sea un mensaje aislado, a modo de "grito en el desierto").*** En la cultura
griega clasica, el género tragico constituye un ejemplo paradigmatico de imbricacién de mitos (relatos), arte (técnica
representativa), apoteosis social (identidad politica), festividad Iidica (alteridad, tiempo social) y escuela publica
(aprendizaje vicario) a un tiempo.

"Los mitos griegos 'clasicos' representan ya el triunfo de la obra literaria sobre la creencia religiosa.” (...) "A fin de
cuentas, la herencia clésica se ha 'salvado’ gracias a los poetas, los artistas y los fildsofos. Los dioses y sus mitos han
sido transmitidos desde el fin de la antigliedad -cuando ninguna persona cultivada los tomaba ya al pie de la letra- hasta
el Renacimiento y el siglo XVII por las obras, por las creaciones literarias y artisticas."**?

En la Tragedia griega, los mitos, la identidad social, el arte y la enculturacion, juegan baza a la vez. Su caracter religioso
viene otorgado, de forma implicita, por su remision a un tiempo social y por el caracter intemporal de las constantes
vitales y existenciales humanas que expresa'*® y, de forma explicita, por su celebracién en el contexto de las Dionisias
o Dionisiacas, festividades convocadas en honor a Dionisos (celebradas alternativamente en zonas urbanas ]y rurales),
que aglutinaban a todos los ciudadanos de Atenas, tanto de la capital -asteios-, como del campo -agroikos-."** La
tragedia permitia el "encuentro” con los limites de la condicion humana y con las leyes que regulan tal condicion en el
contexto civico, a la par que posibilitaba y fomentaba la unidad de los ciudadanos. Pero la tragedia no sélo reunia al
pueblo, sino que también -sobre todo-, o educaba (esto es, poseia una funcién pedagdgica -y constructora de identidad
social en Ultima instancia-, en la sociedad ateniense). Los poemas homéricos y hesiddicos también educaban, pero bajo
ellos se hallaba implicita una idea de sociedad fuertemente dividida en "nobles" y "plebeyos”, con unas familias
escogidas "cuyos antepasados fueron héroes".
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"Como todos los poetas griegos, los tragicos fueron auténticos educadores del pueblo, por lo que la invitacién al teatro
de la que los atenienses disfrutaban por obra y gracia del Estado puede ser asimilada a la responsabilidad econémica
con respecto a los centros docentes asumida por los gobiernos actuales (...) los poetas tragicos utilizan la tradicion
mitolégica para reflexionar sobre la ambivalente relacion que la nueva ciudad democréatica mantiene con el pasado del
que surge y del que pretende despuntar como un sistema politico-social radicalmente nuevo."**®

En la tragedia griega -s.V-, el héroe deja de ser un "modelo a seguir”, para convertirse en un "objeto de critica", y la
funcién de los mitos que la tragedia retoma y remodela consiste en ser la expresién de una "época pasada”, con unos
patrones politicos caducos y obsoletos, que se muestra como "ajena” en relacion con las actuales péleis democraticas.
A través del pasado social que narra la tradicion, se establece una relacion de otredad respecto de ella, lo cual permite
reafirmar la mismidad, esto es, la identidad social ateniense del momento presente. Se trata pues, de una "alteridad
interna" integrada y constituyente del periodo griego clasico.

Si bien la representacion teatral (i.e., "distorsion literaria"**) de los relatos miticos imprimié "variantes" a éstos, todas las
versiones vienen a coincidir en la referencia a un tiempo y unos valores que ya no son los presentes, pero que definen
mediante contraste los valores vigentes, a la par que consolidan aquellos aspectos del imaginario global -cosmovision-,
gue no pertenecen a ninguna época concreta y a la vez se dan en toda época y condicién humanas. Es en este punto
en donde la dimensidn intemporal de los relatos sagrados confluye con aquellos aspectos invariables de la vida
humana.

"El mite té una natura inespecifica, paradigmatica, que li permet de transmetre a la tragedia la seua intemporalitat.
Segun George Steiner, la intima conexion entre las cuestiones intemporales a las que apelan los mitos y la
representacion plastica que el teatro tragico hace de ellas, se manifiesta en ciertos "planos" o "constantes existenciales"
que definen la condicion humana. Valga sefialar que, aunque Steiner se refiere exclusivamente a la tragedia Antigona
de Sofocles, como modelo de obra tragica en donde se dan una serie de tensiones en distintos planos de la vida de un
ser humano, tales cuestiones también son tratadas, aunque no de forma unificada, por el conjunto de los distintos mitos
transmitidos por la tradicion cultural griega, esto es, en su mitologia e imaginario.

"Creo que solamente a un texto literario le ha sido dado expresar todas las constantes principales de conflicto propias
de la condicién del hombre. Estas constantes son cinco: el enfrentamiento entre hombres y mujeres; entre la senectud y
la juventud; entre la sociedad y el individuo; entre los vivos y los muertos; entre los hombres y Dios (o los dioses).” (...)
"Hombres y mujeres, ancianos y jovenes, el individuo y la comunidad o Estado, los vivos y los muertos, los mortales y
los inmortales se definen en el proceso conflictivo de definirse el uno al otro. La definicion de uno y el reconocimiento
agnostico de lo otro (de l'autre) a través de las amenazadas fronteras del yo son procesos indisociables." (...) "Llegar a
uno mismo -que es la jornada fundamental- es colocarse polémicamente contra 'el otro'. Las condiciones de limitacién
de la persona humana son las impuestas por el sexo, por la edad, por la comunidad, por la linea que divide la vida y la
muerte y por las potencialidades de encuentro (aceptado o negado) entre lo existencial y lo trascendente.""'®

Para Steiner, estas oposiciones (esta dialéctica de los sexos, de las generaciones, de lo individual y lo social, de la vida
y la muerte, de lo humano y lo divino), son consideradas en cuanto que elementos binarios de la existencia humana que
conforman antinomias esenciales, esto es, "dualidades ontolégicas fundamentales”, en tanto que "en la fisica del ser del
hombre, la fision también es fusiéon"**® o, dicho de otra manera, que la otredad -la divisién- es la condicién necesaria de
la mismidad -de la unidad-; esto es lo que hace que tales oposiciones sean a la vez universales y locales, antiguas y
futuras (y, por ello, también presentes, intemporales en suma). Todos y cada uno de los ejes de contraposicion
(hombres y mujeres, vejez y juventud, individuo y sociedad, vivos y muertos, mortales e inmortales), se renuevan
constantemente, a la par que persisten en la condicion humana actual -a pesar de la distancia temporal con la Grecia
clasica-, conformando las facetas de un permanente conflicto necesario e insoluble que nos conduce a asimilar lo
tragico a lo humano."®

"El mito, en su forma auténtica, aportaba respuestas sin formular nunca explicitamente los problemas. La tragedia,
cuando recoge las tradiciones miticas, las utiliza para plantear a través de ellas problemas que no admiten solucion.
Como vemos, mitos, ritos, representacion, arte, tiempo festivo y apoteosis social se dan cita en la tragedia griega, y
cabe sefialar que estos elementos también se encuentran presentes en diversas manifestaciones culturales de otros
pueblos. Para Eliade, las reminiscencias miticas que posee la conducta humana actual pivotan en torno a todos estos
factores implicados, y se pueden condensar en la aspiracién humana de trascender el tiempo ordinario, entendida como
constante antropolégica.

"... El deseo de acceder a otros ritmos temporales que no sean aquel que se esta obligado a vivir y a trabajar. Uno se
pregunta si este deseo de trascender su propio tiempo -personal e histérico- y de sumergirse en un tiempo 'extranjero’,
ya sea estatico o imaginario, se extirpara alguna vez. Mientras subsista este deseo, puede decirse que el hombre
moderno conserva ain al menos ciertos residuos de un ‘comportamiento mitolégico'."**
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