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Introduccién

Se pueden considerar indudables méritos de Occidente el haber

comenzado a reflexionar sobre los distintos remas que abarcan los campos
del arte y la poética ya con los presocrdticos, y definido, en el ario 1750,
un cuerpo conceptual al que Baumgarten denoming Estética, afirmdndolo
como una rama legitima de la Jilosofia. Sin embargo, dicha civilizacién
no wutilizé tan notable ventaja para avanzar en la formulacion de una
teoria de validez universal, En vez de someter a sus conceptos y modelos a
la prueba de la realidad, confrontdndolos con los de otros pueblos para
determinar sus convergencias y divergencias, como marca el espiritu
cientifica, prefirid exportarlos de un modo acritico y hasta imponerlos como
un discurso iinico. Y lo sigue haciendo aun en estos tiempos, en los que el
aire promiscuo de la globalizacién exige abrir ventanas a la alteridad,
Los principales paises que la integran se erigieron asi en centros de
irradiacion, y el resto del mundo [Jue puesto en una condicién periférica (es
decir, subalterna), debiendo adoptar sus canones sin mds libertad gute la
de introducirles algunas glosas que los enriguecieran, reconociendo ast su
pretendido cardcter ecuménico. Desarmar dicha teoria por completo para
ir analizando la validez de cada uno de sus postulados en las distintas
prdcticas artisticas de una cultura o civilizacién hubiera sonado a herejia,
como una imperdonable manifestacion de ignorancia que desprestigiaria
por completo a quien lo intentase.

La teoria occidental sivvié asi no para comprender y explicar la
produccién simbélica ajena, sino para relativizarla, oscurecerla y excluirla
de los dmbitos en que se reparten honores, espacios y recursos, para borrar
0 devaluar los sentidos que los otros habian construide a lo largo de una
historia a menudo milenaria, a menos, claro, que por algiin azar encajaran
perfectamente en ella. Las obras que se apartaban de sus cinones fueron
asimiladas al sistema medieval de las artesanids, convirtiendo asi a éste en
un odioso cajon de sastre donde se Juntaban los mds bellos objetos, de un
gran cuidado formal y cargados de sacralidad, con utensilios domésticos
sin pretension estética alguna. Es gue la enorme mayoria de tales objetos,
por s bellos que resultaran, no posetan una funcidn estética exclusiva ¥
nisiquiera predominante, sino subordinada, pues la mision del arte, desde
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una mirada mds universal, ha sido siempre parc’nciczr las otras funciones
sociales y no regodearse en sf mismo, desp[ega’ndose en un primer plano.
Incluso en el Medioevo europec s bubiera rechazado enérgicamente este
autismo, desde que el concepto de auronomia del arte se desarrollaria recién
en los tiempos modernos. Ni siqu.z'em Bawmgarten pz:a’a (zsegzn‘rirse[a; quim
a'efendiéyfundamenré este principio fue Kant, en su Critica del juicio.

A partir de entonces, las obras que no mostraran und clara mpre’mac:’a de
la funcién estética sertan sin mds asimiladas a lo Adecorativo u ornamen-
tal, y en CONSECUENCLa excluidas del dmbito privativo de las gmnde; creactones
del espiritu humano. Y coma si esto no fuera suficiente elitismo, la vieja
Estética devino ademds, en i propio dmbito y no sélo ya en los paises
periféricos, el lugar de denegacion de lo social, tal como lo pumualizam
Dierre Bowrdien.

En Hacia una teoria americana del arte, obra publima’a en 1991,
con Juan Achay Ticio Escobar intentamos desde esta region del planeta no
invalidar la teoria occidental, sino tamizarla, acepmr[ﬂ con beneficio de
inventario, para resignificar ciertos aspectos y vechazar otros gue dejaban
afuera, en [z anodina esfera del no-arte, a la mayorid de nuestras prdcticas

simbdlicas, y en especz'd! a las de origen papular ¢ indigena. La amgida
que 1o esta primerd ap:-'uxinmcio'n me llevé a seguir exp/ammlo dicha
senda, y al estudiar las prdcticas, tanto actudles como histdricas, de varidas

culturas rfprfsenmtim; de Africa, Asia y Oceania, mmprmdz’ que lo que

habiamos plﬂnzmdo respecto a América, como una defensa de nuiestros
sistemus simbdlicos frente a la agresion colonial, tenia sucho de univer-
sal, o era en todo caso mis universal que 1 teoria del arte elaborada por
Europaa partir del Renacimiento. Aun mis, al ahondaren el penmmicnr_a
griegoy las prdcticas medievales, pude comprobar que coincidian bastante
con nuestros puntos de vista y las concepciones y prdcticds de otros
continentes. Ello qutoriza @ dfirmar que Europa fue mds universal en €s0s
tiempos que €7 los pasreriores, cuando comenzaron Sus viajes ae
“de.cmbrimimm”, S CONGUISIAS militares y su fxp:zmio'n comercialy colo-
nial. Porque abrirse al mundo no aparejé una revisién critica de sus
postn.ﬂ'ﬂd@s, sino mds bien un ﬁrm[ecimimm de sus conviccionesy prcjuz'cias,
pard imponerlos a mjambla al resto del mundo, cualquiera fuese el precio,
en ards de su empresa de dominacion. Sy visién del otro no la llevé a
incluirlo en un nosotros, cOM0 lo p[czntmba de algtin modo elpenmmim-to
humanistd, sino @ una negdcion empecinada del valor de la dzﬁ’rencid 9
o] uso de ésta para justificar la opresidn y ¢l despojo. Mientras tildaba al
otro de salvaje 0 barbaro para situarse en el nivel superior de un esquema
evolutive unilineal, de hecho se deslizaba bacia la barbarie, al son de sus
gmna’es peroratas no sélo memﬂsicas, 51RO
pretendidameme cientifica
fue incapaz de dialogar con otras razones, con racionalidades qub
n sobre distintas jerarqm’as axioldgicas. Es que en rigor
iyracional de por si, al margen

ﬁmfz'onaba
verdad, no bay nada que sea ractonal 0
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también «.acionalistas” Yo
5. Porque hoy se sabe que esd Razon z'mr}!)erizz"E

toda axiologia. Es ; L .
E e ma:famdaf J;Ziznﬁtzzb;tmcm y soberbia sirvid a la postre, mds alld
‘periferia’, y ya g g o fedrieniay el genocidio y el etnocidio en la
una razon consumista PAIETREROL L GO el consumo para devenir
en los tiempos madefn‘:o;z?;ngj?}[;n? s iﬁbgm&m i i
significado: se i / sofos occidentales— pierd
g7 }2: - af;l;ﬁzg;;abzz az la era iie! yac{ay la demo[iciéf de [; éi?g;
rooria transcultural T “3;::; ‘:z t:f; 5;1]2‘1; ,;[fz rarea de construir una
unto de part " ; stetica se tornd dpend
P oy e s s
diferentes cu ener aacero GLalogo Las 1 exiones que
el s e e i
una critica it ; siones a las que arribe, de reali
et é; iL: c;gzzc; :cfzden?zl para sefialarle sus equivocos y aéuj;fﬂ;
dentoGin postint £ r; ¢ con el resto del inunda. Se podri alegar que’ el
Derrida, ha puesto ba 'oo)lﬁ ifn especial la “deconstruccion” impulsada por
Sl ;jd upd varios conceptos occidentales que hasta
sefiala Ticio Escobar, coc:? ff‘f-‘nf”;’“daf- Qlt-zzds i PR 10 ALER, SO0
conceptos, buscan gnjrmd Juegos de lenguaje que, mds que derogar estos
) e i mlguie ucir en ellos la contingencia, relativizarlos. La
vor discursas a mt:nudgczgt{zmlﬂda porel marxismo, es ast desarticulada
i ko e [mrz antes y e:’ma.’zras, pero que se pierden en la
por lo que al final del ca f,‘”‘”)’ﬂonmms que no abren ventana alguna
ymerios st ideas quepgﬁ;‘n:qz?dizﬁd;;:z; ya ;aijas c!jm; sobre mzdcz:
otras conte ~ ; ividad puedan traslad,
T fgun'rasx;i; -;;?; ,z:;da;; validez. Pero seria injusto 50 valorar los a;:;i;
ey ;’opeoas( que no se libran a las puras seducciones
et madg;:n ¥ s’;{m zlmdo las miserias de la filosofla, bacer la
By L o idad azzdenmf' para explicar su calda final en el
antropdlogos franceses Cffwnl el sentido. Citaria particularmente a los
sociedad cansada y o . ;’, aLiRe e de Africa, convirtieron a su propia
antropologia, de f’j‘{f rri;‘df:ni? ﬂz - ol i andllsy desomaian, Lo
cdsa y convertirse en und m)z'r:i;z ;g: o [ﬂ. ciencia del otro para volver a
del ogo,do sea, el recurso del extmﬁm:?;;:f;n;' zftiii?;rf Zd; -
esde aue L,tl' 4 i wento.
s noqa lmnz%: :’; Q’Z‘;J’;”‘z i" las prdcticas simbilicas y concepciones
halla en pleno proceso de el, ‘;ﬁf a una formulacion definida, sino que se
transcultural del art ; Zd e todo intento de plasmar una teoria
Abriendo asi el enfo Zc’ i’; recurrir por fiserza a lo transdisciplinario
s s dqe ;;ri _dmma de ln ﬁl’omﬁa que es la Estética se torna
g Pr. ida, una mzr’adzz que se ird enriqueciendo y
i ’{; Z;ﬁ;men;es no sélo de .[.zz historia y la critica del
simbdlico), la sociologia [;OPO'ggm [hsfon al la que estudia el mundo
. . ?;{;t d, pszco.:fogzcz, la semiologia y la teoria de la
. o estas miradas no se presentan como aisladas
, sino que se funden en una sola, que reiine asi ingredientes di



distintas disciplinas a fin de lograr una sintesis reveladora y sistendticad.
Lo quese pretende 10 es seguir mi rando al otro desde una estética dominante
remozada y mds permmb!e a la diferencia, sino proporcionar  ese atro no
una teoria acabada 'y coherente que Adeba tomar-o dejar, sino las piezas
sueltas de este gran mecano, con todas las opciones que s€ pueden ejercer

dentro de cada cuestion, pues al resolverlas, ya sea en el plano de lo estético

o de lo artistico, ird dando forma a su propia concepeion y alcanzando ast

un pensamiento visudl indepmdieme. Si no se propusiera esio, dicho intento
se qum’arfcz en el terreno de lo puramente especulativo, por carecer de
puentes con la accién. En el plano estético no solo cabe registrar las teorias

a sistematizadas con alguna claridad, sino también las concepciones de
I bello, lo sublime, lo trdgico, lo cémico, lo grotesco, etcétera, que no SON

edad, pues hacen al nivel del gusto. Lo

atin del todo conscientes en und soct

artistico es en cambio siempre consciente, desde que implica una

intencionalidad dirigida a satisfacer las necesidades estéticas de un grupo,
o5 decir, una e:pecialia’ad probada por el

y constituye un oficio o profesion,
dominio de una récnicd.

En la construccidn de und reoria universal del arte no se incurrivd otrd
vez en el error de :zprmmlm' las simetrids y constantes ¢ ignorar las
diferencias, pues son justamente estas dltimas las que interpelan a las
generalizaciones apresuradasy pueden revocarlas si abundan las excepeiones.
Fl camino seria el inverso: partir de las dzﬁremz’cz:y avanzar, con el
espectro amplio que ofrecen, hacia los principios que se pe:ﬁ[an como
generales o universales. La diferencia debe ser asimismo agudizada y

sintetizada en categorias de pc’rfepcz'én yde entendimienta, como ui sistemd

orgﬂﬂizado que permita 1o sdlo a cada pueblﬁ conocerse d s Mismo, sino

también enriquecer €sa confrontacién con el otro que v construyendo la
ofos vienen @ ser las categorias,

identidad. Lo que pard Kant y otros filds

para Cussirer son las formas simbdlicas, es decir, el lenguage, el arte, el
mito y la religion. Se dice que todo arte es expresion, y por lo tanto un
modo de lenguaje, pero s debe destacar que se tratd de un lenguaje diferente,
conformado no por signos puros sino por formas visuales, cuya interpretacion

depende de la historia de cada cultura, la que al describir su evolucion
proporciona los cddigos, las unidades semdnticas de comprension.

Mds que una continuidad conceptual, las dos partes de estd obra
constitiyen dos abordajes distintos al complejo problema del arte, lo que
explica que algunas ideas vuelvan a tratarse desde otros dngulos. En la

Primera Parte retomo mis textos Ao Hacia una teoria americana del arte;
pero revisados, amp

lu conviceion de que to
de mitos, ritos ¥ ferz'c/zes. Parto nue

A verdadera culturad implica un conjunio coberente
vamente del mito cono estructuna )
imaginario, como el conjunto de represem;zc-iones mentales que integra
una pﬂrticm'tzr visidn del mundo. En la experiencid del mito y la religio
ionalidad, aungue ésta suele operar sobre jerarquias de valor

hay cierta raci
propias, diferentes @ Lus occidentales. Es por ello que a menudo vd
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fendmenos son vistos como irracionales, como manifestaciones de una
supersticion que conduce al mundo de los brijos y los curanderos. El mito
y la religion, que en rigor de verdad conforman el niicleo de la cultura,
de lo humano, como algo contrario a él, y de todo
con lo que se hace pagar a los demds pueblos del

mundo la consecuencia de los excesos del cristianismo en el Medioevo enropeo,

que se babia casado con las fuerzas mis oscuras y el poder despdtico,

tornando necesario un pensamiento de ruptura con el orden de lo mgmdo,

como lo fue la ﬁlasaﬁzz [luminista que dio forma al espiritu moderno. Pero
aun negéndale toda trascendencia —como lo hacen Nietzsche, Hegel y
Marx—, la esfera del mito y la religion sequird actuando como el prz'ncipa!
factor de significacion de la realidad, pues lo sagrado, en un sentido
am-ropoldgz'co y no ya escatolégico, no es mds que esa zond pre:ervadcz
donde la cultura emplaza sus valores esenciales, y que constituyd a lo largo
de los siglos, en todas partes, el mayor abrevadero del arte. Rubén Dri
enfatiza por eso que lo sagrado no pertenece al dmbito de la irracionalidad,

sino al de la mds alta vacionalidad, aungue aclarando que no se traid de

una racionalidad “Cientifica’, sino ﬁfoséﬁm ¥ antropoldgica. En la teoria
axioldgica de Max Scheller, los valores religiosos, éticos y estéticos —asit, en
este orden— estdn antes gie los ldgicos, lo que no imp[z'm, por cierto, que
los tres primeros carezcan de toda base racional.

Al mito sigue el rito, como puesia en escena de ese imaginario, a fin de
reducir su polisemia y darle una forma concreta, capaz de intensificar,
con su fuerzd unificadora, la experiencia comunitaria. Con el eje del

fetiche —al que se diferencia del fetichismo con la misma distancia qie
plicar la gran movilidad de

media entre la ideay la ideologta— se quiere ex,
los sentidos creados socialmente. Apelamos para ello al concepto de energia
simbélica, o sea, la capacidad, siempre limitada por el tiempo y la
estrictura psiquicd, de cada individuo de significar [os seres y las cosas que
lo rodean o a los que accede. Es curioso que hasta ahora la teorta occidental
del arte no haya intentado explicar esto, cdmo algo que se inserta en el
corazén de lo sagrado por la tarde puede convertirse a la noche en basurd
simbélica, o —lo que es peor— cargarse de una gran energid negativa, cast
diabdlica.
En mi propuesta antert
via de abordaje: el cuerpo, €

son ast situados fuera
proyecto e:namzpadm;

or ﬁzlmba un eje de gran relevancia para estd
[ que para muchas culturas constituye el espacio
privz'legiaa’o de la expresion, no sdlo por su capzzcz’dad de producir sentidos
mediante gestosy movimientos, sino también —y esto es lo que importa d&
las artes visuales— como espacio en el que se inscriben signos de cardcter

social, sexual, politico y estético.
La Segunda Parte, 0 el segundo ab
conocido, aunque organizado ya segibn las caregorias necesarias pard

explicar eso que Ticio Escobar llamara “la belleza de los otros”. En sk
primer capitulo, desde la teoria de la forma excedente como origen de

estético se pasa a carac,

ordaje, toma un camino mas
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terizar la funcion estéticay punrualz'zar las diferencias

entre la Estética filosdfica y la teoria del arte. La relacion del arte con la
wrdad,’mn lo ético y lo vitil precede al estudio del sistema medieval de [a.s
artesanias gremialesy la concepcion renacentista que vino a revelucionarlo
FH’MI!EF’P’EE??I& se analiza la importancia del tema en el arte, y sobre todo l:-z
cuestion del estilo, al que Occidente relaciona mds ;on las ma
individuales de una obra, oscureciendo ast su base social. -
Lo anterior sirve de propedéutica a lo que puede considerarse el meollo
de lzzloém: la revisién critica de los fundamentos de la Estética donde se
analizan, a la luz de los aportes de otras culturas, los comeptr)} sobre los
que se monia la teoria occidental o que han jugado un papel destacado en
su /ozlsrorztz: La belleza es relativizada, bajada del pedestal idealista. Lo
mblzmle pierde universalidad por estructurarse sobre una vertz'czz[éa’ad
ascensional y prescindente, por ese intento individual de salirse del mundo
que es propio de todo éxtasis, mientras que la comunidad se expande
/JOrIZU}’IIHZf??lé’HL‘E, busca la fusidn con el mundo, la reunién cin él,
Jortaleciendo los lazos solidarios y estableciendo anclajes en lo real Los
mitos muestran la escasa incidencia del cielo, elegido como residemz'c;: solo
por ztfi escaso nimero de seres sobrenaturales (en la mitologia argentina
sr;;i m!::} 52 sobre ef' total de los 494 que alcancé a registrar, y mif}’aos d:;’
; 8?5;6’ a pasan Zm:r a’ba]o que arrjz'c’m), por lo que esta dimensidn vertical
spacio se sit ordina a la borizontal, Al hablar de la sensibilidad se
mencionan los factores sociales que la condicionan, desmanraﬁdo las
zc{ealogz’as que la exaltan. Sin negar la incidencia de lo personal, se muestra
cémo actia el colonialismo en los niveles de la percepcion, la s-‘emz'bz'l'z'dad
y la mentalidad. Se critica luego la teoria idealista del g)em'a ue es un
culto fetichista a la personalidad, y se aclara el lugar que la ::oz.»mnidzzd
da al zmlizz./idzw, mucheo mds relevante y transformador de lo que suponia
el l][qmmz:mo. En relacion al arte, a la subjetividad no ?e 0 cﬁze la
objemwdad, sino la comunidad, por lo gue se habla de una e;t;;z'ca del
m],et'o y de una estética comunitaria. Finalmente se analiza el espiritu
trdgico, que resulta menos universal de lo que se supone, asi como su opuesto
0 sed, la risa y las miltiples formas en que se manifiesta. Vinculada a ellz;
estd lo grotesco, como otra modalidad de lo estético que no ha servido, al
trasladarse a otras culturas, mds que para generar caracterizactones erm,d
de las formas visuales. N
. Se cierra esta Segunda Parte con un capitulo dedicado a la condicion
a’ef otro en el arte. Tras revisar con sentido critico los conceptos de “centro”
¥ per’zﬁ’{m”se abordan temas tales como la caracterizacion del arte popu-
lary étnico, de lo que es arte y lo que es artesania, las formas de dami:fzzg;;
que pretenden congelar a ambos y las teorias que apuntan a su desarrollo
como la dnica forma de alcanzar su liberacidn y descolonizacion ey
ﬁmda. Esto zilrilmo implica hacer saltar los cerrojos que le impuso el purﬁmo
del Folklo.re ¢ interceptar las manipulaciones del mercado artesanal, en
van medida copado hoy por la cultura de masas y el kitsch. Se desiens
ego en algunas consideraciones sobre la teoria de los dz':eﬁa.s, que en la
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primera mitad del siglo XX se introdujo como und cuna ern la concepeion
clisica. Fsta wiltima se ocupa de separar las obras de arte de las que no s¢
consideran verdadero arte, pero las cosas llevan siempre incorpomdm wn
disefio, bueno o malo, que no sdlo atiende a su ﬁmc:’mmt’idad, pes despliega
por lo general una forma excedente de cardcter puramente estético, cuyd
intencion fie embellecer todo lo que nos rodea. La Bauhaus, el Art Nouveai
yel Modern Style revolucionaron ast el mundo de los objetos, mostrando
como una silla o una jarra pueden convertirse en obras de arte ( hoy expuestas
como tales en grandes museos de Europa) y @ la vez seguir siendo eso pard
quienes quieran wsarlas ademds de observarlas. Lo estdnelar, elemento propio
de la produccidn en serie, no fie visto ya como degradacién de lo artistico,
sino como el comin denominador formal de un estilo y una época.

El apartado final resume, @ modo de conclusion, las diferentes opctones
quie se abren a las culturas que quieran elaborar su propia teoria del arte,
o sed, dar ﬁ)rm.fz aun pemmmema vistial iml'cpmdienre capaz de orientar
o sitwar la pcrcepcz'én. isto, por cierto, es de ﬁmdammm/ z'mpar.tancirr,
desde que ya en el siglo IIT de nuestra eva Plotino decta que es [ visidn lo
que cred los objerm’, los que no existen sing eny por la vision. El arte, a
nivel universal, no busca sy dutonemia como un preso i libertad, sino
que s deja seducir por la vida, coquetea con ella o se pone abiertamente a
su servicio con la disciplina del buen soldado, convencido de que su destino
no es complacerse a si mismo en las altas esferas del espiritit, sino sostener
las aventuras del imaginario social, atando lo numinose al esplendor de
una forma, en esd alquimia que leva del valor, que es blo una cualidad,
al ser. Las culturas no occidentales, y en especial las sometidas claramente
4 una condicién subalterna, no pueden estirarse en la glosa de la estética
dominante ni quedame en una mera critica d ella, por mds radical que
sea. lampoco basta con proclamar los propios valores y el derecho a la
diferencia, desplegdndose patéticamente en los espacios del “centro” en busca
de un reconocimiento qiie, de lograrse en esas condiciones, no hard mds
que prolongar su dependencia. La tarea mds urgente y eficaz para
interpretarse a si mismas y proyectar al mundo sus valores es elaborar su
prapm teoria del arte, a pm‘xir de sus prdc.tims b CONCePCIones estéticas. Bien
decia Wole Soyinka que el tigre no proclama su rz'gritua’, sino que salta. Yese
salto puede llevarlo a un punto tan lejano como el rechazo del concepto de
arte para caracterizar las propias prdcticas simbdlicas. ;Por qué no?
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El mito como zona sagrada

1. El pensamiento simbolico

En el comienzo de este camino hacia una teorfa universal del arte,
surge la necesidad de preguntarse por la naturaleza de lo que se dio
en llamar “pensamiento simbélico”, concepto que podria tildarse de
contradictorio si se confina el acto de pensar a la esfera de la razén.
Pero ante la incapacidad de ésta de explicar las diversas formas de la
vida cultural, de captar todas sus cualidades y su riqueza, por tratarse
justamente de formas simbdlicas. Se torné necesario abrir otra via, la
que por asumir la estructura de un verdadero pensamiento resulta licito
llamarlo ast.

Hay quien considera al simbolo un tipo especial de signo, pero
acaso resulte mds apropiado y conducente tomarlo como elemento
de distinto orden. En efecto, en el signo la conexién que se establece
entre el significado y su forma es arbitraria pero univoca. Por ejemplo,
la luz roja como sefial de trinsito indica que es preciso detenerse, y
cualquier duda o error de interpretacién sobre esto serfa fatal. Se podria
haber estipulado que cumpliera ese mismo objetivo una luz azul,
pues entre el color y el hecho de detenerse no existe un nexo necesario.
Igualmente arbitrarios son los signos lingiifsticos, que expresan los
sonidos de una lengua. En el simbolo, por lo contrario, la relacién
entre la forma y el significado tiene, si, algo de necesario. Si se dibuja
un circulo para aludir a la eternidad, no se trata de una pura
convencién, puesto que el circulo, al no tener principio ni fin, se
parece a la eternidad, que tampoco los tiene. Pero el circulo posee
también otros significados, asi como el concepto de eternidad contiene
otros aspectos semdnticos no alcanzados por la idea de circulo. Y esto
ha de ser asi, porque si el simbolo se tornara univoco se convertiria de
hecho en un signo, ya que lo que caracteriza en definitiva a aquél es
su ambigiiedad, el juego de la polisemia. O sea, no puede por un
lado instaurar una relacién arbitraria con un significado, ni alcanzar
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rampoco una coincidencia total que lo convierta en univoco. En otros
términos, se puede afirmar que el simbolo es por fuerza impreciso,

pero lo que pierde en precisién lo gana en riqueza.
El simbolo busca asi unir dos realidades que no son del todo ajenas,

pero que en modo alguno pueden homologarse, desde que incluso ocurre
2 menudo que el vinculo no es percibido por todos los individuos, y

quienes lo perciben no suclen interpretarlo del mismo modo. Mediante

ol simbolo se trata de iluminar una realidad un ranto oscura (a la que

llamaremos realidad referida) mediante una realidad mds nitida, a la

que llamaremos realidad referente. Si se hace la diseccién de ambas
realidades, enumerando todas las unidades semdnticas, o semas, que
contiene cada una, serd factible establecer cudles de ellas entran en
articular, A estas ultimas las llamaremos semas atados,
fuera semas libres. Por ejemplo, cuando el cristianismo
se refiere a Jesucristo como Cordero Pascual, estd tomando en principio
s6lo dos cualidades del cordero: su mansedumbre y su condicién de ser
el animal sacrificial por excelencia en el Medio Oriente. Orras cualidades
del cordero, como su notoria estupidez, no entran por cierto en juego

en esta relacion. La gran cantidad de semas libres que restan en ambas

realidades pci‘mitirén nuevas comunicaciones de distinto cufio entre

ellas. Es este campo abierto a otras posibilidades expresivas lo que de-
fine la polisemia. A la ambigiiedad como caracteristica del simbolo,
Hegel afiadia su cardcrer abstracto, su universalidad y la inadecuacion
entre forma y significado.

En su Filosofia de las formas simbdlicas, obra de tres volimenes
licada entre 1925 y 1929, Ernst Cassirer sefialaba ya que mas
que en un mundo fisico, el hombre vive inmerso en un universo
imb6lico, en una red construida por ¢l lenguaje, el arte, el mito y la
religion. Tan envuelto esta por dicha red, que no puede ver ni conocer
nada sino a través de la interposicion de este medio artificial. En base
a tal aseveracién, define al hombre no comoe un animal racional, sino
como un animal simbélico. Los simbolos con los que se maneja
cambian constantemente, pero la actividad simbolica permanece. Con
la reivindicacién de tal actividad como caracteristica de la especie
supera a Hegel, para quien ella sélo es determinante en un estadio de

la cultura, el preclésico, asi como el torpe esquema evolucionista de
iedades empiezan con ia magia,

Frazer, segin el cual todas las socl
pasan de allf al universo mads estructurado de la religién y desembocan

en la ciencia, lo que equivale a afirmar que el desarrollo humano
acabaré con la via simbolica. Para Cassirer, en cambio, lo que definea
hombre, en todos los estadios de su cultura, es su condicién de creado
de stmbolos. Critica asimismo la definicién aristotélica del hombe
como animal social, puesto que la sociabilidad no es un privilegio
la especie humana. Las hormigas y las abejas, dice, viven en socie
pero serfan sociedades sélo de accién, no de pensamiento y sentimient

juego en un caso p
yalasque quedan

J
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como 1std fa limi
po— la hum:m.la. Aristoteles se habria limirado asi a establecer un
ﬁjam’fgt; gteneélco, pclgo no la diferencia especifica. En Antropologia
, otra de sus obras, sefiala Cassi i
s irer que los antropoides di
un paso importante hacia el des i : oy
: esarrollo de clertos pro 51 i
pas cesos simbdlicos
pero sin alcanzar el umbral de lo h # J
; o humano. El animal es asimi
! asimismo un
productor de signos (sefal
: fiales), a los que emi '
F : ‘ cr : ite recibe
interpre ’ g : 4
ne “11 r. t];md(-)los con precisién, ya que son de especial importanci;
Sp;n s :,ob_r’evwena.a. Reaccmna asi no sélo frente a estimulos directos
| odram ién a los indirectos, como los creados por los hombres que,
os 2 i i ;
o ocrine]stu.an. _I;{or ejemplo, relacionar un toque de campana con la
)Og‘ee ¢ la comi a..’Concluyc este autor destacando que el animal
LO; . unla 13‘1agmac1on y una inteligencia pricticas, mientras que el
n l-e ’ . . - . . . )
2 re ha es:inolla}do mtel%gencla ¢ imaginacion simbdlicas. Anos
cspu]es, _]lung afirmaria que el inconsciente (el que no debe confundirse
con el subconsciente de Freud i
reud, que es una especie de desva
Pl o s ' : specie de desvin de los
les primidos) estd poblado de simbol l A
aea ! i3 os, y que los suefios son la
e Lél :lque se mapjﬁcstan, lo que torna necesaria su interpretacién
: [2{ ¢ los arquetipos, que son una suerte de matrices de sentido a
par Fl e los cuales se forman los simbolos ‘
- - .
o cg_ue cabe afadir al pensamiento de Cassirer desde una
ctive o . : :
zmé)éliawa Entm‘POlOgll'iia 55 la particularidad histérica de las redes
sas. La universalidad de los simbolos i
olos no puede ser interprerad
o 51 ede s pretada
E ;1(1{1: todoi los h.omb’res participan de una misma simbologfa, lo
SOCie% r fa ser la aspiracién del cosmopolitismo mds extremo. Cada
e la teje su propia rcd, la que viene a ser su cultura, razén por la
0 ne tc.oncelpl:() (llelcllaltrlz simbodlica se usa casi como sinénimo del
natriz cultura ultiples cultur i
: turas pueden compart i
elemento, pero éste te dré e ido especifico,
ndrd en cada una de ell: sentid i
TG ‘ : rd en ca as un sentido especifico.
1-Oq iz toda c,ultul_alno s6lo significa la realidad de un modo guc le es
lsner pio, smo] que sittia a cada cosa en una escala de valores. Incluso los
e alor 1 B
- 3 ilanl{rg es son valorados de un modo distinto por cada matriz
, €l colibri, tan importa : i it :
- menm,jem difm nte paradlos. guaranies, que lo convirtieron
: o, carece de importancia en
e e i otros pueblos
Obl:sos. Se quiere sefalar con esto que toda cultura adjudic:-;:a cada
dejlast)ci:la canthdadfcﬁetermmada de unidades semdnrticas, muchas
es pueden falt: :
N Ordeni::ld ; altar elcll otras, y que esos elementos estdn por lo
os de un modo jerdrquico, lo daaci i
an u ue da a cierras unidad
seman 5 i ok e
secundr;rcias Ef? Todndl(':ijoré Zlie dominantes o centrales y a otras de
as. Tal densidad de significad
N os es de gran relevanci:
% dad de sig _ g evancia para
Fwtende}' la anitmc}ad simbélica de esa sociedad, en la medida en%ue
proporciona las claves de su inter i6n, lo
' : su interpretacién, los cédigos
Poséble una comunicacién real. J e
3 i . X
. cﬁsa:‘?rna d1ﬁczl' hablar del pensamiento simbélico sin oponerlo al
ep] hombl::nto an:;hnco, pues ambos constituyen las dos vias que tiene
e para el conocimiento del mundo. El pensamiento simbélico
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se relaciona con la intuicién y lo emocional, y produce imédgenes,
mientras que el pensamiento analitico, también [lamado légico, pro-
duce conceptos. Para Schopenhauer, la intuicién es la forma misma
del saber, la via mds valiosa para el conocimiento. Otros filésofos, por
el contrario, han desvalorizado a la via simbélica, para privilegiar la
racional. Ambos caminos, mAds que Opuestos, deben ser vistos como

complemcntarios, pues constituyen miradas diferentes, abordajes
distintos a la realidad, que iluminan facetas y aristas que por la otra via
no se alcanzan a ver. Claro que no todos los hombres desarrollan a
ambas por igual. Vico sefialaba que cuanto menos domine en un
individuo la razon, tanto mas prevalecen en él los sentidos, y que quienes
tienen los sentidos mds aguzados poseen una imaginacién mds viva.

sea, a sul juicio, el desarrollo de la via racional empobrece el imaginario,
mbre imaginativo serfa menos racional que

firmaciones deben ser vistas a la luz del
{ritu histérico.

motivo por el cual el ho
otros. Claro que tales a
romanticismo, que al racionalismo extremo opuso el espi
Edgardo Cordeu, refiriéndose al mito chamacoco de los Andbsoros,
sehala la coexistencia de estas formas de pensamiento en dicho pueblo
del Chaco Boreal, pero curiosamente divididas entre ambos sexos. En
dicho relato, las mujeres se relacionan con las divinidades (Andbsoros)
mediante lo emocional, o el cer, mientras que los hombres lo hacen
mediante el efwo, la reflexion intelectual, fria y distante. Para Ticio
Escobar, el cet femenino serfa una imitatio dei, un juego de identificacién
con los dioses, un mecanismo retérico por el cual se adquiere los
poderes de otro ser asumiendo sus rasgos exteriores, para convertirse
a su imagen y semejanza. Pero esta cultura no subvalora la via sensual
elegida por las mujeres, en la que predomina la percepcion de la
forma impresionante de los dioses, de sus colores, plumajes, brillos y
demss atributos. Sabe que la forma constituye un momento esencial
del acceso a lo numinoso, y que el destello del verbo es tan importa.ml:é
como ¢l concepto que apafia’, Bachelard decfa que los stmbolos deben
ser juzgados por su fuerza, no por su forma, pero cabria preguntarse;
a la luz que arroja este mito, si una fuerza verdadera puede prescindif
e una bella forma. ;No serd la forma el asidero necesario de la fuer

2. El mito como fundamento de la cultura

Se podria decir que ol mito es el mas privilegiado de los simbo

Mas atn que los del arte, por ser mds antiguo y universal que

prestarle un fundamento, un anclaje en lo concreto que ni siquie
filosofia y la historia han despreciado. No se trata, como vulgarm
se cree, de una fantasfa deleznable o una mera ficcion, desde que

duce al imaginario no sélo aspectos ciertos de la realidad, s1no ta

profundos. Por plasmarse en las capas mds hondas de la conc
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colectiva se i i
o realidagogrlz aglrm:-ar que constituye la parte mds significativa
oty Viv. ¢ debe asimismo tomar en cuenta que tampoco para
 ipr encian constituye una ficcidn, sino una historia veridica
‘ raleza estd cla_ramente diferenciada de la del cuento, al :
it seYconsldera una ficcién, una fibula e
aen 1 ico : -
pren 725 Vico aﬁrms.iba que todo mito era, o habia sido en un
comien , una vera narratio, linea de pensamiento que Mircea Eliade
y otros utores éetomaran en el siglo XX. En efecto, el mito no sélo
una 1
enP]a mEdid\;cr ad, sino que prefigura el fundamento de toda verdad
o S‘—)Ceindqsehrespondc a las preguntas primordiales que sé
edad humana, como las de sab 5 i
" : e saber de dénde viene
e a(,i ofslea, lfos CTITCMICS temas del origen y el destino. Es po);
oda filosofia de la cultur :
: a, toda antropologia filosd
i loséfi
Parg; por fuerza de los relatos fundacionales - v hade
mito 1alécti ikl
Y expresa la dialéctica de lo visible y lo invisible, de lo que
Ostemigle ° ?}le oculta. Se podria decir también que lo que en €l es
. std seguramente escondi is |
osgensible estd seguraments iendo algo mds importante, donde
ssbetnar: profundo. Es que el mito revela ocultando, deja
3
s rcal en una zona de penumbra, la que mds que a lo fantasmal
[ q;ee]aas 0 marav{llloso, pues es dado alli recuperar lo perdido
cosas vuelvan a ser e incluso d ibici ,
i ) : o desmontar las prohibiciones.
E Oﬂr:éo proyc?(czlt.a la existencia a lo sagrado. Por €l se deja de vivir
mOduladoe;locr:?tli lano y se pcnletra en un mundo transfigurado
a imaginacién y el deseo, de | ;
1 e  ffng desco, de los que conforma su mis
prgpidang?ﬂesi’zn_.fl ero esto no implica que traicione a la realidad
I sién, ya que, por el contrari fi :
- vt 3 rario, ensefia al hombre no
Compm;i?rtarlz 3130 ;amblen a maravillarse de ella, a amarla y
erse. Gusdorf ve por eso | mi
g p en el mito una forma espontd
n el mundo, un mod i P el o
_ odo concreto d S
- , e situarse en lo real, d
; al, de
garse las cosas. Con este fin formula un conjunto de reglas s
_queLorlerlltEn el pensamiento y la accion S
e » . L
- Caigor{z tmulndo 1r1C11Phca una conjuncién de espacio y tiempo
) s totalmente distintas en el i i :
ensamiento occid |
que se unen en la con 16 o5 o e
cepcidn de varios pueblos indi ri
e os pucblos indigenas de América
o E:]Succ}}uas, aymaras y hopis. Si para Occidente el ticmp(;
Eerrimenmpacio [ferrpa(:rllcce, a pesar de las transformaciones que
, para los indigenas el espaci
_ io se esfum
tiempo: el nuev ileni L j a8 y o &
: o milenio no puede de i
e 2. S -
del anterior. Si el tiempo m‘Iz' g plegarse en 'Cl nciamicnro al
ﬁpa‘:io P p ftico arrastra en su distanciamiento al
e de alto acontece, es quizds para salvarlo del desgaste
ﬂ@spacjo lla, e las humillaciones de la conquista. De este r':odoj
£l e 3
: n el que hoy nos movemos nada tendrd que ver con aquei

- otro en el qu i p i
que los dioses retozaban a orilla de los rios transparentes

| 5. .r-r.lésﬂgl esp’acio s‘agrado, aquel que se esfumé de nuestros ojos
B sittia hoy mds alld de lo alcanzable, es el tnico real. El espacig
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actual, la tierra que pisamos, €5 irreal, por carecer de densidad. Para
los guaranies se trata de una morada imperfecta que un dia serd arrasada
por un cataclismo, pues la tinica verdadera, pcrfecta, es la Tierra Sin

Mal, el paraiso que ranto suefian alcanzar.
Tl tiempo del miro es el tiempo primordial‘ aquel en el que las

Ccosas COMeNZaron a seh fueron por vez primera. Ese illo temporees un
tiemposagrado, pero siempre establece nexos con el tiempo histérico
y profano, pues por su misma estructura el mito busca repetirse, ¥ tal
repeticién no ocurre sélo en el imaginario. Se dice por eso que el
tiempo del mito es un tiempo circular, aunque esto expresa mis el
deseo humano de recuperar lo perdido y asegurar los ciclos que una
realidad siempre comprobable, pues ol estudio diacrénico de los mitos
da cuenta de mutaciones mediante las cuales buscan ajustarse 2 lo
¢, Vemos también que hay mitos que s pierden,

real para no sucumbi

que se van para no volver.
En el tiempo del mito, entran en conflicto los conceptos de

causalidad, temporalidad e irreversibilidad de los sucesos que éste
narra. La indecisa causalidad que s establece suele remitir finalmente
circulo como quien vuelve al refugio de lo
scontecimientos se encadenan sin que quede

explicito el orden temporal en que ocurrieron, lo que impide establecer
nexos causales claros. Lo que ocurrié, por otra parte, puede ser revertido
con facilidad, como que se cuenta a menudo la muerte de un personaje
que no tarda en resucitar y continuar con sus andanzas de siempre,
pues ninguin fracaso o golpe cambia su cardcter. Esto ocuire, entre

muchos otros ejemplos, con el Cufalh de los nivaclé del Chaco. De
la duracién, la densidad del tiempo biolégico.

esta manera se diluye
En la India, se consideraa toda cultura como una “caida en la historia’y

en el tiempo profano, y lo que se quiere es salir de él, por ser
tiempo de [a ilusion v la duracion. Ia iluminacién permitird accede
en forma instantanea al tiempo cdsmico, que se asemeja aqui al tiempo’
mitico, por mds que csté vacfo de paradigmas culturales. Sin €
bargo, el fin tltimo del yogin, sefala Mircea Eliade, no es vivir e
tiempo cosmico, sino salir al exterior del Tiempo, parano contaminars
con la ilusién v la duracién. Esto comporta ranto una filosofia co
una técnica mistica que involucra al cuerpo, especialmente al mengl
de un modo progresivo el ritmo respiratorio, prolongando cada
mas la inspiracién y la expiracic’mz.
Conocer el mito es abordar el secreto del origen y adquirir de
modo cierto poder, un control cobre las cosas a las que se refieres
decir, sabremos como funcionan, de qué manera se manifiestan, d
encontrarlas y sobre todo como recuperarlas cuando desaparece
der sobre ellas que da el conocimiento de los arquetiposy
hasta de sentido.

ducto del ho

al comienzo, cerrando el
eterno. Por lo comun, los

tal po
literatura y ¢l arte carecerfan de sustento y
Quizds mas que del deseo, ¢l mito es un pro
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vacio imi I i
- ,a ciclhsentlmlelllzt]o de intrascendencia y fugacidad que rodea a
cto humano. El mito recort i
A rta una determinad: i
pass aut  m ' inada zona de la vida
una alta significacién pa y
na 2 ra proyectarla a la esfera de |
rable. Es decir, ci ! ep—
; . ciertos hechos son sustraid i
le. I idos de la banalidad i
en imdgenes y fijados en el i i i Iopin-
el espacio de la intensidad y la |
modelo para emular i s nor es0 que se
o resolver una contradiccid
e _ | radiccion. Es por eso que se
j Fque tcc)ida] imagen es un mito que comienza su aven}?ura 1
uera ;
. tramczr; :lonaddc:l rcsg!andor, y opacado por la bruma de los
! s orden cortidiano, el espacio gris d
e ; i pacio gris de lo profano, donde
o tendrdn un verdader i i i
o sentido si se i
ey - se parecen a los mitos o
n. Se subraya por eso i
que el mito, ademds de s histori
S5 e, ubraya p : s er una historia
Ve%dade’ms n:hlstorla ejemPlar. Asi, para los guaranfes, los animales
S eslan en el paraiso, y los que pululan por esta morada
pS_ fI:clz? valen y se reconocen por su parecido a ellos
ie 1 id: i l
Opaddacr{mgi es lluz,dmbtenskcliad, brillo, el resto es penumbra, debilidad
. El mito deberd iluminar y fo ;
: rtalecer, colmar | i
trazar el camino: no habr4 asi { - del hombee
: habr4 asi acto trascendental en la vi
: en la vida del homb
que no tenga un mito al cuc i cta,
ual referirse, un paradi
§ o , . ; paradigma de conducta
sen Asi habld Zarathustra, di i :
ice que los valores fuer :
por el hombre en las cosa 5 i e
p s, ¥ que sélo por la estimacién h
sin ella, estaria vacia | i i e o
a nuez de la existencia. P ; i
_ . Para Platén, un ob
acto deviene real sélo en | i i p—
en la medida en que imi i i
e . que imita o repite un arquetipo
que en su concepcidn la realidad i e
que en ad se adquiere sdlo ic16
o participacién. Lo g : i, e
! jue carece de un modelo carece d i
ety e de sentido
puede por lo tanto ser real. Y { s
: . Y esto es asi porque en su {
M : i . teoria las formas
. eterf; ncc)1 tiene'n mds destino que el de remedar a las formas puras
: s, del mismo modo en i V
: de que el tempo no es md
1-maEglCn moévil de la eternidad. F B
mut 1 i
i rejn:(ioqiilflm es el cée los paradigmas de la cultura y no sélo
a an cuenta de un origen, por | i
. : o que en las sociedad
secularizadas trasci oo, . e
7 ende la esfera religiosa, E I
i religiosa. En este sentido, se puede
ablar de Otelo, Hamlet, Don Quijote, Don Juan y F i
fundamentales de Occidente, en la 1c’{d L conforman srandes
B , en la medida en que conforman grandes
o q : yudan a a‘pfehender la realidad. En las 92 novelas y
e s re HtO(Si que escribid Balzac en sus 51 afios de vida se calcula
- X :
S bLlln.O(si os mf} personajes, en su mayorfa arquetipicos, lo que
b mita ar ; una “comedia humana” o mitologfa literaria
B o ;
" u;:l 1:1 iere a u;n ser, pero revela un deber ser. Senala Gilbert
‘queqtrab mito lTp icay exlphca, pero no se explica a si mismo, por
ml'ﬂé:mvm z:je en el imaginario profundo’. Y por mds que ensefie a
vﬂloasl:e u;:i[ {nundo,. no siempre es un relato maravilloso. Lo
mara o r}; ede dlntervemr sélo en alguna parte del relato, o estar incluso
ausen : : ejandose en este sentido a un cuento realista, con la salvedad
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3. La zona sagrada

Vemos entonces que el mito representa lo real por excelencia, pot
tratarse de una zona sobrecargada de sentido, algo que puede llega
faltar por completo en la esfera de lo profano. Y si nos ubicamos dent
de esta zona sagrada, observaremos que los sentidos no se distribuye
en ella con similar densidad. Se percibird que dicha zona posee u
centro o nucleo, donde se alcanza la mdxima significacién, y que a
partir de ahi, en grado descendente, se disponen los otros seres o
elementos que pueblan lo sagrado, hasta dar con la frontera de lo profano.

Esta idea de un nicleo de alta significacién, que puede leerse como
de maxima sacralidad, desde el cual se va descendiendo en niveles de’
sentido, permite elaborar una concepcién puramente antropolégica,
o antropomorfa, de lo sagrado, algo que se puede aceptar, asumir
como vilido, por mds que no se profese en lo particular creencia
religiosa alguna, tal como lo hacen hoy las ciencias humanas. Bajo
dicha concepcién, la esfera de lo sagrado, justamente por concentrar
los mayores valores de la cultura, no serd vista como un aspecto mds
de ella, tal como la consideran los manuales de etnografia, sino como
su ntcleo, algo sin lo cual se descaracteriza por completo. Esto
destruirfa la idea de ciertos misioneros cristianos que consideran que
se puede cambiar a un pueblo indigena su cosmovisién religiosa,
colonizar su zona sagrada, sin incurrir en un verdadero etnocidio.
Cabe aclarar aqui que si bien lo sagrado suele ser instituido como tal
por una religién, puede existir al margen de ésta, ya sea porque el
cuerpo mitico no se estructurd aiin como una religién, o porque un
niimero considerable de personas deserté de ella pero no de los relatos
fundacionales, por la funcién cultural y social que cumple siempre lo
numinoso.

Dicha zona sagrada, con sus intensidades decrecientes, es histdrica,
o sea, registra una movilidad tanto ascendente como descendente. Y
esto es asi porque existen procesos de sacralizacién y de desacralizacion.
En virtud de los primeros, seres u objetos que carecian de toda
sacralidad comienzan a adquirirla y pueden llegar incluso a situarse
en el nucleo de la cultura, como veremos al abordar el tema de la
mitogénesis. Y por el contrario, seres y objetos que gozaron durante
siglos de una mdxima sacralidad, pueden empezar de pronto a
perderla, y por lo tanto a caer, saliendo primero del niicleo de lo
sagrado y luego incluso de la zona sagrada. Ocurre asi que mitos
sustanciales terminan convirtiéndose en cuentos, o sea, en ficciones
vividas como tales. Por lo comin, antes de trocarse en un cuento, el
mito transita una zona intermedia, donde lo sagrado se manifiesta
con una menor intensidad, que es de la leyenda y la epopeya.

Por cierto, estos procesos de sacralizacién y desacralizacién obedecen
a situaciones que se despliegan en el plano de la vida real, donde los
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Cosmograma litico de la cultura Valdivia, fase Piquigua, que representa und
cruz cuadrada entre otros stmbolos referidos al espacio de lo sagrado, con
un sentido de la abstraccion sorprendente si se piensa en su antigiiedad de
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mitos deben confrontar con otros mitos, a veces en relaciones socid
simétricas, igualitarias, en las que el imaginario mds fuerte y sedu
impactard al mds débil, modificindolo o suprimiéndolo, pero
comin es que obedezcan a relaciones asimétricas, o sea, a proces
dominacién que reprimen una zona sagrada, forzando sincretismos
Si la Virgen Maria fue a situarse junto a la Pachamama en muc
sitios de los Andes no es como resultado de una libre eleccién, s
de imposiciones coloniales que implican de hecho una colonizaciét
de la zona sagrada. Para poder hablar de este tipo de colonizacién, |
relacién entre ambas culturas debe ser marcadamente asimétrica. De
lo contrario estaremos ante un cambio cultural motivado no por un;
imposicién en bloque, sino por préstamos, por la adopcién selectiv
de elementos ajenos.
Podrfamos entonces sefialar la existencia, en toda cultura, de un
cinco zonas superpuestas, que pueden tomarse también como circulos
concéntricos, y que son: a) El nticleo de lo sagrado, que es donde sé
sitdan los dioses principales, los grandes mitos de origen y los
paradigmas esenciales de una cultura; b) Lo sagrado de menof
densidad, poblado de dioses secundarios y héroes civilizadores; ¢)
periferia de lo sagrado, que constituye el dmbito de la leyenda y la
epopeya, o sea, relatos que participan tanto de lo divino y maravilloso:
como de lo histérico o profano; d) El espacio de lo profano que estd
tefiido por lo sagrado o participa de algiin modo en él; y ¢) El espaciol
profano en sentido estricto, no tefiido por lo sagrado, que es el privativo
de la historia. En el andlisis que se haga de una cultura, cada elemento
ha de ser situado en algunas de estas cinco zonas.
Sibien la zona sagrada de la que hablamos se sittia en el imaginario,

al igual que el mito, busca siempre anclajes y correlaciones con el
espacio fisico, el que al recibir la sobrecarga de sentido se convierte en
espacio sagrado, en un punto visible, concreto, de manifestacién de
lo numinoso, que no sélo atrae los rituales, sino que tiende también
a erigirse en un eje estructurante de la organizacién y uso del territorio.

4. El proceso de mitogenesis

Fuera de la zona sagrada del mito no hay posibilidad de
permanencia ni profundidades abisales. Sélo el mito resiste el tiempo,
por ser el sedimento calcdreo de él, por acontecer en un tiempo
inacabable, ese Gran Tiempo que remeda (o define) la eternidad. Es
por ello que la historia se somete al final a sus determinaciones,
despojdndose de oropeles, cronologfas y registros documentales, con
tal de entrar en el corazén del hombre y clavarse en ¢l como una
estaca. Se sacrifica el orden preciso de los hechos y sus particularidades
para adecuarlos a los paradigmas del deseo, a la estructura de una
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idea-fuerza. La coronacion del héroe es la leyenda de wadicién oral,
mds que el bronce y la letra impresa, los que pueden servir para
alimentar dicha leyenda pero no para sustituirla. En este proceso la
vida del héroe quedard por fuerza reducida a unos pocos hechos
significativos, pues el mito desecha la abundancia, la multiplicidad.
Cuanto mas elimine lo superfluo, mayor serd su densidad, su
intensidad, su sacralidad. ' o '

Es que la conciencia colectiva opera por seleccién y sintesis. Elige
unas cuantas acciones del conjunto que compone una viday las dqta
de un sentido especial: procede con ella como el arte con su materia.
Y estd bien que sea asi, pues nadie, ni siquiera un dios, puede pre-
tender que todos los actos de su existencia se conviertan en
trascendentales. Sin recortes, no puede haber sacralidad, como
tampoco arte. . ] . )

Hay ocasiones en que un mito no precisa una vida e;e’mplar para
constituirse, o algtin acto ejemplar en una vida, conformandose: 50.10
con una muerte heroica, aunque hasta de esto puede llegar a preftimdlr.
De la vida del gaucho correntino Antonig Mamerlto Gil Nufiez se
sabe en realidad poco, fuera de la creencia (comin a los gauchos
milagrosos) de que su banda de cuatreros robaba a los ricos para dar
a los pobres. Tampoco su muerte estd rodegda de hcrmsmo,.desde
que no cayé peleando, sino que fue prendido por una partida en
encro de 1874 y colgado de los pies de la rama (lic un a!garrobo, para
ser luego degollado como un cordero y decapitado. Su cabe}za fue
llevada en una alforja, y el cuerpo se enterré en el lugar, marcdndose
el sitio con una cruz de fiandubay. O sea que przictllcamcnte no hizo
mucho para merecer las alturas del mito, a diferencia de otros de su
estirpe. Dirfamos por eso que su sorprendente fama actual es pmcilucto
de un azar, o mds bien de una necesidad popular que hallé en el., un
tanto por azar, una forma precisa: la de ejemplificar la cr_ueldad pohcm.l,
la represién del orden dominante a todo 'lo' que constituye la esencia
del gaucho, desde el momento en que decidié excluirlo de su proyecto
social y cultural, La Iglesia trataria luego de qeutrahzar y capitalizar
este mito contestatario, resignificindolo: si los pobrss le.ha_r:eg
promesas a ély no ala Virgen Maria y los santos es por una desviacién
involuntaria de un genuino sentimiento catélico, y no por desconfianza
hacia esta religién y los paradigmas que postula. .

Un hecho muy revelador sobre la mecdnica de ]’a gestacion de los
mitos es lo que ocurri6 en Paraguay entre los mak’a y Juan Be}amff,
un general ruso contratado por el ejéreito para reahza.r relevarrlnentos
en el Chaco, poco antes de la guerra con Bolivia. Bela.lef:f' entrd de tal
modo en el corazén de esta etnia, que cuando murié fue instalado
con el nombre de Havatu en la ctispide de su cielo, a la diestra de_In
Tat4, Nuestro Padre, el dios supremo, desde donFle se comunica
frecuentemente con los chamanes y caciques de la tribu mediante un
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aparato telefénico espiritual. ;Puede acaso un simple mortal aspir?.i: a
un destino superior? Hechos como éste rompen con la ﬁ_ccmn
antropolégica de la inmovilidad del mito, al mostrar como tal tipo de
relato se adecua a la dindmica de la vida y los deseos colectivos. Si, los
mitos cambian. En su punto de partida hay un hecho, o tan s6lo una
imagen. La duracién del proceso de gestacion del mito suele ser muy
variable. Hay veces en que un mito se forma en pocos dias, mientras
que en otras requiere mds de un siglo. Ocurre también con ciertos
mitos que nacen poco después del acontecimiento que los inspira,
pero permanecen confinados en un dmbito rf.duc;do durante un
tiempo prolongado, hasta que de repente eclosionan y se propagan
con una vitalidad sorprendente. Es lo que ocurrié en Argentina con
la Difunta Correa.

Lo visto hasta ahora nos permite comprender que no es en base a
su propia naturaleza que las cosas se ordenan en las esferas de lo sagrado
y lo profano. En ninguna cultura hallaremos una nitida frontera en-
tre ambas, establecida de una vez para siempre; todo dependerd del
significado que la conciencia colectiva atribuya a un objeto en un
determinado momento histérico. Es esta conciencia la que crea primero
la zona sagrada del mito, el Gran Tiempo y el Gran Espacig, y
selecciona luego los seres y elementos que la poblardn. Tal seleccién,
como se dijo, es histérica, no eterna. Asi, el avidn que cruzaba
diariamente el selvético territorio del los axé, en la region oriental del
Paraguay, ingresé en la mitologfa de este pueblo proto-guarani como
Jaka-Pora, o sea, la Canasta Hermosa o Resplandeciente. Pero lo que
se sacraliza puede ser desacralizado, toral o parcialmente. La
desacralizacién parcial ocurre, por ejemplo, cuando un dios pr_inci.pal
pasa a ser un dios secundario, subordinado a otro. La dc‘sacrallzaclén
total equivale a una expulsion de la zona sagrada del mito.

5. Los mitos de desdramatizacion y el poder de la risa

Los mitos, por pertenecer a la esfera de lo sagrado, estin cargadps
de fuerza dramatica o al menos de seriedad, lo que resulta necesario
para asegurar su cficacia. El cristianismo y otras grandes religiones
sellaron todo resquicio que pudiera conducir a una risa
institucionalizada, pero al desplazarla del sistema sélo lograron que
ésta se desatara contra el sistema, como un exorcismo de todo lo que
inspira temor, reverencia, malestar, sentimiento de opresion. La
minuciosa eliminacién de la risa en el proceso de gestaciény desarrollo
de estas religiones fue obra de las castas sacerdotales, incapaces de

admitir en lo sagrado algo que incluso en el dmbito de lo profano les
inspira gran desconfianza, por considerarlo como el umbral de la
transgresién de la ley impuesta al pueblo. Porque si bien para las
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sociedades tradicionales el mito es, como se dijo, una cosa muy seria,
tal seriedad no excluye a la risa ni entra en formal contradiccién con
ella, sino que la utiliza como elemento regulador y de compensacién
psiquica, algo asf como la trastienda de lo sagrado. Y decimos “rrastienda”
porque la risa no estalla en el nicleo del universo mitico, sino en la
periferia, en una zona colindante con lo profano; no entre los dioses
principales, sino entre los secundarios o en simples personajes miticos.

Se sabe que el ridiculo mata, por lo que desatar el poder de la risa
sobre alguien constituye un asesinato simbélico. Se puede decir que
es el arma mds eficaz de la que disponen los pueblos y sectores
dominados para defenderse de la opresién y fortalecer sus propios
valores. Los principales destinatarios de la risa popular son los que
detentan el poder politico y religioso, aunque a veces parezca centrarse
en el idiota de la aldea. Es que el idiota, o supuesto idiota, ha resultado
ser en muchas culturas el mejor espejo para desdramatizar y criticar
el orden dominante y, lo que resulta mds curioso, un espejo un tanto
tolerado. Se conoce la predileccién de los reyes y sefiores medievales
por los bufones, a quienes relevaban de la obligacién del respeto
jerdrquico. Lo que al primer ministro podia costar la vida, era tolerado
en el bufén. Como tedricamente no hablaba en serio, podia decir la
verdad. Y no cualquier verdad, sino la verdad del poder.

Claro que el asesinato simbélico no es la dnica funcién de la risa y
los mitos de desdramatizacién, desde que hay otras formas de
compensacién psiquica que resultan asimismo necesarias. Sirven
ademds para corregir en el imaginario social los acontecimientos no
deseados, cuyo orden se puede incluso invertir (por ejemplo, mitos
en los que el pueblo oprimido pasa a oprimir a su opresor). En otros
casos operan como simples vdlvulas de escape, por cuanto acontece
en el mito un hecho risible que nunca, se sabe, podria acontecer en la
realidad. Es decir, se desvaloriza en el plano del lenguaje, y sélo por
unos momentos, lo que en la vida real se respeta. Hay también mitos
de desdramatizacién en los que la risa parece dirigida a estimular la
autocritica y la sana critica, al poner al desnudo la distancia que separa
a la conducra real del paradigma cultural, lo que mds que erosionar a
este tltimo lo refuerza. Se conocen asimismo casos en los que la risa
sirve para liberar las tensiones de un temor a las fuerzas de la naturaleza
y las jerarquias internas, sin que por ello el temor desaparezca. Pierre
Clastres comprobé cémo los nivaclé, axé y mby4-guarani de Paraguay
juegan a tener miedo a lo que en realidad temen.

Se podria hablar por tltimo de mitos de violacién, rayanos en lo
grotesco, que no se convierten por eso en contraculturales ni en una
mera ficcidn; es decir, siguen teniendo la dignidad del mito. Un buen
ejemplo de ellos serfa el mito nivaclé de Cufalh, cuyas hazafias erdticas
y de otra indole recogié Miguel Chase-Sardi. Cuando el narrador
inicia estos relatos, la cara seria del auditorio va quebrdndose primero
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en sonrisas timidas, y luego en risitas cada vez mds dificiles de contener,
hasta que la estridencia de una carcajada hace estallar los sellos del
pudor y el acto narrativo culmina en gritos de alegria que vendrin a
compensar al auditorio de las penas que lo afligen. Los seres
sobrenaturales se permiten asi una transgresién del orden cultural,
no para instaurar un modelo alternativo de conducta, sino para
ayudar al hombre a soportar la vida.

Se ha observado que si bien los animales a menudo lloran, rara vez
se rien, por lo que la risa, mds que una emocién primaria, biolégica,
es algo netamente humano, un producto de la cultura cuya
legitimidad, como se dijo, fue siempre combatida o discutida por los
sectores dominantes, temerosos de su enorme poder. Aristételes la
reivindicd en su Peética, cuando refiriéndose a la metdfora vio en los
chistes y juegos de palabras un valioso instrumento para descubrir la
verdad, mds que para negarla. La Edad Media puede ser vista como el
tiempo de una sacralidad signada por el luto y la pompa, pero junto
a esta cultura seria y oficial de tendencia herildica, que conjurabaa la
risa como una antecdmara del pecado, se dio, aunque en condicién
subalterna, una cultura cémica, popular, carnavalesca, con sus propios
paradigmas, los que en su mayorfa expresaban una respuesta dialécrica
a esa culrura oficial. Ya en el Libro del Buen Amor hallamos un didlogo
versificado entre Carnal y Cuaresma, o sea, los dfas cumbres de lo
profano y lo sagrado en Europa. Pero es recién en el Renacimiento
cuando lo popular irrumpe en el espiritualismo culto, transmitiéndole
su peculiar sabor. La gran literatura no desdefard ya las formas
consideradas inferiores, sino que abrevard en ellas. Tal acercamiento a
lo popular dio lugar a obras maestras como el Decamerén de Boccaccio,
el Gargantia y Pantagruel de Rabelais, la inmortal novela de Cervantes
y los dramas de Shakespeare. Se consagra asf como aceprable y vilido,
aunque mds no sea bajo la mdscara de los comediantes, un mundo
carnavalizado, ambivalente, hostil a todo lo que se presenta como
terminado, inmurable, eterno, cerrado a la dialéctica de la vida real.
A la concepcién maniquea de la epopeya, donde el héroe no puede
cometer un acto vil ni permitirse una debilidad, la novela de caballeria
opuso una duplicidad fundada en la semejanza de los contrarios. Si
hay una verdad, ésta serd contradictoria y no monolitica. Don Quijote
es un loco, pero también un iluminado.

Los excesos formalistas de las vanguardias que empiezan a operar
en Europa hacia fines del siglo XIX producen un nuevo alejamiento
de lo popular, separdndolo de la cultura ilustrada y librdndolo, a
medida que avanza el siglo XX, y sobre todo en la segunda mitad de
él, a la accién erosiva de la cultura de masas. Quizds el fin de la
hegemonfa de las vanguardias estéticas que aparcja la posmodernidad
represente, a pesar de los efectos negativos que dicha corriente pro-
duce en otros terrenos, un signo alentador para la risa y la cultura
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popular, en la medida en que no resulte fagocitada por la cultura de
masas. Las vanguardias estéticas, nutridas en el idealismo filoséfico,
exproplaron al pueblo su papel de creador de cultura para depositarlo
en ciertos individuos consagrados como “geniales”, capaces de generarlo
todo a partir de la nada, como arbitrarios demiurgos. La sabiduria no
podia estar en lo vulgar, en lo ristico, en ese mundo al que se veia
signado por la groserfa y el mal gusto, dominado por la risa y los
instintos primarios, por todo aqucllo que el gran arte debfa conjurar
para elevar al pueblo. Por su parte, las vanguardias politicas
expropiaron a éste el derecho a gestar su propia historia, viéndolo
como una masa indisciplinada y sin conciencia a la que era preciso
clevar, y no sélo mediante la induccién y el buen ejemplo, sino
también por el rigor y la violencia. En lo cultural, estas elites politicas
promov;eron un idealismo de signo inverso al burgués, y llamaron a
tal corriente realismo socialista. En vez de aspirar a un conocimiento
profundo de la cultura popular con miras a un connubio post-
vanguardista que hubiera resultado sin duda fecundo, apelé a un
invertebrado conjunto de expresiones populistas y de mero afin
diddctico, a una cultura burguesa de otro signo ideolégico. La cultura
del pueblo serfa asi cubierta por una cultura para el pueblo,
esencialmente retérica, donde todo era de bronce y otros mareriales
“nobles”, y la risa estaba por cierto ausente, soterrada. Se bloqueo asi
el camino al surglmlento y desarrollo de corrientes estéticas
americanas, restando interés y dimensién a obras verdaderamente
precutsoras como Macunaima de Mdrio de Andrade, gran mito
literario de desdramatizacién que sintetiza varias mitologfas de Brasil
y se funda en la risa y el excentricismo.

El excentricismo nace de la exageracién de los contrastes, y podria
ser definido como la unién inverosimil de dos cosas normales que
sirve para mostrar el lado insensato de la realidad. Deviene asi una
filosoffa implacable, presta a denunciar toda necesidad hecha sistema
y norma, como la mds pura y filosa dialéctica, aquella que es incapaz
por su propia naturaleza de cristalizar en dogmas y falsas religiones,
de fosilizarse. Por sus mdgicos mecanismos la fibula se vuelve realidad
y la realidad fibula, la banalidad sabiduria y la sabiduria banalidad.
Lo que para las elites conlleva un propésito de deslumbramiento
intelectual, para el pueblo es un acto de solidaridad y justicia. Las
jerarquias se desmoronan en homenaje a la igualdad. En el relato
popular, los reyes carecen casi siempre de pompa, se codean con los
desarrapados, nadie les hace antesala y sus hijas se casan con pastores
tan poco ambiciosos, que incluso las llevan con ellos a cuidar sus
majadas. El héroe dialoga con el rey en un mismo plano, aunque
reconozca la superioridad de su poder.

Los dogmas de bronce de ciertas utopias, los dogmas de marfil de
las vanguardias y los dogmas de hojalata de la cultura de masas y la
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publicidad dejaron poco espacio para el estallido puro de la risa, a la
que se confina a la esfera de lo privado, como si no fuese el nutriente
fundamental del imaginario social, del mito y también del buen arte.
De igual modo, las falsas tragedias de las telenovelas, asi como los
dramas histéricos de ciertas minorfas alienadas que se pertrechan en
sus espesas telas como las arafias, en vez de acudir a ese franco espacio
de encuentros que es toda verdadera cultura, desplazan a las reales
tragedias de la condicién humana, que son las que sustentan toda
edad de oro, de florecimiento. La risa podrfa acabar con esa parafernalia
de dogmas, desdramatizdndolos, pero como se dijo, estd proscrita, y
en su lugar reina la carcajada idiota que pretende sustituirla, valiéndose
de una groseria inocua que no es por cierto un patrimonio popular ni
puede alcanzar, como la risa, las grandes alturas del mito y el proverbio.

6. Libertad, tragedia y dindmica del mito

El mito conlleva una esperanza, porque en él todo puede acontecer.
Aunque también posee cierta “légica”, ésta no funciona como una
carcel: casi siempre habrd lugar y tiempo para el resplandor de la
libertad. O sea, el individuo puede a menudo sustraerse en todo o en
parte a los dictados del mito, sin sufrir por ello mayores consecuencias.
Pero el ejercicio de dicha libertad no lo enriquece, sino que, por el
contrario, lo empobrece, en la medida en que lo aleja de su comunidad
y del ethos que la cohesiona. Escapar del orden social tan sélo para
ejercer una libertad ilusoria es un acto carente de sentido verdadero.
El hombre de las sociedades tradicionales prefiere remedar las hazafias
de los dioses a romper el orden césmico por la vanidad de una accién
singular. El sentido, en todo caso, no residird en esa fuga subrepticia
por el patio trasero del mito, sino en el rechazo intencional y manifiesto
de una norma especifica, de un paradigma reconocido, con el propésito
de sustituirlo por otro que se considere mds justo, o mds ajustado al
momento histérico que se vive. Mientras que la fuga no es mis que una
evasion de la dialéctica de la cultura, el rechazo consciente activa a ésta,
conformando una antitesis que hace posible la sintesis, es decir, el
cambio, esa actualizacién que asegura la permanencia del mito, pues lo
que se revela incapaz de modificarse sucumbe al tiempo.

El rechazo consciente de la verdad del mito o su deliberada
transgresién marcan el origen de la tragedia. Es el caso de Antigona, de
Prometeo. Pero también hay mitos fundados en la transgresién, como
los numerosos seres sobrenaturales que existen en las culturas indigenas
y criollas de América, cuya dnica funcién es castigar a los que se apartan
de la norma, matando mds animales que los necesarios, por ejemplo.
Pero este castigo no siempre ocurre, ni es importante que se dé
sistemdticamente; su valor cultural reside en el tabu que establece, en
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el sentido profundo, filoséfico si se quiere, de la prohibicién.

La tragedia, elemento fundamental de la cultura griega clésica,
suele faltar en muchas culturas americanas, en las que los cambios se
producen en forma gradual y hasta imperceptible, sin verdaderas
fracturas. Mas este tipo de mudanza indolora no resulta deseable ni
ventajosa. La ausencia de dolor estd sefialando que no hay suficiente
conciencia de la transformacién sustancial que se estd operando, y
esto constituye siempre un grave riesgo, porque si bien el mito puede
ganar con el cambio, actualizando y enriqueciendo su sentido, también
puede perder significacién, empobrecerse, disgregarse. El papel de la
conciencia y la tragedia serfa entonces imponer por un lado un nuevo
paradigma que se considera superior, y por el otro impedir que mitos
inferiores fagociten a los superiores. El conflicto, el desgarramiento,
es la prueba patente y patética de que se ha alcanzado una claridad de
visién. En ningtin siglo de la historia humana se empobrecieron tanto
los mitos como en el que acaba de concluir, pero existe escasa conciencia
de ello. Por el contrario, ¢l desarrollo cientifico-tecnolégico alimenté
un triunfalismo que apafia una acelerada degradacién de los simbolos.

Por ser la sintesis de una experiencia social, el cambio en el mito
tendrd un ritmo mids lento que el que se produce en la periferia, que
es el espacio de los acontecimientos atin no asimilados, no traducidos
en imdgenes estables y en sabidurfa. Toda cultura necesita estas dos
zonas, estos dos ritmos de cambio, pues es el tinico modo de
emprender busquedas sin arriesgar en la aventura sus fundamentos.
Para navegar en lo inestable hace falta una referencia estable, un espacio
sélido y de cierta permanencia, que es el espacio de los paradigmas.

Pero como se dijo antes, la fijeza del mito es mds aparente que
real. De ahi que preferimos no oponer la quietud al movimiento, sino
hablar de dos tipos de movimiento. Si el mito se revela incapaz de
absorber las nuevas situaciones y contradicciones serd olvidado, se
convertird, ahora si, en ficcidn, en un arcaismo. Su eficacia y vitalidad
dependerin entonces de su aptitud para reflejar valores actuales y
ensamblarlos con los antiguos, en una continuidad sin grietas que
genere la ilusién de un circulo perfecto, que no permita filtrarse al
horror ni a la desesperanza. Si un pueblo némade y cazador se
sedentariza y convierte en agricola, jc6mo podria mantener los mismos
paradigmas? El cambio en el universo mitico vendra entonces a la
zaga del cambio social, pero vendrd, y sin tardar demasiado. La
transformacién de la realidad social suele as{ preceder a la del mito,
pero no siempre ocurre de este modo. Hay veces en que surge en una
sociedad estable, sin mayores conflictos, un mito revolucionario capaz
de forzar su transformacién.

La mayoria de los autores se dejé cegar por ese eterno retorno de
lo igual que se desprende de la lectura de muchos mitos, y lo que no
es mas que discurso narrativo, expresién de un suefio de los hombres
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y los pueblos de recuperar el esplendor del tiempo original, fue
confundido con la realidad empirica de los mitos, donde todo analisis
diacrénico, como ya seialamos, nos revela un cambio, la certeza de
que ese tiempo circular no existe mds que en el deseo.

7. Mito y razon

Se ha definido al hombre como un animal racional, pero mds
apropiado parece, sobre la base de lo que hemos visto, llamarlo un
animal simbdlico, tal como lo caracteriza Cassirer. £l Homo sapiens sa-
piens tiene ya unos cien mil afos de existencia, mientras que lo que hoy

entendemos por razon no sobrepasaria los veinticinco siglos, pues nacié
en Grecia con la escuela jénica, y durante este tiempo rampoco reind
en forma indiscutible, ni pudo desplazar al pensamiento simbdlico.
Seiala Mircea Eliade que fue Jen6fanes (565-470 a. de C.) el primero
en criticar y rechazar las expresiones “mitolégicas” de la divinidad
utilizadas por Homero y Hesfodo. A partir de ahi, los griegos se
empefaron en vaciar progresivamente el mythos de todo valor religioso:
y metafisico, asi como de todo principio de realidad. Sécrates y
Aristoteles serdn castigados por su incredulidad ante la religién oficials

Seniala Marfa Eugenia Valentié que en un principio en Grecia
mythos y logos eran términos sinénimos, pues ambos querfan decik
“palabra verdadera”. Pero ya del uso que hace Homero empieza
deducirse cierta diferencia. El prudente Néstor habla relatand@
historias, recordando acciones, mientras que Ulises, segtin esta autord
“habil en ardides”, discute usando argumentos, dando razones.
van esbozando asi dos formas de utilizar el lenguaje que lu
evolucionarfan por caminos separados’.

En un principio no hubo Historia, sino historias, relatos imagina
imientos de importancia variable, suefio

o inspirados en acontec
experiencias cuyos aspectos mas signiﬁcacivos pasaban a conforma

universo fundacional del maythos. La conciencia mitica era todo, pu
todo lo vivenciaba, incarporﬁndolo a un discurso y un decurs¢
fundiendo el tiempo de la memoria con el tiempo sin memori
lo precedia. Mucho después irrumpié el logos, la razén analitica,
en sus inicios reivindicé ya como propios los niveles més primariose
la realidad, y desde ahi fue aventurdndose hacia lo profundo, develal
misterios en base a métodos precisos. Preocupada en estable
orden causal, la razén analitica desdefi6 el inframundo del sfir
regido por emociones oscuras, por una ambigiiedad que imposib
todo juicio apodictico: zona marcada por la polisemia, sintesis i
donde ya el antes y el después (elementos irrenunciables |
causalidad) pierden importancia, porque el mito no computd
momentos en términos de duracién y Jo medular permanec

34

una forma u otra, y lo que se va regresa, como el dfa y la noche, el
invierno y el verano. ;

El mito y la razén terminaron separindose como formas de
conocimiento, y aunque en sus mecanismos resultan tedricamente
inconciliables, al postularse como alternativos, o en el mejor de los
casos como complementarios, no dejan de imbricarse en la
fv;?nlon",le.nologia de la mente. Todavia hoy millones de personas pueden
vivir éticamente al margen de los rigores del logos, pero nunca nadie
logré sustraerse a toda mitologfa, ya sea social o personal, ni siquiera
'flquc[[os que no se conformaron con tomar a la razén como un valioso
instrumento para aprehender ¢l mundo, sino que hicieron de ella
primero una diosa y luego una ideologfa.

Con lo anterior se quiere decir que mds alld de las fronteras que
puedan trazarse en el plano abstracto, ambas formas de pensamiento
se com_bman de distinta manera, segin el tipo de sociedad o de
mentalidad. Asi, el artista cultivard mds el pensamiento simbélico
que el analitico, y con el cientifico ocurrird lo contrario.

Desde ya, el mito posee mecanismos que le son propios, recursos
alos que se podria otorgar la condicién de leyes, pero resulta a nuestro
crlterm.pehgroso hablar de una verdadera légica de este tipo de
pensamiento, y mds en los términos planteados pLor Lévi-Strauss. Este
au[or_llega. a manifestar que la légica del pensamiento mitico .le ha
parecldc-) siempre tan exigente como aquella sobre la cual reposa e(l
pensamiento positivo y, en el fondo, poco diferente, por lo que esperaba
que se probase un dia que tanto en el pensamiento mitico como en el
cientifico opera la misma légica, lo que implicarfa que el hombre ha
pe‘nsado siempre igualmente bien. Y mientras tanto, somete a los
mitos que caen en sus manos a un meticuloso andlisis racional basado
en estructuras binarias, que les asignan un contenido unfvoco y puntual
(<.:0m0 deC{r, por ejemplo, que “drbol” significa mediacién entre el
l(;t_elo’ y la t[en:a), n'egando de este modo los contenidos y contextos
l;igmilcc:;.c]l\/[gs alle)x de las l)uc?ms_ 11‘1‘tenc.i0nes que sustentan su fc en

g mito —a la que, para diferenciarla de la analitica, considera
-Cq'ncreta, sensible o cualitativa—, no deja de latir en dicha reorfa u;l
Q‘.Ean reduccionista, de justificar al mito por la razén, como una forma
fle mostrar las claves sensatas de un discurso en apariencia absurdo o
‘lyreal. Gilbert Durand, un discipulo de Gaston Bachelard que pre-
's%ig hoy en Francia los estudios del imaginario, con el propésitg de
abrir un mayor espacio ?l pensamiento simbélico como forma de
?ﬁfgéﬂliﬁi}g? un reciente libro‘, frztrodu_m'a.n a la mythodologte,
recier: en un error semejante, al Instituir una ciencia del
'!mf a -la que llama “mitodologfa”. Afirma que as{ como hay un orden
.?n(i:ilet:lz,e?;gf S:ao;fifsr;iiii;ﬁ?-cicnFia. Pero i.mbllar del “orden

) gurosamente cientifica como la
&maneja Durand, puede ser entendido, otra vez, como una légica
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del mito, o un orden légico de él. Para diluir esta sospecha, tendria que
aclararse antes con precisién qué se quiere decir con la palabra “orden”.
;Se refiere acaso a un sistema conceptual que permita la interpretacién
“correcta” del mito? Supongo que no, pues él mismo apunta en otra
parte de su libro que no se puede establecer, en relacién al mito, la
verdad tnica de una interpretacién, y que lo tnico capaz de arrojar
claridad sobre su sentido es la redundancia del relato, cuando éste se
empefia en ser claro en un sentido mediante la reiteracién insistente’.

Sélo un marcado logocentrismo puede inspirar tales asaltos
racionalistas al mito para canonizar su sentido y homologar dos modos
de conocimiento radicalmente distintos. Mds que prestigiarlo, por
esta via se quiere domesticarlo, privarlo de su fuerza incontrolable y
someterlo al dogma de la objertividad, que lo considerard finalmente
una simple mistificacién. A causa de esto Ticio Escobar recomienda,
por cautela, desconfiar de la inocente soberbia de un discurso que
recae sobre otro pretendiendo arrancarle el secreto de su ultima clave®.
Lo enriquecedor es apuntalar la autonomia de ambos lenguaje, no
contaminar a uno con el otro, lo que permitird una doble lectura de
los hechos que conforman la llamada realidad. Ernst Cassirer senala
que el mito habla mds a la afectividad que a la razén, como lo pone de
manifiesto la fuerte presencia en ellos de elementos poéticos. Por eso,
asu juicio, la poesfa es hoy el tinico territorio donde la palabra conserva
casi intacto ese poder mégico de crear el ser de las cosas que caracteriza
al miro. Afade este autor que si bien el mito nace de una emocién,
no es la emocién misma, sino su expresién, es decir, la conversién de
ese sentimiento en imdgenes. Y asf, en tanto expresion, el mito ingresa
en el universo simbélico. Los miros y los rituales, afiade Escobar, al
igual que la poesia, muestran mds mediante lo que encubren que a
través de lo que declaran, porque es desde los propios recursos de la
representacién que mejor se expone la verdad de lo representado.
Desmontar los artificios de la escena no es otra cosa que destruir la
eficacia de este lenguaje.

La reivindicacién de la autonomia y necesidad de ambos lenguajes
no debe entenderse como un desprecio a la razén y el pensamiento
cientifico, y menos atin como un deslizamiento hacia el irracionalismo.
Pero asi como la razén suele negar al mito, la otra lectura de la realidad
que propone el mito sirve a menudo para evidenciar esas excrecencias
de la razén que son las ideologfas. O sea que el mito no niega a la
razon, pero tende, si, a desacralizarla, a bajarla del pedestal de lo
infalible para ponerla a trabajar humildemente por la verdad. Bien
advierte Gusdorf que sin el mito la razén permanecerfa flotando en
un mundo de abstracciones, desconectada de la existencia, sin puntos
de arraigo en la realidad. Por eso lo mds atinado es afirmar los puentes
entre ambos lenguajes, con miras no a una superposicion, sino a una
complementacién. El mito no representarfa asi el fin de la razén, y
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tampoco su comienzo, sino otra forma de conciencia mds ligada a las
pulsiones de la vida, de la que el pensamiento cientifico no puede
prescindir sin traicionarla, sin naufragar en la légica de la muerte.

La misma forma de conciencia que signa al mito signa a la vida, en
la medida en que aquél es expresién de los niveles profundos de ésta,
donde el deseo pulsa los suefios mds significativos. Es en los suefios
donde los hombres hablan con los seres sobrenaturales, y en especial
los sacerdotes y shamanes, que son los especialistas del éxtasis. En las
visiones del peyote los huicholes comulgan con los dioses,
remontdndose a un mundo de colores luminosos que tratan de
reproducir en sus artes. El suefio es un espacio de revelaciones ajeno
a la razén pero no contrario u opuesto a ella. Si razon e historia marchan
juntas por el mismo plano del conocimiento, el mito y el sueno lo
hacen por otro, mds ambiguo y subterrdneo. Mas a pesar de sus
vinculos, no se debe confundir mito con sueno, como hace Otto Rank
al definir a los mitos como suefios colectivos. Un mito puede nacer de
un suefio, pero no siempre el sueiio tiene la estructura del mito. El
suefio parece un tanto librado al azar, mientras que en el significado
del mito reina la necesidad. El mito es universal y ejemplar, atributos
que no corresponden al suefio. Si reine dichas cualidades, éste tendrd
la estructura del mito y podrd convertirse en un mito personal o
social, segiin la fuerza que adquiera la imagen.

Si la razén aprehende la realidad por el andlisis, el mito lo hace
por la via de lo simbélico. Por eso se ha dicho que la conciencia mitica
no pertenece a una etapa de la evolucién, sino a la misma naturaleza
humana. Por nuestra parte afiadirfamos que a ella se reserva el dominio
de la sintesis. Vimos que el andlisis racional rompe la unidad del
mundo, pues para explicarlo debe reducirlo a mil pedazos, y su pos-
terior recomposicién serd ya fruto de abstracciones puras, incapaces
de devolverle su solidez pristina, y menos atin la magia que lo animaba.
Sélo las representaciones del mito podrin restituirle la fuerza, regenerar
su tejido, salvarlo de la dispersion y la incoherencia, de la angustia
del vacio, de modo que toda accién encuentre de nuevo su sentido.
También podria decirse, como Juan Nufio, que en el fondo de toda
filosoffa hay siempre esquemas miticos, por cuanto ella expresa el
contenido mitico del lenguaje conceprual, traduciendo las alegorias
de la cultura a férmulas racionales. De esto se desprende que toda
auténtica filosofia debe fundarse en una determinada cultura, y no
volar por encima de ella, como nos hizo creer el colonialismo
pedagégico, a fin de cortar el vinculo entre ambas. Nuestro
pensamiento, seducido asf por una falsa universalidad, se alejé de la
vida real, trabajando sobre categorias conceptuales extrafias, que no
podian por cierto alumbrarla.
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8. Mito y poder

El territorio que se extiende mds all4 de la razén y el pensamiento
cientifico es ancho, pero no todo tiene alli la claridad ni la nobleza
del mito. Lo imaginario no siempre es poesia y sintesis: también puede
ser trampa, falsificacién, engafio. La ideologia apela a lo imaginario,
pero no para reforzar la vida, sino para legitimar una opresién. Si
recurre también a elementos racionales no es para hacer ciencia so-

cial, sino para disfrazar con el prestigio de ésta y dotar de una aparente
coherencia a un discurso cuya finalidad dltima es discriminar, eliminar
a otros de la competencia y la reparticién de los recursos sociales,
despojarlos de su patrimonio o someterlos a una voluntad ajena. Se
vale para ello de la estigmatizacion del otro, que puede ser un grupo
social, nacional, étnico, religioso, politico, etcétera. Puede decirse que
es ideologia, entendiendo a ésta como falsa conciencia, todo
pensamiento que intente justificar la opresién de un grupo por otro,
asi como la distribucién desigual de los recursos de una sociedad. Por
el contrario, todo pcnsamiemo que sustente la equidad distributiva y .
la igualdad de derechos pertenecerd al orden de las ideas, signado por
la legitimidad.

Pero en la vida real no siempre es ficil la distincién. Lo racional y-
lo imaginario se imbrican de tal modo en la ideologia, que quienes la
usan suelen creer firmemente en ella, viéndola como una causa muy
justa. Nuestra preocupacion por la naturaleza de la ideologfa viene
del hecho de que a menudo se vincula a ésta con el mito, en la medidal
en que en su composicion ambas amalgaman factores racionales,
cientificos, o que podrian pasar por rales, con otros puramente
imaginarios. Pero la ideologfa sirve siempre al poder, dirfamos que
por definicién. El mito, en cambio, puede servir al poder, y con
frecuencia ocurre as, pero no siempre, pues hay mitos contra el poder
y otros que ni lo favorecen ni lo cuestionan, que son la gran mayorias
El mito es un poder sobre las cosas mds que sobre las personas; ui
lenguaje, mds que un discurso ideolégico; una forma de conocimiento;
mis que un instrumento de dominio. Entre ¢l mito y la ideolo
existe la misma distancia que va de la idea a la ideologfa. Asi una i
justa no serd culpable del mal uso que se haga de ella. La liberta
buena en si, pese a los numerosos crimenes que siempre se cometie
en su nombre. Si hoy las ideologias se debaten en una profunda ¢
es justamente por esa libido dominanti que las caracteriza, y po
forma en que minaron el ethos social. La conciencia mitica, p
contrario, salvaguardé siempre este ethos con gran eficacia, asegural
la cohesién social, estrechando los lazos de solidaridad de los pueb
La conciencia analitica, por definicién, distingue, separa, dispe:
quicbra la unidad de la representacién del mundo, y quizis po

en las sociedades modernas la solidaridad (bien comun) es md
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lem.lrllcmdo que un hecho palpable, un recurso que invoca el poder para
egi “tll 1;1;;36},) ?(1;1::)2 (?ugﬁyacr;?opnﬁf;jec fgr;darsle en-la V_olum:"ad de los c!ioses.
r . culrural implica una fuerte
confrontac[oln en el plano simbélico, donde vemos cémo los mitos
dominantes intentan desestructurar y banalizar a los mitos del pueblo
doml_nadq o que se quiere dominar, a fin de reemplazarlos por sus
propios mitos. Para someter verdaderamente a una sociedad, es preciso
Cfolomzar su imaginario, a fin de que asuman como propios los
s!mb(')l‘os ajenos. Al debilitarse por esta via el ethos social, el mundo
iumbtho del colonizado pierde esa coherencia que hace pc;sible ranto
&1{j ifé;t;m; nclzi)lt[ur[:l{] COHI:/CI) poh’nc%. Esta guerra de imaginarios —o
' € a llama Marc Augé- es hoy, como lo fue siempre, el
capitulo mds sobresaliente de la relacién entre el mito y el pocier
Vimos que el mito es una imagen fuerte que se puso en movimiento.
para hablarn(.)s de los origenes de algo, y la guerra de imaginarios a
que nos refcrlmos es una confrontacién entre las imdgenes propias de
un grupo social y las imdgenes ajenas que buscan ifiponerse con el
poder de los medios para destruir o desplazar a aquéllas. Son los
letrer.o's, signos y figuras que nos rodean cotidianamente
condicionando nuestra percepcién e incidiendo en —
cosmovision, o sea, eso que Cohen-Séat llamé icondsfera.

9. El mito y la historia

En base a lo expuesto resulta fécil comprender que no puede haber
cultura sin mitos, pues por ellos se realiza la aprehension simbélica
que humaniza a la naturaleza. Decfa Lucien Sebag que no ha
apropmcuﬁ'n del mundo que no pase por la mediacién de los signoz
Ellos no solo_ nutren el pensamiento, sino también el ser de las cosas.
Por eso el mito, anota Miguel A. Bartolomé, deviene un espejo que
refleja y proyecta la imagen que la cultura elabora sobre s{ misma y su
;nt?rrm. Si el mito, como decia Cassirer, oculta los sentidos detré}s/ de
imdgenes y simbolos, la tarea de la filosofia consistird en
desenmascararlos. .

Que el mito opera como un mensaje profundoe, criptico, estarfa
Rrobado por la circunstancia de que no se puede historizar el mito
sin falsear e'l método histérico, pero si mitificar la historia sin violentar
los mecanismos del mito, cambiando el significado real de los
acontecimientos por otro que la ideologfa dominante o los sectores
populares consideren ttil o conveniente en un momento determinado
n}agmﬁcéndolo por la via de la hipérbole 0 menoscabando su Verdac[er:;
dimensién.

Que el mito marque el grado cero de la cronologfa no implica que
represente ¢l pasado, y menos ain la opresién del pasado. Aunque se
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“La Virgen de Guadalupe”, eseultura cerdmica popgfzzrl de Ocumicho
(Michocdn). Si bien los pueblos indigenas de Mexzc.‘o sienten hoy a 35214 l
virgen como un elemento ﬁmdﬂmenm! de su identidad, no puede soslayar

¢ un simbolo inconfundible de la Conguista espiritual, ) qu

gite constituy g
los rasgos propios que se incorporan d meniido a la tmagen son totalmen

secundarios.

refiere a hechos ocurridos en una época por lo general remota, inmemorial,
posee una estructura permanente que comprende en forma simultinea
los tres momentos o éxtasis del tiempo: pasado, presente y futuro. La
historia, en cambio, sélo tiene que ver con el pasado.

Hay quien dice que con el mito la historia se evapora. Es probable
que en muchos casos sea asi, pero lo hace para poder luego condensarse,
ya sin impurezas. Aun mds, se acusa al mito de definir la historia en
términos de una ideologfa dominante. Tampoco esto es exacto, como
ya se vio, pues si bien por lo comiin los mitos explican o justifican las
estructuras existentes, sélo un pequefio porcentaje de estas estructuras
pueden considerarse de opresion. Por otra parte, asi como hay mitos
que favorecen a la opresion, hay otros que impulsan la liberacién. Tal,
por ejemplo, el mito peruano de Inkarri, recogido por José Maria
Arguedas, evocador de una perfeccién pretérita que regresard cuando
la cabeza cortada del dltimo inca, creciendo hacia los pies, recomponga
su integridad corporal. Todo pueblo sometido a una relacién colonial
puede ser visto como un cuerpo murtilado, y el lento proceso de
recuperacion de su integridad perdida no es otra cosa que la liberacion.
O sea que el cuestionamiento del orden existente no es ajeno al mito.
Sostener lo contrario serfa negar la dimensién contestataria de la cultura
popular, siempre escamoteada por el folklorismo, impostada por ciertas
elites politicas, directamente eliminada por la cultura de masas o
expropiada por la burguesia para legitimar sus actos. Ocurre esto
dltimo, por ejemplo, cuando el héroe indigena que murié luchando
contra el conquistador es reivindicado como propio por quienes hoy
contintan la opresién de ese mismo pueblo, y también cuando los
héroes de la independencia son utilizados para combatir a los que
hoy luchan por profundizar esa misma independencia. A menudo
dicha dimensién contestataria no se agota en la pura critica, sino que
insinda o destaca la necesidad de un cambio que revolucione las
estructuras existentes o regenere de algin modo una estructura
destruida, a la que se ve ya como una edad dorada, cierta o imaginaria.

De aqui resulta la inconveniencia de oponer mito e historia. Lo
fecundo es tomar ambos términos como complementarios, al igual
que mito y razén. Ello permite hablar de un continuo mito-histérico,
idea 1itil a todo proceso de recuperacién histérica, y en especial para
el de las minorfas étnicas y otros sectores populares, Por otra parte, la
historia no es sélo una sucesién de hechos registrados, sino rambién
un orden preciso que se impone a los hechos, una lectura siempre
renovada que los va resignificando. Y como los ejes en torno a los
cuales se construye el relato son los paradigmas, se puede afirmar que
el mito es el fundamento mismo de la historia, ya que sin é| ésta se
ii'f.ri'rl'pobI’t‘:Cf:, pierde su sentido hasta el extremo de convertirse en un
tedioso registro de acontecimientos que en definitiva no dicen algo
soncreto, no ensefian nada. Entra a jugar la referida complementacién
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cuando, por ejemplo, el mismo Mommsen, considerado uno de los
padres de la historia moderna, entendida como ciencia, empieza a
contar la historia de Roma con la fibula de Rémulo y Remo
amamantados por la loba. Y si se llega a plantear ambos términos
como contradictorios, ha de ser al solo efecto de alimentar una
dialéctica cuyo propésito sea arrojar nuevas luces sobre un fenémeno,
enriqueciendo su interpretacién. Porque el mito, como se dijo, no
atenta contra la historia, sino que le proporciona un fundamento, al
dotar de un sentido preciso a la oscuridad de los origenes, y también
al presente y el futuro. Para Malinowski el mito eralo no documentado,
lo no reducido a la esfera de la razén; es decir, el territorio
resplandeciente de la vida ain no congelado por el anilisis.

Se podria afirmar, yendo atin mds lejos, que el mito es el motor de
la historia, y en especial cuando asume la forma de una utopfa y pasa
a nutrir un proceso cambio radical. La utopia exige el sacrificio del
presente en funcién de un futuro ilusorio, de suefios que toman la
forma de paradigmas. Para dar un sentido coherente a la condicién
humana es preciso construir arquetipos perdurables. Es por ello que
toda revolucién mitifica su gesta, inventa fibulas morales y hasta
deshumaniza a sus héroes, para que puedan funcionar como modelos
socialmente \riles, libres de la ambigiiedad de la vida, que alimenta
la duda. Cuando vemos asf a la historia postrarse ante el mito debemos
concluir que éste es posterior a aquélla, y por lo tanto eterno: sus
continuos cambios de mdscara le permiten subsistir como un conjunto
estructurado de principios fundamentales de la cultura.

Es preciso sefialar que no todos los mitos tienen la misma relaciéon
con lo real. Ya Platén habfa distinguido entre el Imaginatio veray el
Imaginatio phantastica. Asi, hay mitos verdaderamente fantisticos,
emparentados con los cuentos maravillosos, mientras que otros
constituyen un reflejo de lo real que se parece bastante a lo real, pues
lo que acontece en ellos podria ocurrir, salvo algunos aspectos o detalles,
en el plano de la realidad fenoménica, como esos héroes semejantes a
los de carne y hueso que combaten, aman y ensefian a los hombres
valiosas costumbres.

Si se deja atrds la piedra fundacional que puso Herodoto, se podria
decir que en cierta forma la historia es una creacién del cristianismo.
Lo que alenté a los teélogos de esta religion a plasmar el concepto fue
la necesidad de unir en un solo continuo la caida del hombre con su
redencién final, pasando por la encarnacién de Ciristo, hechos a los
que se querfa sustraer del tiempo circular, propio del mito. La
concepeién lineal del tiempo fue ya esbozada en el siglo 111 de nuestra
era por Ireneo de Lyon, y romada y elaborada luego por San Basilio,
San Gregorio y San Agustin. Alberto Magno y Santo Tomds
concibieron ya a la historia como un progreso lineal, aunque hubo
que esperar hasta el Siglo de las Luces para que la linealidad se
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estableciera con firmeza en el dmbito cientifico. Y hasta el siglo XIX
para que se generalizara, bajo el empuje de las corrientes evolucionistas.
Hegel, Engels, Marx y otros autores tratarin entonces de imprimir a
la historia las caracteristicas de una ciencia, describiendo procesos
que a su juicio se repetirdn fatalmente en casi todos los casos. Lo que
habia nacido como una afirmacién de lo individual frente a lo colectivo,
del héroe singular —que es de origen aristocrdtico o accede a esta clase
por sus hazafias, si es de humilde cuna—y la fuerza que lo mueve (a
menudo, tan sélo una ambicién solapada de patriotismo), serfa
convertido por el marxismo en sinénimo de lo colectivo, y muchos
hombres se libraron entonces al justo suefio de hacer la historia, de
moldearla como a una blanda arcilla, lo que en buena medida resulta
ilusorio, pues a menudo la historia se hace sola, mediante
acontecimientos que al parecer nadie puede contener ni controlar,
como observa Mircea Eliade, y en otros casos es realizada sélo por un
pequeiio grupo de dirigentes que obra en nombre de las mayorias,
arrogdndose su representacién o recibiéndola por un mandato elec-
toral. Por otra parte, este culto a la historia del marxismo tiene un
limite, el que viene a ser més una confesién de su velado temor a ella
que un simple y noble suefio de ver un dia concluir el reinado de la
desigualdad y la locura. Porque la abolicién de la historia que se
programa para el futuro no significa otra cosa que la supresién (o
congelamiento) de su dialéctica, un intento de sustraerse a las leyes
del cambio social una vez alcanzado un determinado poder. Pero donde
hay poder hay grupos de poder; hay castas, clases, estratos, camarillas;
hay ideas e intereses que se contraponen. Y por otro lado, ;qué es esa
edad feliz que corona dicha utopfa de la razén sino una nueva rendicién
de la historia ante los altares del mito, como si después de volar
largamente sobre las miserias de la filosoffa aceptara transar con el
lenguaje de lo permanente, entregarse también al suefio de la
inmortalidad? Los pueblos parecen preferir los seres arquetipicos a
los personajes histéricos, las categorfasa los acontecimientos. Su légica
es simbélica, no analitica, y esto conforma un estilo, un modo de
construir la realidad, no una carencia o una incapacidad. Crean y
retienen lo ejemplar porque no aceptan lo individual, y no por
impotencia de registrar este tipo de hechos, como creen algunos autores,
viendo cierta inferioridad en lo que conforma una racionalidad
diferente y bastante sabia. Una racionalidad que sabe que la memoria
de los pueblos comienza por el mito, que moldea lo contingente sobre
el ¢je de lo necesario, y gracias a ello permite a los personajes y las
gestas recorrer los siglos por la tradicién oral. En las sociedades sin
escritura, sacrificar lo paradigmdtico en homenaje a lo que realmente
acontecié no lleva mis que al tedio y el abismo del olvido. O sea, lo
que en ellas no se traslada a la esfera del mito termina diluyéndose.
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10. Racionalidad propia y crisis de la razon ajena

El concepto de razén surge en la filosofia griega como un
pensamiento separado de la vida, emancipado de ese saber de
estereotipos que apuntala el mito, al que Rodolfo Kusch llamara
pensamiento seminal. Dicho concepto, vinculado en un principio al
ser, comenzé en el siglo XIX a trasladarse al quehacer, convirtiéndose
en un saber transformador y no ya conservador, estdtico, el que por
fuerza debié apelar nuevamente al modelo, al paradigma. Heidegger
llama a este proceso “la evaporacién del ser”, el que se va dando como
un lento vaciamiento alentado por la fe en el progreso humano. Tal
progreso, cifrado en un principio en la idea de liberrad, fue
esquematizindose y banalizindose, hasta tornarse, al decir de Kusch
y también de algunos pensadores indigenas de América, en una
concepcién de la historia fundada en la acumulacién cuantitativa de
objetos, por la cual el pasado serd la ausencia, escasez o simplicidad
de esos objetos, y el futuro la abundancia y complejidad de ellos. La
posmodernidad reconoce ya como una premisa real que el mundo se
sustenta en los objetos, y no en las relaciones humanas ni en los
principios que las rigen. La fragmentacién y aislamiento que producen
la cultura de masas y la publicidad minaron las relaciones de
reciprocidad y solidaridad que forman el tejido de las comunidades,
generando una “racionalidad” consumista, que por su gradual
vaciamiento de contenidos humanos y éticos se ha tornado altamente
irracional. Dicho vaciamiento de sentido alcanzé asimismo al quehacer
transformador, y ya los simulacros tomaron el lugar de los
acontecimientos, parodia que se dio en llamar “el fin de la historia”.

Tal irracionalismo social, sostenido por el auge a nivel mundial de
politicas econémicas neoliberales, como la faz triunfante del
capitalismo, ha desconcertado y desmoralizado a las izquierdas cldsicas,
las que ven alzarse, revitalizados, politicas y discursos neoconservadores
que rayan incluso en un racismo desvergonzado, junto a una serie de
preocupantes pricticas sociales, como el creciente apoliticismo y la
apelacién a los astrélogos, adivinos, sectas a menudo criminales y
sospechosas iglesias electronicas. Umberto Eco habla de una sacralidad
atea, de un nuevo medioevo de misticos laicos, deseosos de recuperar
—a menudo por vias insélitas— la comunidad perdida. Tal
desmovilizacién no serfa al parecer s6lo una respuesta dialéctica a los
excesos de la razén, a la tiranfa de los dogmas, sino también expresién
de un hondo temor al futuro, como se advierte en el tono apocaliptico
de los lamentos de los falsos profetas.

Este proceso de Occidente, al universalizarse por los mecanismos
de la globalizacién, afecta en gran medida al resto del mundo, el que
se ve asi compulsado a articular su propia estrategia, no volviendo la
espalda al futuro sino abriendo su propio camino a él. Para ello las

44

distintas culturas deberdn organizar su conocimiento de sf para entrar
en las redes mundiales como sujetos que emiten juicios de valor
basados en una racionalidad diferente, y no como pasivos objetos de
una informacién manipulada hoy por las grandes corporaciones en
funcién de sus intereses y puntos de vista. A esta nueva colonizacién
se ha de oponer un modelo diferente, que sea la coronacién de las
mds antiguas aspiraciones y proyectos de los pueblos, y no un nuevo
tributo al pensamiento occidental, y en especial a sus ideologias. El
resto del mundo no puede permitirse el lujo de plegarse a la
desmovilizacién, pues tal renuncia a su propia historia lo hallaria
parado sobre la dependencia y la dominacién. Europa y sus corifeos
de la periferia deificaron primero al progreso, convirtiéndolo en un
valor supremo y destruyendo en su nombre no sélo muchas tradiciones
valiosas sino también las economfas regionales, y ahora que se cansaron
de tal mesianismo cuestionan a la modernidad y desconfian de toda
vanguardia. En los paises dependientes se ve hoy a muchos intelectuales
plegarse de un modo acritico a la posmodernidad, embarcindose en
los suefios de la sociedad posindustrial en vez de preocuparse por
terminar de construir su propia modernidad. Desde el llamado Primer
Mundo se puede llegar a pensar que se ha alcanzado el nivel que se
querifa, y que seguir avanzando por esa senda puede aparejar mds
peligros que ventajas, pero los demds pafses no pueden permitirselo
en absoluto, pues se trata de una €poca de grandes definiciones y
transformaciones, y dichos procesos implican una descolonizacién
profunda, no un dejarse llevar por los vientos dominantes. El derrumbe
de los dogmas y los mesianismos histéricos de cardcter sangriento no
debe conducir al pesimismo y la apatfa, y menos a desdefiar la razén,
sino a reelaborar la propia racionalidad, a través de un pensamiento
liberado de los ismos y de categorias importadas, o sea, que se nutra
en sus propios mitos y ancle en ellos. Ese nuevo pensamiento ha de
partir de la realidad y regresar a ella, yendo de la teorfa a la prictica y
de la prictica a la teorfa. Esa razén propia, como vimos, no serd opuesta
al mito, sino un modo diferente de abordar la realidad a la que ¢l se
refiere, o sea, de complementarlo. Rescatard y revalorizara la tradicién,
y sobre todo lo mds humano que ella trae, pero no rechazard la
innovacién ni abandonard la buisqueda. El fin de la esperanza
corresponde a la vejez de un espiritu, no a su madurez. Si en Occidente
las ciencias sociales hicieron crisis es por su falta de compromiso con
el hombre de carne y hueso, con los pueblos que luchan por abrirse
un espacio digno bajo el sol. La posmodernidad occidental parece
haber redescubierto las emociones por la via del kitsch, pero el resto
del mundo no desvalorizé nunca la esfera simbélica hasta el extremo
de tener hoy que redescubrirla, aunque ésta si precisa ser reelaborada
para que pueda proyectarse con fuerza en el contexto actual. Tampoco,
para salvarse, necesitan los pafses no occidentales apelar a la cursilerfa
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y la abolicién del estilo, porque su imaginario social estd colmado de
arquetipos maravillosos que sélo en una minima medida explotd su
arte hasta hoy. Tanto las culturas populares como los sectores ilustrados
pueden tomar y reelaborar estos paradigmas, fortaleciendo as
mediante la sintesis un saber estrechamente ligado al mito y ¢l riro,
que los librard de la banalizacién del arte y la cultura. Las culturas
indigenas nos brindan sabios ejemplos de esta relacién entre el saber
y el hacer; es decir, de un saber que no estd para ser almacenado, sino
para servirala vida profunda. El fin de la hegemonia de las vanguardias
y las minorfas artisticas puede celebrarse desde esta atalaya como un
hecho venturoso, pues las vanguardias eran casi siempre productos
de Occidente y alejaban al artista de su propia cultura, llevindolo no
s6lo a abrevar en otras fuentes, lo que puede resultar enriquecedor,
sino a esa entrega fascinada y sistemdtica al modelo ajeno y el fetichismo
de la novedad. El arte de los otros seguird siendo de ruprura, pero
mds que romper con su tradicién lo hard con su dependencia de los
modelos metropolitanos. Un arte que buscard sus formas en la misma
realidad circundante y no en las modas que se quieren imponer. Esa
ruptura serd una necesidad y un hecho, no una pose o un mero recurso
para ganar prestigio y ser reconocido. Un arte consciente que afirmard
la verdadera historia de los pueblos e impugnari la historia escrita
por las clases dominantes desde su europefsmo fascinado. De ruptura,
si, pero no ruprurista, porque esto no puede ser un objetivo serio del
arte. El gran arte no reitera mecdnicamente una tradicién ni la niega,
sino que la recrea, enriqueciéndola y dignificindola. El hecho de afiadir,
quitar y rearmar las formas no implica negar la tradicién que las
sustenta, romper con ella. Porque la tradicién bien entendida no es lo
que nunca debe cambiar (premisa del fundamentalismo mds extremo),
sino lo que debe ser cambiado, pero desarrollando y renovando sus
propias formas mds que imponiéndole otras que le sean del todo ajenas.

Para ello se precisa fortalecer los lazos de solidaridad y revalorizar
la base colectiva de las practicas artisticas, interesarse mds en el
imaginario social que en el individual. La sociedad debe afirmarse e
identificarse en su cultura y no contra ella, y la cultura no puede
volver la espalda al hombre y la sociedad. Sobre las ruinas de la vieja
razén colonial comienza una lucha que demanda ya una nueva
racionalidad, como se dijo, la que una vez elaborada por la via del
consenso no debe quedarse en los circulos académicos que ejercen la
critica. Debe salir a la calle, tomar por asalto los medios de
comunicacién para enfrentarse con la cultura de masas y desalojarla
de ellos con la savia que sube de las raices.
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11, Mito_y arte

El mito guarda una estrecha relacién con el arte, pues ambos
seleccionan cuidadosamente su objeto para erigirlo en simbolo,
sorteando el follaje del azar para alcanzar el niicleo de una necesidad
espiritual y satisfacerla. Todo mito es creacidn, inauguracién, v el arte
recreacién, recuperacion, recomposicién. La verdadera obra de arte
aspira a convertirse en paradigma, en un modelo no subsumible en
otros ya establecidos por la cultura. A diferencia de lo que sucede en
la vida, en la zona sagrada del mito los seres no se reproducen
innecesariamente. Al darse una superposicién, ocurre por lo general
que el mito mds fuerte fagocirta al débil.

El arte busca reproducir los mecanismos del mito porque sabe
que sélo de esa manera podrd perdurar, volverse un patrimonio so-
cial, como Martin Fierro y Macunaima, los que dejaron ya de constituir
personajes de libros: José Herndndez y Mdrio de Andrade podrian ser
olvidados con mayor facilidad que los héroes que crearon. De hecho,
en la campana argentina todos oyeron hablar de Martin Fierro, pero
son pocos los que saben el nombre de su autor.

El mito no aspira a la perfeccién: es la perfeccién misma, el
territorio de las realidades absolutas, pues lo real pasa por lo simbélico
y no por el orden fenoménico. Todo lo que ocurre en esa zona sagrada,
lo que en ella existe, es perfecto, como serd imperfecto lo que existe y
ocurre en esta morada terrenal. Los guaranies tienen bien clara rtal
distincién, que es en verdad una oposicién. Y es perfecto no por las
cualidades que lo signan (los seres sobrenaturales suelen librarse a las
mismas bajas pasiones humanas, y encarnan tanto el horror como la
belleza), sino por su cardcter pristino. Al sefalar la primera vez en
que una cosa fue realizada marca un hito insuperable, el grado mds
alto de intensidad, la plenitud del vigor, la cima de una pulsién. A
partir de ahi, la historia no serd mds que repeticién, degradacién lenta,
envejecimiento de la imagen hermosa, debilitamiento de la imagen
fuerte. La tinica alternativa humana frente a esta visién faralista es el
rito, que permite recuperar siquiera por un momento aquella pureza
original, y también —o sobre todo— la creacién de un nuevo mito.
Estas posibilidades de recuperar total o parcialmente el pasado glorioso,
actualizindolo, es lo que salva al mito de convertirse en un circulo
asfixiante, signado por la amargura de lo irremediablemente perdido.
Tales puertas nos reafirman que la lucha vale la pena, que todo puede
ser reconquistado y recreado, siempre que se esté dispuesto al sacrificio,
tanto de una parte de la vida para acceder a otra, como de la vida de
uno o mds individuos en aras de una meta social, partiendo de la base
de que no puede haber mayor aspiracién para el hombre que la de
entrar en la zona sagrada del miro.

El arte se impone la perfeccién para remedar la transparencia del
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mito y ganar asf un espacio en esta esfera. Es el mejor camino,
no todo arte alcanzard tal meta, sino sélo aquel que deve
fundacional. Y no hay que confundir este atributo co
“originalidad”, tan proclamada por el idealismo estético. Mis qu
una iluminacién casi divina, se precisa de cierto tino o azar que perr
dar en el nicleo de una necesidad colectiva ya experimentada (pu
de lo contrario la obra caerfa en el vacio) pero atin no expresada
un paradigma. Las fantasias puramente personales, por mis talent
que resulten, podrin ser clogiadas por las elites pero no entrar en |
territorio del mito. Es que estas obras que consagran el subjetivism
extremo, volando lejos del imaginario social, de los sistemas simbélice
de la sociedad a |a que pertenecen, se condenan a la esterilidad, a le
paraisos efimeros de las modas, que no son mds que sucedidneos de [4
zona sagrada a que nos referimos. El gran arte no puede ser subjetivg
porque eso implicarfa renunciar a la totalidad, y por lo tanto al mitg
¥a que la conciencia mitica aspira siempre a la totalidad, por la via
simbolo, del paradigma que sacrifica la individualidad. El gran art
ha de ser un hijo legitimo del mito.

Tanto el mito como el arte configuran un metalenguaje, una for na
expresiva y comunicativa, y se organizan sobre elementos similare 3
Cassirer sefialaba el estrecho parentesco del mito con la poesia, pue
ademds de un elemento teérico aquél contiene un elemento de creaci
artistica, lo que ya habfa advertido Aristéreles, Para Lévi-Strauss, el
mito recorre el mismo camino que el arte, aunque con un sentido
inverso. El arte procede a partir de un conjunto (objeto mds
acontecimiento) y se lanza al descubrimiento de su estructura,
mientras que el mito partirfa de una estructura para construir un
conjunto, o sea, de un objeto mds un acontecimiento.

12. Mito y literatura

La perfeccién a la que aspira el mito patentiza el esfuerzo humano
por estructurar la conciencia bajo una visién totalizadora, unificadora
del mundo. Se puede afirmar que también las grandes obras literarias
se propusieron esto, y lo consiguieron con mayor eficacia y
permanencia que los precarios frutos de la razén cientifica, que por su
misma falta de ambigiicdad poco resisten el paso del tiempo: basta:
que cambie un clemento para que pierda precision o se desplome
todo un edificio conceptual. Al fin de cuentas, la herencia cldsica se.
ha salvado gracias a los poetas y los artistas, no a los filésofos ¥y
sacerdotes, como observa Mircea Eliade. En Occidente, los dioses y
los mitos se transmitieron desde el fin de la antigiiedad —cuando ya
ninguna persona cultivada los tomaba al pie de la letra— hasta el
Renacimiento y el siglo XVII por las creaciones literarias y artisticas.
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Claro que a lo largo de este complejo proceso tales mitos habr;an de
transformarse y resignificarse, ganando en cuanto paradigmas lo que
perdieron en poder religioso. Este fenémeno no significa una mera

secularizacién, y menos una reduccién del mito a las Férrzas lelyes c(::llj
logos, sino el triunfo de la literatura escrita, que fue capaz de sa Cxifiai :
derrumbe de la tradicién oral todaluna cosmologia, urlla teo ?1 l};
una antropogonfa, y mantenetlas vivas hasta hoy. Por o1 genecﬁ: } 2
Galaxia Gutenberg ha servido para deblll’tar y d-estrulr a t:ia'flndil-
oral y la facultad de la memoria, pero también para iec;perary li us n
dicha memoria. En los dltimos tiempos l_c?s medios maslvf? _
comunicacién minaron los restos de la tradicién oral con una e 1cac%a
no alcanzada por la imprenta, amenazandc_) con provocar pr(onto lsll;
colapso final. En este dificil trance,'la hteratu.ra eslcrlta Poriili ;
también la oral es literatura) debe asumir el salvataje de los clonten ge
de aquélla, si el medio no pue.dfz ser ya revitalizado hasta el punto
garantizar de por si la transmlslén cu!tural. 1 o
Claro que en este trdnsito la escritura cobrafa al re atob?mml
fuerte peaje, decomisdndole no sélo lo gcstu;}l, m{mé:o, ambier de)i
muchos otros elementos que generan sentido (indumentaria ;
narrador, musica, danza, su for-ma Fle poner el relafo en escenfaf}cfa)a
misma voz, que posce sus propias dimensiones scmanﬁ}czyiestc]e rlnit(;
sino también los aspectos rituales que lo rodean, vinculdndolo a g
y la esfera de lo sagrado. En la mayor parte de los‘cac'lsos, cuan >
mito se sostiene en la escritura y no en la.orahdad deja de ser VlVCnh a;
una vera narratio. No obstante, la escritura ha logrado eg.mtlc 135
casos de la antigiiedad clésiczf resacralizar los textos me 1acni§§ o
recursos propios del estilo escrito, que no son l(;s mismos qu | O.UO
la oralidad. O sea, mediante una transposicion de uri.smtep?a = ].‘;
El teatro griego cldsico es ya el tngnfo de la obra literaria Sgsicién
creencia religiosa, reconoce Mircea Eliade. Pero en esta transp -
lo ritual es mantenido y hasta reforzado. por la reprc;er:itacu;? )Eoda
suprimido por la abstraccién de la escritura. A par;lr_ e eli ”,émese
civilizacién creard su libro, su obra fundamental o fun 1ac1ona ,d o
Biblia, Cordn o Pop Wuj. La literatura comulga con lo saigra o,1 p °
no sumisamente: asi como lo fija lo destruye y lo reﬁrea, 10 pn;tic:;ge
en otros planos y con otros fines y, llegado el caso, a(t;ta o su ! gn
por otros sentimientos equivalentes, cuando lols }JIOSCS c:;edo -
desgracia. La buena literatura, y sobre toldo la novela, 3 olcup =
las sociedades modernas el lugar que tenia la recitacion 1;3 o§ rI[; esy
los cuentos en las sociedades tradiciqnales. Aca.so poresto a Errria .otrog -
en El Hacedor, que en el principio de la literatura esta Ieh.rlm c;n)f
asimismo en el fin. Aun mds, a veces las obras se aferran al hilo ¢ i
ductor del mito, como ocurre en el Ulyses de JO}fCC, en C'zefq anostre
soledad de Garcia Médrquez y en Hombres de maiz de Asturias, en

muchos otros ejemplos.
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Para el escritor ¢l mito no serd sélo un canto de sirena, la voz dulce
del paraiso perdido y por esa via recuperable, una forma de vencer el
tiempo y lograr as, junto con la intensidad, la permanencia: es también

la mejor forma de llegar al fondo de lo humano y alcanzar una sintesis
totalizadora, el hueso desnudo de esta especie agobiada por la conciencia
de la muerte, todo eso que constituye la verdadera materia del arte.

El mito es a la vez lo mds particular y lo mds universal de una
cultura. Sus imdgenes caen en el dominio de lo poético, pero es una
poesia de ficil traduccién, a diferencia del texto poético, que suele
perder bastante con la traduccién. Es que su sustancia reside en la
historia en si y no en la forma verbal ni en la sintaxis. La gramdtica
elemental de toda mitologfa, mds que por las palabras, pasa por los
mitemas y su encadenamiento. Bs decir, la estructura del mito
prescinde casi del estilo para asegurar su universalidad.

El mito por si mismo, debidamente narrado en forma oral o escrita,
puede entonces constituir una valiosa obra literaria, que llamaremos
de primer grado por definir el paradigma original. También fue el3
sustrato argumental de grandes obras de la literatura escrita, y de ahf
que ésta siga aspirando al mito, a definir paradigmas que |
inmortalicen. Es que el mito, ademds de constituir y expresar el
fundamento de la cultura con sentido social, proporciona al relato
que se nutre en ¢l una tension unificante. Su ambigiiedad nos sumerge
en el mundo poético de los espejismos y la polisemia y fija
Jcontecimiento en su momento mas alto, librandolo asi de la cafd
la descomposicién y demds desventuras del devenir. Al estructura
imaginario en torno a arquetipos, la literatura suele reinventar el ori
de las cosas cuyo origen real o mitico fue olvidado. Es decir, tien
una arqueologia conjetural del saber que la ciencia no puede permitit
sin pecar de ideoldgica. Al refundar de este modo la realidad llenal
espacios vacios del conocimiento, remedando al mito para enrique
la cultura y evitar asi su congelamiento.

NOTAS

! Cft. Ticio Escobar, La maldicién de Nemur., Acerca del arte, el mito y el ritual
indigenas ishir del Gran Chaca Pavaguayo, Asuncién, Centro de Arres Visuales /B

del Barro, 1999; pp. 32-33.
2 Cfr. Mircea Eliade, mdgenes y simbolos, Barcelona, Planeta-Agostini, 1994; pp.

3 Cfr. Gilbert Durand, Introduction & la mithodologic. Mythes et societés, Paris
Michel, 1996; p. 65.

4 Cfr. Marfa Eugenia Valentié, De mitos y ritos, Tucumdn, Universidad Naciona
Tucumin, 1998; p. 9.

5 Cfr, Gilbert Durand, op. eit; pp. 54 y 203.

¢ Cfr. Ticio Escobar, op. cit; p. 6.
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I1.

El rito, o la cultura como acto compartido

1. Rito y mito

El rito, segin lo define Gillo Dorfles, es una actividad motriz mds
0 menos institucionalizada, reglamentada, que tiende casi siempre al
logro de una determinada funcién de cardcter sagrado, bélico, politico,
.:",exua'l, etcétera. Mientras el mito se desenvuelve en el espacio de lo
imaginario, el rito se verifica en el espacio fisico: es accién, y por lo
tanto pasible de observacién. Aunque el rito suele realizarse con otros
elementos (mdscaras, indumentarias especiales, instrumentos musi-
cales, alucinégenos, palabras), lo fundamental en €l estd conformado
por la expresién corporal, por el gesto y el movimiento. Es decir, por
una exteriorizacion del pensamiento.

Para Mircea Eliade, el rito no es mds que el mito en accién, y
;_Ontstituye el origen de la musica, la poesia, la danza y el drama.
Comc'idiendo con él, Lévi-Strauss ve en el rito una puesta en escena
del mito, y lo define como roda emisién de palabras, ejecucién de
gestos y manipulacién de objetos, independientemente de toda
exégesis que dependa de la mitologfa implicita. Se puede decir que es
un simbolo realizado en el tiempo, que intenta restablecer la unidad
de la \_rida. Al descomprimir o neutralizar los conflictos mediante la
S,Pc-laac'm al origen comun, fortalece el erhos social. La oposicién mito-
fito representa la oposicién entre el pensar y el vivir.

b Mediante el rito el hombre se remonta al mito, para recuperar por
un momento el resplandor del tiempo original u obtener un poder
.gljﬁglco que le asegure el éxito en una accién o lo preserve de los males
se ciernen sobre ¢él. La conciencia mitica, al enfatizar el aspecto
'ng:.i-al, se relaciona estrechamente con el rito, que es vivencia de
intensidad. Al abordar la totalidad por el simbolo, por el
gma, la conciencia mitica postula un fin, una meta. El rito es
mino, el medio eficaz para alcanzar ese fin.
Freud, al igual que para los helenistas de Cambridge, lo
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