MITO
- Y GULTURA

Bases para una ciencia de la conciencia

mitica y una etnologia tautegérica (1)

Por MARCELO BEORMIDA

La narracién mitica

ODA persona de mediana cul-

tura sabe aproximadamente qué
es un mito y podria definirlo some-
ramente como un relato de aconte-
cimientos fantésticos y maravillosos
ocurridos en un pasado muy remoto,
y en el que actian personajes dotados
de poderes extraordinarios. Esta defi-
nicién adolece de cierta ingenuidad
pero no es de ninguna manera in-
ferior a las de algunos especialistas,
quienes se afanaron y se afanan en
trazar limites empiricos entre mito,

cuento, leyenda y fabula. No es muy
provechoso introducirse en el zarzal
de las definiciones en esta materia
y de los discutibles principios sobre los
que se basan, por lo menos en el campo
de la etnografia. A manera de ejemplo
y como punto de partida para una
nueva caracterizacién del mito recor-
demos que Van Gennep ? resumia
las ideas corrientes en su época en
base a las cuales se definia la fabula
como una narracién que se refiere a
personajes dotados de cualidades hu-
manas y que actian como hombres;

1 El presente trabajo fue concebido originariamente como una exposicién unitaria. Sin
embargo parte del mismo fue adelantado bajo el titulo de: ““Mito y conciencia mitica. Un ensayo”.
(B6rmida, 1968). Por razones de claridad este texlo ha sido reincorporado en las paginas que

siguen, con algunas modificaciones.
2 Van Gennep, 1914: 20-28.
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el cuento, como una narracién mara-
villosa en la que el lugar y los perso-
najes no estin determinados; la le-
yenda, como un relato en que el lugar
esta indicado con precisién y los perso-
najes son individuos determinados cu-
yos actos tienen un fundamento his-
térico; el mito, finalmente, como una
relacién localizada en tiempo y lugares
extrahumanos y con personajes de ca-
racter sobrehumano. Esta clasificacién,
que toma en consideracién otras ante-
riores, sigue utilizindose con algunas
variantes hasta el dia de hoy.

La esencia de la definicién antes
mencionada del relato mitico y de su
separacién de otros relatos extraordi-
narios, consiste en la delimitacion de
estos tipos de narraciones en base a su
conlenido, es decir a la naturaleza de los
personajes y del ambiente en que ac-
taan. Es facil percatarse de que este
principio rector y la clasificacién que
en &l se apoya no resisten una critica
que proceda del anilisis de las supues-
tas diferencias, pues las caracteristicas
de los personajes y del escenario se
combinan de tal modo en el mismo
relato, que resulta dificil encontrar
una narracién que encaje perfectamen-
te en una de las definiciones consigna-
das méas arriba. Hay relatos en que

actian personajes humanos en lugares
Yy tiempos extrahumanos; otros, en
que personajes superhumanos se mue-
ven en un paisaje tan humano como
para coincidir punto por punto con
el de hoy 3. Hay personajes de origen
seguramente histérico que actian como
personajes superhumanos en lugares no
determinados. Extremando la critica
no seria fécil encontrar una diferencia
“intrinseca entre el cuento ‘“El Rey del
Valle de Oro” de los hermanos Grimm
—en donde aparecen personajes sobre-
humanos y se dan repetidas metamor-
fosis y ciertos mitos heroicos o natu-
ristas de los pueblos etnograficos—*.

Pero la razén dltima de la imposibi-
lidad de diferenciar empiricamente el
mito de los otros relatos tradicionales
consiste en el hecho de que conceptos
como ‘‘superhumano”, ‘“‘humano’’, *‘ma-
ravilloso”, “extrahumano” e, inclusive,
“histérico”, si bien tienen un sentido
bastante preciso en el lenguaje y en la
conceptuaciéon de Occidente, no tienen
necesariamenfe el mismo significado
en otras culturas, que son justamente
aquéllas de donde proceden, directa
o indirectamente, el mito, la fibula, el
cuento y la leyenda 5. La légica in-
terna ® que rige la estructura de estos
relatos no coincide en absoluto con los

? El mito de la Mujer-Estrella, comn a casi todos los grupos del Chaco y de amplia difu-

8i6n en Sudameérica, relata el casamiento de un hombre con una Estrella y su viaje al Cielo. En
Ja versién chorote el protagonista atraviesa el pueblo de los Buitres que lo devoran. En el ciclo
mataco de Tokwaj esle héroe, dotado de poderes extraordinarios, se mueve frecuentemente en
un palsaje que es el actual.

4 En este cuento aparece, entre otros episodios, una persoml'lcacnén del Viento del Noroeste
y se relata la metamorfosis de un perro en el Rey del Valle de Oro, amén de la de los dos hermanos
malvndos en sendas rocas negras.

5 La tesis que los cuentos populares procedan de culturas muy remotas en el tiempo y
guarden relacién con la organizacién social, juridica y con la ética de aquellas ha sido sostenida
desde Vico (1953) y F' onmnelle (1686 por muchos autores. Entre los actuales véase Propp, 1949.

% La idea de una “légica j 8 relatos mitlcos fue planteada por Schelling, 1946.
Este autor expresaba que Ig elymito coimienza cuando se reconoce que no se trata
de un mundo de imégeneg ¥\ un mundo que posee una peculiar necesidad (es




criterios que presiden a una clasifica-
cidon como la de Van Gennep. Es claro
que el concepto de ‘“‘superhumano” no
puede tener el mismo valor en una cul-
tura que cree firmemente que el sha-
man tiene el poder de volar al cielo;
también lo es que la cosmologia o topo-
grafia occidentales no guardan rela-
cién con las de culturas que consideran
el cielo no mucho més alto que los ar-
boles o las cumbres méas elevadas 7.
Caben pocas dudas, entonces, de que
una definicion de mito partiendo de una
conceptuacién racional del mundo y del
conocer no sélo distorsiona el sentido
del mito en su propio contexto cultural
Y conceptual sino que también lleva
a contradicciones insolubles.

El camino correcto para separar un
determinado tipo de relato, que deno-
minamos mito, de las demés narraciones
tradicionales es prescindir de toda con-
sideracién relativa a su contenido,
y tomar en cuenta la aclifud de las
culturas que podemos denominar “‘mi-
ticas” —en donde el mito se halla en
su funcién y en su contexto origina-
rios— frente a dichos relatos. En otros

» términos, utilizar el mismo criterio
clasificatorio de estas culturas —si lo
hay— poniendo entre paréntesis el
nuestro, y analizando luego los supues-
tos, conscientes o inconscientes, que
presiden ese criterio.

Por de pronto, ciertas culturas etno-

gréficas distinguen claramente dos cla-
ses de relatos tradicionales: uno, que
incluye todas las narraciones que se
refieren a hechos ocurridos realmente
y otro que incluye las narraciones re-
lativas a hechos y personajes invenla-
dos ®. Hay que subrayar que el carac-
ter de realidad o de invencién es por
completo independiente de la natura-
leza de los personajes y del escenario,
puesto que puede considerarse como
ocurrido realmente un relato en que
hablan y alternan animales con dioses
en un escenario que puede ser la tierra,
el cielo o el mundo subterraneo.
Colocédndonos, entonces, “en situa-
cién etnografica”, un primer criterio
que nos permite separar dentro del
conjunto de las narraciones tradicio-
nales un grupo de relatos que denomi-
namos mitos, es el de verdad. Los mitos
son relalos verdaderos, lo cual es abierta-
mente contradictorio con la definicién
empirica de la que arrancamos, que
los consideraba fantésticos. Decimos
relatos verdaderos y no creidos verda-
deros —lo que podria establecer un
compromiso entre una y otra defini-
cién— porque, colocidndonos en la acti-
tud de la cultura mitica, el mito es
absolutamente verdadero. En efecto,
para que un relato sea creido verdadero
es necesario que se lo pueda enfrentar
con otro relato posible y distinto sobre
el mismo asunto y que se perciba esta

decir que se remite a ciertos principios bésicos) y al que, en consecuencia, le corresponde cierta

realidad.

7 La imagen de un ‘‘cielo bajo” se desprende claramente de todos aquellos relatos en los

que se habla de un ascenso al cielo o un descenso del mismo mediante sogas, escaleras, series de
flechas, &rboles, etc. También de las frecuentes y rapidas idas y vueltas de personajes al mundo
celeste.

8 Dorsey, 1906: 10, 13, 128 y 141. Sin embargo no parece ser ésta una clasificacién general
de los relatos tradicionales a nivel etnogréfico. Entre los Tehuelche meridionales y los grupos
chaquefios Pilagh, Choroti, Chulupi y Mataco, todos los relatos tradicionales son considerados
sobre un mismo plano de verdad. La duda o la negacién de la verdad de la narrativa tradicional
surge tan sélo por efecto de la catequesis cristiana (Material de las Expediciones del Instituto
de Antropologia, 1963, 1965, 1967, 1969. De aquf en adelante MEILX).
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contradiccién °. Por ejemplo, un cris-
tiano creyente puede creer verdadero el
relato biblico de Adén y Eva en cuanto
lo enfrenta con otro relato posible
acerca del origen del hombre, como
el de la antropogénesis evolucionista.
Pero el hombre etnogréifico no tiene
otro relato que oponer a su mito an-
tropogdnico y si, acaso, existiera otro
relato antropogdnico distinto en su
misma cultura, no harfa hincapié en
la contradiccién; de hacérsela notar
no dejarfa de percibirla, pero la expli-
caria sin entrar a juzgar la verdad de
ambos relatos, atribuyéndolo, por ejem-
plo, a la oscuridad que envuelve a los
tiempos remotos en que ocurrian mu-
chos hechos que en la actualidad no
ocurren mas 1°,

En base a lo dicho es evidente que
no puede darse, a este nivel cultural,
ninguna interpretacion ‘‘alegérica” del
mito 1. En el Cristianismo moderno
el episodio antropogénico de la Biblia
puede ser interpretado como verdadero
en cuanto simboliza con Adan y Eva
los primeros seres dotados de “huma-
nidad”, emergidos del “‘barro” de una
especie animal, por obra del ‘“soplo”

de la voluntad divina. Pero el Adén
y la Eva del Cristianismo medieval,
asi como los antepasados miticos de los
hombres de un pueblo etnogréfico,
fueron personajes reales como lo son
para nosotros César o Alejandro Mag-
no; y el relato del Génesis se considerd
como inmedialamenie verdadero, ver-
dadero en st, es decir, provisto de los
atributos de realidad que caracterizan
al hecho histérico.

El mito es, entonces, un relato ver-
dadero. Cabe aclarar aqui que el relato
no es necesariamente verbal, aunque
sea éste el caso més comin, y por ello
se denomine generalmente mito a la
narracién verbal. Existen, sin embargo,
numerosos casos en que el relato es
representado draméiticamente en un
rito sin que exista —o sin que se co-
nozca— una narracién ‘‘hablada” que
pueda considerarse su guién. En otros
casos, la narracién puede estar conte-
nida en una férmula ritual magica, que
adquiere su sentido tan sélo cuando se
la remite a un relato ejemplar que, por
lo general, no se da en la forma na-
rrada >. Denominamos a este tipo
de narracién implicila, en contraposi-

? Es esta la situaciéu de los individuos rebeldes a la catequesis en grupos convertidos al
Cristianismo. Un shaman mataco proclamaba la verdad de los mitos tradicionales frente a
las *‘mentiras’’ de los anglicancs. (MEIA, 1969).

10 Ia expresién vivida de esta percepcién y de la indiferencia a la misma se evidencia en

las frases: ‘‘esto nadie lo sabe’’, “’quien sabe porque habré sido”, **Vaya saber porqué” a las que
tan acostumbrado esté el mitégralo de campo cuando plantean dudas o subrayan contradicciones.

Il J,a comprensién *‘tautegérica’ del mito en oposicién a la “‘alegérica” fue planteada en
general por Vico, 1953 y més especificamente por Schelling, 1946. Retomando la idea de necesidad
(ver nota 6) Schelling aflirma que la misma parece contradictoria con la aparente arbitrariedad
Y accidentalidad del relato. El problema consiste en descubrir un sentido a esta aparente irracio-
nalidad. Pero ello no debe hacerse de manera alegérica, es decir distinguiendo algo racional, que
se considera esencial (por ejernplo un fenémeno natural), de la forme milica que se considera como
un mero disfraz (por ejemplo dios del Trueno); por el contrario hay que buscar cémo también la
forma se presenta como racional y, por lo tanto, como esencial y necesaria.

2 Hay que diferenciar los mitos de los que los ritos son una representacién casi “textual’’
(por ejemplo las ceremonias Intichiuma de los Aranda) (Spencer y Guillen, 1927: 145-174) de
aquellos a los gue el rito se remite en forma genérica; tal es el caso de los rituales shaménicos
mataco, instituidos por Tokwaj (MEIA, 1969). Para las férmulas mégicas que remiten a un relato
ejemplar ver De Marlino, 1966: 14-49.
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cién a la explicita, que es la que tradi-
cionalmente se denomina mito.

El carécter narrativo, explicito o im-
plicito y su verdad no agotan las carac-
teristicas del mito visto desde la pers-
pectiva de las culturas etnograficas.
Asociada con la realidad de sus perso-
najes y acontecimientos, se manifiesta
en el mito cierta clase de presencia,
puesto que los unos y los otros no se
hallan limitados exclusivamente a un
pasado méis o menos remoto, sino que
existen y se repiten en la actualidad.
Esta ‘contemporaneidad” del relato
mitico se manifiesta de diferentes mo-
dos. En primer lugar, en cuanto los
mismos personajes que actuaron en
““aquel tiempo’’ siguen actuando en el
presente: dioses, animales humanoides,
espiritus y otros seres pueden interve-
nir en los acontecimientos diarios Yy,
frecuentemente, son ellos quienes los
explican y les dan sentido . En se-
gundo lugar, puede suceder que un
determinado episodio, ocurrido en el
“tiempo de los mitos’” se prolongue
o se repita en la actualidad . Final-

- mente, es un hecho conocido que la re-

presentacién dramético-ritual de un
relato mitico se confunde, a nivel etno-
grafico, con los acontecimientos que
representa, haciéndose, en cierta me-
dida, contemporineo de aquellos ',
Esta sincronfa entre mito y rito es

andloga —pero supera— la situacién
del espectador o del lector que se hace
existencialmente contemporineo del
drama a que asiste o del relato que lee
en el momento en que lo vive. Volve-
remos en otro lado sobre la particular
vivencia del tiempo que explica y da
sentido a este aparente absurdo crono-
légico. Por el momento, quizas, pode-
mos apaciguar en algo el escandalo
légico que esto pueda despertar consi-
derando que hay millones de cristianos
que creen —o quieren creer— gque la
vida y el sacrificio de Cristo se repilen
realmente en la misa y que Cristo mis-
mo se halla presenfe en su cuerpo, san-
gre y divinidad en el pan y en el vino
consagrados que son —no representan
simbdlicamente— al Cristo Vivo.

La presencia de los personajes y acon-
tecimientos miticos se vincula con cier-
tas prerrogativas que estos seres y ac-
tuaciones tienen, o bien comunican,
a otras de la actualidad. Asf, una mon-
tafia tendrd un particular tipo de po-
tencia en cuanto es la residencia de un
ser mitico o bien por ser un personaje
mitico transformado en montaiia. Ani-
logamente, un mito de caza, contado
o recitado antes de emprender una
caceria, la harid exitosa; la narracién
de un mito cosmogénico garantizari
la permanencia y la seguridad del mun-
do; un shaméin tendra poder en cuanto

13 Entre los grupos riberefios del Chaco las précticas relativas a la pesca se refieren al Duefio
del Agua o de los Pescados, que actué en la época mftica y ain hoy cuida que no se desperdicien
los pescados. Lo mismo ocurre con respecto a los Dueiios de Animales (MEIA, 1969).

1% Entre los Ona el movimiento de la Luna y del Sol continda la persecucién de la Mujer
Luna por parte del Hombre Sol, luego del descubrimiento del uso de las méscaras por parte de
las mujeres y la matanza de éstas. (Bérmida, 1956).

16 I.a explicacién ldica de Jensen, 1954, referente a la vivencia de la representacién mitica,
si bien puede tener valor desde un punto de vista psicolégico, falla desde un punto de vista feno-
menolégico. Es dificil explicar los centenares de sacrificios humanos de los Aztecas con un *‘como
si fuera cierto” a la manera del etnélogo alemén.
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es poseido por un espiritu que actud
también en el tiempo de los mitos; la
representacién ritual de un mito toté-
mico fomentard la reproduccién del
animal-totem y, con él, la vida y la
prosperidad del clan que de él desciende.
De todo esto se desprende que la pre-
sencia del mito en la actualidad se
vincula frecuentemente con cierta clase
de potencia, lo que se manifiesta tam-
bién en las precauciones y en las cir-
cunstancias en las que dicha potencia
puede ser utilizada '5. Y esta potencia
procede del mismo acontecimiento mi-
tico y se nos presenta como una cuali-
dad que impregna, por asi decir, el
tiempo de los mitos puesto que el pre-
sente la adquiere en cuanfo se relaciona
con él y lo repite.

La frecuencia con que la caracteris-
tica de potencia acompaiia frecuente-
mente al mito ha llevado a algunos
autores a considerar a ésta como un
rasgo definitorio esencial del mito mis-
mo, que seria tal en cuanto potente.
Por otra parte, otros, entre los cuales
Nillson %, opinan que la potencia
—Y su consiguiente funcién ritual—
no es una caracteristica esencial del
mito, por lo menos en ciertas culturas
como la griega. Para aclarar esta apa-
rente contradiccién hay que distinguir
el relato mitico en sf del relato mitico
en su inlegracion posible deniro de una
cullura delerminada. Es claro que existen
muchos relatos miticos que son consi-

derados verdaderos y poseen cierta
clase de presencia y que, sin embargo,
no tienen una respuesta ritual ni deben
ser relatados o representados en tiempo
¥y lugar propio y, en consecuencia, no
manifiestan ninguna potencia que pue-
da ser de algiin modo instrumentalizada
a través de su actualizacién. Tales
fueron, por ejemplo, muchos de los mi-
tos olimpicos de la Grecia primitiva,
Ps que no tenian un correlato ritual
Y que, sin embargo,” seguian siendo
““verdaderos” y representaban la expli-
cacion y el sentido del mundo y de la
sociedad '®. Por otra parte hay que
subrayar que la estructura interna del
relato no varia siquiera cuando el mito
se desacraliza por completo y se vuelve
fabula o cuento, proceso que ha ocurrido
con gran frecuencia y al que se debe, sin
duda, el origen de buena parte de la
fabulistica folklérica occidental !*. Es-
to quiere decir, entonces, que el relato
mitico posee una particular estructura
interna que es independiente de su utili-
zaciéon como fuente de potencia, es-
tructura que puede ser considerada
Yy analizada de por si, poniendo entre
paréntesis su posible integracién en una
cultura concreta. Poco importa en este
caso —Yy serfa muy dificil averiguarlo—
si todo relato mitico fue provisto origi-
nariamente de una potencia instrumen-
table ritualmente, problema que de
todos modos deberia ser resuelto caso
por caso. Desde un punto de vista

18 Entre los Huachipaire (Maschco) el mito de Atunto es narrado como relato y centado
como instrumento de magia erética. El Lic. Mario Califano pudo escuchar esta variante pero f}_le
obligado a volverse de espaldas al cantor y a purificarse posteriormente por medio de un bafio

(MEIA, por M. Califano, 1966).
Y7 Nillson, 1961: 10-13.

18 A nivel etnogréfico la mayorfa de los mitos, si bien son considerados verdaderos, tienen
caréicler exotérico, por lo menos en su versién vulgar.

¥ Prott, 1949.
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metodoligico nos es suficiente saber que
podemos analizar la estructura interna
de un mito independientemente de la
funcién que desempefia en una deter-
minada cultura, con tal de que man-
tenga su ‘‘verdad’’, que debe conside-
rarse como su caricter esencial.

Lo mismo que dijimos con respecto
a la potencia actuante del mito vale
para con otro de sus caracteres que
también procede de su integracién del
mito en la cultura vivida: la ejempla-
ridad. Del mismo modo que de un
rito el relato mitico es frecuentemente
el “ejemplo” de ciertas formas de con-
ducta y la intima razén de ser de las
mismas. El caso que mas se acerca a la
ejemplaridad ritual es aquel en que un
mito explica el sentido de un tabd, que
se cumple justamente como consecuen-
cia de un acontecimiento mitico 2°.
Anélogamente, un relato mitico puede
constituir el modelo ejemplar y la ra-
z6n de ser de normas ético-juridicas
positivas o negativas, tales como ser
la eleccién preferencial de un cényuge
o bien el impedimento de las relaciones
sexuales entre determinadas perso-
fas 2. En este tltimo caso la prohibi-
cién no se diferencia de un tabi en
cuanto la infraccién de la norma deter-
mina las mismas consecuencias nefastas
para el infractor y, a veces, para todo
el grupo del que hace parte. En cuanto
a las normas positivas de conducta que

tienen su ejemplo en un mito, si bien
es cierto que su violacién puede no
implicar las mismas consecuencias que
la infraccibn de un tabi —siempre
que no infrinja especificamente una
norma negativa— una actitud distinta
de la normal carece de sentido y quien
la asuma cae en el ridiculo o en la des-
consideracion publica 2.

No es dificil percatarse de que las
normas de conducta de una cultura
tienen frecuentemente su explicacién
en el horizonte mitico de la misma. De
ahi que la mitologia de un pueblo tenga
una estrecha adherencia a su ética y con
ello a su concepcidn de la vida. Culturas
dionisiacas reflejardn esta naturaleza
en la mitologia que les es propia; en
otro orden de cosas el derrurnbamiento
de un grupo etnografico en contacto
con los blancos determinara frecuen-
temente el surgimiento de una mitologia
de resentimiento y de revancha . Sin
embargo, es claro que no todos los mitos
constituyen ejemplos directos de las
normas de conducta e, inclusive, pue-
den relatar acciones y actitudes que
sus mismos relatores consideren repro-
chables. De ahf que la ejemplaridad no
deba considerarse como una caracte-
ristica necesaria del mito y que pueda
darse o no sin que ello afecte la estruc-
tura interna del relato y su caracter
esencial de “verdadero” 2.

En sintesis, podemos definir al mito

2 Ver Pettazzoni, 1963: II (textos 29, 43, 44).
21 Ver Pettazzoni, 1963: II (texto 11). Un caso especial es la institucién de la infraccién
@ las normas. Entre los Matacos es Tokwaj quien introduce el adulterio, el estupro, la pelea y la

muerte (MEIA, 1969).

2 Es esta la razén principal del misonefsmo de los pueblos etnogrificos en cuanto a pautas

de conducta.

23 Piénsese, por eiemplo, en las manifestaciones del “cargo cult” basado en el mito de la
desposesién de los indigenas por los blancos. Ver entre otros Lanternari, 1956 y Worsley, 1961.
2 Hace excepci6n la infraccién de las normas con modelo mftico (ver nota 21) que, en el

fondo, se resuelve en otra norma.
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como una narracién verdadera y pre-
senle, erxplicila o implicita, frecuente-
menle polente y ejemplar. De estos
atributos podemos considerar como
esenciales la verdad, en cuanto el mito
es un relato de hechos ocurridos verda-
deramente, y la presencia, pues sus
personajes y sus acciones contindan
o tienen ingerencia en la vida del pre-
sente. Cuando el relato mitico llega
a perder su caracter de verdadero, de
inmediato pierde también su presencia
y, desde ya, su potencia y ejemplaridad.
Se transforma, entonces, en otra clase
de narracién, en una fibula o en un
cuento que, si bien siguen manteniendo
la misma estructura interna, poco o na-
da tienen ya que ver con la cultura
vivida, en la que desempefian tan sblo
la funcién de proporcionar diversion,
emocién o un placer estético. Es por
ello que los cuentos no tienen influencia
en la vida ni la vida se remite a ellos:
sus personajes quedan en un pasado
indefinido y sus acciones carecen de
sentido; su ejemplaridad originaria pier-
de vigencia e %, inclusive, el mundo
ético que los permea es a menudo con-
tradictorio con las normas de conducta
aceptadas por quienes narran y quienes
escuchan. El sombrio ambiente de fe-
rocidad, intolerancia, engafios, muertes
Y venganzas de muchos de los cuentos
tradicionales infantiles no es sino el
reflejo de otro estilo de vida, desapare-
cido desde hace siglos en la normativi-

dad —si no en la realidad ética— de la
civilizacién occidental . La perma-
nencia del relato a través del tiempo se
debe al hecho de que este estilo de vida
hace parte de su misma estructura y en
la pérdida de su verdad que lo hace,
como conjunto de acontecimientos y
personajes fantésticos, moralmente in-
diferentes.

Tiempo de los mites, tiempo de la
tradicién y tiempo de la historia

Una de las caracteristicas del surgi-
miento de la conciencia histérica en la
civilizacién occidental ha sido la adqui-
sicibn de una amplia perspectiva tem-
poral. El tiempo de la historia ofrece al
hombre un escorzo de acontecimientos
articulados en una sucesién lineal, méis
vivos y actuantes los més cercanos, méis
desdibujados e indiferentes los més
remotos, todos, sin embargo, enhebra-
dos en un tinico hilo temporal, en el que
siguen ensartindose, uno tras otro,
los actos de todos los dias. De este modo
la perspectiva historica se resuelve en
la continua acumulacién de aconteci-
mientos, de la que surge la conciencia
del cambio y del devenir. Més alla del
comienzo de la historia, antes que la
prehistoria comenzara a levantar len-
tamente el velo que cubria los milenios
de los Tiempos Oscuros ¥7, comenzaba
la época nebulosa de los origenes ocupa-

2 Pyede quedar, sin embargo, cierta ejemplaridad en el triunfo de los “buencs™ y la de-
rrota de loe “‘malos”. Pero este desenlace no es necesario y, por otra parte, no es seguro que el
elemento ético no resulte de un sincretismo tardio.

26 Vénse Prott, 1949.

27 La expresi6n es de J. B. Vico y designa la totalidad de los tiempos que hoy denominamos
prehistéricos y protohistéricos. Conviene recordar que la adquisicién de la actnal perspectiva
cronolégica en el devenir del hombre data de poco mrfis de un siglo, con la aceptacién de las ideas
de Boucher de Perthes acerca del hombre cuaternario.




da, a falta del testimonio de los hombres,
por el de los dioses. Es el tiempo de
los mitos, paganos o biblicos, en el que
dioses y hombres actiian en un mundo
ain plastico y cambiante y establecen
las condiciones necesarias para el co-
mienzo de la historia humana.

La perspectiva cronolégica de Occi-
dente implica, entonces, una secuencia
lineal y acumulativa de acontecimientos
humanos —o principalmente humanos—
precedida por otra de acontecimientos
divinos —o principalmente divinos—
ambas caracterizadas por cambios cons-
tantes que suponen la idea de un de-

. venir. Diferente es la perspectiva crono-
légica de los pueblos etnogréficos. En
primer lugar, no se dan en ellos testi-
monios del pasado, de las res gestae, lo
que hace que los acontecimientos del
pasado lleguen al presente tan sélo a
través de la tradicién oral. Sin entrar
a considerar el grado de fidelidad con
que este mecanismo de memoria colec-
tiva puede recordar los hechos, ello
implica ficticamente la imposibilidad
de rememorar, en un nexo coherente,
los acontecimientos que se sitien méas

-all4 del lapso abarcado por la vida de
tres o cuatro generaciones.?®. La pro-
fundidad ‘‘histérica” de estos pueblos
no alcanza, por lo tanto, los -en afios,
la misma profundidad a la que pueden
llegar nuestros recuerdos familiares
cuando no se hallen documentados

por razones de prestigio o por circuns-
tancias ocasionales. Podemos decir, en-
tonces, que toda la historia rerum ges-
tarum etnografica se halla ‘“‘comprimi-
da” en lo que abarcan las res gestae
de las tres generaciones anteriores a la
presente.

Pero este lapso, gue podemos deno-
minar ‘“tiempo de la tradicién’ tiene
caracteristicas que lo hacen, no sélo
cuantitativa, sino también cualitativa-
mente diferente del que abarca la his-
toria de Occidente. Ante todo, éste es
acumulativo, y aquél no, pues, al mis-
mo tiempo que el recuerdo se va am-
pliando en el presente, va retrotra-
yéndose en el pasado con el olvido o la
distorsién de los acontecimientos més
antiguos. Podrfamos decir que el tiem-
po de la tradicién sigue al presente
como el carro a los bueyes, sin aumen-
tar nunca la distancia que separa este
presente de su comienzo ** y sin ad-
quirir no sblo una verdadera perspec-

tiva diacrénica, tal como la de la his-

toria, sino ni siquiera la idea de esta
misma perspectiva.

Lo primero que se vincula con seme-
jante situacién de hecho y de principio
es que la ‘historia” etnogrifica es
sumamente breve; una historia a la
que le cuesta relatar con precisién, y en
una secuencia coherente, acontecimien-
tos aiin fundamentales ocurridos unos
setenta afios atrés 3. Su pasado mas

28 Este lapso es a menudo mucho més breve. Aparte la intervencién de personajes miticos
en la vida de todos los dias (ver nota 13), entre los Huachipaire el Lic. M. Califano escuché relatos
de la vida del padre de su informante cuyos acontecimientos ya se colocaban en el tiempo de los

mitos (MEIA, por M. Califano, 1967).

B Se trata, por ejemplo, de un “comienzo’ empirico y arbitrario. El tiempo de la tradicién
se imbrica con el tiempo de los mitos y no es posible establecer un momento en que los dos se des-

¥ Entre los aborfgenes del Chaco Central Ios ancianos no recuerdan frecuentemente el
nombre de su madre, casi nunca el de sus abuelos. Entre los Tehuelche meridionales se recuerdan
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remoto esta articulado con los recuerdos
de la vida individual, tales como son
para mosotros los viajes o los amores
de nuestros bisabuelos. Méas alla de
estos recuerdos, confundiéndose e im-
bricindose con ellos, esta el tiempo de
los mitos, un tiempo que, mientras en
la historia se entrevé mucho més alla
del alcance de nuestra memoria y to-
talmente desvinculado de ella, en la
tradicién etnografica no se halla mucho
antes de los recuerdos de los abuelos,
cuando no en la vida de la generacién
anterior.

El tiempo histérico de Occidente y el
tiempo de los mitos que lo precede se
caracterizan ambos por la secuencia
lineal de los acontecimientos, el primero,
por su propia naturaleza, el segundo
por una asimilacién y una integracién
tardfa a los cAnones historiograficos .
El tiempo de la tradicién y el tiempo
de los mitos de los pueblos etnograficos
tienen caracteristicas diferentes. En el
primero se da atin cierta secuencia tem-
poral en los hechos més préximos, pero
en el segundo los acontecimientos no se
disponen ya segin un orden lbgico
y cronolégico preciso. Los diferentes
episodios de un corpus mitico —y, a ve-
ces también los de un ciclo— no ofrecen
més ordenacién cronoldgica de la que

requiere la imprescindible sucesién de
los relatos. Tampoco existe una orde-
nacién determinada necesariamente por
un “después” que implique légicamente
un ‘“‘antes”, segiin los postulados del
modo de pensar occidental 2. De este
modo el tiempo de los mitos se nos pre-
senta como un lapso unitario, no subdi-
visible en momentos sucesivos, como
una suerte de recipiente en el que los

“«relatos se disponen todos juntos y entre-
mezclados, a la espera de que el narra-
dor los extraiga en el orden que le
conviene y que él mismo o la tradicién
determinen. Pareceria como si todos
los hechos del tiempo de los mitos
acontecieran al mismo tiempo, situados
en un pasado ‘global”, que se hace
pasado sélo en relacién con el tiempo
de la tradicién y el presente.

Sin embargo, esta relacién cronolé-
gica, que sitda el tiempo de los mitos
antes del tiempo de la tradicién, tam-
poco es exacta, pues la tradicién més
remota comienza a ingresar en la misma
atemporalidad que caracteriza al tiem-
po de los mitos. Asi, entre los Trobrian-
deses 3 los libogwe —tradiciones his-
téricas— y los lili"d —mitos sagrados—
no se diferencian en abstracto y por lo
tanto no se ubican claramente en una
sucesién cronolégica, sino se distinguen

casi siempre los abuelos, diffcilmente los bisabuelos. Ello siempre que no intervengan razones de
er social o politico vinculados con el parentesco (familias de caciques, por ejemplo) (MEIA,

1963, 1969).

3 No hay que olvidar que las fuentes mitogréaficas clasicas son todas posteriores al naci-
miento de la historiograffa y seguramente el material mftico ha sufrido un ordenamiento crono-

l6gico sobre la base del relato histérico.

Z En este aspecto hay que diferenciar “unidad mitogréfica™ de *‘corpus mitogréfico”. En

una unidad narrativa hay, sin duda, una secuencia necesaria, légica y cronolégica de los aconteci-
mientos, que se deriva de la esencia misma de la unidad y que, por otra parte, est implicita en su
definicién, En un “‘corpus”, es decir el patrimonio mitico conjunto de una cultura, esta secuencia
es ausente o bien arbitraria. Lo comprueba, por ejemplo, la arbitrariedad de los nexos que los
relaios establecen entre los diferentes episodios de un ciclo, como el de Tokwaj, entre los Mataco
o de Kiswet entre los Chorote (MEIA, 1969). -

# Malinowski, 1926.




tan sblo en concreto por el nombre con
que el relato es designado y por la
conciencia de que los personajes de los
libogwe fueron “gente como nosotros’.
No parece entonces existir un limite
definido y una verdadera sucesién entre
el tiempo de la tradicién y el tiempo
de los mitos, sino que uno y otro con-
fluyen y se imbrican mutuamente en
un lapso que puede definirse como un
pasado remoto y que transiciona al
pasado prdéximo y al presente sin solu-
cién de continuidad.

La falta de una clara perspectiva
temporal entre los acontecimientos mi-
-ticos, los acontecimientos tradicionales
y los presentes hace que el tiempo de
los mitos se halle no sélo cronoldgica
sino también existencialmente muy cer-
cano al hombre etnografico. Carece éste
de un escorzo verdaderamente tem-
poral, como aquél que le permita al
hombre histérico percibir la sucesién
de los acontecimientos de una manera
casi grafica, clasificarlos tanto por su
lejania como por sus cualidades intrin-
secas ¥ y percibir cuantitativamente la
inmensa distancia temporal que separa
sa presente, y el pasado con ¢l vincu-
lado, del remoto y casi indiferente
tiempo de los mitos. El hombre etno-
gréfico, por el contrario, pasa casi sin
transicibn desde los recuerdos vivos
de la tradicién familiar a un lapso
relativamente cercano, en que hechos
humanos y divinos, tradicién y mito,
se confunden en una carencia de pers-

pectiva temporal. De este modo el
tiempo de los mitos llega a los umbrales
de su vida de todos los dias.

La imbricacién del tiempo de los
mitos con el presente vivido se vincula
con el hecho de que las mismas formas
de existencia de los personajes miticos
(y estos mismos personajes) que actian
en el mito no dejan de estar presentes
y de obrar intensamente en la vida
cultural. Asi, aquellos dioses, aquellos
animales potentes, aquellos héroes de
un mundo precésmico %, que hicieron
posible y que dan sentido a cada uno
de los entes o acontecimientos de la
cultura vivida, no desaparecieron ni
murieron todos al finalizar el tiempo
originario pues muchos de ellos se hallan
presentes y actdan adn hoy. Porque
los personajes del mito etnografico no
son como los héroes clasicos o los pa-
triarcas biblicos que tienen existencia
tan sflo en su propia época remota,
sino que transfieren su accién y su
presencia, casi sin solucién de conti-
nuidad, desde el tiempo de los mitos,
y a través del tiempo de la tradicidn,
hasta el presente. En la vida etnografica
de todos los dias los personajes mfticos
comparten el mundo con los hombres,
se mantienen en relacién con éstos, los
ayudan, los hostilizan o, simplemente,
estin presentes alli para dar sentido
al movimiento de un astro, a las cos-
tumbres de un animal o a las caracte-
risticas de una planta %,

Juntamente con los seres miticos

3 En la perspectiva histérica el tiempo de los mitos no es tan sélo cronolégicamente remoto
sino cualilalivamenle dilerente del tiempo de la historia.

% El término ‘‘precésmico’ es meramente convencional, inspirado en la mitologia clasica.
El tiempo de los mitos a nivel etnogréfico era también un “‘cosmos’, si bien diferente del actual.

3 Esta presencia, que en su aspecto etiolégico puede parecer algo simbélica, se evidencia
claramente cuando se considere que frecuentemente el astro, el animal o la planta son el mismo

personaje mitico.
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pasan al presente las mismas relaciones
que los unian entre si y con el hombre.
Tal como ocurre en el tiempo de los
mitos los seres del mundo ‘natural”
pueden ser concebidos como provistos
de voluntad y de intencién y vincularse
entre s y con el hombre en base a nor-
mas de caricter social y juridico ¥'.
FEl cazador se enfrenta a un animal que
frecuentemente no es en esencia dife-
rente de los animales-hombres de la*
época originaria; o bien a un duefio de
animales que desde esa época ha esta-
blecido sus normas con respecto al
hombre y lo castiga si no las cum-
ple #. El dios urénico, que fundé los
principios ético-sociales esta alli, obser-
vando con sus 0jos, que son las estre-
1las, el fiel cumplimiento de las mismas,
pronto a amonestar al infractor con
su voz que es el trueno y a castigarlo
con el rayo y la tempestad #. El sol
¥ la luna, que se desplazan en el cielo,
continiian dia tras dia el drama origi-
nario que termind con la fuga hacia lo
alto de la Mujer-Luna perseguida por
su esposo, el Hombre-Sol 4.

El estar-en-el-mundo del hombre et-
nogréafico, entonces, es en muchos casos
perfectamente homédlogo al de sus
predecesores miticos y de todos los
seres que compartian con ellos la vida
de esos tiempos. El orden césmico del

37 Ver Kelsen, 1953.

tiempo de los origenes se rige por los
mismos principios que rigen el de la
actualidad 4. Pero, ademas de esta
continuidad aceptada pasivamente co-
mo un hecho, existe otro tipo de conti-
nuidad en la que el hombre etnografico
utiliza el tiempo mitico y se vincula
activamente con él. El caricter etiold-
gico de casi todos los mitos hace que
éstos sean la referencia que explica
y da sentido al mundo vivido. Un
accidente geografico, el movimiento de
un astro, una instifucién social, una
practica de carécter religioso tiemen
su razén de ser en un acontecimiento
ejemplar ocurrido en el tiempo de los
mitos 2. Pero los hechos del mundo
natural y cultural tienen verdadera
existencia para el hombre etnogréfico
en cuanto significan algo para su accion;
los que carecen de esta significacién
no son tomados en cuenta y, cultural-
mente, no existen. Este tipo de exis-
tencia pragmatica del mundo el hombre
etnografico lo encuentra ya dado en el
mito, que opera no sdlo como explica-
cién del hecho, sino que indica y fun-
damenta las normas para actuar con
respecto a él. De ahi que el aconteci-
miento mitico no se ubica en un pasado
tedrico e indiferente sino que se prolonga
hasta el presente y se integra funcio-
nalmente en la vida. Es él que da sen-

3 Se trata de la infraccién de determinados tabt con respecto al cuerpo del animal cazado
(ver Rasmussen, 1929) o bien simplemente de desperdiciar el producto de la caza o la pesca. Asi

la Dueiia de los
muerte del culpable (MEIA, 1969).

ados en el Chaco castiga el desperdicio retirando a los peces o bien con la

# Estas caracteristicas del Dios Celeste est4n bien representadas en el Puluga de los Anda- :

maneses (Radcliffe Brown, 1922: 157-163).
4 Ver nota 14.

41 Es tipico el caso del contrapaso, de la concepcién social de la paturaleza (ver Kelsen,

1953)1

de la apercepcién sustancial, la potencia y otros.
Ello no eignifica que todos los entes deban lener su razén de ser en la cultura. Hay muchos

que no la tienen. En tal caso se aceplan como hechod. Pero cuando hay una *explicacién’’ ésta es

siempre miftica.




tido y eficacia al ser y al actuar, no ya
como una explicacién teérica y desin-
teresada, sino fundamentando un cono-
cimiento pragmatico, en el que el ser
es un ser-para-la-accion y el actuar es
un actuar-con-un-ser. El horizonte mi-
tico, entonces, se hace omnipresente en
una ontologia que tiene sentido tan
sblo en la vida vivida <.

La concrecién més inmediata de esta
ontologia existencial es el rito, en el que
conocimiento-del-mundo y accién-en-
el-mundo se confunden en algo que bien
puede considerarse un saber pragmé-
tico en el que la referencia mitica pro-
porciona, al mismo tiempo, el conoci-
miento de la realidad y las normas para
actuar frente a ella. De ahi que mito
y rito constituyen casi siempre una
unidad inseparable, pues el primero es
un conocimiento a través de una accién
v e] seezundo es una accidn que, tiene

historiografia occidental establecié en-
tre historia y mito. Mas ailn, vemos
que toda relacién basada en un ‘‘antes”
y un “‘después” a la manera histérica
choca con dificultades insalvables y se
nos revela como una proyeccion arbi-
traria de un modo de ver el devenir
propio de nuestra historiografia, fun-
dado en la oposicién cualitativa y en la
distancia cronolégica entre mito e his-
toria. Los que a primera vista pueden
parecer dos mundos, dos maneras de
existir diferentes y en cierto sentido
opuestas, se manifiestan como partici-
pando de las mismas maneras de ser
y de actuar y se remiten constantemen-
te uno al otro. Tanto es ello asi que
el tiempo de los mitos tiene sentido
s6lo en funcién de la ontologia prag-
mética del presente y ésta adquiere
sentido en ese tiempo originario. De
este modo, asi como la vida se refiere

sentido tan sélo con referencia a ese
conocimiento ‘‘actuado’. Los ritos del
Intichiuma de los Aranda, destinados
a fomentar la reproduccién del animal
totem, consisten en la repeticién dra-
mética de las andanzas de los antepa-
sados totémicos, y son estos aconteci-
mientos los que proporcionan la “teoria’
de la reproduccién juntamente con la
praxis para actuar frente a ella “.

En resumen, analizando a nivel
etnografico la relacién entre el tiempo
de los mitos y el presente nos hallamos
frente a un nexo cronoldgico sui generis
que poco tiene que ver con el que la

continuamente al mito, el mito irrumpe
constantemente en ella.

Hasta el momento hemos tratado
el problema de la relacién entre el
tiempo de los mitos y el presente par-
tiendo de una premisa diacrénica, es
decir, considerando el primero como
anterior al segundo. Es algo que debia-
mos pagar, en aras de la claridad, a nues-
tra concepcién de la historia y del tiem-
po de la que forzosamente teniamos
que arrancar. Pero ya Lévy-Bruhl
habia observado que esta diacronia
puede contradecir abiertamente a los
hechos 4. En efecto, el criterio cro-

4 T.as méis detallistas y complejas clasificaciones de la paturaleza a nivel etnogréfico,
tales como las que presenta Levi-Strauss (1964: 60-114) tienen casi siempre un fundamento
mftico y se vinculan de algiin modo con un fin pragmético.

“ Spencer y Gillen, 1927.

4 Lévy-Bruhl, 1963: 3-8. Ver también al respecto el clésico trabajo de Hubert y Mauss,

1902.
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nolégico del ‘“‘antes”, que prima en
nuestra ubicacién del tiempo mitico,
no parece tener sentido en la acepcién
que esta expresion tiene en algunos
pueblos etnogréficos. Por ejemplo, el
tiempo de los mitos se denomina en
diferentes lenguas australianas, con los
términos de alchera, dzugur, bugari,
lalau u otros, expresiones que indican
toda la época primitiva en que los
antepasados y héroes miticos estable-
cieron la civilizacién de la tribu. Pero
estos mismos términos expresan tam-
bién el suefio y la accibén de soriar, como
hecho y también como mecanismo de
una revelacion sobrenatural. El elemen-
to comin a ambas acepciones es la
trascendencia con respecto a la expe-
riencia y al aprendizaje usual, puesto
que tanto el suefio como el mito llegan
al hombre a través de una *‘revelacién”.
Anélogamente, entre los Marind-Anim,
el término dema indica tanto a los
antepasados miticos, creadores y tes-
méforos —cuando se lo emplea como
sustantivo— como lo insblito, inexpli-
cable, extrafio, cuando se lo utiliza
como adjetivo. Es claro que en éstos,
como en muchos otros casos, nos halla-
mos frente a una ubicacién del tiempo
de los mitos que trasciende la mera
situacién cronolégica y que, sin negarla,
la integra con otro principio clasifica-
torio fundado en una ‘“‘cualidad” dife-
rente de ese tiempo. Es lo que Lévy-
"Bruhl denominaba una diferencia de

“estado’ 4%, Pasar a este estado signi-
fica, entonces, pasar también de un
tiempo a otro, de lo cual se deriva que
el tiempo de los mitos no es un verda-
dero pasado en cuanto el hombre puede
introducirse a él en cualquier momento.
Tiempo de los mitos y presente se inte-
gran, entonces, en una unidad que la dis-
tancia cronolégica no permite disociar.
Tanto la imbricacién cronolégica del

o tiempo de los mitos y el presente como
esta unidad de “estado” nos permiten
pensar que no existe una diferencia
esencial entre los principios generales
que rigen los seres y los acontecimientos
miticos y los que dan sentido a muchas
de las acciones y seres de la vida cultu-
ral. Podemos entonces partir de la
premisa de que ciertas estructuras de
conciencia que subyacen y dan sentido
al relato mitico las vamos a encontrar
también subyaciendo a ciertos aspectos
de la vida de los pueblos etnograficos, y
viceversa; por este motivo podemos
identificar a estas estructuras tanto
partiendo del relato mitico y proyec-
tandolas sobre la vida, como partiendo
de la vida y aplicindolas al mito. Mito
y vida se hallarfan entonces bajo el
signo de una misma forma de conciencia
que denominamos la conciencia milica®’.

La conciencia mitica

La conciencia mitica debe definirse
como un conjunlo de formas de pensa-

4% Habria que analizar si en Gltima instancia este “estado” no es una sola cosa con lo sa-

gradg,

cuya caracteristica esencial es de ser al mismo tiempo distinto y potente.
La expresién conciencia mitica ha sido utilizada entre otros por Gusdorf (1960) y es

anfiloga a la de pensamiento mitico de Cassirer (1923-29:II). Sin embargo, ni en estos autores
ni en otroe que utilizan estas expresiones se subraya claramente el sentido de la adjetivacién
“mftico”. Nosotros lo empleamos considerando que la clave de este tipo de conciencia se halla
justamente en el mito. A partir de éste y de su légica interna es posible descubrir un conjunto
de sentidos que pueden luego trasladarse a innumerables aspectos de la cultura vivida.
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mienlo y de accién que hace posible y da
senlido a delerminadas aeluaciones y se-
res, tanlo en el milo como en la vida de
una cultura. En otros términos, como
un todo integrado de estructuras de
conciencia que constituyen la racio-
nalidad interna de un modo de ser y de
actuar, que no tendria ninguna cohe-
rencia a partir de una concepcién del
mundo tal como nos la proporcionan
el saber occidental y las normas prag-
maticas que de éste se derivan.

La definicién que acabamos de ofre-
cer intenta evitar el equivoco —tanto
més grave si es inicial— de concebir
a la conciencia mitica como una ciencia
mitica del mundo, vale decir como un
conocimiento de la realidad que se dife-
renciarfa del de la ciencia occidental
tan sblo por partir de premisas dife-
rentes frente a una misma situacién.
Por este motivo hemos evitado la ex-
presibn ‘“‘pensamiento mitico” a la
manera de Cassirer ‘¢, pues la palabra
‘‘pensamiento’ aparece teflida de un
matiz de intelectualismo, y nos hace
deslizar fAcilmente hacia el error de
considerar a la conciencia mitica como
una ‘‘falsa ciencia”, es decir como una
especie de “conciencia racional”’ basada
en otros supuestos. Una definicién
correcta debe tomar en consideracién

no solamente los aspectos racionales
de la conciencia mitica —que mo fal-
tan— sino también la irracionalidad 4*
que es propia de sus premisas y, prin-
cipalmente, el caracter de conocimiento-
para-la-accion, que constituye su ci-
fra esencial.

Desde ya conviene aclarar que, con-
trariamente a lo que ocurre en la con-
ciencia racional, la autoconciencia 5
de las estructuras de la conciencia miti-
ca no es necesaria ni se da en la realidad
de la vida. Es claro que la relaci6n entre
el cazador esquimal y la foca tiene
sentido tan s6lo si la remitimos a la
estructura general de ‘el dato como
el otro”, en base al cual el hombre se
vincula con los seres de la naturaleza
mediante el mismo nexo de cardcter
social y juridico que guia sus actuacio-
nes con respecto a los otros hombres 5.
Pero de ningtin modo puede sostenerse
que el esquimal se formule una *“‘teoria’
de su relacién con el animal y que, si-
quiera, tenga conciencia de la existencia
de un principio general que rija este
tipo de relaciones. El Inuit se limita
a acluar de determinada manera porque
asf ha aprendido a hacerlo y conoce un
conjunto de hechos particulares que
dan sentido a su accién 2. En su actuar
se da tnicamente la creencia de que

48 Entendemos el término conciencia en el sentido husserliano de la total conmsistencia
fenomenolégica del yo empirico, la percepcién interna de las vivencias propias y la denominacién

general para toda vivencia intencional.

49 Entendemos por “irracional” lo que es ajeno a la razén. El término més correcto serfa

el de ““arracional”, en cuanto no todo lo irracional —y en particular lo que hace a la conciencia
mitica— es en contra de la razén. No lo utilizamos, sin embargo, en vista de su escasa difusién y
del entendimiento que ya existe acerca de la acepcién de lo irracional en una fenomenologia
de la cultura.

% Entendemos por autoconciencia el conocimiento de los principios generales del conocer.

5 Kelsen, 1953. .

52 Sj el esquimal no cumple con ciertos tab6 con respecto al cuerpo de la foca cazada,
Sedna, la Duefia de los Animales Marinos que vive en el fondo del mar, prohibiré a las demés
focas de hacerse cazar por el infractor. Ello implica el conocimiento de los siguientes hechos,
entre otros: que las focas sobreviven a su muerte, que desean hacerse cazar, que dependen de una
duefia, que se comunican con ella y que acatan sus érdenes (Rasmussen, 1929).




estos hechos son ciertos, que su accién
es eficaz y que la experiencia confirma
esta eficacia.

Estas consideraciones no deben ha-
cernos caer en otro error: el de atribuir
a la conciencia mitica el caricter de una
mera praxis irracional, con lo cual nos
deslizariamos hacia el “prelogismo”,
en el sentido en que este concepto le
fuera atribuido a Lévy-Bruhl . Diji-
mos que el esquimal actda no solamente
sobre la base de una creencia sino tam-
bién de una experiencia que la confirma.
Es claro que la tesis intelectualista de
la conciencia mitica como una “falsa
ciencia” choca con la dificultad que
procede de su persistencia en el tiempo
frente a los supuestos desmentidos por
la experiencia . De ahi que irracio-
nalistas e intelectualistas caigan fatal-
mente en la teoria que hace a la concien-
cia mitica impermeable ¢ la experiencia,
lo que implica atribuirle un mecanismo
l6gico diferente del de la conciencia
racional. Pero todo hace suponer que los
mecanismos mentales basicos del hom-
bre no varfan sustancialmente en el
tiempo y en el espacio; por otra parte
no es facil concebir una humanidad
viviendo durante decenas de milenios,
no sdlo indiferente, sino en conira de la
experiencia. La verdad no estid en nin-
guna de las dos tesis, ni en la prelogista
ni en la intelectualista y fue percibida
cabalmente por Jung . Se fundamenta

en una revisién y en la consiguiente rela-
tivizacién del concepto mismo de expe-
riencia del que nuestra ciencia occiden-
tal estd, con justicia, tan orgullosa
como para considerar la manera en que
ella la entiende como la tnica posible.

Por experiencia la ciencia moderna
entiende la verificacién de algtn hecho;
pero esta verificacién se afirma en pro-
cedimientos basados en ciertas ideas
Jectoras que no son innatas en el hom-
bre sino -que se van afirmando a lo
largo del devenir del saber occidental %,
Todo el sistema demostrativo de la
ciencia tiene valor y sentido tan sélo
dentro de una forma de concebir la
realidad, previamente definida de una
manera explicita o implicita, que es la
que enunciaron e hicieron consciente los
fundadores de la ciencia moderna. En
la conciencia mitica también existe la
verificacién de la eficacia de una accién
Yy los casos en que la experiencia se
manifiesta negativa, segtin los principios
de la ciencia occidental, pueden expli-
carse sobre la base de otras ideas rec-
toras que integran una concepcién del
mundo diferente de la que fundamenta
esa ciencia.

Uno de los principios de la ciencia
experimental afirma que, dado un fe-
némeno A, si siempre se produce un
fenémeno B, A es la causa de B, siempre
que A y B se hallen en las mismas cir-
cunstancias. Asf, el fracaso de una

5 Lévy-Bruhl siempre rechazé esta dudosa paternidad. Por otra parte cualquiera hubieran
sido sus ideas primitivas, su pensamiento evolucioné en el sentido de considerar el prelogismo
no ya como una etapa del devenir humano sino como una estructura antropolégica permanente.
Ver a este respecto Gusdorf, 1960: 183-193 y Cazeneuve, 1967: 11-55.

® Se ha cafdo, asi, en la idea de una *estupidez primitiva” del hombre, tal como la sostiene

Preuss, 1953.
5% Jung, 1962.

 Fs sabido que todo el mecanismo del conocimiento cientffico moderno no se formula
claramente antes de Bacon, Descartes y Galilei. Para-el surgimiento de la ciencia moderna, véase

entre otros De Ruggiero, 1948.




curacién mégica en un elevado porcen-
taje de casos es, para la ciencia experi-
mental, razén suficiente como para
negar también su eficacia como causa
de los éxitos que le sigan. Pero todo este
sistema demostrativo se basa en la
creencia de que no hen variado las
condiciones en que se desarrolla la en-
fermedad y en que se aplica el remedio,
creencia fundada en el hecho de que no
ha sido posible descubrir estas variables
o bien que ha sido posible extrapolarlas.
Y esta imposibilidad se basa a su vez
en la idea de que no hay nada que po-
tencialmente ne pueda ser descubierto
puesto que los hechos naturales ocurren

"mecénica y fatalmente, siempre que se

den las circunstancias apropiadas, sin
que puedan interferir hechos que alteren
arbitrariamente su ocurrencia. Si un
médico aplicara una misma técnica
terapéutica a cien casos semejantes
y ésta fracasara en méas de la mitad,
sonreirfa con indulgencia a quien le
sugiriera la posibilidad de que los fra-
casos se hayan debido a la voluntad
de Dios. Admitiria tan sélo que la téc-
nica es dudosamente exitosa, o del todo
ineficaz y, en el primer caso buscarfa
las variables que constantemente han
interferido en el proceso. Pero, en un
mundo regido por voluntades e inten-
ciones, a menudo caprichosas e im-
previsibles, la explicacién de la interfe-
rencia arbitraria tiene plena vigencia
pues, en el caso del fracaso, se prestaria
atencidn, no ya a las variables constan-
les, sino a variables variables que lo
determinaron. El shamin que fracasa
en su curacién parte de la base que ésta
es en s§ siempre eficaz, pero que pueden

57 Bérmida, 1967.

interferir en ella intencionalidades hos-
tiles, tales como la voluntad de otro
shamén més poderoso o 1a de un demo-
nio, espiritu o dios cuyo poder sea
mayor. Se ve claramente que, partiendo
de estos supuestos, el fracaso mismo
de la curacién se resuelve en una com-
firmacién de la ‘“‘teoria’ de la curacifn
y de la practica misma.

Por otra parte el método estadistico
basado en el porcentaje de éxitos tiene
valor Unicamente en un sistema de
conocimiento que tenga infencién y po-
sibilidad de aplicarlo. A nivel de con-
ciencia mitica la explicacién en base
a las intencionalidades interferentes es
suficientemente satisfactoria como para
resistir a una casuistica negativa, pues
se basa en una concepcién del mundo
acabada y coherente. Negar estas in-
tencionalidades significaria renunciar
a este mundo en su totalidad y con ello
a la seguridad que el mismo proporcio-
na. En cuanto a la posibilidad concreta
de aplicar aunque sea un rudimento
empirico de estadistica a los hechos en
cuestién no cabe duda que ello no es
tarea sencilla; el hombre etnografico
dispone de una casuistica reducida, pues
vive en grupos pequeiios y carece de la
posibilidad de acumular casos més alla
de la experiencia de una o dos genera-
ciones, verificada por unos pocos indivi-
duos. Para él, aplicada la terapia, hay
simplemente un nimero considerable
de enfermos que sanan y cierto nimero
que mueren, lo que de ninguna manera
contradice su “teorfa intencional” de
la enfermedad y no necesita, por lo
tanto, ulteriores averiguaciones 7,

Existe, asf, una concepcién mitica




del mundo que hace actuar en €l una
interaccién de intencionalidades, inter-
acciébn que hace posible el éxito o el
fracaso de un determinado procedi-
miento curativo y que a su vez lo
ezplica de un modo tal que, a la luz de
la ciencia experimental, carece de sen-
tido. Pero esta concepcién mitica del
mundo es justamente la que da un
senlido a ésta y otras acciones, actitudes
o procedimientos. Cuando el viajero
occidental observa al cazador esquimal
que toma una serie de precauciones
Y respeta numerosos tabies con respecto
al cuerpo de una foca que ha cazado,
considera todo esto como carente de
sentido. Y las précticas mencionadas
siguen careciendo de sentido adn cuan-
do el esquimal le explique que, de no
hacerlo asi, la foca muerta relatara el
hecho a la Diosa de los Animales Mari-
nos, que vive en el fondo del mar, quien
impedira a todas las demés focas hacer-
se cazar por él °®. En efecto, para el
occidental la foca muerta no puede
actuar después de muerta ni comuni-
carse con alguien; por otra parte, en
ningtn caso tiene la intencién de ha-
cerse matar por padie. Pero este con-
junto de afirmaciones se basa en varios
supuestos que no son compartidos por
el esquimal: que la foca es un ser fun-
damentalmente distinto del hombre,
que no sobrevive a su muerte, que
guarda con respecto al hombre una
relacién automaética de hostilidad y que,
desde ya, en el fondo del mar no existen
més que los peces. De ahi que el con-
junto de précticas propiciatorias le
parezca un sin sentido y un error, y su

5 Ver mota 52.

éxito una ilusién. Pero todo el ritual
aparece bajo una luz de coherencia si
partimos de los supuestos que guian
la acci6n del cazador hiperbéreo: que la
foca piensa y habla como el hombre,
que sobrevive a su muerte y se reencar-
na, que guarda con respecto al hombre
una relacibn de buena voluntad ¥y
colaboracién y que, en el fondo del
mar, existe una vieja monstruosa de
Juien los animales marinos acatan las
6rdenes. Dicho en términos generales,
que el mundo es una estructura social
que incluye, en una interrelacién cons-
tante, a hombres, animales y dioses.
Toda vez que partamos de esta idea
bésica un sinntimero de actitudes y se-
Tes, a primera vista arbitrarios y fan-
tasticos, se nos mostrarin bajo una
luz de coherencia y adquirirbn una
particular realidad y un particular
sentido.

La conciencia mitica es, entonces,
todo el conjunto de estructuras de
pensamiento y de accién que dan cohe-
rencia a todo un conjunto de hechos
y actitudes, tanto de la cultura vivida
como de la narracién mitica; una cohe-
rencia que estos hechos y actitudes no
tienen si son considerados a partir de las
premisas a las que se remite nuestra
forma occidental de pensar y de existir.
Dicho de otra manera, constituye la
racionalidad subyacente e inirinseca a la
aparente irracionalidad del acontecer
mitico y de ciertos aspectos de la vida
cultural simétricos con él 5. Subraya-
mos una vez rmés que esta racionalidad
no importa, como dijimos, una feoria
mftica del ser y del actuar, es decir la

¥ Se vuelve aquf a replantear en un sentido mfs amplio la idea de Schelling acerca de la

*“légica interna’” del mito. Ver notas 6 y 1l.




autoconciencia de los principios a los
que estos se remiten. Por de pronto una
teoria implica una explicacién que se
opone a otra, es decir, la suposici6n
de una explicacibn verdadera frente
a otra que no lo es. Pero el hom-
bre mitico vive exclusivamente en
una realidad mitica y, por lo tanto,
no reconoce a la conciencia miti-
ca, —es decir a los fundamentos
ideales de su manera de actuar y de
pensar— como enfrentada a otra posi-
ble conciencia. Vive simplemente una
verdad inmediata e indiscutible pues
carece de la idea de otra verdad
‘posible, basada en otros fundamen-
tos . Tan sflo cuando surge el pen-
samiento racional —en Occidente a lo

Pero el hombre mitico ignora todo
esto. Para é] la explicacién mitica no es
un teorizar desinteresado sino una for-
ma de relacionarse con el mundo, con
un mundo que ha sido construido por
la conciencia mitica con el fin de garan-
tizar su existencia y de solucionar pro-
blemas de vida que hacen a su seguridad
y a su bienestar. La verdad y la expli-
cacién de este mundo tienen sentido
tan sélo en la accién que se ejerce sobre
él. De ahi que el contacto con la civili-
zacién occidental haga surgir en los
pueblos etnogrificos problemas que
ofrecen matices de tragedia. Enfren-
tada su verdad-para-la-accién a otra
verdad que la vence y le priva de la
seguridad que le brindaba la suya, im-
posibilitado para asumir racionalmente

largo de su historia, en los pueblos
etnograficos por el contacto cultural
con este mundo— surge la alternativa
entre dos diferentes maneras de pensar
y de actuar; de este modo se origina
también la posibilidad de optar entre
dos verdades y con ello la duda. En
una etapa més avanzada de autocon-
ciencia, tanto a nivel individual como
en la historia de una cultura, surge el
enfrentamiento de la concepcién mitica
del mundo con la racional y la inevitable
opcién. El proceso parece finalizar en la
conciencia de los principios que rigen
una y otra concepcién que origina el
nacimiento de uno de los capitulos més
fundamentales de la antropologia.

esta nueva verdad que le resulta incom-
prensible, quedan atrapados en una
contradiccién insoluble de un mundo-
para-la-accién que entienden y que
demuestra su falsedad en su fracaso
y otro —el de los blancos, siempre
exitosos— que manifiesta una eficacia
ininteligible y, por lo tanto, inmaneja-
ble. De ahi la mimesis incoherente de
ese estar-en-el-mundo triunfante, los
sincretismos arbitrarios, la asuncién es-
porddica de rasgos aislados, desinte-
grados del transfondo de racionalidad
y de los supuestos que son su razdn de
ser, el inevitable fracaso y la miseria
cultural sin esperanzas .

El “conocimiento pragméatico’ propio

% No nos referimos aquf al enfrentamiento de dos posibles verdades mfticas, tal como
ocurre, por ejemplo, entre los indigenas catequizados. Este enfrentamiento no se basa en los
fundamentos de las dos posibles verdades, sino en la aceptacién de una u otra como acto de fe.
La opcién, por otra parte, se plantea tan sblo cuando uno de los horizontes miticos es excluyente

del otro, tal como sucede j

te en la cateq

is cristiana. De no ser asf las eventuales oposi-

ciones no son claramente percibidas y existen amplias posibilidades de sincretismo.

€1 Recordamos al respecto que entre los Mataco y otros grupos del Chaco Central la vesti-
menta europea est4 siendo considerada como imprescindible. Esta idea se basa principalmente




de la conciencia mitica se resuelve,
entonces, en una determinada manera
de estar-en-el-mundo que se traduce
en una estructura de accién méas que de
pensamiento, en una actitud més que
en un conocimiento. En efecto, si bien
existe cierto tipo de conocimiento, éste
se halla en funcién del actuar y no tiene
sentido alguno separado de la acci6n.
Una ‘“‘ciencia mitica” no es sino un
aspecto parcial, aislado arbitrariamente
de una estructura vitalmente integrada
en funcién de garantizar al hombre
y protegerlo del miedo y de la insegu-
ridad 2. Esta integracién radical de
conocimiento y accién no permite la
duda sisteméatica —fundamento de la
ciencia racional y basada en la critica
de los principios— y con ésta la aper-
tura hacia el cambio. En efecto, en la
conciencia mitica un conocimiento o un
principio general no son tales para una
accién posible, sino para una accién
concrela. El relato mitico que inspira
el rito es la eficacia del rito y no una
teoria previa de esta eficacia que pueda
ser objeto de duda. Por otra parte, no
existe en la conciencia mitica un mo-

mento tedrico general que dirija, en
una segunda instancia, determinadas
praxis particulares, sino que la ‘““teorfa’’
se expresa en la accién. Asi el brujo, que
emplea una determinada técnica de
magia simpatica, no aplica consciente-
mente los principios generales de la po-
tencia, del tiempo y del espacio califi-
cados gue son los que dan sentido a su
actuar, tal como podria hacerlo un
Jngeniero al aplicar a un proyecto de
construccién la teoria de la resistencia
de los materiales. Simplemente ezpresa
priclicamentle esos principios generales,
que se hacen verdaderamente principios
tan s6lo cuando se los separa arbitra-
riamente de su concrecién.

Al hablar de ‘“‘conocimientos’ y de
‘“‘acci6bn’ miticos debemos evitar otor-
garles un matiz de praxis racional para
no caer asi en otra distorsién intelec-
tualista. El conocimiento que se deriva
de la conciencia mitica participa siem-
pre de un saber y de un sentir, es decir,
tiene al mismo tiempo una faz cognos-
citiva y otra emocional ?, del mismo
modo el actuar mitico, en el que la faz
“técnica’” va acompafiada siempre por

en la relacién que se establece entre dicha vestimenta y un determinado status de prestigio. Sin
embargo, los indigenas mencionados son incapaces de ahorrar el dinero suficiente para comprar
ropa y la solicitan sistemfticamente a los visitantes, como si éste fuera el (nico medio de conse-
guirla. No entramos a analizar aquf las razones de esta incapacidad de acumulacién, pero es claro
que no depende de la imposibilidad real de acumular la cantidad de dinero necesaria para la adqui-
sicién, mi de la imposibilidad real de realizarla. Es interesante, ademés, subrayar como en estos
mismos grupos la “‘diferente’ riqueza de los indios y de los blancos es remitida a un mito (MEIA,
1969).

82 Gusdorf, 1960.

%3 1,08 factores emocionales en la conciencia mftica fueron claramente percibidos por J. B.
Vico (1953) quien diferencié en la “fantasfa sensible’ los aspectos teoréticos (memoria y produc-
ci6n de imég ) de los aspeclos pasi que consisten en expresar en imfigenes una perturba-
ci6én o emocién por no poderla dominar y clarificar con la razén. La importancia de la emotividad
en lo mégico-religioso fue reconocida ya durante el Iluminismo (De Brosses, 1760; Fontenelle,
1686 y Bergier, 1767). Valorada muy especialmente en la época roméntica (Creuzer, 1810-12;
Miiller, 1825 y Schleiermacher, 1799) fue tomada escasamenie en cuenta en la edad del positivis-
mo. A fines del siglo pasado nacen las teorfas emocionales de la magia con Marett, 1909. En
1917 aparece la primera edici6n de la famosa obra de R. Otto, con la que el aspecto emocional
queda afirmado para siempre en la fenomenologia religiosa, recurriendo en las obras de W. Otto
(1968), van der Leeuw (1961, 1964), M. Eliade (1949) entre otros.




una faz emotiva. La concepcién social
de las relaciones del hombre con la na-
turaleza, por ejemplo, no se resuelve
en un conocimiento indiferente de los
seres que la constituyen —animales,
montafias, plantas— integrado con una
accién también indiferente, sino en
una relacién vital cargada de emotivi-
dad. El dios del cielo de los Twides no
es s6lo una explicaci6én de los fen6menos
uranicos (aspecto cognoscitivo) en fun-
cién del comportamiento de los humanos
(aspecto pragmético); es también un
ser que quiere algo del hombre y a quien
se teme. El cadaver viviente no esla
_mera concrecién de la continuidad de la
existencia humana después de la muerte,
sino es también y principalmente la
concrecién del espanto que el muerto
hace surgir en el viviente. “El terror es
la esencia del fantasma’’ decia con una
bella expresién Rudolf Otto .

El aspecto emotivo, irracional, de la
conciencia mitica es una prueba méis
de la imposibilidad de reducirla a tér-
minos intelectualistas. El hombre que
vive en ella no es un abstracto “filésofo
salvaje”” a la manera de Taylor o de
Lang, sino un hombre concreto que
injerta la explicacién mitica del mundo
¥ la accién que de ella se deriva en su
propia existencia. La conciencia mitica
1o es sélo una concepcién del mundo
¥y un actuar en el mundo, sino un estar-
en-el-mundo, un hecho de vida y no
ya de pensamiento y de accién abstrac-
tos; en sintesis, una estructura de ezis-
lencia, que integra en un acto de vida
concreta el mero conocer y el actuar
en abstracto.

& Otto, 1917.

Las concreciones de la eencieneia
mitica

Aclarados los aspectos més generales
que caracterizan la conciencia mitica
podemos retomar ahora, con mayor
claridad, el problema de sus concrecio-
nes: la narracién mitica y la vida. La
realidad de una estructura de existencia
que constituye la racionalidad interna
comin a estos dos mundos, uno “fan-
tastico” y el otro ‘‘real”, plantea el
problema de si el hombre mitico esta-
blece una verdadera diferencia entre
mito y vida, es decir, entre los lapsos
que hemos denominado tiempo de los
mitos y tiempo de la tradicién. El inte-
rrogante carece de sentido si partimos
de la base de que el mito es un relato
de acontecimientos fantasticos, pero
adquiere significacién por el hecho in-
controvertible de que el hombre mitico
cree en la real ocurrencia de esos acon-
tecimientos, en la existencia real del
tiempo originario y en la injercién
constante de éste en su presente. Par-
tiendo de esta premisa tiepe sentido
aclarar hasta que punto el hombre
mitico tiene conciencia de la diferencia
entre el tiempo de los mitos y el lapso
abarcado por la tradicién, de si los
percibe como dos diferentes maneras
de existencia o como dos aspectos de una
sola manera de existir. Puesto que el
hombre mitico cree que los aconteci-
mientos ocurridos en la &poca mitica
son tan reales como los que le ocurrieron
a sus padres o a él mismo, debemos
descartar una diferenciacién basada en
clerla duda acerca de su verdad, tal




como podria darse entre nosotros con
respecto a la realidad de Adén y Eva
o del Diluvio Universal. El hombre
mitico no puede dudar del relato mitico
pues éste es lo {inico que puede llenar
el vacio ‘histérico” del pasado mis
remoto, no alcanzado por la memoria
tradicional. De no creer en sus mitos
no tendria ningin otro tipo de relato
con que sustituirlos como no fueran

otros mitos:. Ademis, la posibilidad «+ “Origen” o

de una duda basada en la existencia
de mitos contradictorios no tiene facti-
camente valor, pues estas contradic-
ciones se hallan presentes en todo corpus
mitico y no se toman en cuenta o bien
se las explica simplemente con el miste-
1i0 que envuelve una época remota en
la que muchos hechos y seres eran dife-
rentes de los de ahora.

Esta perspectiva cronoldgica del tiem-
po de los mitos nos remite nuevamente
a la idea, por cierto muy difundida,
de que el hombre mitico pueda diferen-
ciarlo del tiempo de la tradicién en base
a su lejania temporal. La época de los
mitos se hallaria en un pasado remoti-
simo, en ‘‘el comienzo”. Pero ya vimos
que este pasado no es tan remoto, pues
no se halla mucho més alla del tiempo
de los bisabuelos e interfiere continua-
mente en la vida presente. En cuanto
la idea de ‘‘comienzo’ es claro que no
debemos pensar en los millones de afios
que la geologia y la astronomia atribu-
yen a la Tierra y al Universo, sino en un
comienzo bastante préximo, mucho més
cercano, inclusive, que los cinco mil

y tantos afios ‘“‘desde la creacién del
mundo”’ que abarcaba la cronologia
histérica hace sblo dos siglos. Por otra
parte, la misma idea de comienzo carece,
en los mitos de origen, del caricter
absoluto que le otorga la filosofia occi-
dental de inspiraci6n biblica. Se trata
de un comienzo relativo, que supone
siempre un estado preexistente, un
mundo diferente, pero jamés la nada .
‘“‘creacién’’ significan en
general la aparicién- de cierlas caracte-
risticas geogréficas, de ciertos seres y de
cierlas instituciones que antes no existian
Y que se agregan a otras que se dan fac-
ticamente como preexistentes. Al leer
ciertos mitos cosmogénicos tenemos la
impresién de hallarnos en un mundo
no muy diferente del lugar en el que
vive el pueblo al que pertenecen y todo,
hombres, animales y cosas, trasuntan
tal “aire de humanidad” que nos hace
pensar més en una continuidad que en
un verdadero tiempo originario. Por
otra parte, la idea de un auténtico co-
mienzo no cabe en el tiempo de los
mitos, donde no existe un verdadero
orden cronolégico de los acontecimien-
tos, pues aquél funciona como un lapso
unitario, como un ‘“tiempo sin tiempo’’,
en el que se ubican, en una misma
dimensién temporal, acontecimientos
“histéricos’’ remotos y acontecimien-
tos miticos.

Un camino para intentar establecer
la naturaleza de la diferencia que el
hombre mitico percibe entre el tiempo
de los mitos y el de la tradici6n consiste

® Las narraciones cosmogébnicas se refieren siempre a actos de formacién o de creacién

de una parte del mundo (tierra, mar, monumas, rios, hombres, animales, etc.). De lo demés no

exmwn referencms en cuanto a su comienzo. Inventariando todos los actos cosmogénicos en un

‘“‘corpus’”” mitico queda siempre una parte de la realidad a la cual no se alude, que constituye
justamente el estado preexistente a todo comienzo.




en tomar en consideracién la diferencia
que establecen los Trobriandeses entre
libogwe (tradiciones histéricas) y Uli’u
(mitos sagrados), ya que ésta se funda-
menta en que en las tradiciones actda
‘‘gente como nosotros’ ¢. Pero ello
no significa que en las tradiciones haya
dejado de actuar la ‘“‘gente distinta
de nosotros”, es decir, los dioses y otros
personajes miticos, pues muchos de
éstos siguen existiendo aiin en la actua-
lidad. La diferenciacién trobriandesa
debe interpretarse en el sentido de que
en los lili'u actuaron ezclusivamente
—o casi— los seres ‘‘distintos de noso-
tros’”’ mientras que en la tradicién y en
el presente sus aceiones se entremezclan
continuamente con las de los hombres.
Ello nos lleva a pensar que la diferencia
establecida por los Trobriandeses entre
el tiempo de los mitos y el presente
es de grado y no esencial. En el fondo,
el tiempo de los mitos pertenece a la
‘“‘gente distinta de nosotros” sblo porque
en esa época no existiamos ‘‘nosotros’.
La diferencia entre ‘“‘ellos” y *‘nosotros”
reside en el hecho de que *‘ellos” exis-
tieron antes, en un pasado en que ‘“‘no-
sotros’” aln no existiamos. Los perso-
najes miticos se resuelven en seres
que trascienden el tiempo de la
tradicién, la ‘‘historia”, y que se ha-
llan en una ‘‘metahistoria”, presentes
en el tiempo originario y presentes
también hoy en una permanencia que

es la acepcién mitica de la eternidad.

Pero, ademés de pertenecer a una
metahistoria, los seres del tiempo de
los mitos se distinguen de los hombres
por otra caracteristica, intimamente
vinculada con la diferencia entre el
mundo de ese entonces y el actual. Es
claro que los seres miticos podian mas
que los hombres de ahora y que su mun-
do era mucho més fluido que el de la
actualidad. Lo extraordinario, lo excep-
cional, lo que nosotros denominariamos
“milagro” $7 era entonces cosa de
todos los dias: los acontecimientos que
implicaban creaciones o metamorfosis
constituian hechos de la crénica diaria,
en la que actuaban normalmente seres
provistos de poderes extraordinarios.
La diferencia entre un ser mitico y un
hombre reside, entonces, en su polencia,
que le permite realizar acciones que son
méis excepcionales, méis ‘‘milagrosas”,
que las que pueden hacer los hombres.
Debe subrayarse, sin embargo, que
esta diferencia de potencia no es abso-
luta sino de grado. El hombre también
tiene potencia, una potencia que le
permite a veces enfrentarse a los mismos
seres miticos y vencerlos y también
crear de la nada por un simple acto de
voluntad, tal como puede hacerlo un
shamin maidu . Por otra parte, los
seres miticos siguen presentes, aqui
y ahora, con toda su potencia. El “mi-
lagro” no ha desaparecido en el tiempo

% Malinowski, 1926. La ‘‘gente como nosotros” no indica sin embargo necesariamente
a hombres desprovistos de atributos de potencia, ya que estos atributos, en grado mayor o menor,
persisten a menudo en los hombres actuales. Por otra parte, en la época mitica de los aborigenes
del Chaco actuaron hombres como los de hoy o seres que no pueden claramente distinguirse de

estos (MEIA, 1969.).

87 Desde ya la idea de milagro tiene sentido tan s6lo en una cultura que, como la occidental,
posee una concepcién mecanicista de la naturaleza, es decir que considera a los entes naturales
sometidos a leyes inmutables, caya infraccién por obra de la interferencia de una voluntad tras-

cendente, constituye justamente el milagro.
68 Pettazzoni, 1955: 539-540.
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de la tradicién y en el presente; tan do a otro y de uno a otro tiempo. Por
sblo se ha hecho menos frecuente. No ello la vida del hombre mitico estd
han desaparecido los seres miticos que llena de potencias, a las que teme y a
poblaron el cielo, las montafias, las las que utiliza; por lo cual, si conside-
aguas y las selvas; ain hoy hay seres ramos a la religién como el nero entre
que se transforman en otros, tales como el hombre y la potencia, la vida mitica
los Baloyi de los Tonga.o el Runa- es una existencia esencialmente reli-
Uturunco de los Quechua %°. giosa 7°. Por supuesto, no debemos

Las diferencias del tiempo de los considerar la religiosidad del hombre
mitos con el de la tradicidon se basan etnogréafico —ni el papel que la potencia
por lo tanto, a nivel de conciencia mi- « desempefia en las culturas a las que
tica, en el cardcler metahistérico y en la  pertenece— tomando como modelo la
mayor polencia de aquél. Metahistoria cultura occidental. En primer lugar,
y potencia que permiten al hombre las estructuras de la potencia, es decir
transferirse, mediante ¢l rito, al ‘‘es- las diferentes manifestaciones de la
tado” mitico, para adquirir potencia sacralidad, pueden referirse a la totali-
y manejarla en su provecho. De este dad de los actos de su vida, aiin a las
modo la conciencia mitica se manifiesta categorias y rasgos culturales que, en
una vez méas como una estructura para una sistematizacién racional de la cul-
la accidn, pues la diferencia entre un tura, nada tienen que ver directamente
tiempo y otro no se establece en base con lo sagrado ™: puede haber una
a una especulacibn tedrica sino se fun- ‘‘religiosidad” en la economia, en la
damenta en una praxis; el tiempo de vivienda, en la tecnologia y en cualquier
los mitos existe, se hace presente y tiene actividad de la vida que un occidental
potencia en cuanto sirve para la accibn. calificaria como profana 2. Esta misma

La conciencia mitica se concreta, potencial omnipresencia de la sacralidad
entonces, en un mundo y un tiempo hace muy dificil determinar una esfera
metahistérico mas potente, que es el que le sea propia y, con ello, recortar en
del mito, y en un mundo y un tiempo la cultura etnogréfica un sector que sea
“histéricos’ menos potente, que son los exclusivamente religioso, pues la sepa-
de la vida. De ahi que las mismas racién entre aspectos religiosos y pro-
estructuras de la potencia, con simples fanos de una cultura mitica es un arbi-
diferencias de grado, pasen de un mun- trio ficticio, inventado por los etnbgrafos

% Para los Baloyi ver Junod, 1927: IL Del Runa-Uturunco trata Franco, 1961.

7 van der Leeuw (1961: 141-142) babla de una *“‘santidad de la vida” a nivel primitivo.

"l En el universo de la razén sagrado y profano constituyen dos planes bien separados que
raras veces iaterfieren uno con el otro; en el mundo mitico aparecen estrecha y dindmicamente
imbricados. De ahf que en el primero los entes puedan *‘clasificatse” y asignarse a uno u otro de
los planoe con seguridad y para siempre; en el segundo, por el contrario, todo lo “profano’ es
potencialmente sagrado en cuanto puede volverse tal en cualquier momento.

7 Recordamos los tabfi relativos a Ia caza o a la pesca, las précticas relativas al abandono
de la vivienda en caso de una muerte, la ruptura de un ceramio ei, al cocinarse, se halla presente
un hombre, las ceremonias agricolas. Puede decirse que toda actividad u objeto, a nivel etnogré-
fico, es “‘profanc” tan eblo en cuanto se recorta arbitrariamente ese aspecto que, en la coun-
cepcién racional del mundo, cae en la esfera de lo eagrado, pero que, tautegéricamente, es insepa-
rable del conjunto.
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por comodidad de exposicién, tomando
como modelo la categorizacion de la
vida occidental. Es claro que tanto
hace a la descripcién de una vivienda
etnografica el aspecto técmico de su
construccién como la particular poten-
cia protectora del “adentro’ en relacién
con la eventualmente agresiva del
“afuera”. En efecto, para el hombre
mitico es a veces tan importante tener
techo y paredes que lo abriguen de la
intemperie como disponer de un fetiche
en los umbrales de la vivienda que la
proteja de las potencias dafiinas al
acecho. De ahi que parte de las estruc-
turas de la conciencia mitica sean las
mismas que describe la fenomenologia
de la religin.

La parcial superposicién de la feno-
menologia de la religién con el estudio
de la conciencia mitica nos lleva a con-
siderar el problema de su delimitacién
en cuanto al objeto y el de la individua-
ci6n de una posible ciencia que se ocupe
de ella. Con respecto a la delimitacion,
la primera pregunta que se nos ofrece
es: ¢donde se manifiesta concretamente
la conciencia mitica? Para contestarla
debemos partir de la premisa de que la
conciencia mitica se define dialéctica-
mente en oposicién a la conciencia ra-
cional, modo de pensar, de actuar y
también de estar-en-el-mundo * que
caracteriza sectores variables, pero siem-
pre bastante amplios, de la vida de los
hombres que pertenecen a la civilizacién

occidental. Es cosa sabida que la razon,
como autoconciencia critica de wun
determinado modo de conocer a la
realidad y de actuar con respecto a ella,
surge —o por lo menos se hace mani-
fiesta— en Occidente. Sus primeras ma-
nifestaciones las encontramos en los
origenes del pensamiento filosofico grie-
go y a partir de ahi vemos como va
afirméndose cada vez mas hasta auto-
considerarse la vnica manera posible
de conocer y de actuar, como el tnico
estar-en-el-mundo verdadero y cohe-
rente 4. No cabe aqui analizar hasta
qué punto esta aspiracién se cumple
concretamente y en qué medida su
opuesto, la conciencia mitica, puede
seguir subyaciendo al conocer y al
actuar racionales, determinando en
dltima instancia creencias y acciones
del hombre moderno . Nos interesa
por el momento, y sobre la base de que
en cierta época nace o se hace evidente
la conciencia racional, delimitar la con-
ciencia mftica en su dimensién diacré-
nica.

Parece claro que la aparicién de la
conciencia racional coincide con el co-
mienzo de la historia del mundo occi-
dental. Los atisbos que de ella se
manifiestan en el pensamiento templa-
rio de las altas culturas protohistéricas
o en cualquiera de las sistematizaciones
sacerdotales de los conocimientos y de
la realidad, propios de las culturas his-
tdricas pre-griegas, no parecen ser sino

A También la concepci6n racional del mundo tiene un aspecto existencial, amén de cog-
noscitivo. Por ejemplo, la idea de un universo newtoniano, sometido a leyes inmutables, repre-
senta una garantia acerca de su permanencia y de la posibilidad de sus fen6menos.

78 Ver Gusdorl, 1960: 97-181.

75 No es muy dificil comprobar que la rafz dltima de cualquier comportamiento o creencia
del hombre occldental se resuelve en un acto de fe o en una afirmacién voluntaristica basada en

tos 7
mito ejemplar.

te indemostrables. Detrés de ellos es posible encontrar o vislumbrar un




intentos de sistematizar una ‘‘materia”
mitica que no han tomado en cuenta
criticamente los fundamentos de ésta
y del instrumento que la sistematiza 7.
En una situacién semejante parecen
encontrarse, por otra parte, algunos
de los fil6sofos naturalistas griegos. Esta
coincidencia cronoldgica entre el sur-
gimiento de la razén y el de la historia
fue valorada en toda su importancia
por Husserl 77, quien hace comenzar~
la “humanidad” con la superacién de
la conciencia mitica por el conocimiento
racional de la realidad y también por
Gusdorf, quien homologa la conciencia
racional con la “historia’’, en oposicion
a la “prehistoria”’, dominada por la
conciencia mitica 7. No pas6é desa-
percibido, por otra parte, a la precur-
sora penetracién de Vico, quien ha-
bia diferenciado en el quehacer hu-
mano una ‘‘produccién espontinea e
inconsciente”’, propia de la historia pri-
mitiva, de una *produccién a la luz
de la razén’, caracteristica de la civi-
lizacién 70,

La historia, entonces, que en el sen-
tido tradicional del término se inicia
con la aparicibn de la escritura, co-
rresponderia en su esencia al comienzo
del abandono de la conciencia mitica

por parte de una determinada linea del
devenir de la humanidad y a los co-
mienzos en ésta de un nuevo enfoque
del mundo y de la vida, que es el de
la razén. La prehistoria se resuelve
entonces en la época en que el hombre
vivid sumergido en la conciencia mi-
tica; todo aquel inmenso lapso en que
la humanidad dejé tan sélo testimo-
nios externos e inintencionales de su
quehacer, las ‘‘piezas arquelégicas’
que el prehistoriador exhuma e inter-
preta. Durante este lapso la falta de
una verdadera perspectiva temporal no
hace posible que el hombre tome con-
ciencia de un devenir abierto e inde-
finido, pues su breve ‘historia” per-
mite tomar clara conciencia del cam-
bio ®. Puede decirse entonces con
Gusdorf que, para el hombre prehisté-
rico, no ocurre realmente nada nuevo,
pues los acontecimientos y los hechos
significativos, justamente por ser tales,
se remiten al tiempo sin tiempo de los
origenes y son los dnicos que merecen
ser recordados y se recuerdan. Los de-
més, por carecer de significacién no
son recordados més que en la memoria
individual y no se desarrolla, entonces,
ninguna técnica para perpetuar su re-
cuerdo entre las cuales la escritura 8.

" El esquema de las direcciones del espacio en las altas culturas si bien es fruto de una
indudable elaboracién intelectual, se basa en un conjunto de principios mfticos que no son objeto
de critica. Ver entre otros, Orta Nadal (1948) quien resume nurerosos trabajos sobre el tema

de J. Imbelloni. También Cassirer, 1923-24.

7 Husserl, Die Krisis der Europiischen Wissenachaften und die transzendentale Phino-

menologie. Cit. por Kogan, 1963: 122.
78 Gusdorf, 1960.
™ Vico, 1953.

Por otra parte, por el mismo carficter repelitivo de la conciencia mitica, el cambio en

la “prehistoria” es sumamente lento y parece acelerarse recién cerca de los comienzos del adveni-
mienlo histérico de la razén. Piénsese en la estaticidad del paleolftico durante sus, por lo menos,
trescientos mil afios de duracién, en relaci6n a la dindmica progresiva del cambio desde el comien-
70 de la edad de los metales. L.

8l La aparici6n de la escritura se da en las Altas Culturas, en las que ya parece existir
cierta conciencia del cambio. Sin embargo, tampdeo en éstas se desarrolla una verdadera histo-
riografia,

-
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Naturalmente, la prehistoria en el
sentido que acabamos de aclarar es
un concepto que rebasa ampliamente
el marco cronoldgico tradicional. Tan-
to la etnologia histérico reconstructiva
como la arqueologia prehistérica de-
muestran que una prehistoria asi en-
tendida —que para Occidente termina
en Grecia aproximadamente en el si-
glo VA.C.— continta en los pueblos
denominados etnograficos hasta fechas
muy diferentes 2. De ahi, entonces,
que todo el mundo etnografico se halle
sumergido ain en la prehistoria pues
permanece bajo el signo de la concien-
cia mitica. Es esta la razéon profunda
de aquel sentimiento de erfrafieza que
producen a los occidentales las cos-
tumbres y las actitudes de los pueblos
etnograficos, quienes nos resultan a
primera vista incomprensibles y a los
que sdlo podemos acercarnos con un
gran empefio hermenéutico.

Este extrafiamiento no es sino la vi-
vencia inmediata del alejamiento his-
térico, cultural y existencial de Oc-
cidente con respecto a ciertos tipos
de cultura; y es la toma de conciencia
de- dicho alejamiento la que permite
recortar en la humanidad el objeto
propio de la etnologia y justificar de
este modo la autonomia y la originali-
dad de esta ciencia. Parece evidente
que las tentativas de delimitar empi-
ricamente el objeto de la etnologia en
las culturas que desconocen la escritu-
tura o que estin ‘‘més cerca de la natu-
raleza” o bien que ‘‘carecen de historia”
—hechos todos propios de las culturas

que tradicionalmente estudia esta cien-
cia— estan destinadas al fracaso. El
camino mis oportuno para ese fin es
buscar una definicién que intente de-
finir ese objeto no ya desde un punto
de vista empirico, ‘‘objetivo”, sino en
relacion con la actitud con que Occi-
dente lo enfrenta y con el modo con
que lo percibe y lo vive. En este sen-
tido fue pensada una definicién de et-
nologia, que propusimos hace aifios.
como el estudio de los pueblos y de las
culluras barbaras, entendiendo la “bar-
barie” no ya con el matiz despectivo
que caracterizd tardiamente este con-
cepto, sino derivandolo inmediatamen-
te de la acepcién original griega de
“barbaros’; la genle que no enfende-
mos %.

En efecto, la razén de la gran difi-
cultad que ofrece una hermenéutica
etnolégica en relacion a una hermenéu-
tica histérica estriba justamente en el
hecho de que, mientras los aconteci-
mientos y los personajes histdricos es-
tin compenetrados de racionalidad y
encuentran gran parte de su razén de
ser y de actuar en una concepcién ra-
cional del mundo y del quehacer hu-
mano, los hechos y los hombres de la
etnografia encuentran frecuentemente
su sentido en principios diferentes. Es
por ello que tan sélo la puesta entre
paréntesis de la conciencia racional,
que se ha encarnado en el hombre occi-
dental como una segunda naturaleza,
permite al etndlogo iniciar la dificultosa
tarea de comprenderlos. Es claro que
en un César Borgia o en Luis XIV ve-

La idea de una identidad entre los tipos de civilizacién arqueolégicas y las etnograficas
surge con Menghin (1931). Para un anéilisis conceptual de esta posicién ver Bérmida, 1956.

8 Para una crilica de las definiciones tradicionales de la etnologfa y una definicién desde
un punto de vista tautegérico ver Bérmida, 1958-59.
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mos reflejada en gran parte una mane-
ra de actuar y de pensar a las que esta-
mos acostumbrados, por lo cual pode-
mos facilmente proyectar nuestros prin-
cipios racionales de pensamiento y de
accién a sus pensamientos y a sus ac-
ciones para comprender su sentido ™.
Pero muy diferente es nuestra situa-
cién frente al actuar del jefe de un
grupo etnografico, actuar del que tan
sblo una pequefia parte cabe propias
mente en nuestros marcos de pensa-
miento y de existencia y en el cual el
sentido de la mayoria de las acciones
puede entenderse en base a una con-
cepcién de la realidad y a unas es-
tructuras de existencia que en nosotros
existen tan sblo desdibujadas y crip-
ticas %.

Las dificultades para una herme-
néutica etnolégica aumentan ain més
por el hecho de que las fuentes etno-
graficas escritas no son casi nunca
objetivas. Se trata, en efecto, de tes-
timonios en los cuales los hechos vividos
nos llegan  distorsionados, por haber
sido reflejados ya por el espejo defor-
mante de la racionalidad occidental. Es
muy facil de comprobar que el etnd-
grafo tradicional, en la imposibilidad
de captar la racionalidad ‘interna”

de las culturas barbaras, proyecta sobre
ellas los marcos de su propio tipo de
racionalidad, es decir el sentido que
gobierna sus conocimientos y sus accio-
nes %. Es por ello que muchas de las
fuentes etnogrificas son escasamente
aprovechables para una hermenéutica
de la cultura pues el autor ha hecho
todo lo posible para hacer desaparecer
los aspectos ‘‘irracionales’ de la cultura
vivida y ha estructurado creencias
y acciones en base a principios que tan
sblo —y parcialmente por cierto—
pueden aplicarse a algunos aspectos de
la cultura vivida de Occidente. De ahi
que la aplicacién de las simples cate- -
gorias etnograficas tradicionales, tales
como economia, vivienda, técnicas, ciclo
vital, vida religiosa, mitologia y otras,
representen ya de por si un radical
desmembramiento de formas de vida
que no tienen conciencia mi reconocen
esta categorizacién y que, por el con-
trario, actian en una integracién cons-
tante de todos los aspectos de la cultura.
El funcionalismo hizo algo para reesta-
blecer la unidad perdida introduciendo
la idea de integraciéon y de estructura
funcional, pero esta unificacion se esta-
blecié también sobre bases racionales;
por este motivo casi nunca llegd a per-

8 Tal vez no sea tan sencillo hacer lo mismo con respecto a un Akhenaton, un Ciro el Viejo

Y. qlsxsizés, un César o un Augusto.

Lo mismo vale para aquellos hechos de la cultura que, a nivel occidental, son interpre-

tados como fundamentados en un anélisis causal. Los elementos técnicos, por ejemplo, si bien
son construidos y empleados *racionalmente” no se consideran originados por una “invenci6én’
—es decir por una manifestacién auténoma del espfritu— sino como dones o hallazgos. Hasta las
manifestaciones tecnolégicas més refinadas, como la construccién de una canoa en Polinesia
(ver Firth, 1961: 64-77) pueden estar integradas con técnicas de carécter mégico-religioso.

Cuando un etnégrafo describe una cultura, al referirse a una técnica, por lo general
enfoca tan sélo aquello que la cultura occidental incluye en su propio concepto de técnica. Lo
demés, por ejemplo, los aspectos mégico-religiosos de las técnicas, son descriptos aparte (en el
achpile “magia’); aGin en los casos en que el etnégralo se cuida de separar en su relato técnica
y magia, sobreentiende que su asociacién es meramente empfirica y que nada tiene que ver la una
con la otra. Pero es claro que, tautegéricamente, en la fabricacién de un ceramio, tanto tiene
que ver con el éxito la correcta mezcla de arcillt y antipléstico y el control de la temperatura
como mantener alejado a un hombre o a una mujer menstruante.




—
cibir la integracién espontinea y autd-
noma, la unidad ‘“‘empirica” de las
culturas etnogréficas, que tan sélo podia
captarse partiendo de otros supuestos
y colocAndose en una situacién que no
fuera la de un *‘cientifico”, por com-
prensivo y agudo que fuese %7. Del
mismo modo tampoco el moderno es-
tructuralismo consigue evitar la dis-
torsién intelectualista de la cultura,
pues las “‘estructuras inconscientes’ de
Levi-Strauss se refieren tan sélo al
aspecto externo, *“morfolégico” de los
hechos culturales mutilados de su faz
vivencial, es decir separados del con-
texto de accién y de emotividad que
constituye su aspecto mis esencial %,
Una cosa es describir las posibles vincu-
laciones de parentesco en base al prin-
cipio de la retribucién y otra descubrir,
por ejemplo, la razén de ser mitica
de la relacién entre padre e hijo, pres-
cindiendo del nexo biolégico, o la
naturaleza y el sentido de la vinculacién
de un hombre con su clan o con su
totem. En efecto, un sistema de paren-
tesco no es solamente un conjunto de
relaciones, una estructura que puede
representarse elegantemente por medio
de esquemas graficos, sino el patrimonio
de ideas, creencias y vivencias que hacen
posible y dan sentido a esas relaciones.

Pero el concepto de ‘barbarie” en
la acepcién de ‘“extrafio’’ e ‘“‘incom-
prensible” no se limita solamente a las
culturas etnogréficas. Hay otras formas
de vida frente a las cuales la concepcién

87 Véase, por ejemplo. la posicién excéplica y algo irénica de Malinowski [rente a uno de

racional del mundo y de la vida expe-
rimenta una anéloga sensacién de le-
jania existencial y semejantes dificul-
tades hermenéuticas. Se trata de las
culturas de las comunidades campesinas
tradicionales, que se designan con el
término, un tanto vago y empirico, de
“cultura folk”. También en los inte-
grantes de esta cultura percibimos,
aunque en un grado menor, las estruc-
turas de la conciencia mitica que inva-
den gran parte de su vida y en la que se
halla el sentido de muchas de sus creen-
cias y de sus actos. También en la cul-
tura folk el aspecto ‘religioso” de la
vida se halla omnipresente, desde las
practicas curanderisticas mégicas, pa-
sando por las ceremonias y creencias
relativas a la vida econdmica, hasta el
papel que muertos, aparecidos, duendes
y animales potentes desempefian en la
vida de todos los dias. No cabe duda
que un elevado porcentaje de los hechos
y actitudes folkléricas encuentra su
sentido en principios que son distintos
de los esquemas racionales del actuar
y de los supuestos cientificos que carac-
terizan el saber y la actividad del
citadino culto ®. Decimos ‘culto”
—tornando como base empirica el nivel
educacional que proporciona la ense-
fianza escolar y su interiorizacién—
pues no cabe duda de que entre las
capas menos instruidas de la poblacién
urbana y periurbana existe un folklore
muy desarrollado, que se percibe con
claridad en las llamadas supersticiones

sus informantes quien le relataba sus visiones (1933: 155-181).

8 De ninguna manera la reciprocidad, si bien explica cierto nivel de las relaciones de pa-
rentesco, es suficiente para explicar el horror sagrado hacia el incesto.

La identidad de fondo entre folklore y etnologia fue percibida desde la época iluminista.
Modernamente los identifica en la préctica Frazer (1915) y Lévy-Bruhl, entre muchos otros. Para
un enfoque tebrico del problema ver De Martino, 1941; Imbelloni, 1959.
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¥y en las précticas del curanderismo
que son casi siempre las mismas de las
poblaciones rurales. Baste considerar
la actuacién y la fama de algunos cu-
randeros ? y la de varias asociaciones
““cientifico-religiosas” en las cuales la
racionalizacién paracientifica no oculta
el trasfondo mitico de las creencias
y de las actuaciones de sus integrantes.

Pero no es un misterio para nadie
que a los curanderos de los centrog
urbanos acude no sdlo el pueblo inculto,
sino cierto nimero de personas que han
alcanzado una instruccién secundaria
e, inclusive, una cultura universitaria.
No cabe duda de que estas personas
participan, en esas oportunidades, de
los mismos principios que dan sentido
a la accién del curandero y que no di-
fieren esencialmente de los que subya-
cen en las practicas del médico brujo
de una cultura etnografica. De este
modo la conciencia mitica alcanza el
umbral de la élite intelectual de la cul-
tura occidental y llega, inclusive, a tras-
pasarlo *. Quiere decir, entonces, que
en cada uno de nosotros, tanto en quien
escribe estas paginas como en quien
las esta leyendo, se da un conjunto de
actuaciones posibles que aparecen sin
sentido a la luz de la concepcidn racional
del mundo y que tan sblo adquieren una
significacion sobre la base de otros su-
puestos. Estos supuestos, no solamente
acientificos sino a veces anticientificos,

no son sino las estructuras mismas de la
conciencia mitica. La mujer de clase
media que, atormentada por los dolores
del Herpes zoosler, acude al *‘culebrille-
r0”, acepta y participa conscientemen-
te de una préictica migica que tiene
sentido tan s6lo en los supuestos de que
la “culebrilla” sea consecuencia de un
contacto directo o indirecto con una
culebra, y de que se trate de una sus-
tancia material y que puede ser elimi-
nada del cuerpo, por obra de una perso-
na dotada de poderes excepcionales ®.

La “barbarie”, entonces, no se halla
limitada a determinados pueblos ni a
cierta época de la historia, ni a algunas
clases sociales, sino puede estar presente
en todos y cada uno de los hombres. La
conciencia mitica, que constituye su
trasfondo esencial, resulta ser, entonces,
un patrimonio potencial comiin a toda
la humanidad. Se trata de una manera
de estar-en-el-mundo que pertenece a la
esencia misma del hombre como ser
provisto de cultura, es decir de una
‘““estructura antropolégica’”. Su pre-
sencia en las diferentes culturas varia
sélo cuantitativamente y en intensidad;
en algunas representa el sentido pro-
fundo de todas, o casi todas, las creen-
cias, acciones y conocimientos, en otras,
en especial en la de Occidente, aparece
més esporidicamente y pareceria des-
empeifiar un papel ocasional, al margen
de las maneras racionales de pensar y de

% En las éreas urbanas de la Argentina recordamos la Madre Marfa, Tibor Gordon y

Jaime Prest, entre otros.

1 En un seminario litulado “La conciencia mftica en la cultura media urbana™ pudimos\
comprobar la exisiencia de innumerables précticas ‘‘supersticiosas’’ en personas de educacién
secundaria y universilaria. En ellas pudimos hallar casi todas las estrucluras més comprensivas
de la conciencia milica (potencia, espacio y tiempo calificados, concepto social de la naturaleza,

etc.).

9 La técnica mégica consiste en una operacién de *“barrido” con la mano; acompaiiada por
férmulas y utilizaci6n del signo potente de la crue, trazada con linta china en la parle afectada.
La emplea un curandero especializado, el *‘culebrillero’’.
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actuar, pero coexistente con ellas. Sin
embargo es posible que su papel enla
vida del hombre occidental no sea tan
nimio como podria juzgarse a primera
vista; quizés la interferencia de la con-
ciencia mitica en la concepcién racional
del mundo y de la vida deba conside-
rarse mas oculta que ausente, pues, de
un modo o de otro, el etndlogo acaba
por encontrarlo, detras de la pantalla
de la razém, como sentido ultimo de
nuestras acciones ®.

El caricter de estructura antropolé-
gica que caracteriza a la conciencia
mitica tiene un relevante valor instru-
mental y metodolégico. Su presencia
en todos y cada uno de los hombres,
cualquiera sea su ubicacién en las coor-
denadas culturales, histéricas y espa-
ciales, es el resorte metodolégico fun-
damental para su hermenéutica. Si esta
manera de estar-en-el-mundo fuera pri-
vativa de algunas culturas, remotas en
el espacio y en el tiempo, y no existiera
en la nuestra, sustituida enteramente
por la conciencia racional, esas culturas
estarian destinadas a permanecer in-
comprensibles para el etndlogo occiden-
ta]. El hecho de que aquellas culturas
y la nuestra propia participen, si bien
en diferentes medidas, de una misma
manera de pensamiento y de existencia,
nos permite colocarnos “‘en situacién’
con respecto al hombre etnogréfico e in-
tentar penetrar en la intimidad de su
cultura y en el sentido de su vida. Una
vez colocada entre paréntesis la opaca

cortina de nuestra concepcién racional
del mundo y de la vida, no nos sera
imposible hacer vibrar de alguna manera
ciertas cuerdas comunes y entrar en
resonancia con hechos y actitudes que,
en un primer momento, se nos presenten
como extrafios e incomprensibles *.
Nuestro porcentaje de “barbarie’” esla
fuente a la que podemos acudir para
tomar conciencia de un estar-en-el-mun-
do que, en ultimo término, difiere del
nuestro tao sblo por la cantidad relativa
de los ingredientes que lo componen.
No nos serd tan dificil describir y en-
tender el papel que el cadiver viviente
desempeiia en el ciclo vital de una cul-
tura etnografica cuando revivamos nues-
tra propia experiencia del temor al
muerto, que en algin momento todos
hemos experimentado. Del mismo modo
no nos reésultara tan extraiio la actitud
mitica frente al animal, siempre que
recordemos los numerosos casos en los
que estuvimos actuando como si atri-
buyéramos al animal inteligencia, vo-
luntad, intencién, malicia o maldad;
actitud que, tifiéndole de cierto ‘“‘aire
de humanidad”, diera sentido a nuestros
sentimientos afectuosos u hostiles hacia
él. Y ¢quién no ha practicado alguna
vez, especialmente en momentos par-
ticularmente riesgosos, algin acto que
en una cultura etnografica se conside-
raria un acto de magia propiciatoria?
Por ejemplo, repetir estereotipicamente
determinadas acciones antes del riesgo,
vestir la misma indumentaria, llevar

9 A menos que no apelemos a una definicién hedonistica o utilitarfstica no parece posible
definir el bien y el mal si no se los remite en jiltima instancia a un imperativo cuyo transfondo

es evidentemente un mito ejemplar.

M Recuérdese la hermosa frase de Usener: *Solo penetrando, con abnegacién, en estas huellas
espirituales del tiempo desaparecido... podemos educarnos para sentir algo igual; después,
Poco a poco, suenan y vibran en nosotros cuerdas semejantes y descubrimos en la propia con-
ciencia los hilos que unen lo viejo y lo nuevo™. (1895).
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consigo cierto objeto o efectuar deter-
minados ademanes. Y todo ello dejando
a un lado nuestras experiencias religio-
sas, enmarcadas o no en una fe tradicio-
nal, en la que las estructuras de lo
sagrado y las relaciones hacia él apare-
cen en cada creencia y actitud  y es
en estas estructuras en donde podemos
hallar su sentido y su racionalidad pro-
fundos, que poco tienen que ver, por

cierto, con tentativas de raciona]izacic’m‘

de ciertas teologias.

Si es cierto que toda nuestra vida
puede ser un instrumento y una fuente
para la hermenéutica de la conciencia
mitica, hay un periodo de nuestra
existencia en que ésta se manifiesta con
intensidad y frecuencia muy particula-
res. Se trata del perfodo de la primera
infancia, antes que la ensefianza escolar
comience a sedimentar progresivamente
en nuestro espiritu los fundamentos de
la concepcién racional del mundo y del
actuar. El tema de la ‘psicologia in-
fantil” y de sus relaciones con la con-
ciencia mitica rebasa los propédsitos de
este trabajo; baste por ahora enunciar
la tesis de que las semejanzas, tantas
veces percibidas entre la “psicologia
infantil” y las actitudes de los hombres
etnograficos %, deben considerarse, no
ya como una mera convergencia, sino
como debidas a que el nifio y el “pri-
mitivo”’ participan de concepciones del
mundo muy semejantes. A partir de

esta idea, la actitud infantil no debe
verse como el producto exclusivo de un
mecanismo cerebral inmaduro sino co-
mo una verdadera ‘‘cultura’, aprendida
a través de la ensefianza, casi siempre
involuntaria, de los mayores y de los
otros nifios *7. Esta ‘“‘cultura infantil”
se trasmite de generacidn en generaci6n
Y representa el reservorio inconsciente
de aquellas creencias, actitudes y vi-
vencias propias de la conciencia mitica,
las que vuelven a aparecer en el adulto
toda vez que su existencia vuelve a pare-
cerse de algiin modo a la de su infan-
cia 9.

Sobre estas bases las experiencias
infantiles, revividas y colocadas en la
situacién que corresponde, son un va-
lioso instrumento para una hermenéu-
tica de la conciencia mitica. Quizas
quien recuerde su vivencia de nifio
escuchando un cuento de hadas, te-
miendo en la oscuridad, animando a los
objetos y trabando con ellos una rela-
cién de caracter social, dejara de con-
siderar tan extrafias estas mismas acti-
tudes cuando las encuentre en las cul-
turas etnogréficas y habra hecho asf un
primer paso hacia su hermenéutica.

El conocimiento de la conciencia
mitica

Delimitadas las manifestaciones con-
cretas de la conciencia mitica y echadas

% Claro esth que una fenomenologia de las religiones occidentales en base a las estructuras
de la conciencia mitica no atafie ni a su verdad ni a la eficacia de sus précticas que han sido pues-

tas entre paréntesis desde el comienzo.
9 Piaget, 1938.

¥ Por ejemplo la apercepcién animatistica de la realidad puede derivarse en el nifio del
empleo tap {recuente de las ““metéfloras” en el lenguaje adulto. Expresiones tales como ‘‘el cuchillo
te corta”, “‘el fuego te quema" eon entendidas por el nifio en su significacién inmediata, a la ma-
nera de “paph te pega” o ‘‘mamé te acaricia.
Quizés la inseguridad y el temor sean el comfin denominador. En el seminario mencio-
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algunas bases metodoldgicas para su
estudio, cabe preguntarnes ahora cé6mo
es posible una “‘ciencia de la conciencia
mitica”. Ello significa analizar, en
primer término, las relaciones de esta
posible ciencia y de su objeto con otras
ciencias o disciplinas o enfoques que,
de una u otra manera, parecen apuntar
al conocimiento del mismo objeto con
un método semejante. Dejando por el
momento a un lado los atisbos y formu-
laciones méas antiguas, consideraremos
las tentativas dentro del panorama
moderno de las ciencias del hombre vy,
en primer lugar, el descubrimiento y el
estudio de la “‘mentalidad primitiva”
de L. Lévy-Bruhl. Omitimos el analisis
del complejo devenir del pensamiento
de este autor, que se concreta en una
paulatina transformacién tanto del

rracién mitica, busca las estructuras
generales que constituyen su racionali-
dad interna, y las aplica luego a la
cultura vivida en la medida en que
encontremos en ella el mismo tipo de
racionalidad interna. El supuesto de
este método es que un tnico conjunto
de principios gobierna al mundo de los
mitos y ciertas formas concretas de la
vida cultural que aparecen con mayor
claridad y frecuencia en las culturas
etnograficas. La razén de este procedi-
miento, que da cierta primacia al mito
sobre la vida cultural, consiste en lo
siguiente: en primer lugar, el tiempo
de los mitos nos aparece més ‘‘potente”,
es decir, participando més intensamente
de lo sagrado, estructura fundamental
de la conciencia mitica que en la cultura
vivida se halla reducida tanto cualita-

objeto como de la metodologia de sus

investigaciones **. En este desarrollo
observamos, sin embargo, que una de
las constantes metodolégicas de Lévy-
Bruhl —excepcion hecha de su obra
dedicada a la mitologia primitiva—
consiste en basarse en hechos de la vida
cultural y remontarse, en base a estos,
a_los principios generales que les dan
sentido. Tan sélo en su “Mitologia
primitiva’ el pensador francés reconoce
que son estos mismos principios y es-
tructuras los que dan sentido a los per-
sonajes y a los acontecimientos de las
narraciones miticas. Nuestro método
procede a la inversa: parte de los acon-
tecimientos y seres que se dan en la na-

tiva como cuantitativamente 1°°. En

segundo lugar, el tiempo de los mitos
revela con mayor claridad todos los
principios de la conciencia mitica pues
estos se manifiestan en &l de un modo
més “ejemplar” y, por asi decirlo, con
un mayor grado de pureza. En la vida
cultural una cantidad de hechos, seres
y actitudes, que encuentran su sentido
en la conciencia mitica, se nos dan
entremezcladas con la rutina diaria. En
esta rutina, la pantalla de la denomina-
da ‘vida profana’ colocada por la
concepcidn intelectualista de la cultura,
nos oculta permanentemente “‘sentidos’
que aparecen en toda su claridad en el
relato mitico, en el que la “religiosidad”

nado en nota 91 pudimos comprobar que la emergencia de las estructuras de la conciencia mitica
se asocian frecuentemente con estos estados de animo.

9 Ver nota 53.

190 Fste empobrecimiento es, sin embargo, mucho menor de lo que puede pensarse a través
de las fuentes tradicionales; en &tas el enfoque sociologista, economista, “‘profanizaron” la cul-

tura de una a radical, h
nifestaciones de la potencia.

do caso omiso o marginando todo aquello que hace a las ma-
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constituye justamente el sentido Wltimo
de los protagonistas y de sus actuacio-
nes 19,

El entrelazamiento de lo ‘‘profano”
con lo “‘sagrado” en la vida de los pue-
blos etnograficos y su separacién o con-
fusién por parte de la etnografia tra-
dicional plantea un problema funda-
mental: el del valor de las fuentes de
las que disponemos con respecto a este
tipo de vida cultural. Es claro que la

gran mayoria de estas fuentes propor- ©

cionan los hechos culturales ya orga-
nizados en un ‘‘orden” racional, que
les ha sido impuesto desde afuera, de
una manera mAs o0 menos consciente.
Casi todas reflejan la cultura que des-
criben distorsionada por una ‘“‘interpre-
tacién” racional cuya méis inmediata
manifestacién es, como ya dijimos, la
utilizacién de las “‘categorias’ descrip-
tivas, tales como economia, vivienda,
tecnologia, vida social y otras. En la
prictica, estas categorias recortan casi
irremediablemente del conjunto de la
cultura vivida hechos y actuaciones
cuyo sentido es perceptible solamente
en su integracién vivida. Casi todas
las fuentes, por otra parte, se esfuerzan
por describir una cultura etnografica
tal como ve el observador a su propia
cullura, es decir con el “sentido” que
los hechos y actuaciones se supone ten-
gan en la cultura occidental. Asi, un
etnégrafo, al realizar su prolijo inven-
tario de los bienes de una cultura, lo
encabezaré con una somera descripcién
del “‘ambiente natural” en el que ésta se
halla ubjcada. Pero lo haré viendo este
habitat con ojos de gebgrafo occidental

. Ver nota 85.

y no con los ojos del hombre etnografico
que en él vive. De tal modo el rio en
cuya orilla este hombre habita sera el
sector de un curso de agua que se origina
en determinada montafia y desemboca
en otro rio o en el mar. Del mismo modo
la selva o la estepa, que constituyen
el escenario de la vida del hombre etno-
grafico estaran integradas por determi-
nadas especies vegetales, vistas a través
de la clasificacion lineana de los vivien-
tes; y las montafias y los valles seran
*“accidentes geogréficos’, vinculados con
la vida humana de la manera que ense-
fian la ecologia y la biologia. Toda esta
descripcidn es, sin duda, muy verdadera
y muy til para ciertos {ines; pero lo que
se describe es un “habitat’ en el sentido
que un occidental culto da a esta expre-
sién y en é] no se menciona otro sentido:
el que tiene este mismo habitat para
el hombre etnografico que en él vive. El
habitat del gebgrafo no es el del Tehuel-
che, el del Mataco o el del Esquimal,
para quienes este concepto de habitat
resulta incomprensible e inaplicable.
Asf, el rio no seré un “sector’ sino ‘““todo
el rio”’; nacera quizés en uno de los ex-
tremos del mundo y terminard en el
pais de los muertos 2, Del mismo
modo, las plantas constituiridn, no ya
un paisaje vegetal indiferente e inerte,
sino integraran un paisaje ‘‘humano”
pues algunas de ellas tendran una espe-
cial significacién para el hombre en fun-
ci6n de su accidn; en esta acci6n adquiri-
rén una fisonomia propia siendo
separadas del conjunto an6nimo
de los demés vegetales, que serén
quizs carentes de importancia VY,

1% Tal es la cosmologfa huachipaire (Mascheo) segin las investigaciones de M. Califano

(MEIA).




por consiguiente, sin nombre %, Las
montafias y los valles adquirirdn su
verdadero sentido cultural, no ya como
accidentes geograficos indiferentes, sino
como potencias o sede de potencias que
quieren algo del hombre; y éste las
vivirA no como meras organizaciones
inertes de rocas y de suelos, sino como
voluntades, enfrentadas o armdnicas
con la suya !%. Finalmente el mismo
habitat en su conjunto no serd parte
de un posible habitat mayor sino el
mundo todo, es decir el espacio vivido
con el que el hombre tiene algo que ver;
un mundo que no coincidird necesaria-
mente con el espacio ‘“‘natural”, sino
que podré rebasarlo, pasando de la tie-
rra al cielo, de la superficie a la profun-
didad, del mundo de los vivos al de los
muertos; sitios todos con los que la vida
del hombre mitico tiene tanto que ver
como con su territorio de caza o con su
campo cultivado.

Podriamos multiplicar los ejemplos
para demostrar hasta que punto la
mayoria de las fuentes etnogrificas
reflejan una realidad diferente de la que
percibe y vive el hombre mitico; c6mo
tan sblo una revisién total de la cultura,
en base a las estructuras de la concien-
cia mitica que se traduce en una critica
constante de las ‘‘explicaciones” y de
los “sentidos”, permite superar tra-
bajosamente la distorsién intelectua-

lista que ha sufrido esta realidad. Reali-
dad que, por otra parte, nunca va a po-
der ser restituida en su integridad,
pues la descripcién intelectualista de
la cultura, no sélo la distorsiona sino
suprime u oculta integraciones o signi-
ficados, percibiendo o interpolando a
menudo tan sdlo aquellos que caben en
la concepcién del mundo a la que perte-
nece el etndgrafo 1%,

Diferentes caracteristicas que la fuen-
te etnografica posee la fuente mitogra-
fica. En ésta también, por cierto, el
mitbgrafo aporta su interferencia dis-
torsionante, que a veces llega a ser muy
importante; esta distorsién, sin embar-
go, no llega a quebrar la estructura in-
terna del relato mitico por el simple
hecho de que el mitdgrafo lo consigna
tal como se le brinda —o se esfuerza
por hacerlo asi— pues se ve obligado
a renunciar, por tratarse de una em-
presa desesperada, a introducir su pro-
pio tipo de coherencia racional a seres,
acontecimientos y actitudes que se
resistirian a todos los esfuerzos que
ejerciera con este propodsito. El mismo
hecho de que se considere a los mitos
como relatos ‘fantésticos”, racional-
mente incoherentes y desprovistos de
toda légica interna, parece hacer ociosa
cualquier tentativa de su reduccién
a términos de razén . Las distorsio-
nes se limitan, por lo general, a altera-

)% Entre los Mataco del Chaco Central existe una planta epifita comestible. A diferencia
de las demés, que no son ftiles, se considera originada de los intestinos del tesméforo Tokwaj,
luego de su muerle como consecuencia de la Gran Inundacién (MEIA, 1969).

164 Para los Mataco el rio (Pilcomayo) tiene su dueiio, Ilah, que es también duefio de los
peces. Si el pescador infringe algin tabd, Ilah lo castiga con una enfermedad o con la muerte.

15 Es posible que estas integracionmes y significados se perciben con mayor claridad en
aquellas [uentes que enfocan la cultura en su aspecto mitico-religioso (por ejemplo Leenhardt,
1961) pues, al rebalsar sus marcos de referencia iniciales consideran rasgos de la vida profana

conservandoles su sentido profundo.

16 Se habla aqufi de la racionalizacién que implica una alteracién del relato mftico, no

de la racionalizacién interpretativa de caricter alegérico (eveh

ismo, naturismo, etc.).




ciones formales del relato (la supresién
de las repeticiones, por ejemplo) o a la
adaptacién de algunos conceptos a
la concepcidon del mundo racional (el
“origen”’, el *‘mundo’’) a la traduccién
de expresiones indigenas con palabras
que en el contexto de una lengua occi-
dental tienen un sentido diferente, sin
hacer necesarias aclaraciones (dicses,
espiritus). Todas estas distorsiones y
otras pueden, sin embargo, extrapolarse
mediante la aplicacién de ciertos cuida-
dos criticos; por otra parte, no llegan
casi nunca a alterar la fisonomia global
del relato tradicional o, cuando menos,
conservan la mayor parte de su estruc-
tura interna y, con ella, su sentido
originario 7. Un etndgrafo puede muy
facilmente describir una cultura par-
tiendo de la economia o de la organiza-
ci6n social y considerar todos sus demas
aspectos en funcién de estas categorias;
de este modo distorsionara irremedia-
blemente todo el conjunto %%, El mité-
grafo, empero, no podrd menos de re-
producir un relato en el cual la actividad
econdmica (el trabajo como castigo
de un pecado) o la sociedad (las clases
exogamicas como producto de la legis-
lacién de una divinidad) aparecen con
el mismo sentido que el hombre mitico
les atribuye en su vida concreta.
Volviendo al método y al enfoque
de Lévy-Bruhl no queremos explayar-
nos aqui en puntualizar cémo los con-
ceptos de ‘“‘mentalidad”, ‘‘primitivo”
Y otros que ocurren frecuentemente

107 yer Bérmida, 1969.

en sus obras (tales como ““ley de parti-
cipacién™, “prelégico”, ‘‘pensamiento
colectivo™) se hallan cargados de equi-
vocos; equivocos que proceden tanto
del concepto mismo como de las inter-
pretaciones, a veces arbitrarias, de
sus diferentes criticos. El mismo Lévy-
Bruhl se ocupé de revisar y aclarar
algunos de estos conceptos a lo largo
del fructifero desarrollo de su pensa-
Jmiento y también de refutar las inter-
pretaciones antojadizas que se hicieron
de su obral®®. Sin embargo, no puede
dejar de reconocerse que muchas de
las ideas de Lévy-Bruhl surgen de un
enfoque general que se vincula dema-
siado con ciertas interpretaciones psico-
logistas y sociologistas de la cultura
como para no seguir las vicisitudes
de ésta. Asi la idea del “‘colectivismo”’
de la mentalidad primitiva, se relaciona
claramente con la discutible teoria de
Durkheim acerca del origen de la reli-
gién, y el concepto de “‘primitivo” tiene
sentido sblo en la “‘teoria de la supervi-
vencia” propia del evolucionismo uni-
lineal. Todo ello hace que la critica
y el rechazo de las teorias de base hayan
incidido profundamente en la acepta-
cién de esa interesante parte de verdad
factica que contiene la obra de Lévy-
Bruhl "9, comprometiéndola y des-
prestigidndola en relacién con la caida
de aquellas. Por otra parte, la tempestad
que las ideas de Lévy-Bruhl levantd
en las tranquilas aguas de la etnologia
tradicional, trajo consigo umna fuerte

108 Desde ya estas formas de reduccionismo son legitimas y tGtiles para otros fines. El error
consiste en considerarlas como la Ginica y verdadera forma de describir la cultura de un modo
objelivo, cuando en realidad se trata de una inlerprelacitn subjeliva de la misma.

100y gvy-Bruhl, 1922 (Prefacio).

10 Ver al respecto la critica de De Marlino, 1941, de la que se retract$ parcialmente con

posterioridad (De Martino, 1962: 15).




reacciébn que se ejercié indiscriminada-
mente sobre lo verdadero y lo falso, lo
aceptable y lo discutible y también
tanto sobre lo que se entendié correc-
tamente como sobre aquello que no se
pudo o no se quizo entender !. Sin
embargo, lo que hay de cierto en la cri-
tica al pensamiento de Lévy-Bruhl no
nos aconseja recoger globalmente una
herencia que sdlo en parte estamos
dispuestos a aceptar. Una expresién
como la de “estudio o ciencia de la men-
talidad primitiva” se veria necesaria-
mente comprometida con esta herencia,
mientras que la de ‘“‘conciencia mitica”
se halla més libre de compromisos
tedricos previos y subraya una impor-
tante diferencia metodolégica con res-
pecto a la obra del pensador francés.

Cabe aclarar, ahora, para no dar
cabida al equivoco que pueda surgir
del adjetivo ‘“‘mitico”, las relaciones
que existen entre una posible ciencia de
la conciencia mitica y la disciplina
que tradicionalmente se ocupa de los
mitos, es decir la mitologia. Las dife-
rencias entre una y otra son facilmente
perceptibles, pues hacen tanto al objeto
cemo al método y a los fines. El objeto
de la mitologia es esencialmente la
narracién mitica y los personajes que
actian en ella considerados desde un
punto de vista morfolégico. Le interesan
principalmente los temas narrativos asi

como las caracteristicas de los persona-
jes, puesto que la finalidad méas impor-
tante de la mitologia es el estableci-
miento de correlaciones mediante el
método comparativo 2. Al mitdlogo
que considere el tema de la ascensién
al cielo mediante una hilera de flechas
ensartada la punta de una en la extre-
midad posterior de otra, le interesara
saber, por ejemplo, si su aparicién en
diferentes areas se debe a difusién o a
convergencia y, en el primer caso, cuél
es su area de distribucién més antigua
y el mecanismo histérico que ha llevado
este tema a ocupar su area actual; de
ello podra sacar conclusiones acerca de
relaciones histdricas antiguas entre dife-
rentes pueblos y culturas e iluminar
con ellas al etndlogo o al historiador
de las religiones en su labor histérico-
reconstructiva. El fin que se propone
una ciencia de la conciencia mfitica es
otro: a partir de un episodio como el
arriba mencionado y de otros semejan-
tes en los que se relata una ascensidn
al cielo y también de todos aquellos
acontecimientos miticos en donde, di-
recta o indirectamente, se hace referen-
cia a la distancia entre la tierra y el
cielo, busca identificar un principio
general que dé sentido a todos esos
episodios y temas; es decir, la idea
de que en las cosmologias miticas el
cielo es considerado como muy cercano

I Las dificultades de comprender a Lévy-Bruhl por parte de los etnélogos prolesionales
dependi6 (y depende) en parte de la escasa informacién filoséfica de muchos de estos estudiosos,
quienes proceden a veces de ciencias o disciplinas naturalisticas. Por otra parte, al leer algunas
de estas criticas, se llega al conocimiento de que sus autores conocen a Lévy-Bruhl tan sélo de
segunda mano o que no han lefdo sus obras més recientes. Compérese, por ejemplo, la critica
de Imbelloni (1950) en base a las famosas *‘libretas péstumas’’ y la interpretacién de las mismas
por van der Leeuw (1961: 165-67) dentro de la evolucién del pensamiento de su autor. Desde
ya, ello no significa que ciertas criticas no tuvieran valor, especialmente en cuanto a los hechos

y a las generalizaciones de su autor.

U2 Véase, por ejemplo, la “Mythologie General” de Haggerty Krappe (1931) y “The My-

thology of all Races (1964).




a la tierra. no mucho mas alto que un
arbol muy alto o las cumbres de las
montafias . En esta cosmologia iden-
tifica ademas una idea méis general y un
sentido més profundo: el de un mundo
a la medida del hombre, vinculado, a su
vez, a una particular concepcién del
espacio que es pensado y vivido, no ya
como abstractamente infinito, sino co-
mo concretamente reducido a la medida
del hombre y de su vida 4. En otros
términos, una ciencia de la conciencia
mitica llega a poner en evidencia la idea
de un espacio concreto y vivido que da
sentido a determinada concepcién del
mundo implicita en los relatos miticos
y en donde el universo aparece como
finito y de dimensiones reducidas. Tam-
bién comprobard que esta concepcién
del espacio y del mundo no se halla
limitada al relato mitico sino que tam-
bién vale y da sentido a un particular
estar-en-el-mundo cultural y con ello

a todo un conjunto de creencias y acti-

tudes concretas y vividas; actitudes y
creencias que tienen su razén de ser
tan sdlo en ese estar-en-el-mundo pues
no la tendrian en la idea de un mundo
infinito como el de la ciencia, donde el
cielo es ilusién 6ptica y la distancia que
media entre la tierra y las estrellas es
una magnitud sin posibilidad de repre-
sentacidn concreta. De este modo adqui-
riran su verdadero sentido el vuelo

13 Ver nola 7.

shaménico al cielo, las invocaciones diri-
gidas en voz alta a la Luna y al Sol,
o la idea de que, algo més alla del hori-
zonte, se halla el pais de los muertos 115,

Las ciencias relacionadas

El método que permite descubrir las
estructuras generales de la conciencia
mitica se halla estrechamente vincu-
lado a la fenomenologia y a su proce-
dimiento de reduccién eidética, y no
queremos examinarlo en esta oportuni-
dad 5. Pero el uso de esta metodo-
logia nos plantea desde ya un problema:
el de las relaciones que puedan existir
entre una ciencia de la conciencia mi-
tica y la fenomenologia de la religién,
con la que aquella posible ciencia parece
tener muchos puntos de contacto en lo
metodoldgico y un abundante material
en comin en lo que hace al objeto. La
diferencia reside en el hecho de que la
fenomenologia de la religién se ocu-
pa casi exclusivamente de las estruc-
turas de la potencia y, si bien enfoca
a veces otras estructuras de la conciencia
mitica —espacio, tiempo, realidad total,
etc.— lo hace desde el punto de vista
de la potencia, es decir invesliga el as-
peclo de sacralidad que hay en cada una
de ellas. Una ciencia de la conciencia
mitica intenta tomar en consideracién

14 Fxiste un relato mataco en el que se habla de un largo viaje a los extremos Norte, Este

y Oesle del mundo. Eslos limites, en donde se halla respectivamente la casa del Viento Norte,
el agujero del que sale el Sol y el Jele de los Espiritus, se encuentra muy lejos, pero no lo suficiente
para no poder ser alcanzados en un largo viaje. La pregunta de lo que existirfa més all& parecé
carecer de senlido para esos indigenas (MEIA, 1969).

Un hermoso relato mataco reliere el viaje de una esposa al pafs de los muertos en busca
de su marido. Ese lugar se ubica luego de un “‘mar” que parece coincidir con los pantanos del
Bajo Pilcomayo (MEIA, 1969).

18 Para una exposicién elemental del método fenomenolégico ver Asti Vera, 1968: 67-87;
para su aplicacién a las ciencias humanas ver Merlad Ponty, 1950-51; una buena exposicién de la
filosofia de Hueser), base de este método es la de Laet.
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no sdlo las estructuras de la potencia
—que desde ya son casi omnipresentes
en el mundo mitico— sino también
otras estructuras que se integran o no
con ella en los hechos culturales vividos.
Asf una fenomenologia de las religiones
considera al animal en cuanto portador
de potencia y en las relaciones que se
establecen entre estas potencias y el
hombre, colocando en un segundo plano,
o dando por supuestos, otras estructuras
muy generales: la de la concepcién cul-
tural del mundo, por ejemplo, que hace
que las relaciones entre el hombre y el
animal se establezcan sobre bases socia-
les y juridicas, ya que el hombre ve al
animal como ser provisto de voluntad
y de intencién, cuando no organizado
socialmente a la manera de los huma-
nos 7. Porque en la cultura concreta
el animal no es sblo un ser portador
de potencia sino alguien que puede
establecer un nexo cultural con el
hombre, pues se halla regido por las
mismas normas de derecho que regla-
mentan las relaciones entre un hombre
y otro; por ejemplo un pacto, cuya
infraccion pondra en juego el recurso
juridico de la venganza justa, es decir
del contrapaso. No es posible, por lo
tanto, entender a fondo las relaciones
del animal con el hombre considerando
tnicamente su potencia. Y es por ello
que una ciencia de la conciencia mitica,
si bien tiene un amplio campo en comin
con la fenomenologia de las religiones,
¢s méas comprensiva que ésta, pues
considera la realidad mitica desde todas
las perspectivas posibles, sin subrayar
especialmente ninguna; de este modo

le es factible captar todos los supuestos
que otorgan un sentido al mundo mitico
Y que constituyen su racionalidad in-
terna. Es por esto que, si bien en algunos
casos una ciencia de la conciencia mitica
parece superponerse a una fenomeno-
logfa religiosa, ello se debe solamente
a la gran generalidad e importancia que
las estructuras de la potencia tienen
tanto en una concepcién mitica del
mundo como en el modo en que el hom-
bre vive este universo.

Lo que se ha dicho parece aclarar
también las relaciones entre una ciencia
de la conciencia mitica y la historia
de las religiones, de la que aquella y la
fenomenologia religiosa extraen la in-
formacidn necesaria para la intuicién
de las estructuras generales que les inte-
resan; estructuras que representan las
constantes en las multiformes variables
culturales y diacrénicas del mundo mi-
tico. Es por ello que, ain cuando las
fuentes pueden ser las mismas, a la
historia de las religiones le interesan
las concreciones particulares, empiricas,
de la sacralidad, mientras que una cien-
cia de la conciencia mitica y la feno-
menologia de las religiones apuntaran
hacia las estructuras permanentes, idea-
les, que, independientes del espacio
y del tiempo, hacen posibles y dan
sentido a esas concreciones particulares.

Nos queda por considerar las relacio-
nes que existen entre la ciencia de la
conciencia mitica y la etnologia, que
nos parecen del todo anilogas a las que
existen entre la historia de las religiones
¥y su fenomenologia. A la etnologia le
interesan también las concreciones his-

U7 Entre los Maschco, M. Califano pudo descubrir una organizacién social en casi todas
las especies que implicaba la presencia de jefes (wairi), de una huerta, lugares de reunién, cami-

nos, ete. (MEIA, 1967-68, por M. Calilano).
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téricas particulares de la cultura y,
eventualmente, las relaciones genético-
cronoldgicas que existen entre ellas.
También le interesa la integracién de
las diferentes categorias empiricas de la
cultura: por ejemplo, la que existe entre
la organizacion social y la economia,
o bien la que se da entre la organizacion
politica, la religion y otras. En todo
esto la etnologia tradicional se limita,
por lo general, a la conexién formak
y externa entre los diferentes aspectos
de la cultura, lo que se traduce, a me-
nudo, en un reduccionismo sociolégico
o econbémico "%. Una etnologia fundada
en una ciencia de la conciencia mitica
intenta, en primer lugar, buscar las
estructuras generales y permanentes que
dan sentido a los hechos culturales
particulares; asi las diferentes cosmo-
logias etnograficas tendrin sentido en
relacién con una determinada concep-
cién y vivencia del espacio; las relacio-
nes del hombre con la naturaleza —ca-
za, agricultura, tecnologia, entre otras—
se explicaran apelando a una concep-
cién cultural de estas relaciones. Los
nexos familiares se comprenderan tan
sblo superando las meras relaciones
biolégicas y sociales de descendencia
y de parentesco y subrayando otros
tipos de nexos que vinculan los huma-
nos a través de potencias comunes y de
una peculiar concepcién grupal del yo,
tal como ocurre en las relaciones entre
padres e hijos en el fendmeno de la
covada "?. También buscar4, por me-

dio de esas estructuras generales, com-
prender el sentido de la integracién
“funcional’ entre los diferentes rasgos
y aspectos de la cultura. Por ejemplo,
el sentido de la relacién entre las tareas
agricolas y la mujer no se agotard en
la tautologia de la divisién sexual del
trabajo. Parece claro que esta divisién
y los factores econdmicos que se le
vinculan constituyen sbélo un aspecto
externo y ocasional del hecho cultural,
tanto es ello cierto que no revisten
ninglin caracter de necesidad. El sen-
tido tautegédrico de esta divisién del tra-
bajo no se halla ni en la economia ni en
la organizaci6én social, sino tal vez en
una determinada concepcién del mundo
que vincula fntimamente la mujer con
la planta, la fecundidad de la tierra a la
del vientre femenino, las fases de la
luna al ciclo menstrual; y todo ello
sobre la base de una apercepcién uni-
taria de un conjunto de fenémenos que
la concepcidn racional del mundo separa
en naturales y culturales, y de una
identidad esencial entre el mundo y el
hombre, entre el ritmo de la naturaleza
y el ritmo de la vida 0. Este es el
sentido ultimo que la cultura parece
tener para el hombre mitico que la vive
¥ que nos esforzamos por describir tal
como é] mismo describiria esta vivencia
de serle ello posible. Y el esfuerzo que
hagamos por adherirnos a esta realidad
cultural —a su realidad cultural— cons-
tituye una tentativa de hacer de nues-
tra ciencia de la conciencia mitica el

18 Un ejemplo de reduccionismo biolégico y econémico es la idea de funcidn de Malinowski
(1948). Otra la de L. White (1949) quien deline la cultura como ‘“‘un modo de asegurar la exis-

tencia y de hacerla grata”.

% Dice con gran agudeza Levi-Strauss (1958: 61) que lo que diferencia al hombre del
mundo hiolégico no es aquello que tiene en comtn con €, sino lo que tiene de distinto y original.
12 Ver al respeclo Jensen, 1948 y Volhardt, 1929. Para el aspecto “femenino” de la cultura

ver Imbelloni (1953).
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més radical de los empirismos en el estu-
dio de las culturas etnogréficas.

Una ciencia de la conciencia mitica,
entonces, obtiene de la etnografia una
importante cantidad de sus materiales
Y, a su vez, proyecta sobre las culturas
etnogréficas las estructuras generales
que descubre. Son estas estructuras
las que nos permiten describir una
cultura desde adeniro, captarla tal como
la captaria un hombre mitico que, luego
de haberla vivido en cierta época de su
vida, adquiriera los recursos de conoci-
miento y metodolégicos como para
tomar conciencia de ella y comunicéar-
nosla fal como la vivié. Es claro que en
esta vivencia no tienen ya cabida las
superestructuras clasificatorias, las re-
ducciones sociolégicas y econémicas y
ninguna de aquellas explicaciones his-
téricas tan caras al etnélogo tradicional,
pero de las que el hombre mitico no
tiene el menor conocimiento. De este
modo, a través del estudio de la con-
ciencia mitica y de su proyeccién a la
realidad etnogréifica nos serd posible
una efnologia laulegérica; una auténtica
hermenéutica de esa barbarie que,
de otro modo, quedaria destinada a ser
un simple conjunto de hechos curiosos
Y extrafios o bien un tosco reflejo de
nuestra propia cultura y de nuestras
vivencias de occidentales.

Lo que se ha dicho acerca de las cul-
turas etnogrificas y de la etnologia
podemos extenderlo a las culturas folk
y al folklore, puesto que no existe
ninguna diferencia esencial entre el
aspecto “bérbaro” de la cultura-folk

y el de las culturas a nivel etnogréafico.

Las semejanzas se perciben claramente

ya desde un punto de vista meramente
formal en la presencia en ambos de
rasgos que son absolutamente homélo-
gos —por ejemplo, las pricticas ma-
gico-curativas y las ceremonias propi-
ciatorias— rasgos en los que la comu-
nidad de sentido salta a la vista. Pero
también se percibe una identidad de
sentido en el trasfondo de otros aspectos
de la cultura-folk que, formalmente ho-
mologos o idénticos a los de la cultura
urbana, se injertan en un estar-en-el-
mundo diferente y en éste adquieren
una significacién distinta del que tienen
en aquella cultura. Por ejemplo, muchos
de los rasgos ‘‘descendidos” 2! de la
cultura urbana a la cultura folk, si bien
mantienen una identidad formal sufren
un proceso de reinterpretacién y adquie-
ren un nuevo sentido que no es ya el de
la concepcién racional del mundo, en
la que estos rasgos han surgido, sino
otro que le brindan las estructuras
de la conciencia mitica. Esta “reinter-
pretacién” de un invento, es decir la
sustitucion de su sentido racional por
otro mitico, ocurre con gran frecuencia
en las practicas terapéuticas. En la
medicina-folk pueden utilizarse reme-
dios o productos quimicos de la farma-
copea cientifica, pero un detenido exa-
men de su uso nos lo revelan integrados
en otro contexto “técnico” que no es
ya el de la medicina o de la veterinaria,
sino el de la conciencia mitica en algu-
nas de sus miiltiples manifestaciones.
Es asi que el producto actuard no ya
en base a sus propiedades ‘“naturales”,
es decir al efecto ‘“real” que podra .
ejercer sobre la fisiologia del enfermo,
sino en base a un determinado ‘“‘poder”

12 T4 dinémica de los rasgos folkléricos ha sido muy bien analizada por Cortazar (1954)




que les es inherente y que se liberara
cuando se lo acompaiie con otros ingre-
dientes potentes o potenciadores, tales
como palabras, actitudes, signos ¥y
otros '2. Parece evidente que, en este
caso, el sentido del fAirmaco ha cam-
biado por completo y que en realidad
es “otro”, aln habiendo permanecido
materialmente el mismo, pues su razén
de ser ha dejado de ser racional para

volverse mitica. -

Del mismo modo que a la etnologia
y al folklore, una ciencia de la con-
ciencia mitica puede iluminar muchos
hechos y actitudes que se hallan en el
folklore, asi como en las précticas
ingenuas de la religién de las clases
citadinas semicultas. También puede
descubrir el sentido profundo de ciertas
creencias que se hallan, a nivel indivi-
dual o colectivo, en la élite intelectual
de la civilizacién occidental.

12 Consultar el trabajo de Bartolomé (1968) acerca de las préclicas terapéuticas veterina-
rias en el folklore de la Provincia de Buenos Aires.
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