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As narraciones miticas, ademis

de revestir un especial interés
para la mitologia comparada y la his-
toria de las religiones, constituyen
fuente de primaria importancia para
el estudio de esa particular manera de
estar en el mundo que se denomina
conciencia mitical. Estas narraciones
suelen denominarse “mitos’’, por como-
didad de expresién; pero, en verdad,
deberia reservarse el término ‘‘mito’’
para indicar el ‘‘hecho’’ —los aconte-
cimientos miticos en si2— y utilizar la

expresién ‘‘relato mitico” para la na-

rracién de estos acontecimientos. De

tal modo, la relacién entre mito y rela-
to mitico vendria a corresponder a la
que existe entre las res gestae y la his-
toria rerum gestarum, entre ‘‘historia’’
e “historiografia”.

De hecho, empero, esta diferencia
resulta meramente teérica en la mito-
grafia, pues ésta nos enfrenta siempre
con un releto y casi nunca con el acon-
tecimiento en si3; relato que es verbal
cuando lo recibimos directamente de

1 Para una definicién de la conciencia mitica desde un punto de vista etnologico véase
BorMIDA, 1968 y 1969, En sentido mds general ver GUSDORF, 1960; CASSIRER, 1923-29;
VAN DER LEEUW, 1961 y JuxeG, 1962, Para enfoques distintos ver JENSEN, 1951; PREUSS,

1933. Un buen resumen en CANTONI, 1959.

2 Desde un punto de vista tautegérico los hechos miticos son verdaderos y tienen, por
lo tanto, ¢l mismo grado de realidad que, para nosotros occidentales, un acontecimiento

histérico del pasado.

3 Decimos ‘‘casi’’ nunca pues seria dificil negar el cardcter de acontecimiento mitico

a un trance shaminico en el que, como ocurre entre los Mataco el Ayawu vuela, transformado
en ave, al irbol del mundo, conversa con su protector, el héroe Tokwaj y rie de sus bromas.
Este acontecimiento puede ser observado directamente y, relatado, en poco o nada difiere
de un mito (Materiales inéditos de la campaiia de 1969 del Instituto de Antropologia).




labios de un informante o de un tra-
duector —generalmente un indigena bi-
lingiie— o escrito cuando tomamos
contacto con él, reducido ya a “texto”
por el mitégrafo que lo recogiera. Del
mismo modo, tienen un interés limita-
do en una heuristica mitografica los
‘‘relatos implicitos’’ en actuaciones ri-
tuales, en férmulas mégicas o religio-
sas o en determinados modos de con-
ducta, ya que, en todos estos casos, el
material que se recoge consiste en he-
chos culturales ‘‘actuados”, para los
cuales han de aplicarse las téenicas y
las precauciones eriticas propias de la
etnografia de campafia o bien del ani-
lisis de las fuentes etnografieas es-
critas.

De lo dicho se desprende que la heu-
ristica mitogrifica se ejerce concreta-
mente sobre dos clases de fuentes que
son textos miticos, o bien relatos ver-
bales de mitos narrados por informan-
tes monolingiies o por traductores bi-
lingiies, Desde ya, a un nivel etnogri-
fieo, los primeros se originan siempre
en un relato verbal; pero existe, en el
proceso que va desde el relato en idio-
ma aborigen al texto, una necesaria in-
terferencia de la actividad del mité-
grafo occidental y del intérprete, sea
éste el mismo informante u otra perso-
na. Parece claro, entonces, que una cri-
tica de las fuentes miticas puede ejer-
cerse en dos diferentes niveles. Un
primer nivel es el que hace al infor-
mante en cuanto a su valor como fuen-
te, es decir, como repositorio mis o
menos completo y fiel de los relatos
tradicionales. Un segundo mnivel es el
que hace a la interferencia del mité-
grafo occidental, y en éste la critica

se ejerce siempre sobre un texto eseri-
to. Existe, ademais, otro nivel de eriti-
ca, que participa en cierto modo de las
condiciones de los dos anteriores y es
el que considera al informante bilin-
giie cuando éste relata un mito —que
aprendiera originariamente en su pro-
pio idioma— sirviéndose de un idioma
occidental. Corresponde a este nivel la
critica que se ejerce sobre el relato na-
rrado por un lenguaraz en base a vna
narracién en idioma indigena, aprendi-
da por &l en el mismo momento. Esta
narracién es consignada luego por es-
crito por obra de un mitégrafe ocei-
dental o, en eontados casos, por el mis-
mo relator.

En base a estas condiciones es claro
que, operando @ nivel del informante,
la ecritica ha de tomar en cuenta, en
primer lugar, la extension y profun-
didad de sus conocimientos acerca de
la tradicién en cuanto ‘‘corpus’’ gene-
ral; vinculado con este conocimiento
se plantea el problema de las ‘‘varian-
tes’’ del relato, cuestién que se trans-
fiere también a la critica de los dife-
rentes textos de una misma narracién,
en cuanto estos las reflejan o las re-
producen. Cuando se trabaja a mivel
de teztos miticos escritos, la critica se
ejerce en lo relativo a la conceptuacién
y al lenguaje, y a las eventuales dis-
torsiones e interpolaciones debidas a
creencias o teorias particulares del mi-
tégrafo. Por ultimo, se plantea la eri-
tica a nivel del informante indigena
que relate el mito en idioma occidental,\ -
o bien de quien lo traduce “simulli-
neamente’’ a este idioma, la que ha de
referirse necesariamente a los dos ni-
veles anteriores, puesto que el narra-
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dor participa tanto de ciertas caracte-
risticas del informante como del mité-
grafo. En efecto, tanto el intérprete
como el informante bilingiie realizan
necesariamente una traduccién y, en
consecuencia, una versién conceptual
del relato tradicional, tal como lo hace
el mitégrafo. De ahi que puedan dis-
torsionar al relato, o bien realizar in-
terpolaciones sobre la base de concep-
tos y enfoques propios de la civiliza-
cién en cuyo idioma narran y cuya
conceptuacién y coneepcién del mundo
han parcialmente asimilado junto con
el aprendizaje de este idioma.

La critica a nivel del informante

Considerando ahora en detalle los
varios niveles de la critica mitografica,
parece evidente que la que se ejerce
a nivel del informante indigena debe
tener en cuenta, en primer lugar, su
grado de participacion en el conoci-
miento de la totalidad de la tradicién
mitica de su cultura. Hay, en efecto,
relatos que son conocidos solamente
por una parte, a veces reducida, de los
intggrantes de una comunidad, y que
constituyen para ellos un estricto se-
ereto. Aparte el rechazo social o los
castigos “sobrenaturales” que puedan
ser infligidos al infractor, el relato de
un mito secreto a personas no apropia-
das y fuera de las circunstancias debi-

das puede implicar tanto peligro para
quien lo escucha como la pérdida de
potencia del mismo, lo que lo haria
initil para su empleo migico-religio-
s0 % Debido a estos peligros ciertos
mitos pueden permanecer desconocidos
para el mitografo durante mucho tiem-
po y, a veces, no llegan nuneca a su
conocimiento. También puede ocurrir
que aquél llegue a conocer tan sélo una
versién esquematica, - ‘‘profana’’, de
un mito que, adn siendo esotérico en
su versién completa, tenga una difu-
sién mas amplia en su versién abrevia-
da %, No es imposible que, en este alti-
mo caso, el relato ‘‘popular” del mito
adolezea de distorsiones con respecto
al esotérico y que resulte bastante dis-
tinto y, a veces, hasta contradictorio
frente a este Gltimo. Tal es el caso de
las creencias de las mujeres y mucha-
chos de algunos grupos australianos
con respecto al Alto Dios, cuyas ac-
ciones y caracteristicas son conocidas
solamente por los varones iniciados ®.

E] anilisis del tipo y grado de par-
ticipacién del informante en el cono-
cimiento de la tradicién en general,
puede enfocarse también de otra ma-
nera. En algunos casos un ciclo mitico
es comin, en sus lineas esenciales, a
un conjunto de grupos culturalmente
afines; pero solamente uno de éstos
conoce todos los detalles de ciertos epi-
sodios del ciclo, mientras que los demds

4 Asf ocurre entre los australianos centrales. Ver ELKIN, 1932: 120.
6 Entre los Huachipaire (grupo Maschco de la "Amazonia Peruana) existen, segin

M. CALIFANO, dos diferentes versiones del mito de Atunto.

Una, narrada, de carfcter

exotérico, en la que se narran simplemente las hazafias del héroe: otra, exotérica, cantada,
en la que el relato se ‘‘potencia’’ mediante el agregado de infimitos detalles. Esta tdltima
desempefia un papel de llamado erético y no puede ser escuchada sin tomar determinadas
precauciones, tales como colocarse de espaldas al cantor, a cierta distancia y baiarse
luego de haber oido el relato (materiales inéditos transmitidos por M. CALIFANO).

6 El hecho es atestiguado entre los australianos del S. E. Ver ScEMIDT, 1908: 564-567,
basado principalmente en HOWITT, 1904, en el que también se fundamenta LaANG, 1898.




no poseen de tales episodios sino un
relato muy esquematico. Asi ocurre en
algunos grupos australianos entre los
cuales determinados viajes y hazafias
de los antepasados totémicos, propios
del ciclo mitico en general, son conoci-
dos en detalle dinicamente por el gru-
po en cuyo territorio se realizaron. En
casos como éste, para recoger el ciclo
completo con todos sus detalles, seria
menester buscar informantes pertene-
cientes a todos los grupos de los qug
el ciclo en su conjunto es patrimonio
comiin, en lo que hace a sus lineas ge-
nerales.

Sobre la base de estas consideracio-
nes es factible que muchos episodios de
un ‘‘corpus’’ mitolégico de un grupo
indigena en proceso de desaparicién
nos queden por completo desconocidos,
pues murieron junto eon los informan-
tes que podian darnos cuenta de ellos;
tampoco es imposible que muchos de
los textos que poseemos sean versiones
esquematicas de un relato mucho mais
amplio y detallado, que tenemos ya
pocas esperanzas de llegar a conocer.
Finalmente, puede darse que un re-
lato que estarfamos tentados conside-
rar como completo en si mismo, cons-
tituya tan sélo un episodio de un
relato mas vasto cuya existencia desco-
nocemos; y, en el mejor de los casos,
quizds podamos inferir esta existencia
sobre la base de alusiones en el texto
que poseemos.

En todos estos casos, poco podemos
saber o hacer sobre la Ginica base de los
Telatos por cuanto no disponemos de
la pertinente informacién etnografica.
Es posible, por cierto, que la compara-

cién de diferentes versiones de un mis-
mo relato pueda ponernos frente a va-
riaciones de éste en lo que hace a la
riqueza de detalles de diferentes epi-
sodios, y hacernos suponer la presen-
cia de distintos niveles de participa-
cién en la tradicién, los que pueden
eventualmente tener diferentes signifi-
cados y funciones dentro de la eultnra.
Pero tampoco es licito eliminar la po-
sibilidad de que una variante mas ‘“po-
bre’’ dependa, simplemente, de la es-
casa capacidad narrativa de un infor-
mante, o se deba a -circunstancias
ocasionales de su aprendizaje de la tra-
dicién, o bien resulte de un empobre-
cimiento debido al olvido de la tradi-
ci6n misma en la eultura toda.

De todos modos, a los fines de un
estudio de las estructuras generales del
mito —que es nuestro principal objeti-
vo— no interesa demasiado la “canti-
dad” de informaeién tradicional que
pueda contener un texto. Es cierto que
esta informacién puede variar, y no
slo en cantidad sino en calidad, en el
caso en que se omitan, disfracen o
agreguen episodios con fines esotéri-
cos. Sin embargo, también es verdad
que las estructuras que gobiernan las
diferentes “variantes” y que constitu-
yen la logica interna del relato, no son
por ello distintas, ya que todas estas
variantes estin construidas en base a
los mismos principios, tienen un mis-
mo sentido y responden a una misma
concepeién del mundo. Que el Alto
Dios sea bueno, como en la versién eso-
térica, o malo, como en la exotérica,
no le quita su cardcter esencial de ser
una apercepeién personalizante y uni-
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ficadora del cielo potente 7, 1a cual res-
ponde a la estructura general del ‘‘da-
to como el otro’’, propio de la coneep-
ci6n social del mundo 8. Por otra par-
te, el cambio de signo del Alto Dios
tampoco elimina la constancia de la
‘“‘actitud” hacia él, que responde a la
vivencia general de lo sagrado. Sea ri-
ca o pobre, total o parcial, desempefie
una u otra funcién, la narracién miti-
ca —siempre que sea realmente tradi-
cional >— no pierde nuneca su légica
interna y concreta constantemente las
mismas estructuras. Solamente pue-
den variar la cantidad de estructuras
béisicas que podamos ver reflejadas en
una u otra versién, y la elaridad con
que éstas se nos revelen.

El problema de.las variantes

El problema de la significacién y
valor de las diferentes versiones de un
relato mitico nos lleva a plantear otro
interrogante de caricter mé4s general:
el que hace al concepto mismo de ‘‘va-
riante’’ en el material mitografico. La
idea de variante parece implicar nece-
sariamente una ‘‘constante’’ a la cual
la variante es referida. Es ficil conce-
bir esta relacién cuando es posible es-
tablecer esa constante, tal como ocurre
en la literatura —en casos en que va-
rios autores se inspiran en un mismo
relato bisico—, o bien en la historio-
grafia, cuando puede establecerse la

—

dependencia de varias fuentes de un
texto originario, sin que importe si és-
te se ha conservado o se ha perdido.
En todos estos casos, es tedricamente
posible establecer una relaciéon genéti-
ca a partir de un relato que se consi-
dera el mas antiguo y el originario.
Pero de modo diferente ocurre en la
narrativa trasmitida verbalmente, tra-
tese de mitos, leyendas, cuentos o fa-
bulas tradicionales. En primer lugar,
dadas varias versiones de un mismo
mito, no es posible establecer una na-
rraciéon que sea verdaderamente ‘‘ori-
ginaria’’, puesto que no existe faetica-
mente un relato fijo e inmutable del
cual se puede hacer derivar a las de-
mis y del que se originen todas las
versiones posibles. Adn en el caso de
versiones sagradas y profanas de un
mismo relato, no es posible establecer
con seguridad una verdadera relacién
genética entre ellas, pues unas y otras
responden a finalidades propias y no
hay forma de comprobar con certeza
si la versién profana se origina real-
mente en la sagrada o si ésta represen-
ta un enriquecimiento de aquélla, por
haber asumido una funecién diferen-
te . Por otra parte, tampoco en la
versién sagrada existe un relato uni-
forme, puesto que los detalles pueden
variar de un narrador a otro y tam-
bién de uno a otro relato, aun cuando
el informante sea el mismo. En cierta

forma todo relato mitico es ‘‘origi-

7 Parece incontrovertible la idea de PETrTAzzONI, 1922 y 1955, 2 pesar de haber sido
rechazada por SaEMIDT, 1947: 208-210. Mfs recientemente las ideas de PETTAZZONI han

gido retomadas por ELIADE, 1949.

8 Para una aproximacién s esta fundamental estructura de la conciemcia mitica, ver

KELSEN, 1953.

® Es decir, que 1o haya sido alterada la naturaleza de sus personajes y de sus actua-

ciones por obra del mitégrafo occidental.

10 Ver lo referente al mito de Atunto, en nota 5.
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nal’”’ en c¢uanto es improvisado en el
momento sobre la guia de un esque-
ma genérico, al que el narrador enri-
quece con detalles que constituyen
siempre una creacién individual. Tam-
poco es soluciéon considerar como
“originario” el esquema narrativo
—que es posible construir sobre la
base de las constantes de diferentes
relatos—, puesto que se trataria de

una mera abstraccién la que, si bien‘

puede tener cierto valor metodolégico,
no tiene una existencia conereta y se
halla desprovista de esos detalles y
variantes en los que se encuentra, a
veces, la razéon de ser del relato como
instrumento ritual.

La ausencia de una versién tipo ori-
ginaria hace que todas las ‘‘variantes”
del mito sean en verdad ‘‘originarias’’,
hecho que determina que el concepto
mismo de ‘‘variante’’ o de “versién’’
carezca en este caso de sentide. Cada
relato ha de ser conmsiderado de por
si, como una entidad auténoma y uti-
lizado tal como se nos ofrece. Claro
estd que un relato ‘‘rico’”’ puede pro-
porcionarnos en mayor numero las
concreciones de las estructuras que in-
tentamos identificar, pero muchas de
éstas pueden aparecer también en un
relato ‘‘pobre” y, eventualmente, eon
mayor evidencia. Todo lo dicho vale,
naturalmente, siempre que se trate de
relatos realmente tradicionales, es de-
cir, que no hayan sido influidos inten-
samente por la conceptuacién propia
de la civilizacién occidental, como pue-

11 Entre los Mataco del rio Pilcomayo,

de ocurrir cuando las narraciones pro-
ceden de informantes fuertemente
transculturados.

Al hablar de la influencia de la
civilizacién occidental en un relato mi-
tico, hablamos, principalmente, de lo
que hace a su ‘‘conceptuacién’’ y o
tanto de los rasgos ficticos que de esta
civilizacién puedan proceder. En efec-
to, la narracién puede conservar toda
su estructura interna originaria, o
gran parte de ella, aun cuando aparez-
can en su aceién elementos ergolégicos
o personajes de comprobado origen oc-

cidental. Asfi entre los Tehuelche exis-
ten numerosos mitos en los que apare-
cen el caballo, los vacunos e, inclusive,
las armas de fuego, sin que lleguen a
perder la estructura propia de la con-
ciencia mitica que lo rige !*. Del mis-
mo modo, figuras potentes de la reli-
gion occidental pueden sustituir a an-
tiguas teofanfas aborigenes, adoptan-
do la fisonomia y los poderes de éstas
¥y asumiendo la totalidad o parte de su
rol 12. Como consecuencia del hecho de
encuadrarse numerosos rasgos de la
cultura occidental en las estructuras
propias de la conciencia mitica, el re-
lato etnografico puede transformarse
facilmente en un cuento folklérico,
conservando, empero, su estructura
originaria casi intacta, aun cuando su
funcién se vuelva otra y llegue a per-
der hasta su caracter de relato ‘‘verda-
dero’’, que es el atributo esencial del
mito. L

la Serpiente Arco Iris llega a utilizar una

camioneta para sus desplazamientos, sin que ésta alcance & modificar su figura, naturaleza
Y aceién (Materiales inéditos de la campafia de 1969 del Instituto de Antropologian).

12 Asi ha ocurrido entre los Pilaghi de Formosa, convertidos al protestantismo. Resulta
claro que entre estos indigenas el Dios Cristiano se ha asimilado a un antiguo dios urénico:
Asién (Materiales inéditos de la Campafin de 19690 del Instituto de Antropologia).
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La asistematicidad del
“corpus’’ mitico

La posibilidad de que un informan-
te conozea tan sélo parcial e imperfee-
tamente el ‘“corpus’’ mitico de la cul-
tura a la que pertenece, no debe in-
ducirnos a atribuir necesariamente a
este desconocimiento una eventual in-
coherencia en el nexo entre diferentes
relatos que componen dicho ‘‘corpus”’’
e, inclusive, en la trabazén de los dis-
tintos episodios de un mismo relato.
Puede ocurrir asi que una narracién
dé como conocidos acontecimientos que
no se hallen en ninguna otra o bien
que un relato conmsigne con anteriori-
dad a otro un episodio que “légicamen-
te” debiera relatarse a continuacién.
Por ejemplo, en un relato cosmogénico
podré intervenir un demiurgo que ex-
trae una isla del mar sin que se aclare
en ningin otro mito el origen del mar
ni el de la isla '3. O bien puede ocurrir
que el mito antropogdnico se relate con
anterioridad al cosmogénico4; tam-
bién que, acerca del mismo hecho, exis-
tan relatos diferentes y, a veces, con-
tradictorios 15. Todo este conjunto de
aparentes incoherencias no debe juz-
garse sobre la base de los supuestos ra-
cionales y cientificos que subyacen en

la conceptuacion occidental del mundo
¥ de la historia y en su conocimiento.
En e] mundo del mito un ente puede
darse fdcticamente como existente, sin
que se dé y se necesite una razén de
ser de esta existencia; del mismo modo
no hay dificultad en admitir la exis-
tencia de hombres antes de la forma-
cién del mundo, puesto que no existe
necesariamente la idea de un cosmos
unitario, por lo que los seres humanos
pueden haber vivido en un habitat pre-
ecuménico !®. En cuanto a los relatos
paralelos no existe una verdadera con-
tradiccidn entre ellos hasta que se ad-
mita como supuesto que un determina-
do ser deba tener necesariamente un
origen unitario 17,

Las contradicciones y las incoheren-
cias desaparecen si partimos de la base
de que el mito es esencialmente asis-
temdtico —en sentido racional— pues
responde a otro tipo de coherencia que
no es la del saber o la del actuar de
Occidente. De este modo hay que con-
siderar los diferentes relatos de un ci-
clo y los distintos episodios de un re-
lato como unidades auténomas. Por
otra parte, la diferencia entre ‘‘rela-
to"” y ‘‘episodio’’ es muy dificil de es-
tablecer objetivamente, puesto que en
lo que nos es presentado como una na-

13 Entre otros el tema polinesio de la pesca de las islas. Ver el episodio de Maui
que pesca a Tongareva en VON DEN STEINEN, 1934: 199-200.

14 Cfr. el mito de la creacién entre los Karo Batak (Sumatra) en DE MaanN, C.:
Verslag van eene Reis in de Battaklanden, cit. por PETTAZZONI, 1963: 31,

18 Ver LEENHARDT, 1961: 63-81.

16 El tema de la ‘‘llegada de otra parte’’ del hombre o de la mujer es sumamente

frecuente en la mitologia etnogrifica. Citamos a manera de ejemplos la salida de los
hombres de una cueva (Banti meridionales) y la llegada de las mujeres desde el eielo,
tema omnipresente en la mitologia del Chaco (Toba, Pilagi, Mataco, Chorote, Chulupi, ete.):

17 Tal es, por ejemplo, el mito del origen de las mujeres distinto del relativo al origen
del hombre. O bien, la existencia de mitos de origen diferente para distintos grupos huma-
nos. Todo ello adquiere sentido en la carencia de un sentido unitario de lo humano.

18 En el ciclo de Tokwaj de los Mataco, diferentes episodios son narrados a conti-
nuacién como un solo rclato, Sin embargo, es claro que el nexo que los une es meramente
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rracién unitaria pueden darse diversos
episodios que constituyen otros tantos
relatos independientes y cerrados 18,
Del mismo modo, muchos relatos pue-
den integrarse, a manera de cielo, en
un relato mds vasto!®. Todo ordena-
miento y subordinacién que se esta-
blezea entre los relatos de un ‘“corpus’’
mitico, en base a un ‘““antes’’ y a un
“después’’ légicos, representa a menu-
do la proyeccién de nuestras eoncep,
ciones historiogrificas sobre un mate-
rial que responde a otros principios y
a otras necesidades. El finico orden que
existe en el mito es el que fdcticamente
se da en él; nuestra tarea, so pena de
resolverse en una distorsiéon de su rea-
lidad concreta, ha de consistir en bus-
car los principios generales que dan
sentido a este orden fictico, entre los
cuales se destaca una particular con-
cepcion del tiempo y de las relaciones
temporales 2°,

La critica a nivel de textos

A nivel de texto escrito la critica
mitografica puede ejercerse sobre tres
tipos de fuentes: los textos con versiin
en la lengua propia del informante,
acompafiados por una traduccién lite-
ral, interlineal, o ad sensum, que a ve-
ces pueden coexistir 2*; los textos en

idioma occidental, que representan
relato original por parte del mitégra-
fo, auxiliado por un intérprete o bien
por el informante mismo 22; finalmen-
te, las refacciones y resimenes de ver-
siones originales que, frecuentemente,
representan la sintesis de dos o més re-
latos obtenidos por uno o varies infor-
mantes 2,

E] valor de estos diferentes tipos de
fuentes es, naturalmente, muy desi-
gual. En el primero se cumplen todas
las condiciones que permiten contar
con un material ‘‘objetivo” hasta el
limite en que la objetividad es posible
en este campo. Sin embargo, aun par-
tiendo de la base de que el mitégrafo
domine perfectamente el idioma indi-
gena de su informante es claro que,
cuando el texto ha sido recogido por
escrito —es decir, al dictado o poco
menos 2*— hay que contar con ciertas
alteraciones del relato; en efecto, supe-
ran las posibilidades de anotacién las
pausas, repeticiones y giros idiomati-
cos que figuren en el relato oral, todo
lo cual puede determinar una contraec-
cién de la narracién y, probablemente,
la pérdida de detalles. Una mayor ga-
rantia de fidelidad es la reecoleccién
mediante magnetéfono, siempre que el
informante esté acostumbrado al uso
del aparato. En este caso la narracién

circunstancial (por ejemplo, ‘‘al dia sigulente’’) y desaparece en otras versionmes del ciclo
en las que la secuencia de los episodios es diferemte,
19 Té6mese como ejemplo el Ciclo de Elal, de los Techuelche meridionales en este mismo

volumen. BORMIDA, SIFFREDI, 1969,

20 Cabe recordar que, en la época mitica, no hay una vérdadera ‘‘sucesién’’ de acomn-
tecimientos. Be trata de un ‘‘tiempo sin tiempo’’ que es globalmente un pasado tan sélo
con relaci6bn al ‘‘ahora’’. Ver LEvY-BRUHL, 1935: 3-6, y BORMIDA, 1969.

21 Un ejemplo clisico son los textos de RASMUSBEN, 1929, Excelentes por el profundo
conocimiento del idioma guarani los de CADOGAN, 1966 y 1968,

22 De este tipo son los textos tehuelche de BORMIDA, SIFFREDI, 1969,

28 De este modo han sido obtenidoe varios de los textos de METRAUX, 1046.

24 Con esta técnica han sido recogidos todow los textos miticos etnogréficos con ante-

rioridad al uso del magnetéfono.




A ]

conservari toda su fluidez y esponta-
neidad, especialmente cuando el rela-
tor sabe que el mitgrafo le sigue por
entender su idioma 25. Una vez consig-
nado en escritura fonética el relato que
asi fuera obtenido, el paso siguiente

depende casi exclusivamente de los co-
nocimientos que posea el mitégrafo
acerca del idioma aborigen, lo cual se
refleja en su traduccién del texto in-
digena. Es oportuno, sin embargo, que
el eritico recuerde que, salvo excepcio-
nes, el conocimiento de un idioma in-
digena por parte de un occidental es
superficial y que, por lo tanto, la tra-
duccién puede adolecer de inexactitu-
des e, inclusive, de errores. Tantn la
unas como los otros se deben al hecho
de que no hay necesariamente un co-
rrelato exacto entre lo que expresa un
determinado término o giro indigena y
lo que puede ser expresado en un idio-
ma oceidental. En muchos casos la tra-
duceién corriente —es decir, la que se
realiza mediante la utilizacién de nn
nimero aproximadamente igual de se-
mantemas— implica, a veces, tan sélo
una, aproximacién a la expresién indi-
gena; en efecto, la estructura gramati-
cal de un idioma etnografico puede ser
radicalmente distinta de la de los idio-
mas europeos, por lo cual es posible
que estos carezean de los recursos ne-
cesarios para reflejar fielmente esa ex-
presién, a menos que no se recurra a

un giro explieativo 29,

El problema de la traduccién
Informantes bilingiies y traductores

Esto nos lleva a un problema funda-
mental, que trasciende el aspecto me-
ramente heuristico de la critica mito-

grafica: el de la consignacién fiel de

la conceptuacién por encima de las di-

ferencias idioméaticas. Es claro que un

tiempo verbal que correspondiera a un
aoristo griego no tendria traduecién
directa en muchos de los idiomas ocei-
dentales modernos y sélo podria expre-
sarse mediante un giro aclaratorio; del
mismo modo, un dual no podri expre-
sarse mas que por un plural, aclarando
que este plural se refiere a dos entes
y a no mas de dos. En casos como éstos
la traduceién puede realizarse afin con
cierta facilidad, con tal que se domine
la estructura gramatical del idioma en
el que estd relatado el mito. Pero el
problema se complica cuando el con-
cepto que subyace en una expresién
indigena es radicalmente distinto de
todo concepto que pueda expresarse en
una traduccién comin a una lengua
europea. El término melanesio de bao,
que significa ser potente o muerto, en
contraposicién de kamo, que significa
ser viviente, menos potente y con cier-
to ‘‘aire de humanidad’’%?, no puede

“‘traducirse” a un idioma occidental,

el que tan sélo tiene posibilidad de

“explicarlo’’. Del mismo modo la ex-

presién ‘‘un tiempo’’ o “al prineipio’’

25 La experiencia de campo ensefia que el interés del narrador decae sensiblemente
cuando toma conciencia de que su relato no es entendido por los presentes. Lo mismo
ocurre cuando se utiliza el magnet6fono con el fin de traducir posteriormente el relato.

268 Por ejemplo, las denominadas ‘‘numeraciones concretas’’ en las que se utiliza un
sistema de numeracién que varia segin la clase de los objetos numerados.

27 LEENHARDT, 1947,




que inicia muchos relatos miticos pue-
de entenderse cabalmente sélo median-
te un conjunto de aclaraciones que im-
plican una verdadera revisién del con-
cepto mismo de tiempo, tal como se lo
entiende y se lo vive comiinmente en
Occidente 2%. Y la palabra ‘‘munde”
no significa evidentemente para un
europeo lo mismo que para un pueblo
que considera existente s6lo aquel sec-
tor de la realidad con el que tiene con-,_
cretamente algo que ver, espacio que
incluye no sélo el territorio poblado
por los vivos sino también el que estd
poblado por los muertos o por los
dioses.

Es claro, entonces, que la tradue-
cion de un texto mitico se resuelve, fi-
nalmente, en una hermenéutica del mi-
to a través de la aclaracién de su sen-
tido. Coincide, por lo tanto, con la for-
mulacién y la aplicacién concreta de
las estructuras de la conciencia miti-
ca y, lejos de representar una etapa
inicial para el conocimiento de esta
conciencia, representa por el eontrario
un resultado final de todo un proceso
cognoscitivo. Por ello la ‘‘traduccién”
de un texto mitico resultara tanto mas
fiel y acabada cuanto mas nos acerque-
mos al verdadero ‘‘sentido’’ que el re-
lato tiene para quien lo narra ereyen-
do en su verdad y en los otros atribu-
tos que con ésta se vinculan. De ahf
que, en el fondo, no haya una diferen-
cia fundamental —en su caricter de
fuente— entre un texto en idioma in-
digena con traduccién interlineal y el
relato que pueda proporcionarnos un
aborigen que domine suficientemente

28 Ver nl respecto BOrumIDA, 1968 y 1969.

una lengua occidental. Los problemas
e inconvenientes de la “traduccién”
son béisicamente los mismos y, quizas
menores en este Gltimo caso, pues el in-
formante hari lo posible para adaptar
el pensamiento indigena a la expresién
castellana o inglesa; no lo conseguirai,
sin duda, como no lo conseguira la tra-
duccién del mitdgrafo mas experimen-
tado, pero el relato tendri la ventaja
de ser pensado, expresado y aclarado
en parte por la misma persona. Esta
unidad de pensamiento y expresién re-
dueiri necesariamente la dualidad y la
eventual oposicién entre éstos, que se
da cuando cada uno de ellos esté con-
fiado a diferentes personas separadas
por un abismo cultural. Y los errores
y deformaciones conceptuales que pue-
dan haber en este tipo de texto —tal
como los hay necesariamente en cual-
quier traduccién— podrin ser supe-
rados por una hermenéutica que tenga
en cuenta —como en cualquier texto
mitico— las diferentes estructuras lin-
giifsticas, de pensamiento y de vida
que subyacen en la narracién.

Desde un punto de vista heuristico
pareceria, entonces, que las fuentes
més deseables para un estudio del mito
fueran los textos con traduceién lite-
ral y los proporcionados en idioma oec-
cidental por un informante aborigen
bilingiie, descartando, desde ya, el ca-
so limite de un texto traducido por un
etnégrafo o mitégrafo que haya llega-
do a poseer plenamente el sentido in-
timo de un idioma indigena, tal come’
lo fuera M. Leenhardt.

Cuando hablamos de informante bi-
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lingiie nos referimos tanto a quien
narre directamente un mito en un idio-
ma occidental como al lenguaraz indi-
gena quien traduce “simultineamente’’
en el campo un relato que va escuchan-
do de labios de un informante mono-
lingiie, mecanismo del que resultan
muchos de los textos miticos de la li-
teratura etnografica 2°. En efecto, el
papel del intérprete aborigen es del
todo semejante al del narrador bilin-
giie en cuanto aprende el relato en su
expresibn y conceptuacién indigena
—del mismo modo en que lo hizo
aquél— y lo vierte luego a un idioma
occidental. Es claro que en ambos ca-
sos el proceso de aprendizaje y de ex-
presion es esencialmente el mismo,

pues lo inico que varia es el tiempo

transcurrido entre el aprendizaje y la
traduccién. El lenguaraz se resuelve,
asi, en un informante bilingiie, pues,
del mismo modo que aquél, relata en
un idioma occidental una narracién
que aprendiera en su propio idioma.
Esta identidad trae como consecuen-
cia que no hay que dar mucha impor-
tancia a la variacién que el lenguaraz
haga sufrir al relato como consecuen-
cia de una traduccién que es necesa-
riamente ed sensum. Esta variacién
—en lo que no hace a dificultades de
expresién en el idioma occidental— es
la misma que todo relator hizo y hars

sobre un relato que escuchara y volvie-
Ta a narrar; es la ‘‘originalidad”’ pro-
pia de cada versién de un mitoe, la que
encontramos necesariamente en todo
informante, tanto si se expresa en un
idioma indigena como si lo hace —co-
rrectamente o casi— en castellano, in-
glés o franeés.

La interferencia del mitégrafo

Lo dicho vale siempre que el relato,
reducido a texto por el mitégrafo, con-
serve la expresion auténtica del rela-
tor bilingiie o del intérprete, con todos
sus giros, repeticiones y aparentes in-
coherencias %, De otro modo debemos
contar con otra interferencia que es la
del mitégrafo mismo en un esfuerzo, a
veces no consciente, de aclarar y hacer
méas fluida y eomprensible la narra-
cion. Es aqui donde actiian fuertemen-
te las estructuras lingiiisticas y la con-
ceptuacién occidental que les es inhe-
rente, sin contar con la influencia que
pueda llegar a tener el estilo narrativo
propio de la expresién cientifica, que
sintetiza el relato y suprime iteracio-
nes y giros propios del lenguaje con-
creto de los pueblos primitivos 31

Cuando la interferencia del mitégra-
fo se hace mis intensa y frecuente,
cuando la deformacién del estilo na-
rrativo es més radical, nos encontra-

20 Hay que observar que en la realidad la traducei6n no es casi nunca simultinea.
Por lo general el informante relata un trozo mis o menos articulado de la narracién y, al

interrumpir, el lenguaraz lo traduce.

La longitud de los ‘‘segmentos’’ narrativos varia

segin los casos y depende del narrador, del lenguaraz y de su integraeién reciproca.
80 Todo lo que se le comsiente al mitégrafo (en lo que hace a textos en castellano)

es reducir el texto del informante o lenguaraz a un correcto castellano riistico, corrigiendo
todo aquello que implica desconocimiento de este habla: por ejemplo, errores de concor-
dancia y de conjugacién, También pueden suprimirse sin inconvenientes las ‘‘muletillas’’
tales como ‘‘dice’’, ‘‘dice el hombre’’, ete.

81 Dos buenos ejemplos de la transformacién de un relato por obra de esta interfe-
rencia estin dados por WuNDT, 1926, y Boas, 1927.




