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INTRODUCCION A LA SOCIOLOGIA DEL MITO GRIEGO. La
finalidad de este pequefio libro es el llevar a cabo la cons-
truccion de un modelo metodoldgico que permita realizar un
analisis sociolégico y, por lo tanto, historico del mito griego.
Para lograr este objetivo ha sido necesario elaborar en pri-
mer lugar una teoria general acerca de la naturaleza del mito,
sus relaciones con otros tipos de narraciones similares, como
pueden ser el cuento y la saga, y con otros sistemas de cono-
cimientos, como la filosofia y la ciencia. Asi como analizar las
relaciones existentes entre el mito y la religion.

Una vez llevado a cabo este estudio ha sido necesario plantear
a un nivel mas profundo el problema de las relaciones exis-
tentes entre el mito y la sociedad, asi como examinar la posi-
bilidad de utilizar el mito, analizado mediante un método ade-
cuado, para el estudié de una sociedad dada. Es utilizado el
mito griego como modelo, debido a la abundancia de las
fuentes en las que se conserva para llevar a cabo un estudio
histérico-social.
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Prefacio

La finalidad de este pequeiio libro es el llevar a
cabo la construcciéon de un modelo metodolégico que
permita realizar un analisis sociolégico, y por lo tan-
to histérico, del mito griego. Para lograr este objeti-
vo ha sido necesario elaborar en primer lugar una
teoria general acerca de la naturaleza del mito, sus
relaciones con otros tipos de narraciones similares,
como pueden ser el cuento y la saga, y con otros
sistemas de conocimientos, como la filosofia y la
ciencia. Asi como analizar las relaciones existentes
entre el mito y la religion.

Una vez llevado a cabo este estudio ha sido ne-
cesario plantear a un nivel mas profundo el proble-
ma de las relaciones existentes entre el mito y la so-
ciedad, asi como examinar la posibilidad de utilizar
el mito, analizado mediante un método adecuado,
para el estudio de una sociedad dada. Hasta aqui
nuestro planteamiento ha sido de naturaleza general,
sin ceiiirse al estudio del mito de ninguna cultura
concreta, sino simplemente examinando estos pro-
blemas a la luz de la antropologia contemporanea.

A partir de este mamento hemos procedido a es-
tudiar todos estos problemas metodolégicos genera-
les en el caso concreto que nos ocupa, el del mito
griego. El estudio de la mitologia griega posee un
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gran interés en la actualidad porque, en primer lu-
gar, el mito griego puede utilizarse como modelo,
debido a la abundancia de las fuentes en las que se
conserva, para llevar a cabo un estudio histérico-
social del mito. Este estudio posee unos caracteres
propios que lo diferencian del llevado a cabo por los
antropdlogos. Pues mientras que éstos pueden llevar
a cabo un anadlisis del mito en vivo, en las narracio-
nes y los hechos de la sociedad que lo crea, el histo-
riador, por el contrario, se encuentra unicamente
con fragmentos miticos dispersos en una serie de
fuentes pertenecientes. muchas veces a épocas pos-
teriores a aquella en la que fue utilizada el mito. Por
esta razon se hace necesario, dentro de la investiga-
cién ‘histérica, plantearse una serie de problemas
que el antropologo nunca se ve obhgado a consi-
derar.

Por: otra parte, el estudlo histérico- estructural
del mito griego ha dado en los tultimos afios exce-
lentes resultados que han permitido aclarar una serie
de aspectos, no sélo de la ideologia, sino también de
la estructura social de la Grecia arcaica y clasica.
Buena muestra de ello son los trabajos de Jean-Pierre
Vernant, Marcel Detienne y Pierre Vidal-Naquet,
posteriormente citados, por desgracia muy poco co-
nocidos en nuestro pais. Dada’ la utilidad que han
demostrado poseer para la comprension de la histo-
ria griega y las innovaciones ‘que han aportado a la
metodologia histérica en general, creo que esta jus-
tificada la publicacién de este libro: Pues no existe
en la actuadidad facilmente disponible ninguna obra
que abarque de un modo general estos: problemas
y. métodos. :

Por dltimo, la practica inexistencia de:estudios
acerca de las mentalidades en el campo de la inves-
tigacién histérica espafiola actual exige la elabora-
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cién de obras como la presente, que sélo pretende
destacar su importancia e incitar a la realizacion de
estudios historicos de este género.

Revistas:

AC
AJA
BCH

CA
CAH
HR
JHS
HSPh

RBPh

RHR
SO

& * *

ABREVIATURAS

L’'Antiquité Classique.

American Journal of Archeology.

Bulletin de Correspondance Helle-
nique.

Current Anthropology.

Cambridge Ancient History.

History of Religions.

Journal of Hellenic Studies.

Harvard Studies in Classical Philo-
logy.

Revue Belge de Philologie et d'His-
toire.

Revue d'Histoire des Religions.

Symbolae Osloenses.



Introduccion

Decia Georges Grote en el ario 1846, cuando es-
cribia el prélogo de lo que iba a ser su Historia de
Grecia, y refiriéndose al problema de la relacion en-
tre los mitos y las primeras etapas de la historia
griega, lo siguiente: "Describo los tiempos mds anti-
guos separadamente, tal como han sido concebidos
por la fe y el sentimiento de los primeros griegos,
y tal como son conocidos, solamente por medio de
sus leyendas, sin pretender medir la cantidad, gran-
de o pequeria, de elementos histdricos que estas le-
yendas puedan contener.”'

Estas palabras siguen teniendo una gran vigencia
todavia hoy en dia porque a través de ellas se plan-
tea, y en cierto modo ya casi se resuelve, un proble-
ma de importancia capital dentro del estudio de la
mitologia, la religion y la historia griega misma.

Con relacidn a la primera tenemos que el conoci-
miento de las relaciones exactas que pueden existir
entre los mitos y una época histdrica primitiva, in-
accesible a través de los documentos existentes, pero
que es de suponer que es aquella en que estos mitos
fueron creados, nos da la clave para comprender la

! Utilizo la traduccién francesa de Georges Grote: His-
toire de la Gréce. Depuis les temps les plus reculés 1us}qu'a
la géneration contemporaine d’Alexandre le Grand, Paris, I,
pagina VIII, 1864.
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mitologia como conjunto desde un punto de vista
histdrico, al igual que la religion. Y por lo que con-
cierne a la Historia, los mitos pueden ser de utilidad
para el conocimiento de estos periodos histdricos
inaccesibles debido a la escasez de nuestros cono-
cimientos.

Dada la claridad de los planteamientos de estos
problemas en la obra de G. Grote, quisiera, para que
sirva como homenaje, exponer sus puntos de vista
fundamentales.

En primer lugar llama Grote la atencién acerca del
valor de lamitologia griega como creacion del espiritu
humano y como ‘objeto de estudio al decir que "las
mentes que aprecian a los griegos por su filosofia,
su politica o su elocuencia no deben mirar a las an-
tzguas leyendas como indignas de atencion”, pues

"no se puede de ningtin modo comprender la Anti-
guedad griega si no es en rélacion con la relzgzon
griega’’, ya que, como afirma en el prologo: "Se pre-
sentard frecuentemente la ocasion de hacer notar
cudntas de estas leyendas dan luz y vida a los feno-
menos politicos de estos tiempos.”?

Una vez establecido este punto pasa a indicar
Grote el método que va a seguir para su estudio y,
dentro de él, comienza por aclarar que la compren-
sion de todos .estos mitos y leyendas no es poszble
si no recurrimos en algiin modo a la comparacion
etnogrdfica.

- Debemos tener en cuenta que el nivel de desarro—
llo de la etnografia de su época era muy rudimenta-
rio, pues la colonizacién inglesa avin no habia alcan-
zado su apogeo; no obstante, Grote tratard de recu-
rrir a la descripcidn de pueblos primitivos disponi-

2 Ibidem,. XII, 1b1dem II Paris, 1865 pag 174, e 1b1dem
pagina XIII.
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bles en este momento para comprender estas narra-
ciones miticas y legendarias.

Con esta actitud abrird en el campo de la Historia
Griega una via y unos métodos de trabajo que alcan-
zardn. su cenit a finales del siglo pasado y comien-
zos del presente con los helenistas de la Escuela de
Cambridge, como Gilbert Murray o Jane Hellen Ha-
rrison, de cuyas obras, sobre todo en el campo de la
Mztologza seguzmos vwzendo en cierta medida en la
actualidad.

Pero junto a esta via se abrzra también una dzspu-
ta entre historiadores de la antigiiedad y etndlogos
que. tratardn continuamente de inclinar la balanza
a favor de sus métodos al realizar el estudio de los
mitos y de las etapas mds primitivas de la Historia
Griega.

Asi, por e;emplo Bronislaw Malmowskz diria,
mds de un siglo después de Grote, que "el humanis-
ta cldsico, en su estudio del mito, habrd de aprender
del antropdlogo” . Y frente a esta postura, defendida
también por algunos historiadores de la Antigiiedad,
otros muchos historiadores no se cansardn de repe-
tir que la cultura griega no es una cultura primitiva
y que no se la puede medir por el mismo rasero que
las de estos otros pueblos.

Dejando a un lado esta polémica, volveremos a
la obra de Grote citando un pdrrafo en el que preci-
samente establece estas afirmaciones: "El estado de
espiritu que domina en nuestros dias entre las po-
blaciones indigenas del Hindostdn presenta vivas se-
mejanzas que ayudan al lector moderno a compren-
der y apreciar la época griega legendaria.”*

Y siguiendo con el desarrollo de su método, pase-

3 Magia, Ciencia y Religion, pag. 131 (trad. esp. Magic,
Sc;snce and Religion and other essays, Ariel, Barcelona,
1974)

4 Ibidem, prélogo de 1849, pag. XVI
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mos a examinar su concepcion del mito. Para comen-
zar es muy interesante senialar que Grote procurd
estudiarlo en su integridad, sin reducirlo a un sim-
bolo o a un recuerdo de algiin hecho histdrico, y tra-
tando siempre de colocarse en el lugar de sus primi-
tivos autores. Y asi dird que "hacer de los mitos pu-
ras alegorias es un procedimiento peligroso y poco
util, es abandonar el punto de vista de sus auditores
primitivos sin encontrar, en compensacion, ninguna
otra ldgica o filosofia que los justifique” >,

Al igual que el tratar de encontrar en los mztos
hechos histdricos, pues "es imposible saber e indtil
investigar en qué proporcion la leyenda puede con-
servar los acontecimientos, porque esta historia no
encontrd su credibilidad porque se aproximase a un
hecho real, sino por su perfecto acuerdo con la fe
y los sentimientos de los habitantes de Eleusis, y
porque en ella no habia ningiin tipo de credibilidad
historica” ®.

Estas palabras venian a propdsito de las leyendas
de Eleusis, a las que considera como "dominio esen-
cialmente mitico que no puede ser abordado por la
critica ni medido por el crondlogo”’. Y al hablar del
Himno Homérico a Apolo especifica Grote mds su
concepcion del mito al afirmar que "el himndgrafo
canta, y sus auditores aceptan con buena fe una his-
toria del pasado, pero de un modo imaginario, con-
cebido como una explicacion que los introduce en el
tiempo presente, por una parte, y por otra, COmo un
medio de alabar al dios". Lo que canta el poeta, en-
tonces, "no es ni historia ni alegoria, son simples
mitos o szmples leyendas” ®,

Las narraciones que trata Grote en estos lugares

5 Ibidem, I, pag. 3.

¢ Tbidem, I, pag. 48.

7 Ibidem, I, pag. 50.

8 Ibidem, I, pags. 51 y 56.
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se refieren unicamente a las divinidades. Se puede
aducir entonces que su postura es undnimemente
aceptada en la actuadidad, pues ningiin autor pre-
tende reducir la figura de un dios griego a un hecho
histdrico conservado inconscientemente a través de
varias gemeraciones.

Sin embargo esto no es cierto, porque aun hoy en
dia muchos autores continiian pretendiendo explicar
a los diosos griegos a través, unicamente, de las dife-
rentes oleadas sucesivas de migraciones que los irian
depositando en Grecia en diversos estratos, como si
los mitos fuesen fragmeritos de cerdmica.

Y ademds, la reduccion de personajes miticos a
personajes histdricos contintia aplicdndose en la ac-
tualidad para explicar algunos mitos heroicos.

Frente a esta postura que contintia siendo la mis-
ma, aunque ha variado en sus modalidades desde
1846 hasta hoy, y que se basa en la negacion del de-
recho de existencia del mito y de un método propio
para su andlisis, Grote propuso otra que establece
precisamente los supuestos contrarios y que vuelve
hoy a ser vdlida a la luz de los ultimos resultados del
andlisis etnogrdfico de los mitos.

Hemos establecido, pues, ya una serie de puntos
claves para comprender el método de Grote: 1) La
mitologia merece ser estudiada por el historiador,
que para ello debe utilizar los métodos y resultados
de la etnografia de su momento. Y 2) debe conside-
rar también el historiador al mito por si mismo, sin
querer reducirlo a un simbolo, metdfora o alegoria
de ningiin tipo, ni pretender ver en él el recuerdo,
mds o menos olvidado, de ningiin tipo de hecho his-
torico.

Estos dos principios metodoldgicos los aplicard
Grote al estudio de las genealogias miticas, piezas
claves de su estudio. Y en este sentido también po-
demos considerarle como el precursor de algunas
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posturas metodoldgicas actuales. Pues después de un
periodo en el que apenas si se le daba importancia al
material genealdgico, dentro del andlisis del mito,
por considerarlo como un fruto de la sistematizacion
mitogrdfica helenistica, tenemos que hoy en dia ha
vuelto a ser revalorizado en el campo del andlisis
etnogrdfico de los mitos por C. Lévi-Strauss®. Y den-
tro de la propia mitologia griega, por Paula Phlllpp-
son, al analizar la T'.7~ponia de Hesiodo .

Naturalmente, es innegable el hecho de que la ge-
nealogia se ha visto sometida en la Grecia Antigua,
dentro del terreno mitoldgico, a una serie de ajustes
y reelaboraciones, debidos a intereses politicos muy
concretos. Como ya hace algiin tiempo indicé M. P.
Nilsson ", Pero también lo es el hecho de que la ge-
nealogia mitica conserva muchos caracteres provi-
nientes de época primitiva. Grote vislumbrd esto al
considerar estas genealogias como una historia pri-
mitiva que debia ser tomada tal y como nos es ofre-
cida por los griegos. Es deczr como algo en conjunto
vdlido histdricamente, "sin dzstmguzr los nombres
reales e histéricos de las creaciones ficticias. En par-
te porque no tengo prueba para trazar la linea de
demarcacion y en parte porque, al intentarlo, me
alejaria a la vez del verdadero punto de vista de los
griegos” 2,

Por supuesto ‘Grote no se planted el problema
del parentesco como conjunto de estructuras bdsicas
de la sociedad reproducidas en el mito, debido al es-
caso desarrollo de la etnografia de su tiempo. Pero,

9 Véase Mitoldgicas, Ialv (vease bibliografia), y Las Es-
tructuras elementales del Parentesco (trad. esp., Buenos Ai:
res, 1969), passim.

0 Véase P. Philippson: Genealogie als Mythische Form.
Studien zur Theogonie des Hesiod (SO, 1936).

" En Cults, Myths, Oracles and Politics in Ancient Greece
(Acta Inst. Athen. Regm Sueciae, Lund 1951) passim.

-~ 12 Grote: . Ibidem, I, 97.:
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no obstante en este terreno, creo que puede justa-
mente considerdrsele como el precursor de algunas
de las posturas estructurales que actualmente se uti-
lizan para la resolucion de este problema.

Ahora bien, su pensamiento mitoldgico no se aca-
ba aqui, sino que encierra también otros aspectos
fundamentales. En su opinidn, por ejemplo, si bien
reconoce que las leyendas nacen de las prdcticas re-
ligiosas, niega, sin embargo, que pueda considerdr-
selas como un derivado del rito, porque para él lo
primario lo constituye el mito y no el ritual, tal
y como luego lo afirmard la escuela mitogrdfica que
G. S. Kirk ha denominado con el nombre de escuela
del mito-y-del-ritual .

Ello se debe a que Grote concibe al mito como la
base de todo el pensamiento griego. En sus propias
palabras: "Estos mitos, o historias difundidas por el
pais, producto espontdneo y el mds antiguo del espi-
ritu griego, constituian a la vez todo el fondo intelec-
tual de la época a la que pertenecieron... Ellos son
la raiz comun de todas las diferentes ramzfzcaczones
divergentes que se destacardn posieriormente en la
actividad intelectual griega. Contienen, por decirlo
asi, el prefacio y el germen de la historia y la filoso-
fia positiva, de la teologia dogmdtica y de la novela
propiamente dicha, ramas gue a continuacion segui-
remos zndependlentemente en su desarrollo” .

13. Grote: ‘Ibidem, I, 72. Para la critica que Kirk realiza de
esta-escuela; la de Cambridge, puede consultarse:: Mito, sig-
nificado:y funciones en:las distintasi cultiiras (trad. esp., Bar-
celona, 1973, de Myth, its meaning and -function in ancient
and -other cultures, Cambridge, 1970), passim.

Y la primacia genética del mito sobre el rltual es tam-
bién en la actualidad defendida por. Ad. E. Jensen en Mito
y culto entre los pueblos: primitivos (trad. esp. FCE, Méxi-
co, 1960), sobre todo-el gapitulo:. XII, passim. Opinion en la
que coincide Lévi-Strauss: Mythologiques: 1V, L'homme nu

(Plon, Paris, 1971), pags. 608/616.
" Ibidem, II, pag. 6
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También esta afirmacion ha vuelto a adquirir va-
lidez hoy en dia, ya que se reconoce que el mito es
parte esencial en las sociedades primitivas, si no de
todo su pensamiento, si por lo menos de un sector
de él: de la actividad intelectual de tipo superior, es
decir, cientifico, filosdfico..., etc. ®

Por otra parte, no concibe Grote el estudio del
mito como un estudio de narraciones aisladas de ca-
rdcter individual %, sino que para él los mitos son
solo parte integrante de una estructura que consti-
tuye el pensamiento humano de una época. Y por lo
tanto deben ser estudiados como conjunto: "Consi-
derar a un mito individualmente, cualquiera que sea
su clase, es presentarlo bajo un punto de vista ervo-
neo. No tenemos mds remedio que admitirlos aproxi-
madamente con la disposicion mental de aquellos a
quienes les estaban destinados y quienes los consi-
deraban dignos de fe''''. Porque "las aventuras de
estos personajes eran el nico alimento apropiado
a la vez a los apetitos y la inteligencia de un griego
primitivo”. Y en su andlisis es preciso aplicar crite-
rios que no sean unicamente vdlidos para un mito
aislado, sino para toda la totalidad de ellos.

Una vuelta a este punto concreto de la metodolo-
gia de Grote se ha producido también en la actuali-

15 Este puntd puede verse convenientemente desarrollado
en la obra de Jensen, ya citada, y en la de Maurice Leen-
hardt: DO KAMO. La personne et le. Mythe dans le monde
melanesien, Paris; 1947, También es util el primer ensayo de
la obra de Malinowski, antes citada, y C. Lévi-Strauss: El
Pensamiento Salvaje (México, 1964, trad La Pensée Sauvage,
Plon, Paris).

16 En ibidem, II, 66, aflrma que «es evidente que los mitos
griegos no pueden ser ni-comprendidos ni apreciados mas
que si se los pone.en relaclon con el sistema de las concep-
ciones: y creencias ‘de Ia epoca en la- que tomaron naci-
miento»,

7 Tbidem, II, pag. 170.
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dad, cien anios después de la publicacion de su His-
toria de Grecia, con C. Lévi-Strauss, quien al esta-
blecer los fundamentos de su método de andlisis del
mito en sus Mitolégicas 8, volverd a indicar, sin citar
a Grote, que si consideramos a un mito aisladamente
pierde todo su significado. Siéndonos éste tnicamen-
te accesible a través del estudio de las estructuras
significativas de los conjuntos miticos.

El mito posee, dentro de la concepcidn grotiana,
un cierto valor especulativo, similar al de la ciencia
o la filosofia. Pero su naturaleza no se reduce a él,
porque también aparece en su pensamiento dotado
de un gran valor humano subjetivo. Este valor "apa-
rece como indiscutiblemente enorme, por muy débil
que pueda ser la cantidad de realidad objetiva, ya
sea histdrica, filosdfica, que se pueda descubrir en
ellos” ®.

Con esto queda mds o menos esbozada la concep-
cion grotiana del mito en sus lineas fundamentales.
En lo que se refiere a su naturaleza, irreductibilidad,
valor espiritual y social y método para su estudio.

Tras establecer estos principios, Grote paso a rea-
lizar el andlisis de los mitos para poder deducir asi
algunas conclusiones histdricas. Estas conclusiones
no van a referirse a los hechos politicos, sino a los
sociales y mentales.

En su opinidn, los mitos se refieren al pasado.
Pero no a un pasado histdrico, sino ideoldgico o ima-
ginario. Y "no es el pasado inmediato, sino un pasa-
do lejano, hipotético, el que constituye la atmdsfera
caracteristica de la narracion mitica. Es un pasado
originario, situado a una distancia indeterminada del
presente”’ ©.

18 Mitologicas I. Lo crudo y lo cocido (trad. México, 1968,
Mythologiques, Paris), pags. 11/40.

1 Tbidem, 11, pag. 189.
2 Ibidem, II, pag. 261.
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Y dentro de esas narraciones del pasado originario
se irian conservando, en su opinion, los recuerdos
de algunas instituciones y elementos sociales de la
época primitiva. Es decir, de la anterzor al afio 776
antes de Cristo.

La conservacion de estos elementos provementes
de la fase de formacion de la cultura griega seria
posible para él porque la transmision se realizaria de
una forma inconsciente. Y "asi como los personajes
y los acontecimientos particulares indicados en los
poemas legendarios de Grecia no deben considerarse
como pertenecientes al dominio de la historia real,
sin embargo estos poemas estdn llenos de enserian-
zas como cuadros de la vida y costumbres. Y preci-
samente las mismas circunstancias que anulan a sus
autores como historiadores, los hacen muy aprecia-
bles como intérpretes inconscientes de su soczedad
contempordnea” ?.

Ahora bien, esta afzrmaczon debemos tomarla en
cierto modo cum mica salis, pues desde los comien-
zos al afio 776 a. C., {a qué época se refiere Grote?

Por el examen de los resultados de sus andlisis
estd muy claro que a la homérica. Desde el punto de
vista actual es entonces una época tardia. Pero no
para él. Pues, dada la documentacion de que dispo-
nia en este momento y la inexistencia de la prehisto-
ria cientifica, la considerd como la fase mas primi-
tiva de la historia: griega.

Los andlisis que de esta epoca realizd Grote estdn
hoy en dia muy superados debido a una serie de es-
tudios posteriores, como los de Glotz y Finley. No
obstante, hay que reconocerle, por una parte, su va-
lor como iniciador, y por otra, la validez actual de
sus planteamientos. Retomdndolos podremos conti-
nuar su obra, pero para ello serd necesario estable-

2l Tbidem, II, pag. 292.
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cer un nuevo planteamiento metodoldgico, basado en
el desarrollo de la antropologia contempordnea, en
el que se examinen en primer lugar los problemas
que plantean la definicion del mito y el andlisis de
sus funciones y de los métodos para su estudio. En
segundo lugar serd necesario llevar a cabo, también
a nivel general, un andlisis del mito como fuente para
el estudio de la sociedad. Y por ultimo habrd que
centrar todos estos problemas en el caso concreto del
mito griego. '
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1. El mito, definicion, funciones
y métodos para su estudio

1. ¢Qué es el mito?

Esta pregunta y su respuesta han preocupado a
los hombres ya desde la antigiiedad. Pero, aunque
partiendo siempre de esta interrogacidn inicial, esta
pregunta ha recibido una gran infinidad de respues-
tas a lo largo de la Historia. . :

La mayor parte de ellas son de caracter especu-
lativo. Tratan de estudiar las relaciones -entre el
«mito» y la «razén» en un nivel general y abstracto,
sin recurrir en absoluto a contemplar aquellas so-
ciedades en las que existen los mitos en vivo 'y ob-
servar cOmo son y para qué sirven en ellas.

Como en estas respuestas hay una gran variacién
y arbitrariedad, es entonces necesario, si queremos
trabajar con rigor cientifico, partir de un plantea-
miento que esté dotado de una gran limpieza y des-
provisto de perjuicios. Debiendo tener como condi-
cién que estudie el mito en una sociedad que lo viva.

Lo mas indicado es entonces recurrir a un etné-
grafo que se haya interesado por el problema. Pode-
mos comenzar, por ejemplo, por la obra de B. Ma-
linowski.

Este autor, en su articulo «El mito en la Psicolo-
gia primitiva» !, expone una teoria sociologica del

I Op. cit.
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mito que estd dotada de un gran interés y utilidad
para el presente trabajo.

Parte de que «es preciso retornar a la psicologia
primitiva para comprender el secreto de su vida en
el estudio de un mito vivo adn, antes de que, momi-
ficado en su versidn clerical, haya sido guardado
como una reliquia en el arca, indestructible, aunque
inanimada, de las religiones muertas.»

Los relatos viven en la vida del primitivo y no
sobre el papel, y cuando un estudioso toma nota de
ellos sin ser capaz de evocar la atmésfera en que flo-
recen, no nos estd ofreciendo sino un pedazo muti-
lado de realidad % ;

Para Malinowski, pues, el mito es una parte inte-
grante de una sociedad y su comprensién sélo pode-
mos lograrla si conocemos a esa sociedad integra-
mente y en vivo. Desde su punto de vista, entonces,
lo que pretendemos hacer seria absolutamente impo-
sible, ya que, precisamente, partimos de:unas ver-
siones de los mitos manoseadas, remoldeadas, cleri-
calizadas y literaturizadas que apenas.si nos trans-
miten nada de su contenido original. - :

Para él, como para Grote y Lévi-Strauss, el mito
no se puede reducir. a simbolo, meétafora o algo si-
milar; pues «el mito no es simbélico, sino expresién
directa de lo que constituye su asunto..., es un in
grediente vital de la ¢ivilizacién: humana» *. :

Pero es necesario distinguir el mito de otras
narraciones de tipo similar, como la leyenda y el
cuento. o o

Acerca de este ultimo tenemos que ha sido un
topico de la literatura etnografica el tratar de esta-
blecer relaciones entre el mito y el cuento. Constru-

2 Op. cit,, pags. 123 y 128.
3 Op. cit., pag. 124,
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yéndose teorias que hacen derivar a uno del otro,
sin una base histdrica suficiente.

Frente a este tipo de posturas aprioristicas y es-
peculativas, Malinowski coloca la realidad etnogra-
fica. En ella, mito y cuento conviven sin ninguna di-
ficultad, poseyendo cada uno sus caracteres propios.

Asi afirma: «El cuento popular, como- sabemos,
es una celebraciéon de temporada y un acto de socia-
bilidad. La leyenda originada por el contacto con
una realidad fuera de uso abre la puerta a visiones
histéricas del pretérito. El mito entra en escena
cuando el rito, la ceremonia o una regla social o-mo-
ral demandan justificante, garantia de antigiiedad,
realidad 'y santidad.» ‘E- igualmente: «Mientras el
puro cuento que se narra junto a la hoguera posee
un contexto sociolégico angosto, la leyenda ya. pe-
netra con mucha mayor profundidad en la vida so-
cial de la comunidad y el mito desempefia una fun-
cién social mucho mas importante... La funcién del
mito, por decirlo brevevente, consiste en fortalecer
la tradicién y- dotarla de un valor y prestigio atin
mayores al retrotraerla a una realidad, mas elevada,
mejor y mas sobrenatural, de eventos iniciales» .
Pero la funcién social del mito no se agota. en esto,
pues «una vez que se comienza a estudiar la funci(’)n
social 'y a reconstruir su significado pleno, se va ela-
borando gradualmente la teorla de la: orgamzamon
social de los nativos».

Todos los mitos poseen esta: func1on soc1al 'y por
ello carece de utilidad el clasificarlos en tipos para
su estudio, que debe realizarse tomando como un
conjunto todos los pertenecientes a una cultura.

“El enfoque mitolégico que se preocupa por esta-
blecer distinciones es_para Malinowski erréneo por-
que «trata a los mitos como meros relatos, porque

4 Op. cit., pag. 144,
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los considera como una ocupacién intelectual de si-
116n en el primitivo, porque los esta sacando de su
contexto y estudidndolos por lo que parecen sobre
el papel y.no por lo que hacen en la vida»>.

Muchos de ellos hacen remontar costumbres o
instituciones a un pasado remoto, pero «el mito, to-
mado como un todo, no puede ser historia puramen-
te desapasionada, puesto que siempre esta hecha ad
hoc para cumplir alguna funcién socioldgica, para
glorificar a un cierto grupo o para justificar un es-
tado de cosas»®.

No puede ser enmarcado, entonces, dentro de la
historia de los hechos, pero si en la social, ya que
justifica las estructuras sociales vigentes en el mo-
mento en el que se elabora. Y ademas de esto, el
mito «se refleja en todos y cada uno de los miembros
de una sociedad dada y se expresa en muchos fené-
menos sociales» . ,

Ahora bien, ese autor no se preocup6 en elabora
ningdn método de analisis mitoldgico. Y por lo tanto
su obra nos va a resultar insuficiente, debiendo com-
pletarla entonces, para que nuestro planteamiento
metodolégico sea posible, con el examen de algunos
métodos de examen mitografico.

Cada uno de los que . vamos a ver a continuacién
llevara implicita una concepcién del mito y sus rela-
ciones con la sociedad, la economia, el ritual y el
pensamiento religioso o cientifico; es decir, una de-
finiciéon de su naturaleza y funciones. ;

Hasta ahora hemos estudiado una primera defi-
niciéon del mito, la de Malinowski, que destaca la
funcioén social del mito, y apela porque su estudio se.
limite a las sociedades vivas; enlazando con él pa-

"5 Op. cit,, pag. 136.
¢ Op. cit., pag. 155.
7 Op. cit., pag. 314.

26



saremos a exponer las teorias mas opuestas a las
suyas: las psicoanaliticas.

Malinowski siempre se opuso a las hipétesis de
S. Freud, y para rebatir una de ellas, la del complejo
de Edipo, escribié una de sus obras acerca de la se-
xualidad entre los primitivos y varios articulos®.

La teoria de Freud que Malinowski ataca es la
que este autor habia expuesto en su libro Tdtem y
Tabii, conocido con el nombre de la «novela» de
Freud, debido a su caracter fantasioso y 'su carencia
de fundamentos reales.

En él no expone-directamente Freud’ ninguna

teoria acerca del mito. Pero implicitamente si desa-
rrolla una que sera posteriormente explotada por
algunos de sus. discipulos.
- Entre ellos cabe destacar, en primer lugar, al an-
trop6logo hungaro Geza Roheim, quien, a través de
toda su obra, trata de defender de una forma deses-
perada las teorias de Freud acerca de la horda primi-
tiva, articulada en torno a las piezas claves de toda
estructura social, que son, en su opinién, los com-
plejos de Edipo y de Electra.

La especialidad de este autor fue la etnografia
del continente australiano. Dentro de ella traté de
demostrar la universalidad de estos complejos, pre-
sentes, en su opinién, aun en sociedades matriarca-
les. Lo que habia rebatido Malinowski *.

Este problema es para este trabajo de un interés
muy relativo, pero es necesario indicarlo porque en

8 La vida sexual de los salvajes del noroeste de Melanesia
(trad. The Sexual life of Savages, Madrid, 1930), y El padre
en la psicologia primitiva, La familia matriarcal y el comple-
io4ge Edipo (recogidos y traducides, Paidés, Buenos Aires,

9 Trad. dé Totem und Tabu, Madrid, 1967.

10 Véase Psicoandlisis y Antropologia (trad. Psycoanalysis
and Anthropology. Culture, personality and the Unconscious,
N. Y., 1968, Buenos Aires, 1973).
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G. Roheim esta estrechamente unldo a su concepcion
del mito.

En realidad su pensamiento ‘mitogréflco se carac-
teriza por su insustancialidad; pues se reduce a afir-
mar que el mito es un documento del inconsciente,
que expresa sus contenidos 'y complejos. Como, ‘en
su opinidn, el inconsciente es universal e inmutable
desde los comienzos del hombre, todos sus analisis
se sitiian fuera del campo de la Historia y su utilidad
para este trabajo es practicamente nula. '

Con respecto a los planteamientos psicoanaliticos
de este tipo se puede decir, con A. J. Greimas, que
«ademas de que cede a la tentacién constante e in-
consciente de tomar las metaforas por realidades, el
psicoandlisis se cierra asi el camino que debe llevarle
a la construccién: de un metalenguaje metodolégico
univoco y coherente, formulando sus hallazgos, que
son indiscutibles, en un lenguaje poético y ambiguo
y que puede a menudo ir hasta la h1posta31s misma
de la ambigiiedad» "

En esta misma linea de 1nvest1ga01on se 31tua
otro psicoanalista y antropélogo, también hungaro,
Georges Devereux. El, al igual que Roheim, no for-
mula una teoria amplia acerca del mito, pero si que
lanza, siguiendo también a Freud, algunas afirmacio-
nes acerca de su naturaleza y funciones.

El mito es en su concepcnon un documento del
inconsciente.

Este sector de la psique es umversal en el sen-
tido de que funciona de la misma forma en todas las
culturas. Pero sus contenidos estan determinados en
cada momento histoérico por las culturas concretas
y por lo tanto son variables.

A consecuencia de esto, por e]emplo, los suefios
de un indio navajo son diferentes a los de un hombre

W Semdntica Estructural (trad. Semanttque Structurale.
Recherche de Méthode, Madrid, 1971), pags. 292/293,
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europeo, y del mismo modo las enfermedades varia-
ran con las culturas. La esquizofrenia, concretamen-
te, dice Devereux, no existe en ningin pueblo primi-
tivo y se desarrolla especialmente en nuestra cul-
tura ' i

El psicoanélisis de la:cultura de Devereux se abre
entonces perfectamente a la Historia. Dentro de é€l,
el mito, ademas de ser considerado como un produc-
to del insconsciente, lo ‘es también como una elabo-
racién de la sociedad.

Su misién, dentro de ella, es la de justificar y ex-
plicar el conjunto de la estructura social. Pero tam-
bién conserva dentro de si los gérmenes que podrian
llevar a la destruccién de la sociedad que lo cred.
Porque «toda sociedad lleva consigo no sélo aspec-
tos “funcionales” por los que afirma y mantiene su
integridad, sino también un cierto nimero de creen-
cias, dogmas y tendencias que contradicen, niegan y
minan no sélo las operaciones y estructuras esencia-
les del grupo, sino que a veces incluso su propla exis-
tencia» B,

Devereux, como Marcel Mauss, parte de que el
individuo esta condicionado  totalmente por su so-
ciedad, aunque posee, como es ldgico, cierta libertad
para actuar dentro de ella. Las culturas varian y sus
contenidos. también; lo:unico que permanece mas o
menos constante es la relacién entre el hombre y su
cultura, relacidén en la que el hombre, como producto
cultural, cambia: al compas de la misma. Es decir,
que «el hombre funciona como creador, criatura,
mampulador y mediador en todo lugar y de la mis-
ma forma» "

12 Véase Ensayos de Etnopsiquiatria General (trad. Essais
clléeghnopsiquiatrie generale, Gallimard, Paris, Barcelona,

73)

13 Op. cit., pag. 57.

14 Op. cit., pag. 186.
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El método de Devereux, dejando aparte el acierto
o incorreccion de sus hipoétesis acerca del mito, re-
sulta util desde un punto de vista técnico y operato-
rio, al contrario que el de Roheim. Por ejemplo, cuan-
do él afirma que «los tobillos poseen un valor sim-
bélico importante, aunque incomprendido, en el pen-
samiento mitolégico griego» ¥, debemos aceptar su
afirmacion, ya que no es en absoluto gratuita, sino
que esta bien fundamentada; a pesar de que poda-
mos no estar de acuerdo con sus ideas acerca del
mito o la cultura. ‘

O bien, si tomamos un caso mas partlcular como
su artlculo acerca del cegamiento de Edipo ", ten-
dremos que, aunque no estemos de acuerdo con las
doctrinas psicoanaliticas acerca de la castracién y su
complejo, podemos afirmar con seguridad, basan-
donos en la investigacién realizada en dicho trabajo,
que el hecho de que Edipo se quite los ojos tiene el
valor simbélico de una castracién. En sus palabras:
«El autocegamiento de Edipo es un acto enormemen-
te sobredeterminado, en tanto que cegamiento casti-
ga el parricidio y en tanto que autocastracién sim-
bélica castiga el incesto» "

La bibliografia que podriamos utilizar para exa-
minar otro de los métodos psicoanaliticos, el de
C. G. Jung, podria ser inmensa, pero vamos a partir
de dos obras fundamentales ®.

Es sabido que Jung fue un discipulo de Freud y
que posteriormente llegé a disentir de su maestro,
debido a que ambos llegaron a tener una concep-

15 Op. cit., pag. 106.

16 The Self-Blinding of Oidipous in Sophokles: Oidipous
Tyrannos, JHS, XCIII, 1973,

17 Op. cit., pag. 48.

8 Introduction a l'essence de la Mythologie (trad. fran-
cés, Payot, Paris, 1953) y Simbolos de Transformacion

(trad cuarta edicién alemana de Symbole der Wandlung,
Paidés, Buenos Aires, 1962).
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cién del subconsciente fundamentalmente diferente.
Pero lo que nosotros nos interesa de su obra es el
tratamiento que le dio a sus simbolos y, en conse-
cuencia, a los mitos. :

Jung, al contrario que la mayoria de los psicoana-
listas, concede primacia a la Historia en la interpre-
taciéon del simbolo. Y da al mito un cierto valor
gnoseoldgico, comparandolo incluso con la ciencia.
Postura que, como ya vimos, era la de Grote, Mali-
nowski, Jensen, Leenhardt y Lévi-Strauss. En. su
concepcion «es en primer lugar la Historia la que en
la actualidad nos permite disponer en conjuntos or-
denados la ilimitada cantidad de materiales empiri-
cos y conocer la significacién funcional de los con-
tenidos colectivos del inconsciente» . Y «el simbo-
lismo mitolégico es un proceso cognoscitivo en la
fase mitolégica» ®. Por ello existe una «afinidad en-
tre la mitologia y la ciencia. El caracter espiritual de
la mitologia le permite, como a la ciencia, ver mas
alla del fenémeno aislado. Un mitologema habla, ac-
tia y sirve por si mismo, como una teoria cientifica
o una creacién musical, y, hablando de un modo ge-
neral, como toda verdadera obra de arte» ?.

El inconsciente, en Jung, ademas de ser colectivo
y social, «es naturaleza que nunca engaiia, sélo nos-
otros nos engafiamos» 2. Pero es algo distinto a un
recipiente que pudiese contener los simbolos comu-
nes a toda la humanidad a través de los tiempos. No
se trata entonces de que los simbolos sean represen-
taciones heredadas, «sino de una disposicion fun-
cional a producir representaciones iguales o ana-
logas» .

. 19 Simbolos de Transformacion, pag. 21.
% Ibidem, pag. 419, n.*205. -
2t ntroduction..., pag. 64.
2 Simbolos..., pag. 817.
2 Ibidem, pag. 121.
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Ahora bien, su trabajo con simbolos, a los que
maneja 'y da un significado, no es valido para nos-
otros a nivel general porque Jung acttia como lo que
es: un médico. Y por ello utiliza estos simbolos con
un fin préctico, sin pretensién tedrica alguna y sin
querer afirmar nada definitivo acerca de las culturas
que los crearon. En algin caso particular su inter-
pretacién de un simbolo podra servirnos para el caso
griego, pero en la mayor parte de ellos deberemos
abandonar sus conclusiones.

Jung describe en sus obras lo que él llama el pro-
ceso de individuacion. Esta operacién consiste en or-
denar un conjunto de simbolos con un fin practico,
la curacién de un enfermo. Actuar de este modo es
licito en el terreno psicoterapéutico, pero no en el
histérico. Y por ello la aplicacién literal de su mé-
todo al mito griego ha resultado un fracaso *. Este
proceso, que se va desarrollando a lo largo del pro-
ceso terapéutico, se produce también, aunque en for-
ma algo diferente, a lo largo del desarrollo de la in-
fancia del individuo. '

Jung - reconocié siempre las' limitaciones de su
método. Pero algunos de sus discipulos comenzaron
en seguida a olvidarlas, como, por ejemplo, Joseph
Campbell, autor de un libro muy ambicioso *. En él
traslada el método jungiano del terreno concreto al
abstracto y afirma que la funcién del mito se limita
Unicamente a la construccién del proceso citado.

- En su estudio, naturalmente; sélo utiliza unos
pocos mitos, que interpreta de forma mas o menos

% La ha realizado Paul Diel en su libro Le symbolisme
dans la mythologie grecque (Payot, Paris, 1966). En él redu-
ce, de un modo arbitrario, toda la mitologia griega a la
construccidon del proceso de individuacion.

% El Héroe de las Mil Caras (trad. de The Hero with a
thousand faces. Psvcoanalise of Mvyth, New York, 1949, FCE,
México, 1972).
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arbitraria, para encuadrarlos en el marco de su hi-
pétesis. Y como en los casos anteriores, tenemos que,
si bien sus interpretaciones pueden ser acertadas en
algun caso particular, deben ser abandonadas a nivel
general %,

En relacién con la metodologla psicoanalitica
esta, dentro del campo de la psiquiatria, un método
terapéutico que posee gran_ interés para el andlisis
del mito: la antipsiquiatria ¥

Para sus defensores, la enfermedad ‘mental no
tiene un origen tnico en el individuo, sino que en su
formacién desempeiia un papel fundamental la socie-
dad. Este tipo de enfermedades son concebidas por
ellos como la reaccion que un individuo se ve obliga-
do a adoptar en unas circunstancias concretas en las
que incide sobre él una presion social negativa muy
fuerte. Si esa presion desaparece, con ella lo hara la
enfermedad.

Aunque aparentemente la ant1p31qu1atr1a no tiene
nada que ver con los mitos, si examinamos la cues-
tion con cuidado observaremos que esta teoria pone
muy claramente a la luz las raices sociales de la razén
y las formas de pensamiento en general. Y por lo
tanto del mito.

Este ultimo: actda, dentro de las sociedades que
lo poseen, como un medio de adaptacién del indivi-
duo a la sociedad, o, como dice Morris Freilich: «El
mito es un instrumento de reduccién de tensién, un
sistema vital para lograr el mantenimiento de la sa-
lud mental humana» #

% Una interpretacién freudiana de un mito griego la te-
nemos en H. P. Jacques: Mythologie et Psychanalyse. Le cha-
timent des Danaides, Ottawa 1969, que puede consultarse
con ‘utilidad.

4 Véase, por eJemplo, Laing-Esterson: Cordura, Locura y
Familia (trad FCE, México, 1967). :

28 Myth, Method and Madness, CA, 1975, pag. 210.
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Esta metodologia psiquiatrica entonces, aunque
carece de utilidad técnica para nuestro trabajo, es
para él de interés en tanto que sefiala el origen so-
cial del pensamiento, y por lo tanto del mito.

Pero esa afirmacion no es exclusiva de ella, pues
hace ya algiin tiempo la habia propuesto Marcel
Mauss al estudiar en una serie de articulos los ori-
genes sociales de todas las categorias mentales, in-
cluso de aquellas que podrian parecer mas persona-
les, como, por ejemplo, la del ego ?.

Tenemos entonces que la razén no depende del
individuo, sino de la sociedad, y que no existe la so-
ciedad en abstracto, sino, en el caso de la Historia,
sociedades diferentes segin el espacio y el tiempo.
Ellas son las que configuran el pensamiento y el
mito. Y ambos sélo resultan plenamente inteligibles
si los insertamos en ellas. Volvemos a insistir, tras
pasar revista a los métodos psicoanaliticos, en lo que
ya habia indicado Malinowski, que el mito posee una
funcién social y que solamente es inteligible a partir
de ella. ;

Si realizdsemos un analisis exhaustivo de todos
los métodos mitograficos existentes tendriamos que
dedicar a este tema la totalidad del espacio del pre-
sente trabajo. Como ése no es su fin, nos limitare-
mos a aquellos que estdn dotados de cierta vigencia
e interés en la actualidad, pasando por alto las mito-
grafias del siglo pasado y las anteriores a él, para
cuyo estudio se puede acudir al trabajo de Jean

2 Véanse, por ejemplo: Cohesion social en las sociedades
polisegmentarias y De ciertas formas primitivas de clasifica-
cidn, y otros articulos recogidos en Obras, I a III (traduci-
do de Oeuvres, Paris-Barcelona, 1970), asi como las diversas
obras de Durkheim, a quien continué Marcel Mauss.
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Pierre Vernant sobre este tema o al libro de Furio
Yesi ¥ ,

Por ello continuaremos con la exposicién del mé-
todo de Maurice Leenhardt *, que posee una gran can- -
tidad de caracteres en comin con el de Malinowski,
debido, en parte, a la semejanza cultural y la proxi-
midad geografica de las sociedades que ambos es-
tudiaron.

Dejando a un lado los caracteres comunes nos de-
tendremos unicamente en los especificos de la con-
cepcién de este autor. Leenhardt indica que debemos
distinguir, por una parte, un pensamiento empirico
y técnico, y por otra, uno mitico, en el pensamiento
melanesio.

En sus estudios se interesa por analizar las no-
ciones fundamentales de ese pensamiento, como, por
ejemplo, las de espacio, tiempo, persona, cuerpo.
Y llega a la conclusién de que son muy diferentes a
las de nuestra cultura.

Asi, «el melanesio ve el mundo que le rodea bajo
dos aspectos: el uno real, el otro mitico. Y ambos
se entremezclan mutuamente, sin dejar ninguna bre-
cha que permita distinguir la distancia que los sepa-
ra, o un espacio gracias al que se los pueda separar
o distinguir»

Pero ello no significa que los dos no tengan pro-
piedades diferentes. Al mundo mitico, por ejemplo,
le corresponde: «todo lo que no es empirico o técni-
co, sino que corresponde a la afectividad profunda
del indigena; impulsa la realidad de este tiempo mi-
tico en el que el melanesio se encuentra a si mismo,

¥ Raisons du mythe, en Mythe et Societé en Gréce An-
cienne (Maspero, Paris, 1974). Y Furio Yesi: MITO (trad. Il
Mito, Milan, 1973; Barcelona, 1976).

31'El método del pasado sxglo de mayor interés es el de
Grote, que incluso anticipé las criticas de algunos posterio-

res al de él, como el etimolégico. Vease Op. cit,, TI, 288.
2 Do Kamo pag. 138.
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a su personalidad. El tiempo en el que, en definitiva,
se determina su propia existencia» *

Por estos planteamientos, Leenhardt coincide,
ademas de con Malinowski, con otro autor, que ha
alcanzado una notable influencia dentro del campo
del estudio de los mitos y las religiones primitivas:
Lucien Lévi-Bruhl.

En efecto, Lévi-Bruhl, continuando una linea de
investigacién cuyo origen se remonta al pasado siglo,
se esfuerza también en demostrar que el pensamien-
to del hombre primitivo esta dotado de una serie de
cualidades, o categorias formales, que lo hacen dife-
rente al del hombre civilizado.

De esta diferenciaciéon dedujo la existencia de
una cierta inferioridad del pensamiento primitivo
o salvaje, segiin como lo queramos llamar, con res-
pecto al nuestro. Debido a que carece de las catego-
rias fundamentales de la ldgica. Por lo que corres-
ponderia, en su opinién, a una fase anterior e infe-
rior a la del nuestro, a la que denominé como 'del
pensamiento preloglco

El pensamiento preloglco posee, para Lévi-Bruhl,
sus categorias propias, entre las que destaca la de
Participacién. En ello coincide con Leenhardt. Pero
se diferencia de él en que, mientras Lévi-Bruhl sefia-
la la inferioridad de este pensamiento, Leenhardt le
reconoce su validez, hasta cierto punto, en ciertos
lugares, momentos y circunstancias dados.

Las teorias de Lévi-Bruhl carecen practicamente
de vigencia hoy en dia, y han sido criticadas desde
muy diferentes dngulos. Se le ha achacado, desde el
punto de vista politico, el haber creado a través de
sus obras una ideologia que favorecié y-justifico el
colonialismo europeo, al indicar la superioridad del
pensamiento occidental. Pero esta acusacién ha sido

3 Do Kamo, pag. 118,
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bastante injusta, ya que él mismo corrigié estas posi-
bles implicaciones en la ultima etapa de su obra,
contenida en sus Carnets

Desde el punto de vista cientifico, ademas de po-
der achacarsele una gran cantidad de errores de de-
talle e interpretaciones parciales, deformadas a fa-
vor de los intereses de sus teorias. Se ha criticado
también globalmente su concepcién del mito y el
pensamiento primitivo.

Jensen, por ejemplo ¥, ataca las teorias del «pre-
logismo» o la «estupidez primigenia», afirmando que
«los asertos miticos sobre la manera de ser del mun-
do no son en modo alguno antecedentes imperfectos
de los conocimientos cientificos, porque éstos no
pueden ni reemplazarlos ni eliminarlos».

Y aunque «hay diferencias entre nuestra cultura
y la de los pueblos primitivos que estdn condiciona-
das por un transcurso histérico, nada nos autoriza
a concluir por ello una manera de ser espiritual esen-
cialmente distinta en los pueblos primitivos» *

Igualmente, André Régnier critica a Lévi-Bruhl al
afirmar que nuestro pensamiento es tan prelégico
como el del primitivo, pues ningun lenguaje ni pen-
samiento 'social se ajusta plenamente a las reglas de
la 16gica formal ¥,

La hipétesis de Lévi-Bruhl es, por tanto, hoy en
dia insostenible.

34 Una sintesis de su obra puede verse en Jean Cazeneu-
ve: La Mentalidad Arcaica (trad. La mentalité archaique,
Paris, Buenos. Aires, 1967) Y de Lévi-Bruhl puede verse, en-
tre otros: .El alma przmztzva (trad. Barcelona, 1974).

35 Op. cit.

% Ibidem, pdags. 46 y 387.° :

7 Véase De la théorie des groupes a la pensée sauvage,
paginas 291/298, en Anthropologie et Calcul, Paris, 1971.

# Sus ideas fundamentales se encuentran en leosofta de
las formas simbdlicas. I1. El Pensamiento mitico (trad. FCE,
México, 1972, de Philosophie der Symbolischen Formen. Das
Mythzschen Denken)
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Otro autor interesado por el analisis de las cate-
gorias del pensamiento mitico ha sido Ernst Cassi-
rer, cuya obra acerca del pensamiento mitico ha te-
nido cierta repercusién a nivel general, aunque no
en el campo de la antropologia, debido a que se trata
de la obra de un filésofo %,

Cassirer concibe también las categorias del pen-
samiento mitico como diferentes a las del nuestro,
pero de ello no deduce ningun tipo de inferioridad,
sino que reconoce la validez objetiva del mito en de-
terminadas circunstancias sociales e histdricas.

Para él «el mito es objetivo en la medida en que
sea reconocido también como uno de los factores
determinantes en virtud de los cuales la conciencia
se libera de su inhibicién pasiva ante la impresién
sensible y progresa hacia la creacién de un mundo
propio configurado de acuerdo con un principio es-
piritual ®. Y al contrario de lo que afirmaba Lévi-
Bruhl, «el pensamiento mitico de ningdn modo care-
ce de la categoria general de causa y efecto, sino 'que
en cierto sentido ésta es una de sus categorias fun-
damentales» ®.

El mito posee entonces para Cassirer un valor
gnoseoldgico y estd dotado de una estructura logica
coherente y valida dentro del contexto social en el
que funciona.

Con él coincide también en estos puntos Furio
Yesi, quien expone sus ideas acerca del mito en dos
libros * de forma bastante sistematica.

El verdadero mito, el primitivo, poseia, para este
autor, un valor gnoseolégico muy amplio y, lejos de -
significar un oscurecimiento de la mente, por el con-
trario contribuyd.a la creacion de un verdadero hu-

¥ QOp. cit.,, pag. 32.

% Op. cit., pag. 69.

4 QOp. cit. y Literatura
Barcelona, 1972).

y mito (trad: Letteratura ¢ Mito,
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manismo y al control de los elementos del incons-
ciente.

«La mitologia no fue, aun en sus antiguas formas
genuinas, religion revelada, sino que fue mas bien
una participacién en lo real, un abrirse a la concien-
cia de lo real que quedaba del lado de aca de la me-
tafisica» ?. Y «la estructura de las imagenes miticas
se contrapone asi al inconsciente como una barrera,
excluyendo su predominio indiscriminado» ¥

Su concepcidén posee, por tanto, ciertas caracte-
risticas en comun con las de tipo psicoanalitico. Pero
se diferencia, en parte de ellas en que destaca el va-
lor légico y social del mito, aunque este ultimo lo
considere de forma indirecta.

Por el contrario, Maurice Godelier se esfuerza
primordialmente en encuadrar al mito dentro del
conjunto de las estructuras, no sélo sociales, sino
también econdmicas, integrandolo en el conjunto de
lo que constituye la ideologia de cada sociedad, to-
mando el término en el sentido que le dio Marx. Para
Godelier los mitos nacen de la interseccién de los
efectos de la conciencia de las relaciones sociales
y de las relaciones con la naturaleza. Su teoria nos
va a interesar muy especialmente porque este autor
se esfuerza siempre en buscar la armadura sociolé-
gica de los mitos, que sera precisamente lo que nos-
otros deberemos hacer aplicado al mito griego.

A la interseccién de los efectos citados es nece-
sario afiadir la de «los efectos del pensamiento so-
bre los datos de representacion a los que hace entrar
en la maqulnarla compleJa de los razonamientos por
analogia» “.

Posteriormente volveremos a examinar algunos

2 Literatura y mito, pag. 57.

4 Ibidem, pag. 38.

4 Economza, Fetichismo'y Religion en las sociedades pri-
mitivas, pag. 377 (trad. Siglo XXI, México, 1974),
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otros aspectos de la obra de Godelier. Pero ahora
pasaremos a examinar la concepcién del mito en
C. Lévi-Strauss, que abarca un poco a todas las ante-
riores, debido a que es la de formulacién mas re-
ciente, y la que recoge la mayor parte de los puntos
de vista expuestos hasta el momento.

Lévi-Strauss, por ejemplo, contintia parcialmente
a Freud al aceptar que los mitos funcionan como es-
tructuras inconscientes, aunque rechaza de lleno sus
hipétesis antropolégicas de conjunto. Y continda
también a Malinowski y otros autores cuando acep-
ta el valor social, econémico y gnoseologlco del mito,
asi como su estructura logica.

La obra basica para conocer su concepcién del
mito es Mitoldgicas. En ella se puede apreciar no
solamente su concepcién del mito, sino también
cémo funciona su método de andlisis del mismo,
aparte de los resultados concretos obtenidos “.

- Para Lévi-Strauss, como ya dijimos, el mito es
inconsciente, pero no puede concebirse como aislado,
sino unicamente como un elemento de una estructura
significativa. Para su comprensiéon no debemos, por
tanto aislarlo de las demas de su cultura, ni tomar
de él un sélo aspecto, ni preocuparnos en clasificarlo
dentro de una tipologia, sino que debemos insertario
en el conjunto al que pertenece. -

El mito, ademas, no se limita a repetlr una ima-
gen de la naturaleza o la sociedad, sino que las reela-
bora. Y precisamente su esencia consiste en trabajar -
con los elementos tomados a partir de ellas, consti-
tuyendo lo que Lévi-Strauss llama un Bricolage. Es

%5 Constituida, ademas de por los ‘tomos citados, por:
I, De la miel a las cenizas, y 111, El Origen de las maneras
de mesa (trad. Mythologlques II II1, Paris, FCE, México,
1972, y Siglo XXI, México, 1970, respectlvamente)
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decir, una estructura construida a partlr de piezas
sueltas de otras *

Al igual que no podemos separar a un mito o ais-
lar en él un sélo nivel, tampoco podemos rechazar
ninguna de sus versiones. Es decir que todas las ver-
siones pertenecen al mito.

«El estudio de los mitos ‘es un dlflCll problema
que pide ser tratado en si mismo, para si mismo
y siguiendo un método especial para él» . Y, desde
el punto de vista metodoldgico hay que tener en
cuenta que «resulta vano aislar en los mitos niveles
semanticos privilegiados, o bien los mitos asi trata-
dos se reduciran a trivialidades, o bien el nivel que
se haya querido liberar se escabullira para volver
automaticamente a su sitio en un sistema compuesto
de varios niveles» %

El mito es una forma de pensamiento perfecta-
mente coherente y con él la invencién que pudiera
parecer arbitraria: «Supone leyes operantes a un
nivel mas profundo» ®. Y su caracter distintivo lo
constituye «el énfasis de la multiplicacién de un ni-
vel por uno o varios mds para lograr una significa-
cion»®

El mito parte tamblen como ya indicamos, de
elementos sociales y naturales. Pero «el pensamiento
mitico no acepta a la naturaleza mas que a condicién
de poderla repetir»®, y es una caracteristica suya el
«coincidir con su objeto, del que forma una imagen
homoéloga, pero sin confundirse nunca con él» *

Afios antes de la publicacién de las Mztologzcas

4% Sobre este concepto: El pensamiento Salvaje, paginas
11/59 (trad. La Penseé Sauvage, Paris, México, 1964).

4 Lo crudo y lo cocido, pag. 15.

4 Tbidem. pag. 355.

49 Tbidem, pag. 20.  *

% Ibidem, pag. 334.

5t Ibidem, pag. 15.

52 Idem. -
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Lévi-Strauss realizé unos primeros intentos de ana-
lisis estructural del mito con mitos aislados, como
el de Edipo en su Antropologia Estructural * o el de
Asdiwal ¥, Estos analisis no contradicen a los de Mi-
tolégicas. Constituyen las fases previas del desarrollo
del método de este autor, cuya exposicién mas am-
plia se encuentra en estas ultimas obras suyas.

Un aspecto de la concepcion del mito de C. Lévi-
Strauss, especialmente interesante para la finalidad
del presente trabajo, es el problema de la relacién
entre el mito y la historia, tomando este término en
sentido convencional, tal y como lo ha estudiado en
el altimo volumen de esta obra.

En él analiza un conjunto de mitos del NW de
los EE. UU. que son sustancialmente idénticos en su
estructura a los analizados en los dos primeros to-
mos de esta obra, cuya localizacion es el E. del
Brasil.

Para explicar esta similaridad, Lévi-Strauss recu-
rre a una hipdtesis arqueoldgica, ya anteriormente
establecida, de la uniformidad del poblamiento ame-
ricano y su difusién continua a partir del estrecho
de Behring hacia el Sur, con lo cual muestra plena-
mente la compatibilidad del método estructural con
la Historia de corte mas clésico: la de los movimien-
tos de poblacién y la de las migraciones.

Asi, pues, aunque este «<método no tiene siempre
necesidad de invocar a la historia, sin embargo, ésta
tampoco le da la espalda. Porque al hacer aparecer
entre los mitos conexiones insospechadas, y al cla-
sificar las variantes en un orden que al menos sugie-
“re la direccion obligada de algunos movimientos. El

5 Trad. Anthropologie Structurale, Paris, 1958, Buenos
Aires, 1961.

3 La geste d'Asdiwal, en Anthropologie Structurale Deux,
paginas 175/235, Plon, Paris, 1973.
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método estructural le plantea problemas a la historia
que le obligan a considerar hipétesis en las que nun-
ca habia sofiado. Y le aporta una ayuda mas fecun-
da que si se hublese 11m1tado a acatar simplemente
sus resultados» ®

II. Los limites del mito.
El mito y el cuento

Es un tépico en ciertos sectores de la literatura
mitografica el plantear el problema de las relaciones
entre el mito y el cuento, haciendo hincapié en la
importancia fundamental de esta distincién para po-
der llegar a una verdadera comprensién del mito. Muy
especialmente se ha planteado el problema dentro
del campo de estudio del mito griego, debido a que
muchas veces es muy dificil distinguirlo de otros ti-
pos de narraciones similares. Por el alto grado de
reelaboracion literaria a que se halla sometido.

Se han hecho asi varios intentos para distinguir
mitos y cuentos dentro del corpus de la mitologia
griega, pero sus resultados no han sido excesivamen-
te positivos.

H. J. Rose, por ejemplo, escribié un articulo sobre
el tema y en él establece muy netamente las diferen-
cias entre el mito, la saga y los cuentos (Mérchen) *.

Reconoce que todos ellos tienen elementos en co-
mun, como el caracter explicativo o el gusto por lo
sobrenatural. Pero también se alzan entre ellos dife-
rencias fundamentales.

% I’Homme Nu., pag. 33. Al final de este volumen se en-
cuentra un resumen de todos los planteamientos de Lévi-
Strauss acerca de los diferentes problemas que plantea el
mito, incluyendo las respuestas a una serie de criticas que
le han sido formuladas. Las mejores de ellas puedén verse
en el libro colectivo Anthropologie et Calcul. Y de ellas rinde
cuenta Lévi-Strauss. , »

%6 Mythology and Pseudo-Mythology, Folklore, XLVI, 1935,
paginas 9/36.
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El mito, por ejemplo, se caracteriza por narrar
historias relativas a seres divinos, es decir, que re-
ciben culto. La saga narra también historias, pero
de personajes histéricos, y los cuentos de persona-
jes totalmente imaginarios,

Todos ellos pueden ser verdaderos, es decir, po-
pulares. Y falsos, o lo que es lo mismo, el producto
de una reelaboracién literaria.

No obstante, reconoce Rose que la distincién es
muy dificil de realizar en buena parte de los casos.
Pero ello no supone una objecién grave contra su
clasificacién, en su opinién, ya que siempre el «tas-
te» del «scholar» acertara a ver cual es la clasifica-
cién exacta de un determinado tipo de narracién .

Dado que, en cierto modo, la base de la distincién
‘de Rose es subjetiva: el «taste», Su método no pue-
de ser aceptado cientificamente en lo que concierne
al criterio de clasificacién, aunque la distincién en-
tre los diversos tipos de narracién sea exacta.

En esta linea de investigacién teérica, otro autor
que ha analizado la distincién existente entre mito,
saga, cuento y otras formas sencillas de narracién
literaria ha sido André Jolles *. ,

El valor de su obra en este sentido es bastante
relativo, puesto que el autor, filélogo germanista,
generaliza a partir de la experiencia obtenida en su
propio campo de trabajo, a la que pretende revali-
dar con algunas comparaciones con la literatura
griega no dei todo afortunadas. -

Y asi, si bien su analisis de la saga, por ejemplo,
es muy exacto. En él sefiala la base social que la hace
posible: la familia, el clan, los lazos de sangre ¥. Al
igual que el de la adivinanza, unida a la integracién

5 QOp. cit., 35/36. Lo o

% En Formes Simples (trad. del aleman: Einfachen For-
men, Paris, 1972): L

% Op. cit., pag. 70.
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del individuo en el grupo, a la iniciacién ®. Por el
contrario, en los casos del mito y el cuento sus ana-
lisis se reducen préacticamente a generalidades. Y en
ellos no tiene en absoluto en cuenta la experiencia
folklérica y etnografica, lo que es muy grave, ya que
ellas son las dos tnicas ciencias que permiten hoy
en dia plantear estos problemas desde un punto de
vista estrictamente objetivo y cientifico.

En la actualidad, dentro del campo de los estu-
dios folkléricos sobre el cuento, goza de un mereci-
do prestigio el autor rusc Vladimir J. Propp. Su obra
en realidad es bastante antigua, se publicé en los
afios veinte, pero sélo comenzé a ser conocida en
Occidente a partir de la segunda guerra mundial.

El primer libro de Propp sobre este tema fue su
Morfologia del Cuento. En él se propone, siguiendo
los pasos de Goethe, analizar la estructura formal de
un tipo de cuentos populares de tipo maravilloso,
pertenecientes al folklore ruso y recogidos por Afa-
saniev.

Su intencidén consistié en buscar un esquema de
tipo funcional que le permitiese deducir la estructura
formal abstracta del cuento maravilloso.

Propp parte de que «el estudio estructural de to-
dos los aspectos del cuento es la condicién necesa-
ria para su estudio histérico. El estudio de las lega-
lidades formales predetermina el estudio de las lega-
lidades histéricas»

 Para ello' es necesario prev1amente clasificar los
cuentos, pero teniendo en cuenta que una clasifica-
cién sigue las propiedades estructurales e internas
y no las propiedades exteriores y variables» ¢

Con estas bases Propp realiza un analisis del cuen-

% QOp, cit., pag. 105/116.

6t Morfologla del cuento, pag. 27 (trad. del francés, Fun-
damentos, Madrid, 1974).

6 Tbidem, pag. 119.
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to siguiendo un criterio de tipo funcional, por el que
deduce que en el tipo de cuento que él analiza apa-
recen treinta y una funciones, que se desarrollan de
modo lineal a lo largo de la narracién.

Una vez que ha procedido a describirlas las ar-
ticula, en algunos casos por parejas, como: Prohibi-
cién vs Infraccién, Investigacién vs Sumisién, De-
cepcién vs Sumisidn.

Y asi llega tras otros analisis, como el de una se-
rie de elementos que sirven de nexo entre las funcio-
nes, el de los personajes y el de otro conjunto de ele-
mentos que aparentemente sobran o son arbitrarios,
a deducir lo que seria la estructura formal del cuento
maravilloso.

Ahora bien, ante todo esto se comienza a plantear
una serie de problemas. Trataremos en primer lu-
gar los que planteé el mismo Propp y a continuacién
las criticas que se le hicieron, sobre todo por parte
de Lévi-Strauss. \

Propp creyé que, una vez obtenida esta estructu-
ra formal, podrian explicarse todos los.cuentos de
un mismo tipo e incluso que partiendo de ella po-
driamos obtener algo asi como cuentos sintéticos.
Pero pronto se alzé ante él un problema esencial,
dada su adhesién al materialismo histérico: ¢qué
relacion existe entre el cuento y la historia?

El problema puede plantearse desde dos angulos:
por una parte, como problema de variacién y trans-
formacién del cuento mismo, segiin el transcurso de
la historia, y por otra, como problema de origen del
relato mismo. '

Al primero de los problemas le dedicé Propp un
articulo y al segundo, un libro .

6 Las Transformaciones de los Cuentos Maravillosos, re-
cogido en la Morfologia del Cuento y Las Raices Histdricas
del Cuento (trad. de Istoriceskie Korni volsebnoj skazki,
Fundamentos, Madrid, 1974).
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En este articulo analiza los diversos tipos de
transformaciones que pueden sufrir los cuentos,
como la reduccién o ampliacién de algunas de sus
funciones o elementos®; o la deformacion, inver-
sién, intensificacién o debilitamiento de alguno de
ellos. Estudia también los distintos tipos de susti-
tuciones: interna, realista, confesional, por supersti-
cién, arcaica, literaria, que puede sufrir el cuento,
asi como las asimilaciones que puede realizar, tam-
bién de tipo interno, realista o confesional, y muy
raramente de tipo supersticioso, arcaico o literario.

Propp cree que no podemos obtener del cuento
ninguna conclusién acerca del pueblo o sociedad que
lo creé porque, por una parte, dada su capacidad de
pervivencia, puede conservar muchos elementos pro-
vinientes de etapas anteriores, y por otra, logra man-
tenerse mucho tiempo en vida, permaneciendo aisla-
do de la contaminacién de los elementos de la vida
real, conservando los elementos anteriores en todos
los casos.

Asi, por ejemplo, dird que el intento de matrimo-
nio con Penélope, por parte de los pretendientes, no
correspondié en absoluto a ninguna de las institucio-
nes existentes dentro de la sociedad griega, lo que
es falso, siendo, en su opinién, una mera invencién
literaria. En consecuencia, «<hay que ser muy pru-
dente en el estudio de las relaciones familiares a par-
tir del cuento», porque «no se puede, partiendo del
cuento, sacar conclusiones inmediatas sobre la vida.
La vida o puede destruir la estructura general del
cuento» ®

Queda entonces por resolver el segundo de los
problemas. El cuento, dada su estructura rigida, que-

¢ Las Transformaciones de los Cuentos Maravillosos, pa-
ginas 165/173.

6 Las Transformaciones de los Cuentos Maravillosos, pa-
ginas 163 y 178.
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da, en cierto modo, para Propp, al margen de la
Historia. Como, dada la acusacién de formalismo
lanzada contra él, no podia sostener esta afirmacion,
recurrié entonces a buscar elementos histéricos suel-
tos para sus cuentos maravillosos, a los que ensarté
partiendo del estudio. de los temas.

Este es el fin de su segundo libro, en el que tra-
tard de encontrar el origen histérico de cada tema,
considerado aisladamente. No obstante, la linea de
separacién entre temas no es muy rigida, «porque
«ningin tema de cuento maravilloso puede ser estu-
diado por si mismo». Y «ningin motivo de cuento
maravilloso puede ser estudiado prescindiendo de
sus relaciones con el conjunto» %.

El método que utiliza Propp para estudlar el ori-
gen de los temas es el comparativo de tipo clasico,
que consiste en recoger mitos y ritos de diferentes
lugares y épocas y ponerlos en correlacién con los
temas analizados, en su caso los que van apareciendo
en la estructura del cuento, como el rapto de los ni-
fios y su abandono, las: luchas, persecucmnes, boda
del héroe.

Una vez realizada la comparacién, Propp conclu-
ye afirmando que, en conjunto, todos estos temas
remontan a una etapa histdrica muy primitiva y que
han llegado al cuento a partir unas veces del mito
y-otras de fuentes diferentes.

En su opinién, el mito y el cuento son incompa-
tibles y corresponden a dos fases diferentes de la
evolucidén histérica. «El mito que ha perdido su sig-
nificacién social se convierte en cuento... Efectiva-
mente, el mito de Perseo y Andrémeda corresponde
exactamente a los cuentos rusos.»

Pero «el mito no es la causa eficiente del cuento»
porque «el cuento puede derivarse también de la re-

% Las Raices Histdricas del Cuento, pag. 13.
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ligién, pasando por encima del mito... Pero una cosa
esta clara: el mito y el cuento sobre el mismo tema
no pueden coexistir en una misma época. En la anti-
giiedad clasica el cuento tinicamente pudo aparecer
mas tarde. Aunque podian darse gérmenes, y pre-
cisamente én las llamadas clases inferiores del
pueblo» ¢,

Por las mismas razones, «mientras el rito existia
como algo vivo no podian existir cuentos acerca
de él» %, .

Aunque el método de Propp posee cierta utilidad,
hay que reconocer que falla por dos partes; en pri-
mer lugar, por su formalismo, y en segundo lugar,
por su incapacidad para adaptarse a la Historia,
como ha sefialado Lévi-Strauss .

En este articulo afirma que «el etnélogo sabe bien
que en la actualidad mitos y cuentos coexisten unos
junto a otros, y que, por lo tanto, un género no pue-
de ser considerado como supervivencia de otro» ™.
Y ambos utilizan los mismos temas, pues «la expe-
riencia etnoldgica nos induce a pensar que cuentos
y mitos aprovechan una sustancia comun, pero cada
uno a su manera». Por ello «sus relaciones no son
de anterior a posterior, sino que se trata mas bien
de una relacién de complementariedad» ™.

Tenemos entonces que existe una amplia separa-
cién entre la realidad concreta, ya sea etnografica o
histdrica, y las teorias de Propp, y este desajuste que

61 Las Raices Histdricas del Cuento, pags. 386/387.

68 Ibidem, pag. 116. ~

® La Estructura y la Forma (reflexiones sobre una obra
de Vladimir J. Propp), recogido en Polémica Lévi-Strauss,
Viadimir J. Propp (trad. Fundamentos, Madrid, 1972).

 QOp. cit., pag. 27.

" La Estructura y la. Forma, pag. 28. En realidad, «los
cuentos son mitos en miniatura, en los que-aparece a es-
cala reducida las mismas proporciones y esto es.lo que hace
dificil su estudio» (idem). . :
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trata de remediar buscdndole raices histéricas a los
temas del cuento no es mds que un producto del for-
malismo de su método. Este formalismo trata de
obtener, a través de su aplicacién, una serie de es-
tructuras de tipo explicativo aisladas de lo real.
Y por ello se opone al estructuralismo, para el que
las estructuras son inmanentes a la realidad, a la
que deben de ajustarse.

El formalismo, por otra parte, se esfuerza siem-
pre en separar la forma del contenido, mientras que
el estructuralismo los investiga conjuntamente. Por
lo que se adapta con gran facilidad a la realidad y
a la Historia.

Para Lévi-Strauss, por tanto, «forma y contenido
tienen la misma naturaleza y son de la incumbencia
del mismo andlisis», y mientras que «un poco de es-
tructuralismo aleja de lo concreto, mucho reduce
a ello» ™

Estos dos puntos son los que establecen la dlstm-
cién basica entre su método y el de Propp. Y su re-
chazo por parte de este ultimo es lo que, en gran
parte, lo hace entrar en contradiccién con su propio
método: el materialismo histérico, ya que no se
plantea cual puede ser la funcién social del cuento.
Es evidente que cree que tanto el mito como el pro-
pio cuento deben tener alguna, ya que afirma que
cuando.el mito pierde su funcién social se convierte
en cuento. Pero, no obstante, no explicita cual es esa
funcién ™

Otros autores, sin embargo, si se han preocupado
de estudiarla. Para Greimas, por ejemplo, «el relato
es a la vez afirmacion de una permanencia y de unas
posibilidades de cambio, afirmacién del orden ne-

2 Op. cit.,, pags. 10 y 30.

7 Ni tampoco su discipulo E. Meletinski en su articulo
El estudio- estructural y la tipologia del cuento, también re-
cogido en la Morfologia del Cuento.
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cesario y de la libertad que rompe o establece ese
orden», y «realiza multiples mediaciones, debiéra-
mos decir, mediaciones éntre estructura y comporta-
miento, entre permanencia e historia, entre la socie-
dad y el individuo ™

Estas afirmaciones de Greimas acerca del valor
del relato en general 'y del cuento son de un caracter
un poco tedrico y no explicitan suficientemente cual
es la funcién del cuento. Por el contrario, si lo hace
Roger Pinon en su libro dedicado al tema ™.

En primer lugar, Pinon define el cuento diciendo
que es «novelesco, subjetivo, complejo, maravilloso,
irreal, indiferente en el sentido moral, literariamente
un todo labrado con energia» , y «realmente el arte
por el arte, limitando su accién social a dar ejem-
plos y, en casos mas raros, advertencias» "

Por otra parte, indica este autor que no se puede
hablar unilateralmente del cuento, sino que dentro
de él es necesario realizar una serie de distinciones.
Asi, por ejemplo, es evidente que no es lo mismo un
cuento satirico o burlesco que un cuento maravilloso,
aunque tengan algunos caracteres comunes. Y tam-
poco son iguales un cuento popular y otro creado
literariamente y de forma artificial.

Una vez clasificados los cuentos segin su estruc-
tura, Pinon los analiza en sus variantes, al igual que
Propp, pero teniendo en cuenta siempre las funciones
sociales de los mismos ®. Todos ellos nos dan una
vision muy detallada de la realidad social. Y «en to-
dos los paises, el cuento popular refleja la organiza-
cién con su jerarquia, sus clases, y revela con mayor

" Semdntica Estructural, pags. 324/325.

5 El Cuento Folklorzco (trad de Le Conte merveilleux
comme sujet d’'Etudes, Liége, 1955, Buenos Aires, 1965).

% El Cuento Folklorico, pag. 11,

7 Ibidem, pag. 12.

% El Cuento Folkldrico, pags. 33 y sigs.
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o menor nitidez la actitud y los sentimientos de los
humildes frente a las clases consideradas superiores:
admiracién, sumision, burla, satira, rebeldia»”. Y,
dentro del grupo social que los narra y escucha, cum-
plen las siguientes funciones:

- a) Entretener, distraer después del trabajo, du-
rante la vigilia, ,

b) Ensefiar moral, tabues, filosofia, principios

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

c) Subsidiariamente, compensar los imperativos
biolégicos o sociales, dando al hombre los
elementos de ensofiacion que le permiten libe-
rar sus complejos, superar su propia natura-
leza, proyectar su ser profundo.

“d) Y también contribuir al mantenimiento de la
cohesién social y cultural, proporcionando
ejemplos de aprobacién o desaprobacién co-
lectiva ®.

Mito y cuento poseen entonces dos funciones o
grupos de funciones de tipo muy diferente, y preci-
samente por ello pueden convivir dentro de una mis-
ma cultura manejando temas comunes. La distincién
existente entre ambos no es, por tanto, de tipo for-
mal, sino de tipo sociolégico. Y por ello no hay in-
conveniente alguno en que ambos sean analizados
con un mismo método. ‘ N

En el caso griego la distincién entre estos dos ti-
pos de narracién nunca es facil de realizar. Y por
esta razdn partiremos en nuestro analisis de la masa
del material mitico tomada como un conjunto, admi-

% Ibidem, pag. 39.
% Tbidem, pags. 48 y sigs.
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tiendo que en ella pueden estar infiltrados algunos
cuentos.

La distincién mlto/cuento aunque d1f1C11 no es
imposible de realizar en este caso. Un texto, por
ejemplo, que contenga una historia acerca de divi-
nidades tratada en forma burlesca, estd claro que
debe ser tardio, al igual que esos elementos satiricos
que posea. Pensemos, por citar un caso, en el trata-
miento de Prometeo en las «Aves» de Aristéfanes.

El problema del paso del mito al cuento es tam-
bién estudiado por Pinon, pero en un sentido dife-
rente al-de Propp; pues si bien afirma que «el mito
y el cuento son dos formas de relatos incompatibles
entre si», e indica que «el mito sélo puede convertir-
se en cuento si pierde toda subordinacién a su inten-
cién edificante o explicativa cientifica»®, no lo hace
en sentido general, sino concreto. Es decir, que, para
él, un mismo relato individual no puede ser mito y
cuento a la vez, dentro de una misma sociedad y en
un mismo momento, dada la diversidad de sus
funciones.

Lo dnico que puede ocurrir es que un mito se
convierta en cuento, en un momento dado, debido a
la pérdida de su funcién originaria. Pero ello tam-
poco quiere decir que el mito sea la tnica fuente del
cuento, sino que «puede ser solamente una de las
fuentes adonde aquellos acuden para extraer, ocasio-
nalmente, tramas, personajes, motivos» %

Por sus afirmaciones sobre la naturaleza y fun-
cién del cuento, Pinon coincide entonces con el plan-
teamiento de Lévi-Strauss, pero no por su método
de analisis, que se sitila aproximadamente al de
Propp .

8 El Cuento Folklorzco pag 63.

8 Tbidem, pag. 63.

% Un estudio del cuento basado fundamentalmerxte en la
clasificacién de motivos es el de Stith Thompson: EI Cuento
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Asi, pues, para concluir, podemos volver a insis-
tir en que, siguiendo a Lévi-Strauss, analizaremos
conjuntamente el material mitico con el del cuento,
sefialando sus diferentes funciones. Pero si se da el
caso de que éstas sean de coherencia social, no sélo
no los separaremos en algin sentido, sino que los
trataremos de una forma totalmente conjunta, ya
que en esos casos los cuentos nos seran de una gran
utilidad, con el fin de conocer las relaciones entre
las estructuras del pensamiento y las de la sociedad.

En cierto sentido podria servirnos de ejemplo de
c6mo, partiendo de textos de diferente naturaleza,
se puede realizar un analisis estructural de una ideo-
logia o una sociedad, una obra de Georges Dumézil ¥,

En ella, partiendo de este texto de Saxo Grama-
ticus, investiga la ideologia tripartita indoeuropea
y otros problemas de esta mitologia en relacién con
el mar, dejando entre paréntesis el hecho de que el
texto que maneja ya sea un mito, ya una novela, ya
una narraciéon de tipo histdrico. Y una vez realizado
este analisis, pasa a estudiar las transformaciones
por las que Saxo llegé del mito a la novela, las que
no impiden tanto que en ambos aparezcan las mis-
mas estructuras, como que puedan ser analizados
con el mismo método.

- Otro ejemplo, también tomado de las obras de
Dumézil, serfa su analisis de la historia romana pri-
mitiva, tal como la cuenta Tito Livio. En él podemos
ver en funcionamiento las mismas estructuras que
en los poemas épicos de la India, sin que importe

I;&lécldrico (trad. de The Folktale, New York, 1946, Caracas;
)

Pero Thompson, como Propp, no se preocupa por analizar
la funcién social del cuento.

8 Del Mito a la Novela (trad. de Du mythe au roman. La
Saga de. Hadingus (Saxo Gramaticus I, V-VIII) et autres
essais, Paris, 1970; México, 1973.
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nada, tampoco en este caso, cudl sea la naturaleza
del texto.

Posteriormente trataremos con mas amplitud la
obra de Dumézil y por ello damos por zanjada la
cuestién y continuamos con el estudio de los limites
del mito.

Hemos visto el primero de ellos, el cuento. Sus
limites de separacidon con respecto al mito son for-
malmente un poco difusos, ya que ambos utilizan los
mismos temas. Y si bien es cierto que ambos tipos
de narracién se diferencian fundamentalmente por
su funcién social, también lo es que en algunos casos
concretos mito y cuento pueden coincidir en este
terreno, contribuyendo ambos a mantener la cohe-
sidén social,

La distincién mito-cuento debe establecerse, como
ya hemos dicho, en base de su funcién social. Y no
existe entre ellos ningiin abismo, ni de tipo formal
ni de tipo histérico.

Pasaremos entonces a delimitar al mito desde
dos puntos de vista nuevos y a ver cuales son las re-
laciones, en primer lugar, entre el mito y la ciencia,
y en segundo lugar, entre el mito y la religion.

IIl. . Los limites del mito.
Del mito a la ciencia

Ya desde la antigiiedad se vienen contraponiendo
en cierto sentido el mythos con el logos. La distin-
cién entre ambos comenzé en los presocraticos y se
llegaria a hacer muy clara en Platén y Aristételes,
llegando tras una serie de evoluciones hasta la ac-
tualidad. :

No obstante, hoy en dia algunos autores han co-
menzado a afirmar que esta pretendida separacion
entre el pensamiento mitico y el racional no existe.
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Lévi-Strauss, por ejemplo, ha dicho que «tal vez un
dia descubramos que en el pensamiento mitico y en
el pensamiento cientifico opera la misma légica, y
que el hombre ha pensado siempre igualmente bien.
El progreso —supuesto que este término pudiera en-
tonces aplicarse— no habria tenido como escenario
la conciencia, sino el mundo, un mundo donde la hu-
manidad dotada de facultades constantes se habria
encontrado, en el transcurso de su larga historia, en
continua lucha con nuevos objetos» ¥

Esta postura no es exclusiva de Lévi-Strauss ni
tampoco una creacién suya, sino que fue desarrolla-
da por primera vez hace cien afios por Lewis Henri
Morgan, cuando en el afio 1875 publicé su obra An-
cient Society ™

“En ella partié del supuesto de que a lo largo de
toda la historia de la humanidad las  capacidades
mentales del hombre se conservaron constantes. No
pudiendo cifrarse el progreso humano en el desarro-
llo de la inteligencia, puesto que ésta siempre es la
misma, sino en el ‘desarrollo: de las  instituciones.
Cuya evolucion contiene a la verdadera historia de
la Humanidad ¥.

En la actualldad ademads de Lévi-Strauss, Jensen
ha vuelto a plantear el problema de la relacién mito-
ciencia. Y, en su opinion, no se puede tampoco afir-
mar-que el pensamiento mitico sea inferior al racio-
nal, ya que maneja igualmente las categorias de la
loglca aun cuando ‘utilice unas reglas dlscurswas di-
ferentes a las de la ciencia.

El mito y la ciencia constituyen entonces dos mo-
dos de pensar diferentes, pero ninguno de ellos es
superior al otro, sino que ambos son igualmente va-
lidos. Cada uno en su circunstancia particular. Sien-

% Antropologia Estructural, pag. 210.

8% Trad. La Sociedad Prlmlttva, Ayuso, Madrld 1971
% La Sociedad Primitiva, pag. 392.
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do el unico factor determinante de la vigencia del
uno o del otro en un momento histérico concreto la
estructura social.

Ahora bien, ¢cémo controla la sociedad la mar-
cha del pensamiento discursivo? Naturalmente, la
cuestiéon no puede plantearse. de .una forma burda.
No se trata de una cuestion de censura directa —la
que, por otra parte, evidentemente existe—, sino de
un problema de control o determmacwn de los me-
canismos del pensamiento.

A primera vista esta opinién podria parecer un
tanto herética, ya que la razén es libre y la ciencia,
como producto de la razén, es pura. Sin embargo,
para nadie constituye una novedad el hecho de que
la ciencia es controlada por una censura social. Y la
segunda parte del planteamiento tampoco es nueva,
ya que fue expuesta hace algin tiempo por Gaston
Bachelard, que centré algunos de sus estudios en la
ciencia natural de los siglos XvII y XvIIL

Estudiando la quimica de estos siglos observa que
esa pretendida objetividad no existe, pues se puede
observar cémo los distintos autores tratan de orde-
nar. los hechos y procesos reales partiendo de unas
normas discursivas, que él denomina «complejos»,
que son totalmente ajenas a la razén pura, y cuyo
origen se sitiia en la cultura y la sociedad de esa
época '

En la actuahdad los planteamlentos de Bache-
lard han sido desarrollados mas especificamente por
‘Michel Foucault, que los ha estudiado desde diferen-
tes puntos de vista. ;

En todos sus trabajos ‘Foucault nos muestra la
estrecha correlacion existente entre la mentalidad y
la sociedad, en diversps niveles.

8 Véase, por ejemplo, Psicoandlisis del Fuego (trad. de
Psycoanalise du Feu, Buenos Aires, 1973),
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Si tomamos, por ejemplo, una de sus primeras
obras ¥, que estudia la historia de la locura en Euro-
pa, desde finales de la Edad Media a la actualidad,
vemos como el «loco» ha tenido en cada momento
un status y tratamiento social condicionado por las
ideas que en él tenia la sociedad acerca de la locura.
Se pasara asi de la Stultifera Navis bajo-medieval al
Gran Encierro de locos, marginados y criminales que
tendra lugar durante el Antiguo Régimen. Y de un
principio en el que no se trata de curar al loco, por-
que tiene cierto caracter demoniaco, a una serie de
fases de tratamiento que nos parecen, al leerlos, in-
sensatos, pero que estaban de absoluto acuerdo con
la mentalidad de la época en que escribian Leibniz
y Descartes, y en la que se producian grandes avan-
ces en los campos de la fisica matematica, la astro-
nomia fisica y la matematica pura.

Pensemos, por ejemplo, que la teoria de la histe-
ria se basa en el hecho de que es mas abundante en
las mujeres que en los hombres. Y en el Antiguo Ré-
gimen, tal como indica Foucault, se procedié en un
determinado momento con razonamientos de este
tipo. Si la histeria es casi especificamente femenina
debe producirse en algin 6rgano especial de la mu-
jer. Uno de ellos es la matriz. Y como es especifica-
mente femenina se acabara por deducir que la his-
teria se debe a movimientos desordenados y concul-
sivos de la propia matriz.

Esto puede parecer absurdo, pero fue una teoria
cientifica del Siglo de las Luces.

A través de éste y otros muchos casos que Fou-
cault analiza en su obra, se puede apreciar muy cla-
ramente que la relacién ciencia-sociedad existe no a
nivel superficial, sino al mas profundo. Y por ello es

8 Historia de la Locura en la época Cldsica (trad. de His-
toire de la folie a 'dge classique, Paris, 1972, México, 1976).
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necesario realizar un planteamiento general de la
misma.

Foucault mismo lo ha realizado en otras dos de
sus obras ®. La primera de las dos tiene un caracter
histérico concreto y la segunda es solamente un plan-
teamiento metodolégico de la primera.

Las Palabras y las Cosas estudia el periodo de
tiempo que abarca del siglo xvi a la actualidad, cen-
trandose en los andlisis del sistema mental de cada
momento concreto, sistema que recibe el nombre de
episteme.

La episteme estd formada por un conjunto de
reglas, que podemos llamar légicas, a partir de las
que se organiza la ciencia. Foucault emplea el térmi-
no, mas exacto, de Saber de cada época. El Saber
consiste en la articulacién de los conocimientos, de
los datos empiricos, segin unas reglas que tienen
como finalidad integrar los conocimientos concretos
en los diversos niveles de la sociedad, siguiendo un
método.

En la época de Paracelso, por ejemplo, dice Fou-
cault, el Saber se articulaba siguiendo cuatro reglas
fundamentales: convenientia, aemulatio, analogia y
simpatia *

Estas reglas u otras correspondlentes a otras
épocas, las deduce Foucault a partir del analisis de
textos cientificos concretos, y pueden aplicarse en
cada caso a todos y cada uno de los textos cientifi-
cos del momento. Su deduccién se realiza a través
de un método complejo, formado por una serie de
etapas sucesivas.

En primer lugar, Foucault toma un conjunto de

% Las Palabras y las Cosas (trad. de Les Mots et les Cho-
ses. Una archeologie des Sciences humaines, Paris, 1966, Mé-
xico, 1968) y La arqueologia del Saber (irad. de L'archeologie
du savoir, Paris, 1969, México, 1970).

N Las Palabras v las Casas, pags. 26/34.
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obras que constituyen lo que él llama el «Discurso»
de una sociedad dada. Al observarlas, podemos apre-
ciar que ese Discurso no es arbitrario, sino que obe-
dece a una serie de reglas muy relacionadas entre si.

‘Los grupos de reglas forman los Objetos Discur-
sivos, que a su vez se agrupan entre si formando Sis-
temas de Objetos, que se desarrollan a distintos ni-
veles. ¢ : '

Todos los Sistemas de Objetos se agrupan en un
Concepto discursivo. A su vez, los Conceptos discur-
sivos se agrupan formando Estrategias. Y la unién
de estas ultimas es lo que constituye la Episteme *.

A través de todas estas etapas es posible desarro-
llar una investigaciéon que nos permita incluir una
clasificacion cientifica concreta, como la de las plan-
tas de Linneo, por ejemplo, dentro de una estructura
mental mucho méas amplia que abarca todas las cien-
cias y todos los campos del saber de una socie-
dad dada.

Cada sistema de Saber tuvo su validez en un mo-
mento- histérico concreto, no sélo en sentido social,
sino también desde el punto de vista de su efectivi-
dad. La medicina, por ejemplo, sea cual sea la Epis-
teme en la que se inscriba, siempre ha curado enfer-
medades. Y si bien es cierto que no ha podido curar
todas en cada época, también lo es que no todas son
curadas en la actualidad.

Los cambios de Episteme plantean un problema
histérico muy complejo. Sélo se producen a partir
de un cambio social previo, pero no sabemos concre-
tamente cudles son sus mecanismos, pues Foucault
no se ha planteado el tema con detenimiento. EIl
tema, por tanto, estd por investigar.

Pero ¢qué tiene que ver todo esto con el mito?

92 Las diversas etapas del método se hallan expuestas con
amplitud en La Arqueologia del Saber, a la que remito.
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Bastante. En primer lugar, hay que considerar que
existen saberes que no son ciencia, como la astrolo-
gia, la magia, pero que poseen cierta efectividad y
un determinado valor dentro de ciertos limites. Y «si
es verdad que toda ciencia, sea la que fuere, al ser
interrogada en el nivel arqueoldgico y cuando se tra-
ta de desencallar el suelo de su positividad, revela
siempre la configuracion epistemoldgica del saber
que la ha hecho posible, en cambio toda configura-
cién epistemoldgica, aun cuando sea perfectamente
asignable en su positividad, puede muy bien no ser
una ciencia; pero no por este hecho se reduce a una
impostura. Estas configuraciones no cientificas del
Saber constituyen en su figura propia, al lado de
las ciencias y sobre el mismo suelo arqueolégico,
otras. configuraciones del saber». En ellas actiian
unas series de elementos que no estan presentes, o al
menos lo estdn en un grado menor en la ciencia.
Y podemos suponer que estos elementos son los
mitos.

Esta hipétesis no es en absoluto.gratulta si tene-
mos en cuenta que en la magia, por ejemplo, gran
cantidad de practicas se explican por su relacién con
uno o:varios mitos. ,

Asi se explicaria un hecho observado por Mali-
nowski. Segin él, los trobiandeses, en el trabajo de
los huertos o en la construccién de una piragua,
combinan una técnica real y concreta con otra magi-
ca. Para él existia una distincién muy clara entre
estos dos campos, pero para los trobiandeses no,
como él mismo indica. Ellos lo integran todo en un
conjunto unitario que abarca el mito y los saberes
y técnicas concretos y constituye lo que Foucault
llama Saber *

% Sobre la relacién magia-ciencia en el cultivo de los
huertos puede verse el articulo de Malinowski citado, y so-
bre la piragua: Los Argonautas del Pacifico Occidental, pagi-
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Este campo de investigacion arqueoldgica del Sa-
ber es hoy en dia aun nuevo y en él queda atin mucho
por hacer. Pero su desarrollo actual nos permite afir-
mar ya hoy en dia que los limites entre el mito y la
ciencia, aunque existen, no son tan tajantes como se
habia pretendido. Las fronteras entre estos dos cam-
pos son difusas. Y el mito y la Episteme, en correla-
cién mutua, configuran en cada momento histérico
la organizacién del saber de una sociedad, ya sea
primitiva o civilizada.

El estudio de estos problemas puede, naturalmen-
te, plantearse desde dos puntos de vista: sincrénico
y diacrénico. En el primero de ellos nos encontraria-
mos con que dos epistemes de tipo totalmente opues-
to conviven en un mismo lugar y en un momento
dado, debido a una serie de razones de tipo social.
Sobreviviendo las epistemes de tipo mas primitivo
en los escalones sociales mas bajos. Y en el segundo,
mito y ciencia no corresponde a dos clases o grupos
sociales diferentes, sino a dos momentos sucesivos
de la historia de una sociedad.

Podemos volver entonces a las posiciones de Mor-
gan y Lévi-Strauss. El mito y la ciencia son en el
fondo la misma cosa. El desarrollo de sus proporcio-
nes esta determinado por el de las instituciones y la
sociedad. Y explicar sus posibles transformaciones
y su funcionamiento es el objeto de la historia.

Por todas estas razones, en el analisis mitoldgico
pueden utilizarse también textos cientificos griegos
que en muchos casos proporcionan la clave de los
mitos *.
nas 117/195 (trad. de Argonauts of the Western Pacific, Lon-
dres, 1922, Barcelona, 1972).

% No hemos hecho una exposicién de las posturas opues-
tas a la nuestra, las que sefalan las diferencias existentes
entre el pensamiento mitico y el racional, por haberlo hecho

anteriormente al hablar de Lévi-Bruhl, y porque son mucho
mas conocidas a nivel general.
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Quedan entonces sé6lo dos fronteras del mito, las
que mantiene con la filosofia y la religion.

IV. Los limites del mito.
Mito, filosofia y religion

Comenzaremos por exponer las relaciones entre
el mito y la filosofia en primer lugar, dado el carac-
ter mixto entre la ciencia, la ideologia y la religiéon
que posee esta materia. Sirviendo asf la primera par-
te de este apartado de nexo con el anterior.

Como un planteamiento del problema a nivel ted-
rico y general seria bastante pueril, y dado que la
relacién entre la filosofia y el mito varia mucho den-
tro de cada cultura, procederemos a plantear la cues-
tién en el marco griego, por razones de utilidad.

Dentro de la filosofia griega esta cuestién ha sido
planteada por diversos autores; especialmente al ha-
blar de la filosofia presocratica ®

Y tras esta serie de estudios ha quedado muy
claro en la actualidad que la filosofia presocratica
es mucho menos racional de lo que en un principio
se habia creido. Pues toda ella obedece a una serie
de presupuestos implicitos que ningun filésofo for-
mula nunca, porque no posee una conciencia clara
de ellos. Y constituyen lo que Cornford ha denomi-
nado la «filosofia no escrita».

% Principalmente - por Francis McDonald Cornford en
From Religion to philosophy. A study in the Origins of Wes-
tern Speculation (Harper Torchbooks, New York, 1957, re-
print de 1912); La Filosofia no escrita (trad. The Unwritten
Philosophy, Cambridge, 1967, Barcelona, 1974), Y varios ar-
ticulos, como Mistery Reltgtons and Presocratic Philosophy,
CAH, IV 1964.

Y’ también por Werner Jaeger en La Teologia de los pri-
meros filésofos (trad. The Theology of the firsts Philoso-
phers, México, 1952).
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Esos supuestos son fundamentalmente de tipo re-
ligioso, al igual que el caracter, e incluso el lenguaje,
de muchos pensadores presocraticos. Y si muchos de -
éstos no llegaron a constituir ningun movimiento
religioso importante fue inicamente debido a la poca
repercusion social que tuvieron sus doctrinas.

«La Historia de la Filosofia racional y civilizada
repite la historia de las representaciones religiosas
tradicionales», dira Cornford *. Y «los modos de pen-
samiento que alcanzan una definicién clara y una ex-
posicién explicita en la filosofia estaban ya conte-
nidos implicitamente en las intuiciones no racionales
de la mitologia» ¥

Algunos caracteres que demuestran que la filoso-
fia no se libré de la mitologia, sino que es un pensa-
miento muy similar a ella son: I) «Que el fil6sofo pri-
mitivo expresa su conviccion de que el orden de la
naturaleza es un orden moral» %, que tiene ademas
un-caracter departamental. Y «encontramos una or-
denacién departamental del mundo establecida en la
representacion religiosa, mucho tiempo antes de que
sea indicada por la filosofia» ¥

E igualmente, «la materia del mundo, la physis
dividida en sus provincias (los elementos), es tam-
bién, como veremos, una concepcién de origen miti-
co» ™. Tenemos por lo tanto que «un examen de las
cosmogonias precientificas mostrara que en. estas
teorias enormemente generales y abstractas podemos
encontrar las huellas de un origen social muy pri-
mitivo» %',

Hay entonces en la filosofia presocratica una se-

. % From Religion to Phllosophy, pag 258.
9 Ibidem, pag. V.
% From Relzglon to Philosophy, pag. 6.
9 Ibidem, pag..
100 bedem, pag. 42,
0t Tbidem, pag. 65.
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rie de conceptos religiosos que tienen un origen muy
antiguo. Y, como los mitos, cumplen la misién de
dar coherencia social al grupo. )

Asi, «la naturaleza o esencia es la funcién social:
la Physis es el nomos; y ambas palabras denotan la
fuerza activa, socialmente organizada, expresada por
un grupo, es decir, la moira» "2, «Encontramos a un
grupo social (moira) definido por sus funciones co-
lectivas (nomoi), que constituyen su naturaleza (phy-
sis), considerada como una fuerza vital propia del
grupo» '®,

Los presocraticos tratan de manejar estos térmi-
nos de un modo abstracto e impersonal, pero incons-
cientemente utilizan en su pensamiento funciones de
tipo religioso que tienen como dltimo fin expresar,
en algiin modo, la cohesién del grupo social. )

El interés de los presocraticos por la Naturaleza
no significé, por otra parte, que ellos abandonasen
el pensamiento religioso, pues «la “Naturaleza” de
la que nos hablan los primeros filésofos con un des-
carado dogmatismo es, en primer lugar, una entidad
metafisica; y no solamente un elemento natural, sino
también un elemento dotado de una vida y unos po-
deres sobrenaturales. Una substancia que es también
Alma y Dios» '*. «

El pensamiento filoséfico presocratico es, pues,
un pensamiento de tipo religioso. Y, por lo tanto,
puede ser analizado al mismo nivel que el mito, y
con los mismos métodos y resultados. Las diferen-
cias que existen entre ambos son Unicamente de: gra-
do, pero no de naturaleza. Y por lo tanto el uso de
textos filosoficos, como el de textos cientificos, esta-

2 Thidem, pag. 75.
103 Tbidem, pag. 87.
1% Ibidem. pag. 123.



r4 plenamente justificado dentro de nuestra labor de
analisis de los mitos.

Hemos tratado el problema de la filosofia ponién-
dola en relacién a la vez con el mito y la religién.
Ello se encuentra justificado porque, como vamos a
ver a continuacion, la religién y el mito poseen una
gran serie de caracteres en comun, que las hacen sus-
ceptibles de ser analizadas con el mismo método.

Al tratar el problema de sus relaciones debemos
en realidad, mas que estudiar la relacidén entre el
mito y la religién, plantearnos cual es la relacion
existente entre el mito y la historia de la religién.
Porque, en primer lugar, la Historia de la Religién
es su planteamiento cientifico. Y en segundo lugar,
porque solamente existen religiones histéricas con-
cretas. De las que dnicamente nos va a interesar la
griega.

Vamos a partir del pensamiento de un autor que
ha alcanzado una gran difusién y que sitia su labor
dentro del campo histérico-religioso: Mircea Eliade.

Su método puede muy bien observarse en su obra
mas sintética '®.

En ella el procedimiento que sigue consiste en ir
examinando por sectores: vida vegetal, animal; cie-
lo, tierra, lo que llama hierofanias o cratofanias, me-
diante un procedimiento de tipo fenomenolégico, que
no es original ni exclusivo de él.

Estas hierofanias son unos contenidos de tipo
mental y psicolégico que pueden ser captados me-
diante una vivencia, que por si misma sirve como
explicacién, ya que posee un valor cognoscitivo.

Este método deriva, como es facilmente observa-
ble, de una filosofia de tipo vitalista o existencialista,
y se caracteriza por su fuerte sentido antihistérico.

5 Su Tratado de Historia de las Religiones, I y 11
(trad. de Traité d'Histoire des Religions, Paris, 1964; Ma-
drid, 1974).
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En tanto que afirma que un chino, un europeo, un
hombre del paleolitico y un griego arcaico, por ejem-
plo, pueden tener una misma vivencia religiosa. Par-
cialmente este método es similar al de Jung, cuando
se le entiende mal y se le aisla de la historia. Sobre
todo en los momentos en los que trata de homolo-
gar suefio, alucinacién, mito y arte. Y en un sentido
similar al de Eliade ha sido desarrollado por Gerard
van der Leuw y sus discipulos '®.

Van der Leuw actia con un procedimiento simi-
lar al de Eliade, comparando vivencias fenoménico-
religiosas como las de pureza, poder, paternidad, en
culturas, épocas y lugares diferentes. Parte igual-
mente de su universalidad y olvida practicamente los
sentidos social e histérico de la religion.

Estos dos autores y sus discipulos toman el com-
paratismo de la gran escuela comparatista inglesa,
cuyo mas destacado miembro fue James George Fra-
zer ', pero le dan un sentido nuevo al sustituir el
positivismo en que ésta se basaba por otra filosofia
del estilo citado, que actia en sus obras en sentido
epistemoldégico. .

A pesar de los valores que poseen las obras de
Eliade y Van der Leuw, hay que destacar en ellas su
caracter antihistérico y, por lo tanto, en gran parte
anticientifico. Pues lo que ambos autores pretenden
con sus fenomenologias es crear una ciencia supra-
empirica de la religion que comprenda los fenémenos
religiosos desde una perspectiva superior a la mera-
mente histérica, con lo cual abandonan la perspecti-
va cientifica para sustituirla por otra de caracter
subjetivo y practicamente metafisico.

16 Para una exposicion conjunta de su método puede ver-
se su Fenomenologia de la Religion (trad. de Phjnomenolo-
gie der Religion, Tubingd, 1933, México, 1964).

17 Una sintesis de su obra lo constituye La Rama Dorada

(trad. de la edicién resumida por el autor de The Golden
Bought, New York, 1922, México, 1951).
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Surge entonces, con el examen de esta postura, el
siguiente problema. ¢Es posible comprender las vi-
vencias humanas que puedan tener lugar en diferen-
tes épocas y culturas de un modo directo y sin recu-
rrir para nada a la historia? O bien acudiendo a ella,
pero negandole la capacidad explicativa. A mi modo
de ver, no.

Esta opinién negativa ha sido implicita y explici-
tamente formulada por una serie de autores perte-
necientes a diversas tendencias cientificas. Cronolé-
gicamente, y por su importancia, ocupa el primer
lugar Marcel Mauss. Para é€l, las vivencias no son
comprensibles méas que dentro de una determinada
estructura, a la que debemos descubrir mediante el
analisis. Y nunca son comparables de forma directa,
tal y como hace Eliade. Sino en otro nivel posterior.
Con lo cual la vivencia, si queremos plantearla al
nivel anterior, quedaria o practicamente eliminada o
bien tan reducida que ya no seria explicativa. Pues
dentro de diferentes contextos culturales lo unico
que permanece constante es la relacion entre el hom-
bre y la cultura, con sus variaciones, como ya ha in-
dicado G. Devereux.

Las vivencias, entonces, en cuanto a contenido no
explican nada, puesto que sus contenidos los cons-
tituye la cultura del hombre que las posee. Y si bien
formalmente se podria afirmar que la relacion del
hombre con su cultura es universalmente expresada
en una vivencia, desde el punto de vista formal, tni-
camente, comiin, ello equivale a afirmar que dicha
vivencia seria inexistente, puesto que la forma sin
contenidos no existe,

M. Mauss formulé esta teoria a través de una se-
rie de articulos en los que se esforzé por buscar el
origen social de las principales categorias mentales,
cuya conclusién podiamos describir brevemente con
unas palabras suyas: «Las primeras categorias l6gi-
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cas han sido categorias sociales; las primeras clases
de cosas han sido las clases de los hombres en los
que se integraban dichas cosas... La Sociedad es un
todo, o mas bien el todo dnico al que todo esti re-
ferido» 1%,

En la historia de las religiones, entonces, como en
la Historia General, intervienen dos componentes
con respecto a nuestra época. Por una parte la seme-
janza y por otra la diferencia. La primera deriva de
la naturaleza humana comun y la segunda de la cul-
tura especifica, aunque tampoco conviene establecer
distinciones muy radicales. Por la primera de ellas
todas las vivencias son similares en tanto que son
humanas, y por la segunda radicalmente distintas,
en cuanto que pertenecen a culturas diferentes. Y
como el individuo aislado, separado de .toda cultura
o grupo social, no existe, si queremos comprender
alguna vivencia es necesario recurrir al estudio de
la sociedad, la cultura y la historia, y no realizar ex-
periencias de tipo fenomenolégico.

Todo esto implica, naturalmente, una desvalori-
zacién de la actividad del sujeto, para los que supo-
nen que existe en un sentido tan amplio; pero en
realidad esta muy claro que, dejando a un lado las
filosofias, sélo se trata de valorarla en sus propios
términos.

Dentro de la teoria de Eliade, y como consecuen-
cia de su método, el mito es considerado como una
forma inferior de vivencia religiosa. Como tal esta-
ria, dice Eliade, dotado de una serie de limitaciones
que lo llevarian a desembocar en la religién.

La superioridad de la religién sobre el mito es la
misma que la que puede poseer un pueblo «civiliza-
do» sobre uno «primjtivo», dentro de la teoria del
mito de Eliade.

%8 QObras, I1. Institucion y Culto, pags. 69/70.
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Si examinamos a fondo esa teoria podremos ob-
servar que en buena parte deriva de los prejuicios
del método. Pues como ni Eliade ni nadie puede com-
prender un mito perteneciente a una cultura primiti-
va muy alejada a la suya propia, entonces se recurre
a situarlo en un terreno diferente al de nuestro pen-
samiento y a excluirlo de la religién.

Si dejamos a un lado los apriorismos y falsos
métodos y partimos directamente del estudio de la
sociedad y de la historia, tendremos como primera
aproximacion e hipétesis que no existe una diferencia
de naturaleza tajante entre el mito y la religién.

Asi lo indica también otro historiador de las re-
ligiones, comparatista, pero no fenomendlogo, sino
positivista, E. O. James. Para él, «la historia de las
religiones a través de todas las edades deja ver con
suficiente claridad que en cualquier etapa de la so-
ciedad la religién tiene un cometido cultural consis-
tente en aportar la fuerza espiritual indispensable
para la cohesién del edificio social» '®.

Es decir, que posee la misma funcién que el mito.
Ahora bien, un mito es una narraciéon que cumple
una funcién social muy concreta a través de un ma-
nejo del lenguaje y los signos. Pero la religidn, his-
téricamente considerada, posee, ademas de todo
esto una serie de elementos que la configuran de un
modo mas complejo.

Dentro de ella, por ejemplo, siempre existe un
ritual, un sistema cultual que puede dar origen a un
cuerpo sacerdotal y un sistema de oracién. Y, ade-
mas de esto, lleva también implicita una ética que
obliga a sus seguidores a realizar una determinada

19 Introduccion a la Historia comparada de las Religio-
nes, pag. 345 (trad. de Comparative Religion, Londres, 1969;
Madrid, 1973).
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conducta; y también una serie de posturas politicas
y de relacién con la sociedad a la que pertenece.

Pero primariamente una religién esta constituida
por una serie de creencias o dogmas. Estos, para Van
der Leuw y Eliade, poseerfan un nivel mental mucho
mas alto que el del mito y constituirian una forma
de pensar valida en tanto que es humana y univer-
sal. Tampoco lo es, en su opinién, el mito; pero éste
carece, también dentro de su teoria, de la universa-
lidad de la vivencia religiosa.

Los pensamientos religioso y mitico no coinciden
plenamente, aun cuando poseen caracteres comunes.
Pero ello no indica que las categorias que dan su es-
pecificidad al pensamiento religioso lo configuren
como superior al mitico.

¢Cuales son entonces esas categorias propias del
pensamiento religioso? Naturalmente, esta pregunta
no se puede contestar en abstracto, pues existé un
gran margen de variabilidad segun sea la religion de
que se trate. Es evidente, por ejemplo, que el lutera-
nismo se mueve a nivel mental diferente que el poli-
teismo griego. Pero, a nivel general, podemos afirmar
que se considera religioso-a un pensamiento social
no racional cuando abandona algunas de las catego-
rias del pensamiento mitico.

Por ejemplo, se considera que una diosa como
Hera tiene una cierta relacién con la vaca, y que in-
cluso en un principio pudo ser algo asi como una
diosa-vaca. Si Hera fuese simplemente una vaca que
actiia de forma especial, y lo mismo ocurriese con
los demas dioses del Olimpo, entonces se comenza-
ria a dudar de si la religiéon griega era una verdadera
religion o simplemente la mitologia de un pueblo pri-
mitivo. Pero como, por el contrario, Hera es, tras esa
forma de Vaca, la esposa y hermana de Zeus y acttia
siguiendo unas pautas de conducta humanas, siente
celos..., entonces, dado no sélo esto, sino también
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que todos los dioses forman una sociedad ordenada
bajo la égida de Zeus, se comenzé a considerarlos
como los componentes de un panteén al que se cali-
fica de religioso, porque los griegos suponian que
estaban dotados de ciertos caracteres de sacralidad
y santidad, y establecian un alejamiento y una dis-
tincién de categorias entre el hombre y el dios. Por
esta razén se formulé toda la teologia en principios
que si bien no eran del todo abstractos, si en su ma-
yor parte.

Por consiguiente, para muchos de los que' asi
piensan, una condicién para que un pensamiento de
este tipo sea religioso es, en primer lugar, que los
dioses sean antropomorfos —si no totalmente, si por
lo menos parcialmente— y, mejor que esto, que ni
siquiera sean hombres, sino principios totalmente
abstractos, como el ser supremo, la bondad infinita,
la maldad. :

Pero, como hemos visto al hablar de la filosofia
y el mito, la sustitucién de un elemento mitico por
otro abstracto no cambia para nada la situacién.
Y, por tanto, podemos afirmar que la diferencia exis-
tente entre mito y religiéon es fundamentalmente de
caracter social. Mito y religién cumple una misma
funcidén social, pero en sociedades de diferente tipo.

Y desde este punto de vista formal existe entre
ellos también una diferencia de grado, pero no de
naturaleza, en lo que al plano estrictamente mental
se refiere. :

Si nos centramos en el ritual, veremos que de él
no hay practicamente nada que decir en este senti-
do. Un rito «primitivo» y un rito «civilizado» son lo
mismo: actos simbdélicos aceptados y establecidos
por la sociedad, realizados de acuerdo con unas re-
glas. En todos los casos estdn en relacién y condi-
cionados por unas determinadas creencias, sean mi-
ticas o no. Y por ello la distincién entre ritos reli-
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giosos y miticos carece de sentido. A menos que pre-
tendamos afirmar que cuanto mds primitivo es un
rito mas salvaje es o algo similar. Tenemos entonces
que el rito, sea cual fuere su tipo, puede ser anali-
zado con un método unico..

Sus relaciones con el mito son muy complejas,
como ya hemos indicado. Y no vamos a entrar, por
tanto, en su desarrollo.

En lo que al tercero de los puntos se refiere, la
relacién religidn-ética, estamos en la misma situacién
que en el caso anterior. Una ética derivada de un
c6digo religioso y otra derivada de uno mitico son
igualmente védlidas en tanto que sirven a las nece-
sidades de los grupos que las crean. Plantearse en-
tonces cudl puede ser mejor o peor constituye sen-
cillamente un sinsentido. Y lo mismo se puede decir
en cuanto a las posturas politicas instrumentadas
por la religién y por el mito. ,

Igualmente, el hecho de que una ideologia sea
mitica o religiosa no configura plegarias, instrumen-
tos de culto u organizaciones cultuales esencialmente
diferentes, sino que la tunica diferencia existente,
también en este caso, es simplemente de matiz.

En conclusién podemos afirmar que el mito y la
religién poseen la misma naturaleza, cumplen la mis-
ma funcién social y pueden ser analizados con un
mismo método, sobre todo desde un punto de vista
estructural, tal y como hace Georges Dumézil en el
caso indoeuropeo, quien no se preocupa en determi-
nar si el contenido de un texto es de naturaleza mito-
légica, religiosa o histérica, sino tinicamente en des-
entraflar las concepciones ideolégicas y sociales que
los textos llevan implicitas.

Asi, pues, «la religion, histéricamente considera-
da, es una forma de la civilizacién, y por ello es in-
comprensible si no se la inserta en el cuadro general
de la civilizacién a la que pertenece y se la contempla
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en sus lazos organicos con esas otras formas que son
la poesia, el arte, el mito, la filosofia y la estructura
econémica, social y politica» '°,

Si entonces tenemos que la religién y el mito co-
rresponden a dos tipos de estructura social diferente,
pero pueden ser analizados por un mismo método, el
estructural, en nuestro caso, que debe utilizarse por-
que posee «economia de la explicacién, unidad de
solucién, posibilidad de reconstruir el conjunto a
partir de un fragmento y de preveer los desarrollos
posteriores a partir de los datos actuales» !,
~ Algo similar a ello es lo que ha realizado Georges
Dumézil, puesto que tras analizar la ideologia indo-
europea, término madas exacto que el de religién o
mitologia, y observar que posee una estructura tri-
partita, pasa a deducir que esta sociedad debié estar
articulada en tres grupos funcionales.

Si bien en un principio afirmaba esto con plena
seguridad y mucho optimismo, dltimamente, aun sin
negarlo, estd comenzando a dudar un poco de ello
cuando afirma que «por el contrario, se me ha vuelto
evidente que esta correspondencia no es automatica
y que no es legitimo pasar de la ideologia a la prac-
tica o de una filosofia a una organizacién social» "2,

Grote habia negado que del mito se pudiesen de-
ducir hechos, y también hemos dicho de él que no
es posible deducir la existencia de instituciones. Du-
mézil pone en duda ya que puedan deducir ni siquie-
ra estructuras, y por ello serd necesario realizar un
planteamiento cientifico de esta cuestiéon de un modo
inmediato, pues de ella depende la posibilidad de

1o Raffaele Petazzoni: La Religion dans la Gréce Antique.
Des origines a Alexandre le Grand (Payot, Paris, 1953), péa-
gina 17.

i C, Lévi-Strauss: Antropologia Estructural, pag. 191,

12 Georges Dumézil: Mythe et Epopée IIl. Histoires Ro-
maines (Gallimard, Paris, 1973), pag. 338.
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realizacion de este trabajo. Este sera el objeto de
nuestro préximo capitulo, donde plantearemos el
problema a nivel general. Pero antes de comenzar
con su desarrollo es conveniente indicar cudl es la
relaciéon existente entre el mito y la ideologia.

Este problema ha sido tratado por Maurice Go-
delier en el libro citado, en el que pretende elaborar
una teoria cientifica de la ideologia.

Usa el término en el sentido que le dio Marx y
pretende completar lo que Marx habia dejado apenas
esbozado en este terreno.

Ahora bien, si excluimos la afirmacién de carac-
ter general segun la cual la ideologia esta constituida
por un conjunto de representaciones mentales que
tienen como finalidad el mantener la estructura so-
cial de una comunidad dada, en todos sus niveles,
econdémico, de clases, politico, religioso, nos encon-
tramos con que Godelier no afiade ninguna formula-
ci6n mas de interés.

Su construccién es de caracter teérico. Y como
su autor no se centra en el estudio de ningin caso
concreto, termina por abandonar la construccién de
una teorfa cientifica de la ideologia y por pasar a
elaborar una teoria del conocimiento de caricter filo-
sofico y, por tanto, de poca utilidad.

Asi, lamentablemente, este planteamiento suyo ha
dado muchos menos resultados de los que en un
principio prometia. Pues si bien es cierto que «para
descubrir esa légica profunda de las sociedades y de
la historia hay que ir mas alla del analisis de las
“formas” de las relaciones sociales y del pensamien-
to y tratar de descubrir los efectos reciprocos de las
“estructuras” y su jerarquia y articulacién propias
sobre la base de modos de produccién determina-
dos» ¥, también lo es que en concreto Godelier ape-

113 Economia, Fetichismo y Religion en las Sociedades
Primitivas, pag. 243.
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nas nos dice nada acerca de esos mecanismos de re-
lacién porque opera en gran parte de forma aprio-
ristica.

El analisis del concepto de ideologia, dado el de-
sarrollo actual del mismo, no nos proporciona nin-
gan elemento nuevo de interés. Y por ello, dejando
establecido que tras el andlisis de los diferentes mé-
todos escogemos el estructural, porque atina a todos
los anteriores y da mayor cantidad de resultados po-
sitivos en los analisis del mito, y que los limites entre
el cuento, el mito, y éste y la religion, la filosofia y
la ciencia no son rigidos, sino que todos estos cam-
pos son complementarios entre si y pueden ser ana-
lizados utilizando un mismo método, que natural-
mente tendra unos caracteres especificos en cada
caso particular, pasaremos a examinar el problema
que habiamos planteado. ¢Hasta qué punto es util
el mito para el estudio de la sociedad primitiva?
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2. La sociedad primitiva y el mito
como fuente para su estudio

Hasta ahora hemos establecido que el mito no es
arbitrario, sino que posee su propia légica, y que
ésta no se construye nunca cobre el vacio, sino que,
partiendo de una serie de elementos tomados de la
sociedad que lo crea y del entorno natural que rodea
a ésta, elabora una estructura significativa de carac-
ter ideolégico que tiene como finalidad el manteni-
miento de la cohesién social del grupo humano que
lo creé.

Hemos recorrido entonces un primer camino-de
la sociedad al mito, pues aunque lo que hemos exa-
minado es el mito, claramente establecimos que
toma sus elementos de la realidad social y, por lo
tanto, que la direccién predominante es sociedad
mito. Deberemos pasar entonces del mlto a la so-
ciedad.

Aparentemente ya lo hemos hecho en el capitulo
anterior, al demostrar la vinculacién existente entre
el mito y la sociedad; sin embargo, si examinamos
la cuestién mas profundamente nos daremos cuenta
de que en el caso anterior lo que en definitiva hemos
mostrado es que para analizar -cientificamente el
mito hay que tener en cuenta, entre otras cosas, su
funcién social, y que’sélo es compren51ble partlendo
de la sociedad que lo crea.

Por el contrario, lo que se tratara de ver:ahora
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es si existen la posibilidad y el método cientifico ade-
cuados para deducir algunos elementos o estructuras
sociales partiendo de un conjunto de mitos previo
y cientificamente analizado.

Naturalmente, la cuestion podria plantearse como
un circulo vicioso, pues ya hemos dicho que para
analizar el mito hay que tener en cuenta a la socie-
dad, y ahora, en cambio, el problema que propone-
mos es el de deducir esta sociedad partiendo del
analisis del mito. -

Tal circulo efectivamente existiria si partiésemos
de un método como el de Malinowski, en el cual el
mito por si mismo no es nada y sélo se puede com-
prender y examinar directamente sobre el terreno,
viviendo dentro de la sociedad a la que corresponde.
Pero el problema desaparece dentro de un método
como el de C. Lévi-Strauss, en el que, aunque se re-
conoce la funcién social del mito, se establece tam-
bién una forma en la que los mitos pueden ser ana-
lizados aisladamente sin contradiccién.

Mediante su analisis auténomo se obtienen una
serie de estructuras mentales que vienen a consti-
tuir en definitiva la ideologia de la sociedad que los
crea. Si ésta nos es ya conocida, independientemen-
te, el estudio de los mitos solamente nos aclarara el
funcionamiento de la ideologia dentro de esa socie-
dad. Pero si, por el contrario, nos es desconocida,
¢sera posible deducir alguno de sus caracteres a par-
tir inicamente del mito?

La solucién al problema nos la dara la antropo-
logia social.

En realidad, el problema y su planteamiento tie-
nen ya una larga historia. Y uno de sus primeros ja-
lones fue también establecido por Grote cuando, a
partir de un conjunto de mitos y leyendas, se pro-
puso conocer una época histdrica de la que no poseia
ningin dato de otro tipo.
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Pero la cuestién era en la época de Grote mucho
mas sencilla que en la actualidad, porque en ella la
etnografia cientifica no tenia apenas desarrollo y,
por ello, era muy facil saltar del mito a la sociedad
con la ayuda de alguna comparacidn aislada. A pesar
de ello, Grote obtuvo algunos resultados positivos
acerca de la sociedad homérica, como ya indicamos.

En nuestro caso la cuestién se va a plantear de
una forma mas compleja, debido al mayor rigor me-
todologico existente en la actualidad, por una parte,
y a que el escalén temporal que debemos cruzar es
algo mas amplio, por la otra.

Un planteamiento similar ‘al que estamos reali-
zando lo ha llevado a cabo hace algunos afios E. A.
S. Butterworth .

A pesar de que en esta obra encontramos una se-
rie de aportaciones interesantes, en ella se parte de
un planteamiento de base que se debe evitar.

En primer lugar, el autor trata de deducir algunos
rasgos aislados de ese mundo que él llama Pre-Olim-
pico y que se habrian conservado como fosilizados
dentro del conjunto de los mitos y la literatura grie-
ga; y en segundo lugar, los sitda en una época de la
que sélo precisa, de modo aproximado, su. termina-
cién, con la introduccién del Panteén Olimpico, pero
no su comienzo, ni el equivalente arqueoldgico apro-
ximado que podria corresponderle.

Ademas, aunque el autor recurre a las compara-
ciones etnograficas, su método adolece de una serie
de vicios de base. Primero pretende deducir dnica-
mente rasgos aislados, lo que se presta, como es sa-
bido, a obtener gran cantidad de conclusiones falsas,
pues partierido de una institucién conocida en algiin
pueblo estudiado por los etnégrafos es bastante facil

! En Some traces of the pre-Olympian World in Greek
Literature and myth, Berlin, 1966.
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deducir su existencia en la época que nos interesa 2,
Sobre todo si es casi desconocida, como en este caso.
Por otra parte, no es aceptable la afirmacién de
que una mitologia conserve estratificados y diseca-
dos a través de los tiempos rasgos aislados de la so-
ciedad que la creé. Tanto porque lo légico seria que
lo conservado fuesen estructuras como porque, se-
gan ya hemos dicho y se ha repetido por diversos
autores hasta la saciedad, el mito es algo vivo y en
proceso constante de remodelacién. Por lo que cam-
bia constantemente el sentido de los elementos que
maneja, hasta el punto de que Jean-Pierre Vernant
ha llegado a afirmar que «ningiin mito por si mismo
diria, ni podria decir, nada acerca de ninguno de los
ordenes de la realidad» ®. .
Evidentemente, esta afirmacién es quiza un poco
exagerada; no obstante, nos sirve para indicar que,
en todo caso, el salto del mito a la realidad social
es muy peligroso y debe hacerse con sumo cuidado.
Dejando a un lado estos problemas y la impreci-
sién del concepto de Mundo Preolimpico que utiliza
Butterworth, por lo demas su obra posee un gran
valor como muestra por ser bastante actual, y es por
ello un buen punto de partida para replantear el pro-
blema sobre nuevas bases, una vez que hemos visto
que las que maneja este autor no son demasiado se-
guras.
Butterworth recurre a la comparacién etnografi-
ca. Pero dentro de la ciencia antropolégica se situa
en el terreno propio de la escuela comparatista pre-

? Tomando algunos elementos, que nunca seran muy
completos, ya que al desaparecer la institucién irian per-
diendo su sentido, es muy facil reconstruir su primitiva
existencia. Pero en la reconstruccién predomina la hipéte-
sis absolutamente, por lo que con facilidad se cae en lo
arbitrario.

3 Mythe et Societé en Gréce Ancienne, pag. 245.
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funcionalista inglesa, cuyo mas destacado componen-
te fue Frazer. Y si bien es cierto que un miembro de
esta escuela aceptaria sus conclusiones histéricas,
también lo es que sus afirmaciones serian criticadas
por la mayor parte de los etnégrafos actuales.

E igualmente son criticables sus conclusiones des-
de el punto de vista histdrico. Asi, por ejemplo, con
respecto a los recuerdos de «matriarcados» y «avun-
culados» en la literatura griega, ha afirmado M. I.
Finley, refiriéndose a dos casos clave, dentro de la
construccion de esta teoria, que «parece ser un argu-
mento fragil el de que el recuerdo reprimido de un
antiguo matriarcado se refleje en algunos versiculos.
Ni Areté ni Penélope responden a los requerimientos
genealégicos del matriarcado: Areté era hija del her-
mano mayor de Alcinoo; Penélope y Odiseo no te-
nfan ningn parentesco de sangre» .

De todo ello se pueden extraer dos conclusiones
preliminares: por una parte, deberemos siempre pro-
curar que nuestros resultados sean siempre acordes
con la realidad histdrica unanimemente reconocida,
y por otra, deberemos partir de métodos etnografi-
cos vigentes en la actualidad. Porque, en definitiva,
s6lo ellos nos van a permitir conciliar la etnografia
con la historia.

Por ello deberemos plantear la cuestiéon desde el
punto de vista de la Antropologia Social °. Siguiéndo-
la podremos enfocar el problema segin diversos

4 El Mundo de Odiseo, pag. 99 (trad. de The World of
Odyseus, New York, 1954; Meéxico, 1961).

5 Tomaremos a esta ciencia en su fase de desarrollo ac-
tual, Pero como éste es enorme, no hemos podido manejar
més que una parte muy pequefia de la bibliografia exis-
tente. En su selecciéon hemos tenido naturalmente en cuen-
ta la utilidad de los planteamientos antropolégicos que pue-
den servir para fijar las bases de este trabajo, que por su
naturaleza es eminentemente. histérico, y en modo alguno
antropoldgico.
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criterios. Y por ello es necesario establecer primera-
mente qué es lo que exactamente queremos saber.

No se trata, por supuesto, de saber si del mito
podria deducirse algo de la sociedad que lo cred, sino
lo que y cémo.

No se tratara entonces de clasificar, conforme a
unos principios o reglas que, una vez deducidos, de-
beremos encajar en un marco histérico que nos re-
sulta previamente conocido.

La cuestién puede plantearse desde diferentes
puntos de vista en cuanto que una sociedad se articu-
la a muchos niveles: politico, econémico, social; que
a su vez se pueden dividir en subniveles. Dentro de
la sociedad, por ejemplo, es necesario distinguir di-
versos tipos de organizacion, segin el parentesco, el
territorio, los grupos de edad, los grupos funciona-
les, el sexo. Modelos de organizacién que, a su vez,
se interrelacionan entre si.

Todos los niveles de organizacién de un grupo no
se colocan en departamentos estancos, sino que se
relacionan entre si. Pero ¢se articulan siguiendo los
mismos principios?

Esta pregunta debe plantearse con detenimiento,
pues de ella va a depender en gran parte la solucién
de todo el problema. Ya hemos indicado que de lo
que se trata no es de clasificar a la sociedad objeto
de nuestro estudio. Ello se debe a que, como ha afir-
mado Edmund Ronald Leach, «un interés excesivo
en la clasificacién del material etnografico sirve mas
para oscurecer que para iluminar nuestra percepciéon
sobre la realidad social» ®.

Lo que tendremos que hacer entonces es estudiar,
como ya hemos dicho, los principios segun los que
se estructura la realidad social, determinando si son
los mismos en sus diferentes niveles.

6 Replanteamiento de la Antropologia, pag. 48 (trad. de
Rethinking Anthropology, Londres, 1961; Barcelona, 1971).
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El primer nivel de articulacién de una sociedad
viene determinado por el medio fisico que la rodea.
«Pero el mayor y mas obvio efecto del ambiente so-
bre un pueblo primitivo ocurre, por supuesto, sobre
su economia —sobre el modo de ganar su subsisten-
cia—, y es mediante la economia que el ambiente
ejerce mayor influencia sobre las relaciones so-
ciales» 7,

Partiendo entonces de un habitat dado que deter-
mina un tipo especial de economia, deberemos ver
de acuerdo con qué principios se articula la sociedad
a sus diferentes niveles. En nuestro caso, estos dos
primeros factores, habitat y economia, nos seran
aproximadamente conocidos a través de la arqueolo-
gia y la historia.

Para comenzar con este planteamiento es conve-
niente derrumbar algunas barreras, como las que se-
paran las estructuras de parentesco de las estructu-
ras politicas, pareja estructural a la que durante
mucho tiempo se quiso oponer negando la existencia
de hechos politicos en las sociedades primitivas por
vincular a éstos a la aparicién del Estado.

En este sentido es conveniente recordar que,
como ya ha indicado Georges Balandier, «el poder
politico es inherente a toda sociedad: provoca el res-
peto de las reglas que la fundan, la defiende contra
sus propias imperfecciones, limita, en su seno, los
efectos de la competicién entre los individuos y en-
tre los grupos». «Los rituales, las ceremonias o los
procedimientos que aseguran la renovacién periddica
u ocasional de la sociedad son, al igual que los sobe-
ranos y su “burocracia”, los instrumentos de una ac-
cién politica asi entendida» ®

7 Antropologia Social,*pag. 73 (trad. de Godfrey Lienhard1:
Social Anthropology, Oxford 1964; México, 1966).

8 Antropologia Politica, pag. 44 (trad. de Anthropologie
Politique, Paris, 1967, Barcelona 1969).
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Balandier no es un excéntrico y en esta obra,
como es de suponer por su titulo, recoge las opinio-
nes de diferentes autores que han tratado el tema.
En todos ellos se puede observar que es hoy en dia
un hecho unanimemente aceptado el que existe una
relaciéon muy intima entre las estructuras politicas
y las de parentesco. E incluso, por ejemplo, en el
caso concreto de Balandier y en el de Leach —uno de
los creadores de la antropologia politica—, que el
parentesco, las estructuras politicas, el mito y el ri-
tual forman un sistema unico que puede ser anali-
zado mediante un método que abarque a todos es-
tos sectores.

En este sentido Godfrey Lienhardt dirda que «las
tribus y sus secciones, entonces, son comunidades.
politicas compuestas por grupos de pueblos de dife-
rentes lineas de antepasados, que ocupan un territo-
rio comun. Los clanes y sus linajes son grupos de
pueblos que afirman tener antepasados comunes y
cuyos miembros individuales a menudo estdn am-
pliamente dispersos en un territorio»°. Pero «el pa-
rentesco no es solamente un principio cardinal de las
relaciones primitivas en su aspecto legal, politico y
econdémico; ayuda a determinar juicios de moralidad
y, todavia, a un nivel mas profundo, se relaciona inti-
mamente con las creencias religiosas» .

Para Lienhardt, entonces, existen también las re-
laciones que antes habiamos indicado, y la sociedad
forma, en su opinién, un todo tinico que se articula
de acuerdo con unos principios estructurales simples
y deducibles, Aunque para él «ningan fenémeno so-
cial puede ser estudiado adecuadamente tan sélo en
el lenguaje y las categorias de pensamiento en las
cuales se los representan los pueblos entre los cuales

* Antropologia Social, pag. 98.
W Antropologia Social, pag. 181.
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se localiza» ', creemos que, con todo, tal tipo de tra-
bajo seria compatible con su sistema, pues esta cri-
tica va dirigida sobre todo contra aquellos métodos
y autores que pretendieron estudiar los sistemas de
parentesco partiendo exclusivamente del vocabulario
del mismo, como, por ejemplo, L. H. Morgan. Pero
no contempla en absoluto, dado el contexto al que
pertenece, la posibilidad que estamos planteando.

Las relaciones parentesco-politica no sélo son
muy estrechas para E. R. Leach, sino que, en su opi-
nion, «si se considera un esquema de parentesco sin
referencia a sus implicaciones politicas, demografi-
cas o econémicas, se piensa en términos de un siste-
ma logicamente cerrado, y si es cerrado no puede
funcionar» 2, ;

Leach utiliza el método estructural para analizar
todos estos niveles. Y por ello es interesante cen-
trarse en su obra en cuanto que sirve para indicar-
nos nuestras limitaciones, dada la semejanza de los
métodos, acerca de lo que podremos llegar a saber
de la sociedad que pretendemos estudiar. Y también
para demostrarnos que mas que instituciones. con-
cretas, que es lo que hasta ahora se ha pretendido
deducir, lo que debemos buscar con principios es-
tructurales que sirvan para explicarnos la constitu-
cién, en sus diferentes niveles, de una sociedad dada.

Leach compara diferentes estructuras concretas
de parentescos para deducir unos principios gene-
rales que las expliquen o unas estructuras elemen-
tales, que la abarquen, al igual que C. Lévi-Strauss.
Y estas comparaciones son interesantes porque nos
muestran los principios bdsicos de un sistema de
parentesco, que es lo tinico que podemos aspirar a
conocer en nuestro caso concreto.

It Tbidem, pag. 197.
12 Replanteamiento de la Antropologia, pag. 137.
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Para darnos una idea de cémo se puede realizar
un estudio de este tipo destacaremos algunos de los
principios de Leach. Para él, «las comparaciones ba-
sadas en la sola dimensién del parentesco son sus-
ceptibles de producir notables descarrios» . Y es ne-
cesario partir de la totalidad del sistema social en
sus diferentes aspectos: politico, econémico, religio-
so, por lo tanto. Pero, ademas de ello, dentro del caso
concreto de los sistemas de parentesco, no debemos
comparar ni manejar cotas o estructuras de paren-
tesco concretas, sino solamente principios estructu-
rales. Es decir, que «lo que podemos comparar pro-
vechosamente no son las p y las ¢ particulares (con-
sideradas como instituciones concretas), sino la ra-
zén de p con respecto a g en tanto que funcién ma-
tematica. En un lenguaje no métrico: debemos con-
siderar las relaciones que ligan a los nifios con sus
padres entre si como un “sistema de vecindad”, como
un espacio topoldgico» .

Lo que quiere decir que, para Leach, no debemos
buscar matriarcados ni patriarcados, sino considerar
las relaciones entre los diferentes elementos de un
sistema de parentesco determinado y ver segun qué
estructura se organiza.

En cuanto a la relacién entre parentesco, politica
y mito, Leach, cuya opinién es similar a la de Lien-
hardt, comparando unos pueblos concretos deduce
la siguiente relacién entre magia, poder sacral y es-
tructura del parentesco. (Naturalmente, el terreno
de la magia es similar al del mito y el ejemplo, por
tanto, es valido.) «La influencia mistica incontrolada
denota una relacién de alianza; la agresion sobrena-
tural controlada indica una relacién de autoridad po-
tencial del agresor sobre el agredido o viceversa.

13 Replanteamiento de la Antropologia, pag. 157.

4 Ibidem, pag. 48. Leach designa por g a la descendencia
paterna y por p a la materna.
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Cuando el presunto origen de la agresién sobrenatu-
ral controlada es, al mismo tiempo, el de la influen-
cia mistica incontrolada, este origen comun estd en
una posicién de autoridad politica con respecto a
EGO» 5, |

Una cuestién a primera vista marginal, por lo que
Lenhardt expresé una negativa al estudio de los sis-
temas sociales a partir del vocabulario o del pensa-
miento, es la de la relacidén entre el sistema de paren-
tesco y su terminologia. '

Acerca de ella conviene dar alguna indicacién,
por la semejanza que posee con el problema que
estamos tratando.

La cuestién es muy compleja y ha preocupado
mucho a los antropélogos, debido a las desmedidas
especulaciones a las que habia llegado Morgan usan-
do este sistema. Y puede decirse que no hay obra
que estudie a fondo los sistemas de parentesco que
no haga referencia a ella .

Hoy en dia ya nadie reconoce que partiendo tni-
camente de la terminologia pueda llegarse a conocer
el funcionamiento real de un sistema de parentesco.
Esto afirma Leach en su estudio, y también Robin
Fox. Para este ultimo, «el sistema terminolégico des-
pliega las categorias entre las que el hablante divide
a los individuos con los que mantiene contacto so-
cial; en este sentido, existe una relacién funcional
entre la utilizacién de un término y el comporta-
miento adoptado hacia un individuo determinado.
Pero la relacién es tenue» V.

15 Replanteamiento de la Antropologia, pag. 47. La vincu-
lacidn estd clara y una explicacién del caso concreto caeria
fuera de lugar. Para ella remito a esta obra.

16 Leach, por ejemplo, le dedica un capitulo, centrandose
en la terminologia del parentesco Jinghpaw.

17 Sistemas de parentesco y wmatrimonio, pags. 82/83
(trad. de Kingship and Marriage. An Anthropological Pers-
pective, Hardmondsworth, 1967; Madrid, 1972).

87



La terminologia del parentesco unas veces refle-
ja, pero otras refracta el sistema real. Pero el mito,
por el contrario, no es estrictamente comparable con
el lenguaje. Y por ello, y dado que el mito es pro-
ducto de la misma estructura que el parentesco, la
sociedad y lo politico, un andélisis como el que nos
proponemos es posible.

Las estrechas vinculaciones entre estos campos
han sido también sefialadas por Balandier. Para él,
«el poder y el “parentesco” tienen una relacién dia-
léctica que explica el fracaso de toda interpretacién
de caracter unilateral» ®, Y «lo politico sigue siendo
un sistema total que atin no obtuvo un tratamiento
formal satisfactorio» ”. Pero ademas de formar un
sistema complejo y unitario, lo politico se relaciona,
respectivamente, con el parentesco, con lo sagrado
y con el mito.

Lo legal, lo politico y lo econémico siempre apa-
recen intrincados entre si, pues «los modos de con-
ciliacion de los litigios, los tipos de enfrentamiento
y de conflicto, los sistemas-de alianza y la organiza-
cién territorial estdn en correlacion con la ordena-
cién general de los linajes en sus segmentos y por
si mismos» 2,

Y el mito «se sittia en el campo de la antropologia
politica al mismo titulo que el rito, en algunas de sus
manifestaciones, cuando se trata de rituales que son
exclusivamente... o inclusivamente... los instrumen-
tos sagrados del poder» %

No obstante, Balandier no pretende establecer
correspondencias lineales mito-politica-sociedad, sino
que afirma que todos estos elementos estan regidos
por una estructura conjunia. «La homologia de lo

18 Antropologia Politica, pag. 90,

19 Ibidem, pag. 58.

» Tbidem, pag. 63.

2 Antropologta Politica, pags. 41/42
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sagrado y lo politico no es tal sino en la medida en
que ambos conceptos se hallen regidos por una ter-
cera nocién que los domina: la nocién de orden, o
de “ordo rerum”» #. Pero, ademas de a este nivel
profundo, las relaciones también existen a un nivel
mucho mas evidente y de una forma directa, pues
«las diversas versiones del mito cobran las aparien-
cias de la historia y sus incompatibilidades, expresan
contradicciones e impugnaciones reales; - traducen
con el lenguaje que les es propio los enfrentamien-
tos de que son objeto los derechos politicos» 2. -

Balandier coincide en este sentido con los autores
anteriores. En su obra trata, ademas de estos temas,
otro que nos va a interesar muy especialmente: el
problema de la estratificacién social, una de las pie-
zas clave para comprender el problema que hemos de
estudiar.

En efecto, es evidente que en el proceso de for-
macién del mundo micénico tuvo que darse un pro-
ceso de polarizacién social con la formaciéon de gru-
pos, si no de clases, que permitiesen la construccién
de este mundo.

Debemos ver entonces cémo se produce la des-
igualdad en una sociedad primitiva para que ésta
pase a ser «civilizada». Ante todo habra que tener en
cuenta que esta desigualdad ya existe, en un grado
o en otro, en la mayor parte de las sociedades primi-
tivas; lo que se trataria de ver entonces es cémo se
aumenta, mediante qué mecanismos y a costa de
quién,

Una sociedad de las llamadas primitivas tiene va-
rios mecanismos de estratificacién social. El primero
de ellos son los linajes, que se suelen dividir en in-
feriores y superiores, lo que ya indica una estratifi-

2 Tbidem, pag. 125.
B Ibidem, pag. 137.
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caciéon muy clara. En segundo lugar, un mecanismo
también en uso son las clases de edad, igualmente
articuladas en superiores e inferiores. Y posterior-
mente la cadena iria en grados de desarrollo progre-
sivos: vendrian las castas, los érdenes y por altimo
las clases sociales. ,

Naturalmente, el problema es mas complejo de lo
que podria parecer a primera vista, considerado des-
de el punto de vista de la evolucién lineal, ya que
varios de estos grados pueden coexistir y superpo-
nerse.

Es interesante destacar que la estratificacién so-
cial entre los primitivos no implica necesariamente
una acumulacién de bienes desarrollada paralela-
mente a la desigualdad social, pues se dan casos en
los que la desigualdad econémica y la de poder o
status social no coinciden plenamente. Y la circula-
ciéon de la riqueza en muchas sociedades primiti-
vas tampoco encuentra una correspondencia exac-
ta con la que existe en la nuestra. «Las sociedades
de linaje, por ejemplo, son aquellas en las que la
riqueza diferencia menos por la acumulacién que
la manifiesta que por la generosidad que suscita *.

Otro aspecto de importancia fundamental den-
tro del problema de la estratificaciéon social es el
proceso de formacién de Ordenes, castas o clases.
En él se constituye progresivamente la autoridad
unida al poder, y compuesta de dos elementos so-
ciales: el mando y la obediencia.

Las relaciones entre estos dos elementos pueden
ser rastreadas en los mitos, ya que en ellos se en-
cuentra constantemente desarrollado el tema del
poder politico y social Z.

Entre los Winnebago, por ejemplo, los mitos ex-

U Antropologia Politica, pag. 84.
%5 Balandier: Op. cit., pags. 49 y sigs.
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plican cémo se llegaron a constituir las dos mitades
en las que se divide el grupo, desde el punto de vista
del parentesco. Pero esas mismas mitades son a la
vez unidades politicas, y «la organizacién bipartita
de la tribu Winnebago descansa sobre esta desigual-
dad de estatuto y de capacidad politica» * que apa-
rece justificada por los mitos.

«La dialéctica del mando y la obediencia aparece
asi como la expresién, en el lenguaje de las socieda-
des, de una dialéctica mas esencial: la que todo sis-
tema viviente encierra para existir» 7. Pero los meca-
nismos a través de los que se instaura, en correla-
cion con el establecimiento de la desigualdad, son
muy diversos. Y pueden darse instituciones concre-
tas que establezcan una divisién de funciones de
acuerdo con criterios muy diferentes a los que a pri-
mera vista nos parecerian légicos, como por ejem-
plo, en el caso de la existencia del jefe titular.

«El jefe titular no tiene plenamente el uso de la
fuerza (a menudo su funcién es distinta de la del jefe
militar); no promueve leyes, sino que vela por el
mantenimiento de la costumbre, y no monopoliza el
poder ejecutivo. Se caracteriza por el don oratorio
(el poder de persuasion), el talento pacificador y la
generosidad» .

Una institucidn de este tipo es para nosotros de
interés, ademas de por los rasgos que pudiera tener
en comun con la realeza indoeuropea o micénica, por
cuanto que nos revela la existencia de sistemas insti-
tucionales complejos, articulados, siguiendo unos
criterios especificos muy diferentes a los nuestros.
Pero del mito nunca podremos llegar a deducir la
existencia completa de uno de estos sistemas. De-

a

% Ibidem, pag. 95.
27 Ibidem, pag. 119.
% Ibidem, pag. 56.
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biendo conformarnos con deducir a partir de él Gni-
camente las lineas generales del proceso de estrati-
ficacién social, con lo que coincide nuestro analisis
con el de la Antropologia Politica actual, en la que
«la tarea que urge es la de buscar los diferentes pro-
cesos mediante los cuales se establece la desigual-
dad, mediante los cuales las contradicciones apare-
cen en el seno de la sociedad e imponen la forma-
cién de un organismo cuya misién es contenerlas»
(el Estado)29

La aparicion del Estado supone unicamente el l-
timo escaldn, porque estos procesos comienzan a ni-
vel de linaje y clan, pues «la historia ha orientado
la jerarquia de los clanes y los linajes, ha originado
las diferencias de “rango” en el seno del sistema cla-
sico y ha condicionado la organizacién del espacio
social» *

Tenemos resuelto nuestro problema en sus lineas
fundamentales. Pero en su desarrollo ha surgido va-
rias veces una cuestion que hemos dejado practica-
mente de lado al darla como supuestamente resuelta,

Hemos indicado que, tanto a nivel general, como
en nuestro caso concreto, debemos de tratar de ver
como se produce el paso de una sociedad primitiva
a una civilizada, a través de un proceso de estratifi-
cacién social. Pero ¢qué sentido tienen estos terml-
nos?

Histéricamente se le han dado varios. De entre to-
dos ellos tomaremos el sentido que ha desarrollado
Robert Redfield, aunque con alguna matizacién con-
creta.

Para Redfield: «Podemos decir que una sociedad
es civilizada en la medida en que la comunidad ya
no es pequefia, aislada, homogénea y autosuficiente;

2% Balandier: Antropologia Politica, pag. 178.
% Ibidem, pag. 94.
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cuando la divisidn del trabajo ya no es sencilla, cuan-
do las relaciones impersonales pasan a ocupar el lu-
gar de relaciones personales; cuando las conexiones
familiares son modificadas o suplantadas por las de
afiliacién politica o el contrato; cuando el pensa-
miento se ha tornado reflexivo y sistematico» *,

Esta definicién es aceptable si el cambio del mun-
do primitivo al civilizado es concebido cuantitativa
pero no cualitativamente. Pues el mundo primitivo
y el civilizado no son esencialmente diferentes por
su naturaleza.

Asi el pensamiento primitivo no es esencialmente
diferente al civilizado, al que Redfield califica de sis-
tematico. Pues no es sostenible la hipétesis de la
existencia de un pensamiento preldgico, como ya he-
mos visto.

Lo que debemos estudiar es cémo se ha ido des-
arrollando el proceso en cada uno de sus niveles:
division del trabajo, incremento de las comunicacio-
nes, desarrollo del poder, cambios en el pensamien-
to. Pero teniendo en cuenta que no hay que saltar
ninguna frontera para, de uno a otro de estos mun-
dos, poder pasar. Y que los cambios producidos en

3 El Mundo Primitivo y sus transformaciones, pag. 38
(trad. de The Primitive World and 1ts Transformations, New
York, 1953; México, 1966).

El concepto de civilizacién de Redfield tiene en nuestro
caso la ventaja de que bha sido utilizado por un prehistoria-
dor para estudiar la época a'la que nos referimos. Se trata
de Colin Renfrew en The Emergence of Civilisation., The
C9yczlades and the Aegean in the Third Milenium Londres,
197

Redfield y Renfrew coinciden, aun trabaJando en campos
diferentes, porque ambos han tomado este concepto de
V. Gordon Childe.

Su teoria es criticable ‘en algunos puntos. Por ejemplo,
cuando' opone organizacién familiar y afiliacién politica.
Pero no vamos a examinarla con mas detalle, ya que, en ge-
neral, posee cierta utilidad para nuestro trabayo
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el proceso de transformacion nunca seran radicales
ni cualitativos, ya que el hombre sigue siendo el mis-
mo en ambos mundos, variando tUnicamente la so-
ciedad a la que pertenece, que, naturalmente, es la
que lo moldeara.

En intima relacién con el problema que trata-
mos de estudiar estd la cuestiéon del totemismo, ya
que en ella los fenémenos sociales y mentales apa-
recen estrechamente intrincados.

Su tratamiento ha variado mucho, segtin los dis-
tintos autores, y dentro de él han surgido una serie
de posturas, cuyo conocimiento es de una gran uti-
lidad para la comprensién de nuestro problema.

Desde su descubrimiento, el Totemismo ha sido
un campo privilegiado para la observacién de las re-
laciones existentes entre el pensamiento abstracto,
la religién y el grupo social . Todas las explicacio-
nes que se la han dado parten de la existencia de
esas relaciones. Pero no estdn de acuerdo acerca de
cual es el grado de intensidad que poseen y de cual
es la razén que las origina.

Comenzaremos nuestra exposicién con una obra
del soci6logo Emile Durkheim, que tiene la gran ven-
taja de recoger todas las opiniones emitidas acerca
de este tema hasta el afio 1925 ¥,

En ella, partiendo de unos hechos muy concre-
tos, Wurkheim traté de obtener unas conclusiones qui-
z4 demasiado generales, pues tomando las socieda-
des aborigenes australianas, que en este momento

%2 La bibliografia sobre el totemismo es amplisima y su
desarrollo esta ligado a las diferentes etapas de la etnogra-
fia occidental de los siglos X1x y xx. Dentro de ella escoge-
remos unicamente las obras de sintesis y, sobre todo, las
mas actuales.

B Les formes élémentaires de la vie religieuse. Le syste-
;};go)totémique en Australie, Paris, 1925 (reedicién, PUF,

94



se consideraban como las representantes de la fase
mas primitiva de la evolucién humana, se propuso,
mediante un estudio en profundidad de las mismas,
descubrir las formas mas simples de la vida religio-
sa, que, segun él, proporcionarian la clave para la
comprensién de la vida religiosa en general.

La exposicion de Durkheim posee un gran conjun-
to de cualidades, y representa el mejor planteamien-
to del problema que pudo hacerse en ese momento.
Pero hoy en dia el descubrimiento de una serie de
hechos ha venido a trastrocar sus teorias.

En primer lugar, las sociedades australianas no
son tan primitivas como parece. Pues si bien es cier-
to que su desarrollo tecnolégico es minimo, sin em-
bargo, sus grados de desarrollo social y religioso son
muy elevados y producto de una larga historia. Y en
segundo lugar, y esto todavia es mas importante, de-
bido al descubrimiento de una serie de hechos, ya
no se considera hoy al totemismo como un fenéme-
no unitario que abarque la sociedad, la naturaleza
y la religion, sino, ante todo, como una forma de
pensamiento.

No obstante, la obra de Durkheim supuso un pri-
mer paso hacia la concepcién actual del totemismo
en cuanto que este autor se esforzé por separar ra-
dicalmente al tétem de la naturaleza y estudiarlo
como un fenémeno exclusivamente social. Frente a
la concepcién de Frazer, al que consideraba inacep-
table por su caracter naturalista, psicologista y sub-
jetivo.

A pesar de ello acabara por basar al totemismo
en un argumento de caracter psicolégico, como ya
demostré Lévi-Strauss, debido a que no pudo encon-
trar una explicacién sociolégica completa, y a que
quiza su sociologia, que siempre quiso ser una cien-
cia positiva, tenia un trasfondo psicologista no re-
conocido.
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Para Durkheim el tétem es un fenémeno eminen-
temente social que tiene como’ finalidad el asegurar
la cohesion del grupo a través de la creaciéon de un
sistema de simbolos que aparece funcionando en los
mitos y en los ritos, expresando el deseo de reafir-
marse del grupo social.

«Las imagenes del ser totémico son mas sagra-
das que el ser totémico mismo» *. Debido precisa-
mente a su mayor valor simbolico.

Este sistema simbdlico es indispensable porque
«la vida social, bajo todos sus aspectos y en todos
los momentos de su historia, no es posible mas que
gracias a un amplio simbolismo» *. Que se expresa
fundamentalmente en los ritos, que son, «ante todo,
los medios por los cuales el grupo social se reafirma
periédicamente» ¥,

Lo mismo puede decirse acerca de los mitos. Dur-
kheim considera que se ha dado una evolucién desde
los signos o totems impersonales a otros personales,
‘llegando, por ultimo, a los dioses. Pero en todos los
casos la funcién a desempefiar por cada uno de es-
tos elementos es la misma.

«Bajo la influencia de diversas causas, por el
mismo desarrollo del pensamiento mitoldgico, el t6-
tem colectivo e impersonal se borré ante ciertos per-
sonajes miticos que pasaron a ocupar el primer ran-
go y se convirtieron a si mismos en totems» ¥

Pero «el dios del clan, el principio totémico, no
puede ser otra cosa que el clan mismo. Pero hipos:
tasiado y representado en la imaginacién bajo las
especies sensibles del vegetal o el animal que sirve

M Les formes élémentaires de la vie religieuse, pag. 189.
35 Les formes élémentaires de la vie religieuse, pag. 331.
% Ibidem, pag. 553.
3 Ibidem, pag. 189.
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de totem ®. E igualmente, «el dios no es mas que la
expresion flgurada de la sociedad» ¥

El sistema totémico, como con]unto de mitos y
simbolos, forma un sistema unitario que puede ser
estudiado como conjunto y con un método tinico. Y
abarca, para Durkheim, el derecho, el arte, la moral
e incluso las técnicas y las ciencias; regulando todo
el desarrollo y el transcurso dela vida social. La so-
ciedad configura los sentlmlentos los pensamientos
y las creencias. ‘

«La unidad de losprlmerOS sistemas ldgicos no
hace mas que reproducir la unidad de la sociedad» .
Porque «es de la sociedad de donde los hemos toma-
do para proyectarlos en nuestra representacion del
mundo. La sociedad es quien ha facilitado el caiia-
mazo sobre el que ha traba]ado el pensamiento 16-
gico» ¥ ‘

El medio que la sociedad ha utlhzado para llevar
a cabo esta labor ha sido la religién. Puesto que «las
técnicas y las mas diversas practicas, tanto las que
aseguran el funcionamiento de la vida moral (dere-
cho, moral, artes), como las que sirven para la vida
material (ciencias de la naturaleza, técnicas indus-
triales), han derivado, directa o indirectamente, de
la religion» 2, Ahora bien, como «el ritmo al que
obedece la vida religiosa no hace mas que expresar
el ritmo de la vida social, del que deriva» . Tenemos
entonces que, efectivamente, es en ultimo término la
sociedad la que configura por completo los sistemas
de pensamientos y creencias. De ella derivan no sélo
las categorias del pensamiento juridico, social, cien-

3 Ibidem, pag. 295.

¥ Ibidem, pag. 323. ‘

Les formes élémentaires de la vie relzgzeuse pag. 206.
4 Ibidem, pag. 211.

“2 Ibidem, pags. 319/320.

4 Ibidem, pag. 499.

&
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tifico y religioso, sino también la organizacién del
mundo fisico que realiza cada cultura.

«Los primeros poderes de los que tuvo nocién el
espiritu humano son los que las diversas sociedades
instituyeron al organizarse. Con su imagen fueron
concebidos los poderes del mundo fisico» *.

Pero no sélo la sociedad configura los pensamien-
tos, sino también las esperanzas y los sentimientos
de cada individuo. Y asi ocurrira, por ejemplo, que
«las almas no seran llamadas inmortales mas que en
la medida en la que esta inmortalidad es util para
volver inteligible la continuidad de la vida colec-
tiva» ¥,

En definitiva, «es entonces de la unidad y diver-
sidad de la vida social de donde derivan la unidad
y la diversidad de los seres y las cosas sagrados» .
Y «si la religion ha engendrado todo lo que es esen-
cial para la sociedad es porque la idea de la socie-
dad es el alma de la religiéon» 7.

Estos son los puntos esenciales de la teoria de
Durkheim acerca de la religion, que se deducen a par-
tir del analisis del totemismo. Aunque un poco suma-
ria, esta teoria es de una gran utilidad y en lineas ge-
nerales coincide con lo expuesto anteriormente.

Pero, ademads de ella, Durkheim expone en su obra
una teoria concreta acerca del totemismo. Considera
a esta institucién como, fundamentalmente, de ca-
racter colectivo, atacando a las teorias que hacen
derivar al tétem del grupo del tétem del individuo,
porque «el tétem individual es considerado, al me-
nos por ciertos pueblos, como una ventaja y una co-
modidad mas que como una necesidad» ¥,

44 Ibidem, pag. 523.
4 Ibidem, pag. 385.
4% Ibidem, pag. 591.
47 Ibidem, pag. 599.
4 Ibidem, pag. 233.
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Con ello pretende invalidar ia explicacién psico-
logista del totemismo, pero en ultimo término vuel-
ve a caer en ella cuando explica la asociacién del
tétem con el grlpo mediante una supuesta necesi-
dad psicoldgica que impulsa a éste a buscar un signo
que exprese materialmente su cohesién.

Situar la clave de una teoria del totemismo en
una explicacién de este tipo es inaceptable, como ya
demostré Lévi-Strauss, y por ello sera necesario plan-
tear de nuevo el problema de los totems, a partir del
analisis de Durkheim.

En la actualidad, la mejor puesta a punto acerca
del totemismo la constituye el libro de C. Lévi-
Strauss: El Totemismo en la Actualidad ®.

Pero antes de entrar en su analisis es conveniente
examinar un articulo de Jack Lindsay que pretende
replantearlo %,

La principal critica que hace a Lévi-Strauss es
que el totemismo, segun Lindsay, no puede conce-
birse como un sistema completo si pretendemos es-
tudiarlo en alguna cultura un poco desarrollada, por-
que «cuando nos acercamos a la vida civilizada po-
demos unicamente hablar de supervivencias totémi-
cas, sin ningun lazo con un sistema totémico inte-
gral» ',

Sin embargo, Lévi-Strauss nunca ha concebido el
totemismo como un sistema, al contrario que Lind-
say, que se esfuerza en construirlo como un todo uni-
tario, por lo cual se encontrara con esta contradic-
cién que él mismo se ha buscado, pero que en mu-
chos otros autores no existe.

Lindsay cree que para que se pueda hablar de to-

49 Trad. de Le Totemisme aujourd'hui, Paris, 1962; Mé-
xico, 1965. *

% The Question of Totemism reopened, Homm. M. Del-
court, Bruselas, 1970, pags. 20/30.

51 Op. cit., pag. 27.
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temismo es necesario encontrar en una sociedad los
siguientes elementos:

a) Un elemento social: la conexién de una espe-
cie vegetal o animal, o un objeto inanimado, o quiza
una clase de objetos inanimados, con un grupo defi-
nido por la sociedad, snnbohcamente un grupo o clan
exégamo. -

b) Un elemento psicoldgico: una creencia en el
parentesco entre los miembros del grupo y el ani-
mal, planta o cosa; frecuentemente expresada en la
idea de que el grupo humano desciende de él.

¢) Un elemento ritual: un respeto hacia el ani-
mal, planta o cosa, simbdlicamente manifestado en
la prohlblclon de comerlo o usarlo salvo en ciertas
condiciones *

Ahora bien: a) La conexién totemlsmo exogamla,
establecida por Frazer, fue duramente criticada con
posterioridad. Durkheim, por ejemplo, ya no la acep-
taba. Y Lévi-Strauss pone numerosos ejemplos en los
que esta regla no se.cumple. b). En cuanto a la co-
nexion psicolégica entre el animal o planta y el gru-
po mas que uno de los rasgos definitorios del sistema
es una consecuencia secundaria del mismo; y ¢) - .En
lo que se refiere al respeto por el tétem, es hoy en
dia conocido el que muchos clanes no observan pro-
hibiciones de ningun tipo, alimentario o de uso, con
respecto a sus totems. :

Asi, pues, si bien estos tres rasgos se encuentran
en algin modo en los sistemas totémicos no puede
decirse que sean los que los definen.

Pero Lindsay no termina con ellos su enumera-
cién de las caracteristicas del sistema totémico, sino
que las anteriores se complementan con otras tres:

d) Una creencia en la unidad vital del grupo, té-
tem, madre: que se complica con una unidad ulterior

52 QOp. cit., pag. 21.
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con los antepasados y la naturaleza, concebida como
un complejo de fuerzas peligrosas o benéficas.

e) Un sentimiento intenso y dindmico de culpa
y temor, relacionado con el derramamiento de san-
gre, que proporciona la fuerza emocional a los tabis.

f) .Un método de pensamiento dialéctico, basado
en el concepto de la unidad de los opuestos, que en-
cuentra expresién en la organizacién dual y en un
conjunto complejo de relaciones entre hombre y t6-
tem, hombre y mujer, grupo y antepasados, antepa-
sados y naturaleza, y asi sucesivamente %,

Con respecto a estos tres caracteres podemos de-
cir que: d) No es exclusivo del totemismo, en cuanto
que todo grupo de parentesco tiene esta unidad con
respecto a si mismo y sus antepasados. ¢) Es muy
discutible; y f) No se puede asociar exclusivamente
al totemismo, sino que también aparece en otros con-
juntos muy diferentes.

Lindsay, en realidad, sigue aproximadamente a
Durkheim. Seilalar los defectos de su articulo es muy
necesario porque, por una parte, pretende hacer un
replanteamiento del problema, que es tinicamente un
retroceso en lo que a su solucién se refiere. Y por
otra, Lindsay concibe el totemismo  como una insti-
tucién, lo que no es, aceptando que pueden buscarse
sus rasgos aislados que sobreviven en diferentes cul-
turas, pero no el totemismo como sistema.

La buisqueda de rasgos o elementos instituciona-
les sueltos ya hemos visto con anterioridad que es’
un método discutible. Y la consideracién del totemis-
mo como institucidén es errdnea, ya que, como ha
demostrado Lévi-Strauss, el totemismo es mas que
nada un modo de pensamiento o un principio estruc-
. tural. ‘ ,

«El totemismo es una unidad artificial, que exis-

53 The Question of totemism reopened, pag. 29.
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te solamente en el pensamiento del etndlogo y a la
cual nada especifico corresponde fuera del mismo» *.
Y, por tanto, buscar los rasgos fundamentales que
lo definan como sistema es una labor bastante es-
téril.

El totemismo es un modo de pensamiento. Pero
tampoco en este campo posee una especifidad abso-
luta, ni puede decirse que lo que lo caracterice sea
el modo de pensar dialéctico o dual, porque «el dua-
lismo no puede concebirse como una estructura so-
cial primitiva o anterior a otras» »,

Y a propdsito de los sentimientos de culpa y te-
mor que Lindsay considera como caracteristicos del
totemismo, al igual que Freud, Lévi-Strauss afirma
que «en verdad, las pulsiones y las emociones no ex-
plican nada; son simplemente el resultado: sea de
la potencia del cuerpo, sea de la impotencia de la
mente. Consecuencias en ambos casos, jamas son
causas» %, Partir de ellas para explicar el totemismo
es absurdo porque «los hombres no obran, en su
calidad de miembros del grupo, conforme a lo que
cada uno de ellos siente como individuo: cada hom-
bre siente en funcién de la manera en que le ha sido
prescrito comportarse» ¥,

Dentro del planteamiento de Lévi-Strauss, el to-
temismo no aparece como institucién, ni tampoco li-
gado directa o mecanicamente al estudio de las es-
tructuras sociales, en las que pretenden situarlo Fra-
zer, Lindsay y muchos otros autores, sino que es co-
locado dentro del campo de estudio del pensamiento
o las representaciones de los pueblos primitivos.

54 El Totemismo en la Actualidad, pag. 23.

55 Ibidem, pag. 76.

% Ibidem, pag. 107. La teoria del totemismo de Freud,
criticada por muchos etnélogos, entre los que estd Lévi-
Strauss, puede verse en su obra Tdtem vy Tabi, a la que Lévi-

Strauss hace rqferencia en este caso.
57 El Totemismo en la Actualidad, pag. 106.
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Su analisis lo realiza Lévi-Strauss mediante ¢l mé-
todo estructural, al igual que el de los mitos o e}
pensamiento en general, eliminando de su conside-
racién los supuestos temores, sentimientos o necesi-
dades psicologicas que han sido puestos como base
del totemismo.

Igualmente considera también inaceptable un
analisis del totemismo concebido como vivencia re-
ligiosa, debido a que no puede decirse que exista una
antropologia religiosa.

«De ahi en adelante toda empresa que se propon-
ga el estudio objetivo de la religién estard forzada
a elegir un terreno que no sea el de las ideas, des-
naturalizado ya y apropiado por las pretensiones de
la antropologia religiosa. S6lo quedaran abiertos los
caminos de acceso afectivo —si no es que inclusive
organico— y sociolégico, que no hacen sino dar vuel-
tas alrededor de los fenémenos.

Inversamente, si se atribuye a las ideas religiosas
el mismo valor que a otro sistema conceptual, a sa-
ber, abrir acceso al mecanismo del pensamiento, la
antropologia religiosa quedara validada en sus for-
mas, pero perdera su autonomia y especifidad» %,

Ni vivencia religiosa o. psicolégica, ni institucién
social, el totemismo es simplemente una forma de
pensar.

'Ahora bien, al trasladar el totemismo al plano del
pensamiento, dejando de lado, al menos aparente-
mente, a la'sociedad, tal vez podria parecer que hu-
biésemos experimentado un salto atras al desligar el
pensamiento de la sociedad. Pero la separaciéon de
estos dos sectores de la vida social: el parentesco,
que es el aspecto sociolégico que mas se ha preten-
dido ligar al totemismo, y el pensamiento mitico no
existe en el planteamiento de Lévi-Strauss, sino que,

58 Ibidem, pag. 151.



simplemente, es concebida de una forma mucho mas
compleja a la planteada por Durkheim.

La relacién entre el parentesco, la sociedad y las
estructuras mentales ha sido examinada por Lévi-
Strauss en otra de sus obras ¥.

En ella Lévi-Strauss se propone estudiar el con-
junto de las estructuras del parentesco de un drea
compuesta por Australia, el SE Asiético, la China y la
India, que forma el grupo de las estructuras llama-
das elementales. '

~ Lévi-Strauss concibe a las estructuras del paren-
tesco como fundamentales para la sociedad, por ser
aquéllas sobre las cuales se organizan las demds. Y
plantea su estudio como una investigacion acerca del
intercambio de mujeres entre los grupos sociales.

Este intercambio posee una naturaleza. comple-
ja; no es un simple intercambio comercial, sino que
se inserta dentro del sistema de los intercambios de
regalos estudiados por Marcel Mauss . ‘

El intercambio, y siempre el intercambio, es lo
que surge como base fundamental y comtn a todas
las modalidades de la institucién matrimonial» .
Pero dentro de él existe fundamentalmente dos ti-
pos: el intercambio restringido y el generalizado, que
dan lugar a toda esta serie de sistema de parentesco.

Lévi-Strauss , como Leach, critica la tendencia
clasificatoria dentro del estudio del parentesco. Y
afirma que lo importante no es analizar simplemente
el caracter matri o patriarcal de un sistema de pa-

;%9 Las Estructuras elementales del Parentesco (trad.:-de
Les Structures élémentaires de la parenté, 2.* ed., Paris, 1966;
Buenos Aires, 1969). g s

60 Véase diversos articulos en Obras, I11. Sociedad v Cien-
cias Sociales.
61 Op. cit., pag. 555.
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rentesco, sino ver cémo funcionan sus principios es-
tructurales.

. Debemos olvidarnos de matriarcados y patriarca-
dos, porque «es posible y hasta verosimil, que los
soci6logos que se dedicaron a defender la teoria, se-
gun la cual todas las sociedades humanas habrian
pasado de un estadio matrilineal a un estadio patrili-
neal, hayan sido victimas de una ilusion 6ptica y que,
de hecho, cualquier grupo humano pueda, en el cur-
so de los siglos, desarrollar alternativamente. carac-
teres matrilineales 'y patrilineales, sin: que los ele-
mentos fundamentales de su estructura: se encuen-
tren profundamente afectados por ello» ?. Y porque
«ninguna sociedad humana ignora radicalmente una
de las lineas» (paterna o materna)® y «las estruc-
turas elementales del intercambio: bilateral, matri-
lateral y patrilateral, siempre estdan presentes en la
mente humana, por lo menos bajo una forma in-
consciente, ya que no puede evocarse una de ellas
sin pensarla en oposicién —pero también en corre-
lacién— con las otras dos» . . ‘

Debemos abandonar el afan clasificatorio excesi-
vo y la busqueda de rasgos aislados, como por ejem-
plo el avunculado que sefiala Butterworth, porque
«la relacion avuncular se presenta tanto en régimen
patrilineal como en régimen matrilineal» ®. Y por
si misma no es definitoria de un sistema.

Ademads, como: «La naturaleza de los sistemas de
parentesco depende de la forma de la estructura so-
cial antes que de las diferencias de origen de la po-
blacién» ®. Desde el punto de vista histérico-social,
y al referirnos al estudio del parentesco, una migra-

62 Las Estructuras elementales del parentesco, pag. 484.
63 Ibidem, pag. 483. .

¢ Tbidem, pag. 540.

6. Ibidem, pag. 508.

% Tbidem, pag. 535. La frase es de Rivers.
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cién no significa nada, a menos que sepamos de an-
temano que los invasores tenian una estructura so-
cial diferente a la de los invadidos, y que podamos
seguir la evolucién conjunta de ambas estructuras
de parentesco —Ila de los invasores y la de los inva-
didos— al compiés del cambio social.

En nuestro estudio, por tanto, deberemos tnica-
mente buscar principios estructurales en sentido am-
plio, principios de organizacién y ver cémo funcio-
nan, sin pretender pasar de la estructura a la insti-
tucién. Si nos encontramos con la presencia del dua-
lismo en el mito, por ejemplo, no debemos pasar
a afirmar inmediatamente su existencia a nivel so-
cial, sino que deberemos analizar sus valores dentro
del pensamiento mitico en general, centrandonos so-
bre todo en los aspectos miticos del parentesco, ob-
servando cémo funciona el dualismo en ellos. Pero
a pesar de que lo encontremos funcionando en mu-
chos niveles no podremos considerarlo como una
institucién.

Las organizaciones dualistas, «ademds de este ca-
racter de exogamia directa o indirecta, presentan
muchos rasgos en comun... A la biparticién del gru-
po social sigue, con frecuencia, una biparticién de
los seres y de las cosas del universo y las mitades
estan asociadas con oposiciones caracteristicas. Junto
con las organizaciones dualistas, a veces se encuentra
una dicotomia del poder entre un jefe civil y un jefe
religioso, o entre un jefe civil y un jefe militar» ¢

Por eso se puede afirmar que «estos hechos y
también otros que podriamos haber agregado pre-
sentan la organizacion dualista menos como una ins-
titucién identificable, segtin rasgos precisos que

67 Lévi-Strauss: Las Estructuras elementales del paren-
tesco, pag. 109.
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como un método aplicable a la solucién de proble-
mas multiples» &,

A nivel general, nuestro trabajo va a ser enton-
ces similar a los que Georges Dumézil ha realizado
para la mitologia indoeuropea, ya que en ambos ca-
sos se trata de deducir unos principios de organiza-
cién social a partir del mito. No obstante, existen
entre ambos diferencias fundamentales en cuanto a
metodologia, como veremos en el capitulo siguiente.

El planteamiento de la relacion sociedad-mito
que realiza Lévi-Strauss es, por tanto, similar al de
Balandier o Leach, aunque entre ellos existen algu-
nas diferencias.

Para Lévi-Strauss, por ejemplo, no todas las so-
ciedades poseen una organizacién politica, puesto
que afirma que «las sociedades que alcanzan la eta-
pa de organizacién politica tienen una tendencia a
generalizar el derecho paterno» ®. Pero ésta y otras
afirmaciones que podrian llevarnos a una confronta-
ciéon de los planteamientos de estos autores no de-
ben ser tomadas en cuenta. Porque Lévi-Strauss es-
cribié Las estructuras elementales del parentesco en
el afio 1949, y desde él ha cambiado de opinién en
muchos puntos, como €l mismo indica en el prélogo
a la segunda edicién de esta obra. Y uno de esos
puntos seria ése, pues en esa fecha la antropologia
politica no habia comenzado aun a desarrollarse.

En general tomaremos como base la obra de Lévi-
Strauss, y la complementaremos con la de estos auto-
res e incluso con la de otros, aunque en lo que pue-
de concernir a las opiniones, sobre todo tedricas, so-
bre este tema, puede haber un cierto margen de va-
riaciéon. Pues el uso que vamos a hacer de la antro-
pologia es en su mayor parte de tipo analitico-instru-
mental,

% Tbidem, pag. 123.
¢ Ibidem, pag. 161,
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Hemos mostrado el método por el que procede-
remos al analisis de la sociedad. Nos quedan enton-
ces por resolver dos problemas: la relacién mito
(pensamiento)-sociedad en Lévi-Strauss, y el cambio
de las estructuras o los principios estructurales del
parentesco y la sociedad al compds de la historia.

Con respecto al primero de ellos hay que tener en
cuenta que si bien Lévi-Strauss arrinconé al tote-
mismo en el nivel del pensamiento, ello no quiere
decir que niegue una conexién intima entre el pen-
samiento totémico y la sociedad que los crea. Su la-
bor para el totemismo se limité a desenmascarar la
falsa conexién, demasiado simple, que se habia es-
tablecido entre el tétem y el grupo, basandose en un
supuesto psicoldgico. Lévi-Strauss afirma que en to-
dos los casos esas conexiones se realizan siempre a
través de mecanismos mucho mas complejos y pre-
sentan una diversidad mucho mayor que la de una
simple relacién de identidad o correspondencia. Por
lo que en su estudio es preciso proceder detenida-
mente y con mucha precaucidn, evitando siempre las
conclusiones demasiado simples y tratando de aJus-
tarse a la realidad social objetiva,

El segundo problema el del cambio de estructu-
ras, no plantea ningtn problema. Se conocen mu-
chos casos, y Lévi-Strauss pone numerosos ejemplos,
en los que se pasa del intercambio restringido al ge-
neralizado, segin las circunstancias demograficas
o econdémicas. Y es tedricamente posible verificar
que a un determinado sistema, por la forma en que
se estructura, tuvo que precederle otro de diferente
tipo, como en el caso chino, analizado por Marcel
Granet, cuyos andlisis hace suyos Lévi-Strauss.:

Ahora bien, si procedemos a un analisis de este
tipo, tedricamente posiblé en nuestro caso, debere-
mos manejar siempre estructuras, no rasgos aisla-
dos. Y es necesario distinguir los analisis genéricos
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de este tipo, como el que realiza Lévi-Strauss al ha-
blar del origen del sistema de parentesco mas comuin
en Europa, que concluye afirmando que «el grupo
renuncié a una forma de intercambio generalizado
(simple) para adoptar una forma igualmente simple
de intercambio restrmgxdo Sin embargo, también
puede salvar el principio de intercambio generali-
zado si renuncia a una forma simple en provecho de
una forma compleja. Esa es la evolucién europea» ™.

Hemos visto hasta ahora, partiendo ‘del plantea-
miento histérico de Grote, y porque nos era indis-
pensable para realizar un nuevo planteamiento cien-
tifico del mismo problema, las diversas concepcio-
nes del mito vigentes en el campo antropolégico. Los
limites del mito, y los diferentes métodos o que se
utilizan para su estudio.

Y una vez definido el mito y elegido el método
que vamos a utilizar para su estudio, hemos pasado
a estudiar la posibilidad de realizar un estudio de
la sociedad primitiva, desde un punto de vista socio-
l6gico, partiendo del mito.

Llegamos a la conclusién de que este estudio es
teéricamente posible. Ahora bien, como el analisis
que hemos hecho se sittia a un nivel muy general,
se requiere entonces que examinemos ahora la po-
sibilidad de este mismo estudio en el caso concre-
to del mito griego.

Por supuesto, dentro de la mitologia griega, este
analisis es tedricamente posible. Lo que se tratard
de ver entonces es si las fuentes griegas, en gene-
ral, tanto mitograficas como arqueolégicas e his-
téricas, son suficientes, dado el estado de su con-
servacién, para que este estudio pueda realizarse.

Pasemos entonces al examen general del mito
griego y de sus posibilidades de estudio.

™ Ibidem, pag. 551.
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3. EIl mito griego. Su situacién en la
mitologia general.
Posibilidades de su estudio

I.. El mito, en general,
y el mito griego

A la hora de examinar el mito griego podemos
adoptar diversas perspectivas, segun los aspectos
de él que queramos estudiar. Por una parte, pode-
mos examinar su naturaleza en cuanto mito, tra-
tando de ver si se diferencia en algo de los restan-
tes mitos, ya pertenezcan a pueblos primitivos o a
otros de igual o muy similar nivel de desarrollo
histérico, como podria ser, por ejemplo, el pueblo
romano. Por otra parte, podriamos igualmente exa-
minar cada mito en concreto a través de sus fuen-
tes y tratar de ver hasta qué punto se podria dedu-
cir de ellas la forma mas primitiva de ese mito.

O bien podriamos estudiar la evolucién de un
mito o personaje mitico a través de la literatura
griega. O la relacién de la mitologia con cada una
de las otras ramas del pensamiento griego y, en con-
secuencia, con la sociedad.

Por ultimo, podriamos también analizar cudles
han sido histéricamente las diferentes interpreta-
ciones que de cada mito y de los problemas rela-
cionados con su esttidio se han construido.

De todos estos puntos de vista, unos se excluyen
y otros se complementan entre si, y por ello toma-
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remos ahora solamente en consideracién algunos
de ellos, con el tnico fin de situar al mito griego
en tanto que nos pueda ser util para nuestro estu-
dio. Y dejando a un lado los demads aspectos, no
porque sean de menor importancia, sino porque su
tratamiento en nuestro caso concreto carece direc-
tamente de utilidad. ‘

En consecuencia, los puntos a tratar seran los
siguientes: en primer lugar es necesario situar al
mito griego dentro del contexto del mito general,
indicando qué particularidades posee con respecto
a todos aquellos otros mitos que hemos tratado en
el capitulo primero bajo el epigrafe genérico de
«El Mito».

En segundo lugar es preciso situarlo desde un
punto de vista histdrico, tratando de ver cudl es su
relacion con el resto de la mitologia indoeuropea.
Y si existe alguna relacién entre la mitologia grie-
ga con otras de tipo no indoeuropeo, como la po-
sible mitologia Egea, o las mitologias semiticas.

Una vez aclarado este punto serd necesario que
nos planteemos cuales han sido los modos a través
de los: que:el mito grlego primitivo ha llegado has-
ta nosotros, pues fue el unico que poseyo un pleno
sentido y, por tanto, el Unico a través del: cual po-
dremos llegar a deducir algo de la primitiva socie-
dad griega..Con el fin de que, conociendo los me-
canismos de transmisién, podamos observar cuiles
han sido las prln(npales alteraciones del ;sentido
primigenio y eliminarlas hasta dejar al descubierto
ese sentido.

. Unidos a estos problemas estan los otros dos
anteriormente indicados: 1) La relacién del mito
con la ciencia, filosofia y religion griegas; y 2) Las
diferentes interpretaciones del mito griego creadas
hasta la actualidad.

. El primero de ellos afecta con su solucién a los
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dos problemas anteriores, en cuanto que plantearlo
equivale a hacer la siguiente pregunta: ¢Cudl ha
sido la vigencia del mito en la historia mental y so-
cial de la Grecia Antigua? Es decir, ¢el mito signi-
ficaba algo realmente vivo para la sociedad griega
histérica? En .cuyo caso, y dada la estrecha rela-
cién, podriamos deducir algo de esta sociedad a tra-
vés de él. O bien, ¢era simplemente conservado por
placer estético o por curiosidad genealédgica o his-
térica? En cuyo caso nada podriamos -deducir, ya
que, aunque seguiria conservando alguna funcién
social, seria de una importancia tan secundaria que
este tipo de deducciones careceria practicamente
de base. ;

Y el segundo de estos problemas afecta tam-
bién, por ultimo, a.la solucién de los restantes en
cuanto que condiciona la interpretaciéon de las fuen-
tes y marca el ritmo a seguir .por los diferentes auto-
res que trabajan en el campo de la mitologia griega.
. En nuestra exposicién vamos a seguir este or-
den en el tratamiento de los problemas, aunque en
algiin caso podremos. mezclar distintas partes de
esta. serie de cuestiones en apartados que, aparen-
temente, pudieran no corresponder a. su tema.,

-El primer. punto a tratar sera. entonces el del
mito. griego 'y sus relaciones con la mitologia ge-
neral. .t P R ;
En realidad, esta: cuestién podria parecer un
poco absurda si se plantease en el sentido de tratar
de establecer una. diferencia radical entre los dos
términos. del problema. v

Desde un punto. de vista genérico, si el mito es
un elemento- de la vida social y mental que desem-
pefia una o varias funciones en las sociedades que
lo poseen, no hay razén alguna para pensar que el
caso griego pueda ser diferente a los restantes.

Sin embargo, de hecho, se ha dado el caso de que
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una serie de autores han afirmado categdricamente
que el mito griego es diferente del de los pueblos
primitivos, y que no comparte con los de ellos casi
ninguno de sus caracteres.

Esta valoraciéon se basa fundamentalmente en
dos supuestos que en la actualidad han sido pues-
tos en duda: la inferioridad de los llamados pue-
blos primitivos en los aspectos social, mental, téc-
nico e incluso moral, y la superioridad del pueblo
griego en casi todos estos aspectos con respecto
a otros pueblos coetdneos suyos, e incluso para al-
gunos autores, con respecto a alguno de los pueblos
civilizados actuales.

Ambas afirmaciones carecen practicamente de
base - cientifica y si se mantuvieron en pie durante
cierto tiempo es porque, por unas razones histori-
cas que no es el caso examinar aqui, constituian té-
picos presentes en la mente de la mayoria de las
personas cultas de los paises en los que se estaba
estudiando cientificamente la Historia Griega. Des-
pués de lo expuesto en el capitulo primero queda
claro que estas posturas son absolutamente insoste-
nibles, al menos que se desconozca casi totalmente
la situacion actual de las ciencias etnograficas.

Algunos autores se obstinan en este desconoci-
miento porque creen que la etnografia no posee
ningdn valor para poder interpretar el mito ni nin-
guno de los aspectos de la cultura griega. Y se sue-
len escudar tras las fuentes cldsicas que ellos co-
nocen, afirmando que las pretensiones de los antro-
pologos se basan tnicamente en el desconocimiento
de estas fuentes. Pero en ellas encuentran muchas
veces estos filélogos cosas que chocan bastante con
la racionalidad atribuida al pueblo griego, y enton-
ces se ven obligados a recurrir a explicaciones ab-
surdas y muchas veces ingenuas.

Ahora bien, no sélo estos filélogos «clasicos»
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conocen las fuentes, sino también otros muchos li-
bres de prejuicios que ya, desde hace mas de un
siglo, han tratado de estudiar cientificamente al mito
auxiliandose de la etnografia y otras ciencias socia-
les. Por esta razén, un examen de la naturaleza del
mito griego no puede realizarse aislando la cuestién
del planteamiento de las diferentes corrientes meto-
dolégicas que han predominado en sus estudios, ma-
nejando una serie de argumentos histéricos, filolégi-
cos y propiamente mitoldgicos en la defénsa de sus
posiciones.

Para tratar entonces debidamente este tema seria
necesario examinar cada una de las diferentes opi-
niones, tanto a favor como en contra de la igualdad
o desigualdad del mito griego con respecto a los res-
tantes. Y demostrar al final que el mito griego no
sélo no es ni inferior ni superior al de los demas pue-
blos en los que el mito existe, sino que también cum-
ple las mismas funciones sociales el mito en Grecia
que en los demds pueblos.

Aunque, légicamente, es necesario reconocer que
a lo largo del desarrollo histérico de la Antigua Gre-
cia, el mito fue perdiendo parcialmente sus primiti-
vas funciones y adquiriendo otras nuevas, a la vez
que fue siendo progresivamente marginado por otras
formas de pensamiento por una serie de motivos
histéricos, sociales, econémicos e incluso politicos
muy concretos.

Naturalmente, no podremos examinar ahora to-
das las interpretaciones que se han dado del mito
griego desde la antigiiedad hasta hoy en dia, sino que
tendremos que limitarnos a escoger las posturas
prmmpales tanto por su 1mportanc1a histérica como
por su vigencia actual '.

! Un resumen de algunas teorias sobre el mito, incluyen-
do las de la Antigiiedad, puede verse en H. J. Rose: Mitolo-
gia Griega (trad. de A Handbook of Greek Mythology,
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El siglo x1x fue muy fecundo en corrientes y es-
cuelas mitoldgicas. Pero la mayor parte de ellas se
caracterizaron por interpretar a los mitos reducién-
dolos a un tunico elemento: un fenémeno natural,
terrestre o celeste, un fenémeno del lenguaje. Y por
ello carecen practicamente de valor en la actualidad.

Entre las posturas etnograficas del pasado siglo
es necesario destacar por su interés la de Georges
Grote, que ya hemos tratado en el primer capitulo.

Esta postura planteaba fundamentalmente el pro-
blema de las relaciones existentes entre el mito y la
historia. Posteriormente a su elaboracion, otros auto-
res.volverdn a tratar este mismo problema, pero sus
planteamientos, mas que un avance, van a represen-
tar un retroceso en la investigacion.

Karl Julius Beloch tratara el problema. Y lo solu-
cionara tratando de reducir cada mito a un hecho
histérico —un determinado mito puede ser asi el re-
cuerdo de una invasién -0 una batalla—, o bien el
mito se explica como un elemento constitutivo de la
religién griega, mas o menos prehistérica. Religiéon
que, para Beloch, carece en esta fase primitiva de
la mayor parte de las propiedades y cualidades de la
religién griega posterior?

Si bien puede decirse con Beloch que la rehglon
griega en sus etapas mds primitivas fue muy dife-
rente de la de las fases posteriores. Esta diferencia,
al contrario de lo que él afirma, no radica en.su ma-
yor grado de salvajismo o primitivismo, en sentido

6. ed., Londres, Barcelona, 1970), pags. 11/26. Del Renaci-
miento a la actualidad: Ofto Kern. Die Religion der Grie-
chen, I11, Berlin, 1938 (reed. 1963), passim. Y una historia de
la mltologxa se encuentra también en M. P. Nilsson: Ges-
chichte der Griechischen Religion, 1, pags. 1/65, Munich,
1955 (2 Auf.), IT, pags. 5/10, idem, 1950

2 Beloch expone este problema.en Griechische Geschichte,
I-1:(Strassburg, 1912).
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despectivo. Sino mas bien en que en estas primeras
fases la mitologia y la religion griegas eran plena-
mente creidas y desempefiaban una misién funda-
mental en el mantenimiento de la cohesién social.
Mientras que en las épocas posteriores este papel se
va progresivamente debilitando al ser sustituida la
religion por otros elementos nuevos.

Podriamos decir que esta primera época fue mi-
toldgica, pero ya no en el sentido que le daba al tér-
mino Grote —es decir, mitolégica como opuesta a
histérica—, sino en el sentido de que en ella la mito-
logia funcionaba plenamente.

Beloch no dice simplemente que una parte de los
mitos sean crénicas, ni que el pueblo griego los uti-
lizase desde un principio en este sentido. Pues reco-
noce que «el sentido histérico es un producto del
desarrollo de la Cultura»®. Pero al no comprender
apenas la funcién del mito y reducirlo a la religién,
con la que tiene puntos de contacto pero también
de semejanza, o al recuerdo de un hecho histérico
desconocido, lo reduce practicamente a la nada y
sienta la arbitrariedad en su interpretacion.

En efecto, es muy fécil deducir hechos histdéricos
desconocidos a partir de un mito, pues nadie puede
verificar su verdad o falsedad debido a la falta de
fuentes primitivas. Y lo mismo ocurre con la reli-
gion griega de la prehistoria.

Como los tnicos documentos que nos permiten
conocer las religiones prehistéricas son los arqueo-
logicos, y éstos no son muy abundantes para el Neo-
litico y el Paleolitico griegos, sobre todo los de cardc-
ter figurado, nos encontramos con que no sabemos
nada con seguridad de la religion y la mitologia grie-
ga de estas épocas. Y, dado que no hay métodos de
comprobacién, resulta también muy cémodo situar

3 Op. cit., pag. 17.
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en esas etapas las creencias que deseemos, ya que
nadie podra decirnos lo contrario *.

Explicar los mitos por estos dos métodos carece,
por tanto, de sentido.

Ahora bien, K. J. Beloch efectuaba estas afirma-
ciones dentro del contexto de una Historia Griega ge-
neral, pero personalmente no elaboré ninguna cons-
truccién histérica que explicase el conjunto de la re-
ligién y la mitologia griegas. Dado nuestro plantea-
miento es conveniente examinar estas teorias histé-
ricas generales, y por ello comenzaremos por tres de
ellas que han tenido una gran trascendencia y estan
muy relacionadas entre si.

La primera de ellas es la de Ulrich Von Wilamo-
witz-Moellendorf >, que sera continuada posterior-
mente por Otto Kern, el autor de la segunda de ellas;
y por M. P. Nilsson, el autor de la tercera.

Estos tres autores no son evidentemente los tini-
cos que han elaborado una historia de la religién de
la Grecia Antigua, pero sus obras son las de mas va-
lor entre todas, fundamentalmente debido a su ex-
tensién.

Junto a ellos se sitiian otros que se han preocu-
pado en indicar el valor social de la religién, como,
por ejemplo, Raffaele Petazzoni, Louis Gernet y An-
dré Boulanger, o W. K. C. Guthrie®, pero en cuyas

4 Un método para el estudio de los mitos del paleolitico
dotado de un gran valor cientifico es el expuesto por André
Leroi-Gourham en su Prehistoria del Arte Occidental (tra-
duccidén de Prehistoire de l'art occidental, Paris, Barcelona).
Pero no es aplicable a la prehistoria griega por falta de do-
cumentacién figurada.

5 Véase Der Glaube der Hellenen, 1 'y I, Stuttgart, 1959,

¢ Puede verse. De Pettazzoni la obra ya citada, de los dos
autores siguientes: Le Genie Grec dans la Religion, Paris,
1932, obra que posee un gran valor para la sociologia de la
religidn griega. 'Y de Guthrie: Les Grecs et leurs dieux, Pa-
yot, Paris, 1956 (trad. de The Greeks and their Gods, Lon-
dres, 1950).
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obras se realizan mas estudios concretos que sinte-
sis ambiciosas, por lo que no pueden ser tratadas en
este lugar.

La primera de estas grandes teorias es, como ya
dijimos, la  de U. Von Wilamowitz-Moellendorf. De
su obra nos interesa destacar sobre todo su concep-
cién del mito.

Para él, el mito es algo muy presente dentro del
pensamiento y la cultura griegos y es un elemento
fundamental para su comprensién. '

«Los dioses estan ahi. Aceptar que los griegos
los reconocian como un hecho es la primera condi-
ciéon para poder comprender sus creencias y sus
cultos» 7.

Wilamowitz reconoce, pues, que el mito posee un
valor histérico de todos los 6rdenes: social, religio-
so, politico, innegable; pero no elabora concretamen-
te sus funciones dentro de la sociedad griega. Pero,
ademads de por su concepcién del mito?, su obra es
de gran interés porque en ella se plante6 por prime-
ra vez el problema de la distincién de los diversos
estratos a que pertenecen los mitos segin el desarro-
llo de la historia griega.

Wilamowitz distingue fundamentalmente entre
los dioses prehelénicos, los dioses helénicos mas pri-
mitivos y los propia y plenamente griegos que com-
ponen el Panteén Olimpico. Su distincién es de gran
importancia en cuanto que, por una parte, permite
establecer una ordenacion cronoldgica e histérica del

7 Der Glaube der Hellenen, 1, pag. 17.

8 La concepcion del mito de Wilamowitz, ademds de por
estos dos autores es aceptada también por Walter Otto en
el prélogo de su libro Dionysos. Mythus und Kultus (Frank-
furt-am-Main, 1933), donde desarrolla una teoria del mito.
Sin embargo, Otto, al contrario que Wilamowitz, no estudia-
ra el mito y la religién griegos desde un punto de vista his-
térico-filologico, sino de un modo sincrénico cargado de
idealismo filoséfico.
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desarrollo del mito griego, y por otra, en cuanto que
al -admitir un primer grupo de dioses prehelenos
dentro de la religién griega permite colocar en €l
todos, los rasgos; figuras y mitos que puedan parecer
incompatibles con el pueblo griego y su racionalidad.
Desviando estos elementos de su esfera de influen-
cia y atribuyendo la paternidad de los mismos a las
poblaciones que estaban ya en Grecia antes de la
llegada de los griegos, con lo cual la integridad y la
- racionalidad de éstos. queda salvada.

Tal clasificacién es de una enorme importancia
y algunos autores, como Gustave Glotz o Fritz Scha-
chermeyr ’, la han defendido y la defienden en la ac-
tualidad (Schachermeyr) como plenamente valida.
Y es mas, pretenden obtener una serie de conoci-
mientos histéricos concretos acerca de la cultura
minoico-cretense a través de los posibles recuerdos
que de ella puedan sobrevivir en el mito griego.

Naturalmente, de ser cierto esto, la trascenden-
cia que para nuestro trabajo tendria seria enorme,
ya que, en nuestro caso, se podria aplicar el mismo
procedimiento a Grecia y. deducir asi, a partir del
analisis mitico, una serie de conocimientos concretos
acerca de los momentos iniciales del desarrollo de
la cultura de los helenos en suelo griego.

Algo asi habria hecho el propio Schachermeyr
con la historia del dios Poseidén, estudiada en sus
diferentes fases, desde la preindoeuropea a la griega,
en una de sus obras ", que podemos situar perfecta-
mente dentro de esta corriente.

Naturalmente, a estos dioses prehelénicos; helé-

9 Véanse los ultimos capitulos, respectivamente, de las
obras La Civilizacion Egea (trad. de La Civilisation Egéen,
Paris, 1952; México, 1956) y Die Minoische Kultur des Alten
Kreta Stuttgart 1964,

10 Poseidon und die Enstehung des. griechischen Gatter-
glaubens, Miinchen, 1950, ;
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nicos primitivos y posteriores se iran afiadiendo a lo
largo’ ‘del desarrollo histérico una serie de dioses
posteriores de origen extranjero cuyo proceso de pe-
netracion en el suelo griego cada vez se tiende a ade-
lantar mas.. Y a los que es preciso tener en cuenta
y separar de los restantes en la elaboracion de los
diferentes estratos.

Wilamowitz indicé por primera vez la importan-
cia de estos dioses, y en este punto, como en su con-
cepcién general del mito, lo continuaron Kern vy
Nilsson.

El ‘mito para Wilamowitz es, pues, como un ob-
jeto, ‘es algo que existe en un determinado momento
dentro de una cultura. Y cada cultura posee un cupo
limitado de ellos, que es susceptible de ser asimilado
total o parcialmente por otra cultura diferente, si se
producen una serie de cond1c1onam19r1tos histéricos
adecuados.

El pensamiento mitico, en su oplnlon es un inodo
de pensarinferior al racional, similar a la vivencia
religiosa. Y cada mito es como un atomo de ese pen-
samiento, absolutamente indivisible. A lo sumo lo
serfa en las distintas figuras miticas que puedan
tener parte en él. Y el objeto de la investigacién his-
térica-religiosa es describir y analizar a cada mito
aisladamente en la época que le corresponde. Pero el
procedimiento que utiliza Wilamowitz es practica-
mente de tipo intuitivo, pues no elabora ningiin mé-
todo para el andlisis del mito.

Kern lo sigue, como €l mismo reconoce, a lo lar-
go de las paginas de su Die Religion der Griichen, en
sus lineas fundamentales. Pero, no obstante, intro-
duce una serie de innovaciones muy respetables con
respecto al esquema histérico de Wilamowitz.

Kern, como Wilamowitz, comienza por estudiar
los ritos, cultos y creencias mdas primitivos que en-
cuentra en el examen de la religién y la mitologia
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griegas: los supuestos cultos a los arboles, piedras,
fuentes y otros elementos de la naturaleza; una se-
rie de ritos como el sacrificio humano y, por ultimo,
las figuras miticas, como las formas compuestas de
dioses y semianimales, que él cree incompatibles con
la religion y el pensamiento griego posteriores. Y si-
gue luego el mismo esquema de Wilamowitz, pero
introduciendo en él elementos nuevos, como, por
ejemplo, el reconocimiento de ciertas corrientes de
irracionalidad dentro de la religién y el mito grie-
gos, incluso en época muy temprana. E igualmente,
asi como para Wilamowitz la creencia en la inmorta-
lidad seria algo tardio dentro de la religién griega,
por una parte, y por otra, existiria tempranamente,
pero en la creencia prehelénica de las Islas de los
Bienaventurados. Por el contrario, para Kern esta
creencia es muy primitiva dentro del propio pensa-
miento griego y se asocia a la creencia en el Mundo
Subterraneo. Esta: «Es muy antigua en Grecia, evi-
dentemente mucho mas antigua que la creencia en el
dios del Cielo»".

Igualmente interesante es, dentro de la obra de
Kern, el papel que concede a las religiones mistéri-
cas. Para él, «los misterios son la religién de un pue-
blo oprimido, que no podia manifestarse con liber-
tad» ? y que debia seguir los cultos de los sefiores de
la ciudad. :

Gran parte de las innovaciones de Kern con res-
pecto a Wilamowitz derivan no de un cambio de
planteamiento metodoldgico, sino simplemente del
incremento de los conocimientos que tuvo lugar en
el lapsus de tiempo en el que se publicaron sus obras.
Y algo muy similar ocurre con respecto a la obra de
Nilsson si la comparamos con las anteriores. El tra-

I Die Religion der Griechen, I, pag. 33.
12 Thidem, I, pag. 136. :
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tado de este ultimo autor es la historia de la religién
griega mas completa que existe hoy en dia. Sin em-
bargo, su concepcién del mito contintia siendo la
misma que la de Wilamowitz.

Nilsson continué estudiando a los dioses aislada-
mente y colocandolos en estratos y épocas histéricas,
como sus predecesores; pero, al igual que Kern, del
que acepta las innovaciones que habia aportado con
respecto a Wilamowitz, introduce nuevos elementos
en su construccién de la religion e incluso del mito
griegos.

Reconoce, por ejemplo, que el pensamiento miti-
co no es del todo irracional, ya que «la mas primi-
tiva explicacién cientifica del mundo esta ‘tan unida
a la mitologia como lo estaban Uranos y Gaia en el
mito hesiédico» “.

Por otra parte, desde el punto de vista histérico-
religioso, las aportaciones de Nilsson son mucho ma-
yores, ya que establece, en primer lugar, el origen
micénico de la mitologia griega y establece la distin-
cién de las diferentes corrientes religiosas, segun los
grupos o clases sociales que las practican ™.

Pero Nilsson parte también de esa amalgama de
mitos, ritos y cultos que él considera como primiti-
vos en la construccién de su Historia de la religion
griega, y afirma que todos ellos se irian conservando
en el seno de las clases populares de nivel mas infe-
rior, hasta llegar el final de la antigiiedad. Todos es-
tos elementos del primer estrato fueron asimilados
por los estratos posteriores, y por ellos se explican
esas diosas como la Hera-vaca o la Demeter-yegua,
o bien se fueron perdiendo o quedaron concentrados
en los sectores sociales mas o menos marginados. Un

a

13 Geschichte der griechischen Religion, 1, pag. 35.
4 En muchas de estas consideraciones coincide con Pe-
tazzoni.
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ejemplo de este altimo caso lo constituirian los cul-
tos de las piedras y los arboles..

«El muy primitivo culto a las piedras conoce un
renacimiento en la Antigiiedad tardia. Principalmen-
te en los cultos rurales.fueron muy populares y es-
tuvieron muy difundidos la piedra y el arbol sa-
grados» ®. o :

A partir de este primer sustrato de raiz prehis-
térica tendriamos las ‘dos primeras religiones cono-
cidas que se le superpondrian: la minoica y la micé-
nica. Ambas relacionadas entre si y a la vez inde-
pendientes.. Puesto que si bien algunas figuras de la
religion micénica estan tomadas de la religién mi-

‘noica, como las diosas: de la tierra del tipo de Ge;
o bien los grandes 'dioses de las primeras generacio-
nes de las genealogias, e incluso dioses como Athena
y Artemis *, sin embargo, todas estas figuras son en-
cuadradas y remoldeadas dentro de una religién pre-
existente que ya poseia un desarrollo sistematico y
cuyas figuras principales serian Zeus, Poseidon, Ha-
des, Demeter y Hestia. ,

Esta religion es la micénica, que «es la madre de
la religion griega, lo mismo que el pueblo micénico
es el padre del pueblo griego histérico» 7.

. Gran cantidad de figuras miticas e incluso los
aspectos esenciales de la constitucion de la mitologia
griega posterior estaban ya presentes en la época
micénica . » ‘ '

15 Geschichte der griechischen Religion, I, pag. 207.

16 Thidem, I, pag. 603. El origen minoico de estas diosas,
y el tema de la supervivencia de la religién minoica dentro
de la micénica y la griega posterior, fue tratado monogra-
ficamente por Nilsson en The Minoan-Mycenaean religion
and its survival in Greek Religicn, Lund, 1927.

17 Geschichte der griechischen Religion, I, pag. 338.

18 Este problema:fue objeto de otro libro de Nilsson:
The Mycenaean Origin .of Greek Mythology,-'1932 (reprint,
Berkeley, 1972). TS
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Nilsson desarrolla ampliamente este punto en
esta ultima obra. En ella parte de la negacién de las
concepciones e 1nterpreta01ones politico-lineales del
mito afirmando que «es errénea la doctrina que afir-
ma que los movimientos y las fusiones de los mitos
dependen de las migraciones y uniones de tribus» .

Sin embargo él utiliza en cierto modo esta teoria,
en cuanto que concibe al mito como algo aislado.
En su opinién, cada mito posee una historia propia
e independiente, y en las etapas mas primitivas de
su desarrollo la mitologia no formaba un ‘sistema,
ya que «el aspecto histérico de la mitologia griega,
y especialmente la cronologia mitica, son productos
de la sistematizacion de los mitos llevada a cabo por
los poetas del Ciclo Epico, y aiin mas, el producto de
la racionalizacién e hlstorlflcacmn llevadas a cabo
por los logégrafos» 2.

Ahora bien, la utilizacisn del método «Hlstorlco»
de Beloch por parte de Nilssou es muy restrlnglda
y en realidad se reduce a esta concepcién asistema-
tica de la mltologla primitiva.:

Esta concepcion es falsa porque mcluso en las
etapas mas remotas del pensamiento mitico. existe
una ‘articulaciéon muy sistematica de los distintos
personajes que lo componen, que aparecen ordena-
dos geneal6gicamente 31gu1endo las estructuras del
parentesco del pueblo que creé el mito.

Tras estas. indicaciones de método, Nilsson pasa
a examinar el origen micénico de una serie de figu-
ras y mitos en concreto, llegando a observar que
siempre «las tradiciones épicas y los restos materia-
les micénicos ocupan los mismos distritos» .

Y no sélo eso, sino que en muchos casos en con-

¥ The Mycenaean Origin of Greek Mythology, pég 9 [Ber-
keley, 1972].

2 Tbidem, pag. 4.

2 Tbidem, pag. 89.
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creto el mito parece reflejar las oscilaciones de po-
der detectables a nivel arqueolégico. Como en los
casos de Agamemnon y las ciudades de Argos y
Thebas 2. ‘

Pero Nilsson llega quizd demasiado lejos en sus
deducciones histéricas, pues aunque reconoce que
«no es posible deducir con certeza de los mitos he-
chos y acontecimientos histdricos» #?, afirma que «en
la época micénica la gente hablaba de un hombre
muy fuerte, que era llamado por un nombre muy
corriente, Herakles. A él le atribuyeron todas las
proezas que correspondian a la vida y las ideas de
esta época y eran muy admiradas. Y alrededor de
él se fueron apifiando muchos cuentos de muertes y
capturas de monstruos y animales salvajes Y peligro-
s0s, y quizds también de robos de ganado» *.

De momento vamos a dejar entre parentes:s esta
afirmacion de Nilsson y no vamos a discutir su fal-
sedad o veracidad; tdnicamente la tendremos en
cuenta en cuanto que forma parte de la construccion
de este autor acerca del origen micénico de la mito-
logia griega, de la que estamos asbozando sus pun-
tos fundamentales.

No solamente las figuras aisladas, sino tamblen
sus principios de organizacién se remontan a. esta
época. Asi, por ejemplo, sabemos que en épocas pos-
teriores «el mundo de los dioses esta sujeto a un go-
bierno mondarquico, un dios supremo esta a su cabe-
za» ®, mientras que la sociedad no conocia ese tipo
de goblerno.

Por ello es necesario tratar de explicar su orlgen.
Algunos autores afirman que el modelo monarquico
estaba tomado de la organizacién social de los tesa-

2 Véase ibidem, pags. 48, 68 y 125, respectivamente.
2 Ibidem, pag. 187.
24 Tbidem, pag. 219.
% Ibidem, pag. 232.
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lios #. Pero Nilsson rebate esta teoria indicando que
«la estampa de la ciudad de los dioses en el Olimpo
se remonta a época micénica» 7. Y «en conjunto, el
poder monarquico de Zeus es similar al que solamen-
te se encuentra en la época micénica»®. A ella se
remontan también algunos de los procedimientos
juridicos utilizados en el mito y que luego continua-
ran en vigor en la historia griega posterior. Asi, «los
hijos de Cronus se dividen el mundo de la misma
forma que se reparten el Peloponeso los hijos de
Aristomachus» #, siguiendo un procedimiento que
tuvo su origen en la sociedad micénica.

Este es entonces el segundo nivel de desarrollo
de la mitologia griega, a partir del sustrato primi-
tivo. Tras él comenzara la historia de la religion grie-
ga en la Epoca Arcaica, en cuyos comienzos se pro-
ducir4, segin Nilsson, la asimilacién de una serie de
dioses extranjeros, como Hephaistos y Afrodita, con-
tinuando ese proceso de asimilacién a lo largo de
toda esa época y en las etapas sucesivas de la reli-
gién griega. ,

A partir de este momento dejaremos ya de extrac-
tar la obra de Nilsson, por quedar las épocas sucesi-
vas fuera del marco histérico que estamos tratando.

Unicamente indicaremos que, para Nilsson, «el
desarrollo de la religién y las creencias religiosas
griegas esta totalmente condicionado por las trans-
formaciones de la vida social y politica y de los de-
mas sectores del pensamiento» ¥, .

Nilsson reconocié, pues, la importancia social,

% Por ejemplo, Otto Kern: Die Religion der Griechen, 1,
y Paula. Philippson: Thessalische Mythologie, Zurich, 1944,
passim.

2 Ibidem, pag. 250. - *

2 Tbidem, pag. 251.

® Ibidem, pag. 247.

¥ Geschichte der griechischen Religion, I, pag. 847.

127



econdmica y politica del mito*. Sin embargo, en el
fondo mantiene en gran parte la concepcién de Wila-
mowitz y Kern, en cuanto que lo concibe como 4to-
mo indivisble y no-utiliza ningun metodo especifico
para su analisis.

Tenemos entonces que si bien:én- todo loque
queda por decirlo asi, en ‘el exterior del mito, su
origen histérico, sus relaciones con la economia, la
sociedad, la politica, Nilsson ha representado un
gran progreso y su -postura:sigue siendo valida en
la actualidad. Por el contrario, en lo que al analisis
del mito se refiere, se mantlene plenamente en la
tradicién anterior.

El método histérico- fllologlco que se desarrolla
desde Wilamowitz a Nilsson ha recibido una serie de
criticas, realizadas desde diversos campos, por parte
de una serie de autores de tendenmas metodologlcas
opuestas.’ -

Una buena 31nte51s de critica de los prmmplos
fundamentales de este método la ha realizado recien-
temente W. den Boer %, quien ha puesto de relieve
la falsedad de la clasificacién de mitos y divinidades
por estratos, asi como el caracter artificial de las
distinciones realizadas entre religion personal y reli-
gion colectiva, o religién familiar y religién:comunal.

W. den Boer afirma que un pastor o un campe-
sino no viven inmersos en la naturaleza, como los
describen algunos historiadores de la religién. Sino
que también poseen una religién de tipo personal,
y como viven en una comunidad y una familia, po-
seen igualmente unas religiones de tipo comunal y
familiar.

Para él, no deben estudiarse aisladamente todos

31 A este tema dedicé su libro: Cults Myths Oracles and
Politics in Ancient Greece, Lund, 1951,

32 En Aspects of Reltgzon in Classzcal Greece, HSPh 71,
1973, pags. 1/22. ,
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estos aspectos, sino como un conjunto, poniéndolos
en relacién con los restantes aspectos del pensamien-
to griego. Su postura presenta algunos caracteres co-
munes con la estructural, que luego veremos *

Paralelamente a la escuela alemana se desarrollé
en Inglaterra otra corriente de investigacién mitolo-
gica que partira de la labor etnografica de Frazer, y
cuya mas destacada representante es Jane Hellen
Harison, seguida por Gilbert Murray, en segundo
lugar.

Para estos autores el mito deriva fundamental-
mente del ritual. El rito es anterior al mito y es el
que le da sentido, configurando no solamente el pen-
samiento mitico, sino también diversos sectores de
la creacion artistica de época histérica.

«Los dioses primitivos no son sino proyecciones,
o, si' se prefiere, personiticaciones del rito. Surgen
de él» ¥. Y el arte antiguo y el ritual no sélo estan
estrechamente  conectados, no sélo se explican mu-
tuamente el uno al otro, sino que ambos surgen de
un mismo impulso humano» %

Estas teorias son sostenidas hoy en dia por muy
pocos autores. Y la mayor parte de las hipotesis de-
sarrolladas por estos autores han sido en la actua-
lidad muy matizadas *

Uno de los temas favoritos de esta escuela fue la

3 Op. cit., pags. 14 y sigs., para el desarrollo de estos
ultimos puntos

¥ Jane Hellen Harrison: Ancient Art and Ritual, Oxford,
1951, pag. 225. La exposicion de sus puntos de vista principa-
les puede verse en sus libros: Prolegomena to the study of
Greek Religion, Cambridge, 1903 (reprint 2.* ed., 1927, New
York, 1960); Themis. A study of the social origins of Greek
Relzgzon, Cambridge, 1912, y Epzlegomena ot the study of
Greek Religion, Cambrldge, 1921,

35 Ancient Art and Ritual, pég 18,

¥ Defiende parcialmente la teoria Joseph Fontenrose en
The Ritual Theory of Myth, Berkeley, 1971.
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deduccién de la tragedia a partir de un ritual primi-
tivo. Si bien es cierto que poseen una gran parte de
razén al defender esta hipétesis, también lo es que
la cuestién es mucho mas compleja de lo que parece
por su planteamiento de ella. Pues si bien «la fiesta
es el lugar adecuado para la recitaciéon de la épica,
que narra el pasado como tal pasado, pero también
es el lugar adecuado para el rito y el Teatro, que
narran el pasado como presente» 7. Y «la capacidad
mitificadora est4 abierta en la fiesta, nuevos mitos
se crean y representan en ella» ®. Sin embargo, no
se puede concluir unilateralmente que el mito derive
siempre de esos ritos, porque en la Grecia Antigua
conocemos ritos sin mito, y viceversa, y también se
produjeron procesos de mitificaciéon de un rito de-
terminado.

La labor de esta escuela puede criticarse, natu-
ralmente, desde el punto de vista etnogréafico, si te-
nemos en cuenta lo anteriormente dicho acerca de
la naturaleza del mito. Pero a esta critica podemos
afadir otra realizada recientemente por otro autor
ingiés que trata de establecer un nuevo método para
el analisis del mito griego: G. S. Kirk.

Kirk afirma que «los libros sobre religion griega
debidos a M. P. Nilsson, tan valiosos en otros aspec-
tos, y el manual de mitologia griega, tan extensa-
mente usado, de H. J. Rose, han hecho mucho para
perpetuar una idea esencialmente victoriana respec-
to al claro aire de Grecia y sus ténicos efectos sobre
la mente griega» ¥, debido a que ambos autores tra-
tan de valorar el mito griego con criterios distintos
que los utilizados con respecto a los mitos de otros
pueblos primitivos.

3 F. R. Adrados: Fiesta, Comedia .y Tragedia. Sobre los
origenes griegos del teatro, Barcelona, 1972, pag. 373. -

# Idem.-Para los siguientes aspectos, 393 y sigs.

¥ Mito, pag. 283. ‘
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Esta postura racionalista estd mucho mads acen-
tuada en el manual, ya citado, de Rose que en las
obras de Nilsson.

Rose no elaboré ninguna teoria del mito, sino que
se limit6 a tratarlo siguiendo un criterio de tipo po-
sitivista. Expone simplemente la historia contenida
en cada mito, acompafada de sus fuentes. Clasifica
a los dioses por generaciones, preolimpicos, olimpi-
cos y dioses mas jévenes. Y en ningtn caso se pre-
ocupa de explicar el mito. La obra de Rose careceria
de importancia si su manual no hubiese alcanzado
tanta difusion. Kirk parte de ella para criticar las
posturas racionalistas dentro del estudio del mito
griego y para proponer un nuevo método que tenga
en cuenta la irracionalidad, que se halla muy pre-
sente en la mitologia griega.

Kirk realiza en su libro una critica del método de
Lévi-Strauss, y afirma que para analizar el mito es
necesario, en primer lugar, distinguirlo muy neta-
mente de otros géneros narrativos similares, como,
por ejemplo, el cuento o la leyenda.

Para él, «los mitos tienen con frecuencia algun
serio propdsito fundamental, ademas de contener
una historia. Los cuentos populares, en cambio, tien-
den a reflejar simples situaciones sociales, se valen
de temores y deseos comunes, asi como de la predi-
leccién del hombre por las soluciones claras e inge-
niosas, y presentan temas fantdsticos mas para am-
pliar el alcance de la aventura y el ingenio que por
las necesidades imaginativas e introspectivas» ®,

La distincidn de géneros por funciones que hace
Kirk no es del todo exacta, si tenemos en cuenta lo
dicho anteriormente. Y basandonos en ellos pode-
mos decir que su objecién no invalida el método de
Lévi-Strauss, ya que, aunque el mito y el cuento sean

% Op. cit., pag. 57.
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géneros diferentes —Lévi-Strauss nunca dijo lo con-
trario—, pueden ser analizados con un mismo mé-
todo.

Para Kirk, el mito griego se halla, en la forma en
que lo conocemos, muy contaminado. Y en él se han
ido exagerando todos los elementos de cuento popu-
lar que llevaba implicitos, a costa de los elementos
especulativos o explicativos *. Esta interpretacion,
como la anterior, peca de unilateralidad. Pues la fun-
cién del mito no es sélo explicativa, y de él no sélo
se han desarrollado los elementos de cuentos de dis-
tinto tipo que lleva implicitos, sino también los ele-
mentos de tipo histérico, poético y filosoéfico.

El método que Kirk propone para el anilisis de
los mitos es similar al estructural desarrollado en
las primeras obras de Lévi-Strauss, ya que propugna
un estudio de cada mito llevado a cabo independien-
temente, sin ponerlo en relaciéon con los demds. En
su opinién, «el significado del mito no ha de hallarse
en ningun algebra de relaciones estructurales, sino
enteramente explicito en su contenido, visto en tér-
minos, indudablemente, de ciertas relaciones signi-
ficativas que tienen analogias en diferentes niveles .

El estudio de este tipo debe complementarse con
otro en el que se analicen principalmente los temas
mitolégicos distinguiendo entre ellos cuéles son los
mas comunes y cudles los excepc1onales insdlitos y
grotescos ¥

Este método estd provisto ‘evidentemente de una
gran utilidad, ya que el conocimiento del tratamien-
to mitico de temas como el de la fundacién de ciu-
dades, la venganza, la disputa, pueden darnos valio-
sas indicaciones acerca de la sociedad griega. Pero,

A Tdem. ;

2 Mito, pag. 92.

4 Puede verse una clasificacién de temas siguiendo este
criterio en Kirk, ibidem, pags. 222/230. :
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para llegar a la comprensién total de una mitologia,
el método resulta insuficiente. Pues no nos indica
cusles son las bases estructurales del pensamiento
mitico griego ni nos permite deducir los principios
de estructuracién de la sociedad o el parentesco grie-
gos primitivos.

Tras la publicacién de este libro, Kirk ha vuelto
a tratar de nuevo este problema. Primero en un libro

luego en un articulo en el que anticipaba el desa-
rrollo de su libro posterior *. En ambos ignora total-
mente la labor de la escuela francesa que posterior-
mente detallaremos. Y por ello afirma que el estado
actual de los estudios de mitologia griega es critico
y se encuentran los diferentes autores carentes de
orientacién. : :

Kirk no altera en estos trabajos los rasgos fun-
damentales de su concepcién del mito, pero si la
remodela en algiin punto.

Niega, por ejemplo, el valor excesivo de la clasi-
ficacién mitolédgica, porque «en Grecia los cuentos
heroicos eran tan tradicionales como los divinos, y
pueden decirnos algo acerca del género como con-
junto» ®. Y se aproxima mads a la realidad etnogra-
fica al hablar de las funciones del cuento cuando
indica que «un cuento tradicional, sea 0 no sagrado,
puede tomar diferentes valores, porque el contar
cuentos es en muchas sociedades agrafas un modo
primario de comunicacién y disertacién y un impor-
tante factor de estabilidad, o, si- es necesario, de
cambio» ®.

Por lo que a la mitologia propiamente dicha se
refiere, Kirk hace también algunas consideraciones

# Greek Mythology: Some new perspectives, JHS, 1972,
paginas 74/85, y The Nature of Greek Myth, Hardmonds-
worth, 1974, .

s Greek Mythology: Some new perspectives, pag. 75.

% Ibidem, pag. 75. '
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de caracter general, indicando, por ejemplo, que «la
tradicién mitica griega tiene sus momentos de lumi-
nosa fantasia. Pero la mayor parte de ellos son de
origen extranjero. Sus cualidades basicas seguiran
siendo las de ingenuidad, mas que el contenido poé-
tico» ¥. Y que «los mitos griegos estan muy limitados
en sus temas. Eso es el resultado de una larga his-
toria de desarrollo y organizacién consciente. En
particular carecen de esa obsesién por las reglas de
la organizacién social que estin siempre presentes
en los mitos de las culturas primitivas» 4.

Pasando por alto el primero de estos dos ultimos
puntos, diremos que en lo que se refiere a la ausen-
cia de la preocupacién por la organizacién de la so-
ciedad que caracteriza supuestamente al mito griego,
Kirk incluye en primer lugar, en contradiccién con
buena parte de las teorias etnograficas actuales acer-
ca del valor fundamental del mito, y en segundo
lugar contradice también a la propia mitologia grie-
ga, pues, como tendremos la ocasién de demostrar
ampliamente con posterioridad, el mito griego se
preocupa, como todos los restantes, por los proble-
mas del orden del mundo fisico, cé6smico y del mun-
do social y familiar.

Kirk, naturalmente, no puede observar estos he-
chos debido a la incapacidad de su método, cuyo
verdadero valor para el mito griego queda puesto
de relieve en el ultimo de sus libros. En él se limita
simplemente a parafrasear las fuentes de cada mito
y comentarlas superficialmente. Completando este
comentario con una serie de consideraciones acerca
de las relaciones entre el mito griego y los mitos del
Préximo Oriente, o entre el mito y el ritual, o el mito
y la filosofia, que se limitan a resumir la bibliogra-

47-Tbidem, pag. 85.
8 The Nature of Greek Myth, pag. 26.
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fia existente sobre el tema sin tratarlo de primera
mano.

Kirk critica, pues, todos los métodos existentes
de analisis mitoldgico, por considerarlos teorias mo-
noliticas. Pero, en definitiva, no llega a proponer nin-
gin método nuevo para su sustituciéon. Y cuando
" aplica sus ideas al andlisis de mitos griegos concre-
tos, si exceptuamos el caso del de los Ciclopes, que
luego veremos, desemboca en un rotundo fracaso.

Pasamos entonces a describir la concepcién del
mito y los métodos de una escuela que Kirk se per-
mite el lujo de ignorar y que es la tunica que esta
dando grandes resultados histéricos positivos en el
analisis del mito en la actualidad.

Esta es la escuela francesa. Dentro de ella seria
necesario distinguir dos grupos. Uno que, por lla-
marlo de alguna forma, podriamos denominar indo-
europeista, cuya figura fundamental es Georges Du-
mézil, seguido por Francis Vian. Y otro segundo gru-
po que se centra en el estudio de los mitos griegos,
cuyos principales miembros son Jean Pierre Vernant,
Pierre Vidal-Naquet y Marcel Detienne.

En realidad ambos poseen en comun una gran
cantidad de concepciones y por ello podrian expo-
nerse conjuntamente los planteamientos de los gru-
pos. Si procedemos a realizar esta separacién es
porque posteriormente estudiaremos el desarrollo
del primero de ellos al hablar de las relaciones entre
el mito indoeuropeo y el mito griego. : :

En el segundo grupo cabe destacar, en primer lu-
gar, la concepcién del mito de Jean Pierre Vernant,
que se hace practicamente extensible a Pierre Vidal-
Naquet ®.

# Vidal-Naquet no ha, dedicado ningtn libro completo al
estudio del mito. Pero expone; conjuntamente con Vernant,
sus opiniones acerca de estos problemas en el prélogo de

un libro que recoge articulos de ambos: Mythe et Tragédie
en Gréce Ancienne, Paris, 1972.
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Vernant trata de llevar a cabo en sus obras lo
que €l llama estudios de psicologia histérica. Los
que, en su opinidn, constituyen una parte esencial de
la Historia de las-Mentalidades.

En los casos en que sus estudios se refieren al
mito utiliza para su analisis los métodos estructura-
les de Georges Dumézil y Claude Lévi-Strauss. No
obstante, en general se muestra mas préximo al mé-
todo de Dumézil y, en general, muestra reticencias
con respecto al método mitolégico de Lévi-Strauss.

Vernant afirma que el ultimo de estos dos méto-
dos, aplicable al estudio de los mitos de los pueblos
primitivos, no es util en el caso griego porque en €l
no poseemos un verdadero mito, es decir, una his-
toria contada oralmente, sino que tinicamente dispo-
nemos de los mitos integrados en una serie de obras
literarias no estrictamente miticas.

Por esa razén no es posible realizar un anallsxs
estructural del mito griego en bruto, sino que debe-
mos tener siempre en cuenta el contexto en el que
estd expuesto y el pensamlento del autor que nos
lo expone.

Este andlisis constituye, evidentemente, un pri-
mer nivel de estudio, dentro del método levi-straus-
siano. Pero es el unico que es posible alcanzar en el
caso griego, si seguimos las opiniones de Vernant y
Vidal-Naquet.

Ambos afirman que, efectlvamente «serfa come-
ter un error muy grave de perspectiva el confundir
este tipo de lectura con el desciframiento de los mi-
tos propiamente dichos. Las técnicas de interpreta-
cién pueden ser similares, pero la finalidad de la in-
vestigacion es, légicamente, muy diferente» ¥

irnant ha dado recientemente un e]emplo muy
concreto de su método analitico con el mito del Pro-

50 Mythe et Tragédie en Gréce Ancienne, pag. 7.
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meteo hesiddico, al que analiza en uno de sus ulti-
mos articulos . En él distingue entre una gramatica
de la narracién y un contenido seméntico del mito,
y por otra parte, una funcién social del mismo. To-
dos estos elementos no estan, naturalmente, aislados,
sino que la «gramatica de la narracién (la légica de
las acciones) y el contenido semantico aparecen mu-
tuamente imbricados» . ' ,

Ahora bien, para poder llegar a conocer el conte-
nido semantico y la funcién social de un mito es ne-
cesario poseer un testimonio literario del mismo. Y,
por lo tanto, no sera nunca posible, por ejemplo, de-
ducir de Homero o Hesiodo nada histéricamente
véalido, desde un punto de vista mitico, con respecto
a un periodo anterior al de la redacciéon de las obras.

Pero Vernant ya no actiia con la concepcién del
mito de Wilamowitz o Nilsson, sino que maneja una
verdadera metodologia estructural, pues, en su opi-
nién, «una religion, un pantedn se nos presenta como
un sistema de clasificacién, como un cierto modo de
ordenar y conceptualizar el universo, distinguiendo
en él tipos de poder y potencias..., es de alguna ma-
nera un lenguaje, un modo particular de aprehensién
de la realidad... La religion, cuando se la contempla
desde el punto de vista de las formas de pensamien-
to, aparece como contemporanea del lenguaje» %,

Y «todo estudio que busque definir a los dioses
griegos independientemente los unos de los otros
como personajes separados y aislados, corre el ries-
go de dejar escapar lo esencial... Las investigaciones
de un historiador de las religiones como Georges Du-
mézil han demostrado claramente que no se puede
comprender un sistema religioso, como un sistema

.

5t Recogido en Mythe et Societé en Gréce Ancienne,
52 Mythe et Tragédie en Gréce Ancienne,.pag. 190.
8 Mythe et Societé en Gréce Ancienne, pag. 106.
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lingiiistico, mas que estudiando el lugar que ocupa
cada Dios en relacién con los restantes.

Es preciso sustituir al simple catalogo de divini-
dades por un anélisis de las estructuras del panteén,
poniendo a la luz el modo en que se agrupan, se aso-
cian, se oponen y se dlstmguen las diferentes poten-
cias divinas» %

Metodologlcamente por tanto, Vernant coincide
con Lévi-Strauss por lo menos en las lineas generales
de su argumentacion. Y lo mismo ocurre también en
lo que se refiere a la funcién social y econémica del
mito, pues Vernant afirma que «para comprender
una religién me parece necesario ligarla.a los hom-
bres que la han vivido, buscar cudles eran las rela-
ciones de estos hombres con la naturaleza a través
de sus utiles y sus relaciones mutuas a través de sus
instituciones» ®,

La concepcién del mito y el metodo para su ana-
lisis que propone Vernant son practicamente los de
Lévi-Strauss, y por ello los utilizaremos en el presen-
te trabajo. Pero existe una diferencia fundamental
entre su planteamiento y el nuestro, y es que para
Vernant, como ya hemos dicho, estos anélisis pueden
realizarse tinicamente desde un punto de vista sin-
crénico, pero no puede llegar a obtenerse ninguna
conclusién social a partir de un mito si no es Unica-
mente acerca de la época que le ha dado un trata-
miento por escrito. Deberemos, pues, estudiar la so-
ciedad de cualquier etapa de la Historia griega a
través de los mitos, ya que ellos nos iluminan impor-
tantes aspectos de la estructura social. Pero en nin-
gin caso podremos llegar a deducir nada que sea
aplicable a una época anterior al siglo viiI o 1X a.C.

En realidad, a mi modo de ver, Vernant cae en un

5 Ibidem, pag. 110.
55 Ibidem, pag. 111,
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error ya observado por Gustave Glotz cuando indi-
caba que «por exceso de escrupulo se cae frecuen-
temente en el error que consiste en confundir la fe-
cha de una leyenda con la del primer texto que nos
habla de ella» *. La objecién de Glotz es valida, sobre
todo si tenemos en cuenta la naturaleza de ela épica
griega, de la que Homero es unicamente uno de los
ultimos pasos, como poesia desarrollada oralmente
a lo largo de una amplia serie de siglos .

Si tenemos en cuenta este hecho habra que reco-
nocer que por lo menos los mitos de Homero han
nacido varios siglos antes que él, y que probable-
mente tuvieron en el transcurso de esos siglos un sig-
nificado y una funcién similares a las que desempe-
flan en ese poeta.

Por la misma razén es légico suponer que una
buena parte de la mitologia presente, por ejemplo en
Hesiodo, pueda provenir de etapas anteriores.

Este planteamiento nuestro no es incompatible,
como ya hemos visto, con el método estructural.
Pues el mismo Lévi-Strauss lo ha defendido en sus
Mitoldgicas. Para él los mitos constituyen estructu-
ras de pensamientos inconscientes que se desarrollan
en la larga duracién. Y por lo tanto es legitimo hacer
estas extrapolaciones retrospectivas, siempre y cuan-
do tengamos garantias de que el pueblo o el grupo
de pueblos a los cuales pretendemos asignar esos
mitos conocidos en una época anterior son en reali-
dad el o los antepasados directos del que nos ha
transmitido los mitos.

Y lo mismo que de los mitos puede decirse esto
también, en opinién de Lévi-Strauss, acerca de las
estructuras de parentesco, pues en una de sus obras

% I'Ordalie dans la Gréce Primitive. Etude de droit et de
mythologie, Paris, 1904, pag. 10. ~ :

57 Véase G. S. Kirk: Los Poemas de Homero (trad. The
Homeric Songs, Cambridge, 1962, Buenos Aires, 1968).
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ha realizado un analisis de este tipo para descubrir
la prehistoria de un sistema de parentesco con-
creto *

La postura de Vernant, si la tomamos rigidamen-
te, puede llevarnos a un contrasentido en el que in-
curriria, por ejemplo, Dumézil, y Vernant mismo.
Pues el primero de estos autores no podria, de ser
valida la objecién de Vernant, deducir nada de la
mitologia o la sociedad lndoeuropea a partir de auto-
res como Tito Livio o Saxo Gramatico, o de poemas
como el Mahabaratta. Sino que tnicamente debiera
limitarse a decir cudles eran el significado y la fun-
cién social de los mitos en la Republica Romana, la
Edad Media Noérdica y la época Védica, respectwa-
mente.

Vernant, sin embargo no niega la validez de: los
estudios de Dumézil, ni tampoco de su articulo so-
bre el Mito de las Razas en el que descubrié la estruc-
tura trifuncional indoeuropea en los Erga hesiédi-
cos, y por ello es necesario reconocer que su afirma-
cién, tomada tajantemente, se vuelve incluso en con-
tra de su creador ¥,

Esto no quiere decir que la obra de Vernant no
sea valida; precisamente, junto con la de Detienne,
es una de las mas validas en la actualidad, como ve-
remos en concreto al realizar el andlisis de los mitos,
sino simplemente que debe ser matizada en lo que
a ese pequefio punto se refiere.

Vernant reconoce que aun hoy en dia no dlspo-
nemos de un método absolutamente cientifico para
analizar los mitos y que por ello «el mitélogo debe
enmendarse, en vista de esta carencia, y dirigirse ha-
cia los lingiiistas, los légicos y los matemaéticos para

%8 El chino en Las estructuras elementales del parentesco.
¥ Véase este articulo en Mythe et Pensée chez les Grec-
ques, I, Paris, 1971,
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que ellos le provean de ese util que Ie falta: el mo-
delo estructural de una légica que no sera la légica
binaria del si y del no, sino una légica diferente a
la del logos» %.

Ahora bien, como en este sentido se han realizado
diversos intentos y no han dado ningiin buen resul-
tado, al contrario que en el caso de las estructuras
del parentesco, que hoy en dia pueden formularse
algebraicamente, debemos, con André Regnier, un
matemaético, mostrarnos bastante escépticos en este
terreno °.

El futuro de la mitologia griega no esta entonces
solamente en manos de los lingiiistas ni de los ma-
tematicos, pues los analisis que ellos han hecho del
mito se basan siempre en otros analisis estructura-
les previos y son poco fructiferos en otros resul-
tados ©. - ;

Vernant utiliza, en definitiva, el método estructu-
ral para el anélisis del mito y éstos son los caracteres
fundamentales de su sistema, que practicamente en
su totalidad son compartidos por Marcel Detienne,
a pesar de que entre las concepciones y métodos de
ambos existen importantes diferencias.

Detienne parte de que «la civilizacién griega no
nos ofrece mas que fragmentos miticos, conservados
en los escolios tardios o en las narraciones de los
anticuarios, reutilizadas por los mitografos en sus
construcciones escolares» ®. Pero, no obstante, reco-
noce que un analisis estructural exactamente igual
al que realiz6 Lévi-Strauss en sus Mitoldgicas es per-

® Mythe et Societé en Gréce Ancienne, pag. 250. - -

61 Véase Mathématiser les sciences de Uhomme?, en
Anthropologie et Calcul, pags. 15/37. :

62 Véanse como ejemplo los diversos articulos de este
estilo contenido en' Anthropologie et Calcul, pags. 329/381.

6 Les maitres de Vérité dans la Gréce archaique, Paris,
1973, pag. 7, n. 9. : S
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fectamente posible en el caso griego, como ha de-
mostrado palpablemente al realizarlo en una de sus
obras

En esta obra analiza los mitos a diversos niveles,
entre ellos el sociolégico. Y para su estudio recurre
al uso de textos no exclusivamente mitolégicos, sino
también de tipo cientifico y filoséfico.

Detienne, como Lévi-Strauss, analiza asi la mxto-
logia de seres y cosas concretos, como los perfumes,
las plantas; trigo y cereales, lechuga, los animales,
buey, cordero, foca y cangrejo ®. Y también la mito-
logia de una serie de propiedades de las cosas, como
lo seco y lo himedo, lo quemado y lo podrido. Todos
estos elementos se articulan en diversos cédigos: as-
tronémico, meteoroldgico, culinario, vegetal, ritual
y sociolégico, funcionando cada uno de un modo di-
ferente, pero constituyendo en su conjunto una es-
tructura comun, que es la estructura mental de la
sociedad griega del siglo 1v en uno de sus aspectos.

Ahora bien, ademas de diferenciarse de Vernant
en la aceptacién mas plena del método de Lévi-
Strauss y en su utilizacién directa, Detienne recono-
ce que en un mito de una determinada época pue-
den encontrarse configuraciones mas antiguas. Asi,
por ejemplo, «el mito y el ritual de Adonis encuen-
tran en la crisis politica abierta en el siglo 1v un con-
texto histérico en el que se acusan las lineas de fuer-
za de una configuracién mas antigua» %

E igualmente en el estudio de otro tema, el con-
cepto de Daimon. Detienne reconoce que examinan-

6 Les Jardins d'Adonis. La Mythologie de Aromates en
Gréce, Paris, 1972,

6 Véase también Le phoque, le’ crabe et le forgeron,
Homm. M, Delcourt, pags. 219/233.-Y su libro conjunto con
Verr;g% Les ruses de lintelligence. La Métis des Grecs, Pa-
ris

% Les Jardins d'Adonis, pag. 240.
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do esta nocién dentro del contexto del pitagorismo
antiguo se puede ver su origen, en el que cumplia
una funcion diferente a la que desempefié entre los
pitagoricos, que remoldearon el concepto, dandole un
nuevo sentido ¢

- Detienne, aunque a nivel general, coincide con
Vernant, difiere de €l en dos puntos. En cuanto al
método, y en cuanto a la concepcién del estudio de
las posibilidades histéricas retroactivas del mito.

‘Su principal - aportacién al estudio del mito es
la ampliacién del contexto del analisis que ha pro-
puesto y que seguiremos al llegar al estudio con-
creto de los mitos.

Para Detienne, «una de las caracteristicas del
mundo griego es que el contexto etnografico no esta
solamente. compuesto de elementos actuales de or-
den econdmico, técnico o religioso, sino que en gran
parte estda formado por diferentes saberes: botani-
cos, médicos, heortolégicos..., etc., saberes que se
constituyen, del siglo v al 1v, a través de una serie
de obras, desde el Corpus Hippocratico a la Histo-
ria de las Plantas de Teofrasto, pasando por los tra-
tados consagrados por Philocoro de Athenas a las
fiestas religiosas y a las practicas sacrificiales. Mé-
dicos, botanicos, zodlogos y liturgistas; su testimo-
nio no solamente ‘permite descubrir el horizonte
sobre el que se destacan los mas secretos detalles
de la mitologia de los aromas, sino. que :suministra
los elementos esenciales para la inteligencia del con-
junto mitico; ya se trate de la definicién de los
aromas por Teofrasto, del sentido de las fumigacio-
nes sacrificiales o de la significacién del ritual en
honor de las Estaciones y del Sol, segin Philocoro.
Hemos sido conducidos asi a observar un paralelis-

67 Véase La not:on de Daimén dans le Pythagortsme An-
cien, Paris, 1963, passim.: ,
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mo singular entre las categorias puestas en practi-
ca por este pensamiento racional del siglo v (y del 1v)
y las principales nociones que subyacen en el dis-
curso mitico: como si los saberes profanos se en-
cargasen de traducir y poner en claro los grandes
tipos de oposicién que destacan las articulaciones
del mito *

Esta conclusién de Detienne posee una extraordi-
naria importancia porque introduce una innovacién
esencial en el terreno metodolégico: la utilizacién
de textos de tipo cientifico para completar los de
tipo mitolégico.

El fundamento tedrico de esa utilizacién puede
encontrarse en el analisis de las relaciones entre el
mito y el pensamiento cientifico que hemos realiza-
do en el capitulo primero, y mucho mas ampliamen-
te, naturalmente, en las obras de Michel Foucault.
Partiendo de él y del método utilizado por Detien-
ne procederemos en otros trabajos a completar los
significados de numerosos mitos con el analisis de
textos de tipo cientifico. Estos nos revelaran el pa-
ralelismo observado por Detienne en una nueva serie
de casos. Y no sélo eso, sino que incluso a veces acla-
raran el sentido y sxgmflcado de algin mlto y la figu-
ra de algin dios.

Podemos entonces concluir dlClel’ldO que el mito
griego, por su naturaleza, no se diferencia absoluta-
mente en nada de los restantes, sea cual sea el pue-
blo al que pertenezcan. Todo lo dicho a nivel gene-
ral en el capitulo primero acerca de el mito le es to-
talmente aplicable.

La unica diferencia existente es que la'mayor par-
te de las mitologias primitivas han sido directamen-
te conocidas a través de las narraciones de los crea-
dores, mientras que del mito griego solamente tene-

# Les Jardins d'Adonis, pags. 240/241,
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mos fragmentos dispersos en una serie de textos de
naturaleza muy diversa, cuyos autores no compren-
dian ya el sentido originario de los mitos que narra-
ban, por lo que procedieron a deformarlos con pro-
pésitos explicativos, poéticos o artistico-eruditos.

Pero a pesar de todo el método estructural les
sigue siendo aplicable. Y, por tanto, podemos afir-
mar que la mitologia griega no sélo es idéntica por
su naturaleza y funciones a la de los pueblos primi-
tivos, sino que puede ser analizada aplicando los
mismos métodos que se utilizan para el estudio de
las restantes mitologias vivas. ‘

Con esto queda aclarado el primer punto. Debere-
mos, por tanto, pasar al siguiente.

II. Mito indoeuropeo y mito griego

Ya hemos dicho anteriormente que para plan-
tear esta cuestién es necesario hoy en dia partir di-
rectamente de la obra de Georges Dumézil, que se
completa con la de algunos de sus discipulos como
Francis Vian y Atsuhiko Yoshida,

Dumézil, partiendo de los estudios de tipo com-
parativo del pasado siglo, ha conseguido, a través
de la introduccién de un método nuevo, dar vigor
a una rama del estudio mitolégico que, tras las am-
biciosas sintesis de siglo pasado, parecia haber que-
dado definitivamente eliminada del campo de tra-
bajo del mitélogo: la mitologia indoeuropea.

Ademas de un método de trabajo, Dumézil in-
trodujo también una concepcién del mito que ha
ido variando a lo largo de los numerosos afios que
le ha dedicado a su estudio. o

Inicialmente, partié Dumézil de una concepcién
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ritualista del mito ®. Segtn él, primitivamente exis-
tirfa una unién muy estrecha entre el mito y el rito.
El rito haria surgir al mito, siendo a la vez expli-
cado por el propio mito. Posteriormente, esta uni-
dad primordial se iria descomponiendo con el trans-
curso de la historia e irian surgiendo distintos ti-
pos de nuevas narraciones, como el cuento, la his-
toria proplamente dicha, la Historia Sagrada y una
serie de géneros literarios como los Himnos, los co-
mentarios litdrgicos.

Esta. teoria se explica por la moda etnolégica
del momento, y como Dumézil la ha abandonado
posterlormente no merece la pena detenerse en su
andlisis y critica. Y aunque no es aceptable a nivel
socmloglco si es valida en lo que a la creacién de
diversos géneros literarios se refiere.

Dentro del pensamiento actual de Dumézil el
mito ya no es concebido como un elemento deriva-
do del rito, sino como un elemento de cohesién so-
cial, que recoge todas las tendencias existentes en
el seno de una sociedad. Tanto las que propugnan
fuertemente el establecimiento de un orden social,
como aquellas otras que contienen los gérmenes
que pueden llevar a que se produzca una desinte—
gracién de esa misma sociedad.

El mito tiene como misién establecer un equi-
librio entre estas dos. tendencias, pero favorable
a la primera de ellas en todos los casos.

Dice Dumézil: «El pais que ya no tenga leyen-
das —dice el poeta— estd condenado a morir de
frio. Es harto posible. Pero el pueblo que no tuvie-
ra mitos estaria ya muerto. La funcién de la clase
particular de leyendas que son los mitos es, en efec-

® Sobre ella puede verse su articulo Temps et Mythes,
Rech. Phil. 3, 1935, pags 235/251 dedicado . al analisis del
tiempo en el pensamlento mitico, pero que coritiene tamblen
una teoria del mito.
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to, expresar dramaticamente la ideologia de que
vive la sociedad, mantener ante su conciencia no
solamente los valores que reconoce y los ideales que
persigue de generacién en generacién, sino ante todo
su ser y estructura mismos, los elementos, los vincu-
los, las tensiones que la constituyen, justificar, en
fin, las reglas y las practicas tradicionales sin las
cuales todo lo suyo se dispersaria» n,

Partiendo de esta concepcién del mito, Dumézil
utiliza en primer lugar un método comparativo que
le viene impuesto por la naturaleza del dominio que
estudia, el 1ndoeuropeo, pero su comparatismo es
de naturaleza filolégica, no etnoldgica, como el de
Frazer, pues mitolégicamente siempre se preocupa-
ra mas que nada en definir los rasgos estructurales
del pensamiento y la religién indoeuropea comtn.

Dumeézil ha vuelto numerosas veces en su vida
sobre temas que ya habia tratado, ampliado y co-
rregido numerosas veces, y por ello es conveniente
el exponer su pensamiento, recurrir a las dltimas
de sus obras™

Uno de los principales resultados de la investi-
gacién de Dumézil ha sido el descubrimiento de que
los dioses de los panteones indoeuropeos se agrupan
en una estructura tripartita, en la cual se articulan
tres funciones que se reparten entre los diversos
tipos de dioses.

«Estas funciones son: 1) La administracién, a la
vez misteriosa y regular del mundo. 2) El juego del

% El destino del Guerrero, pag. 15 (trad. de Heur et Mal-
heur du Guerrier, Paris, 1969; México, 1971).

71_Ademads de su obra general, Los dioses de los Indoeu-
ropeos (trad. Les dieux des Indo-européens, Paris, 1952; Bar-
celona, 1970), es fundamental la consulta de su dltima obra
de sintesis, Mythe et Epbpeé. 1, L'ideologie des trois fonc-
tions dans les épopées. des peuples indo- europeens Paris,
1968. 11, Types épiques indo-européens: un héros, un. sorcier,
un roi, Parls 1968. 111, Histoires Romaines, Parls 1973.
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vigor fisico, de la fuerza, principalmente guerrera.
3) La fecundidad, con muchas condiciones y con-
secuencias tales como la prosperidad, la salud, la
voluptuosidad, la longevidad, la tranquilidad, la
«gran cantidad». Los poetas sagrados ponen ya en
relacion estas funciones con otras triadas, prefe-
rentemente con la divisién topografica del mundo
en cielo (quizd mas bien «envoltura» del mundo),
atmosfera; tierra..., etc.» 2, :

Esta ideologia tripartita ha sido expuesta am-
pliamente por Dumézil en el primer tomo de su ul-
tima obra ®, Para su comprensién es necesario te-
ner en cuenta que la ideologia indoeuropea no cons-
tituye una unidad rigida, sino que posee una serie
de variaciones locales, y aparece en los diversos
pueblos indoeuropeos oculta en cada uno de ellos
bajo el manto de una narracién de un tipo y géne-
ro que pueden ser totalmente diferentes. Asi, por
ejemplo, si en la India podemos rastrear los restos
de la ideologia indoeuropea a través de la epopeya,
en la Roma republicana debemos recurrir, por el
contrario, al dominio de la Historia y nos encontra-
remos con que los personajes que expresan esta
ideologia no son los grandes dioses, sino los hom-
bres que realizan las primeras gestas de la Historia
Romana.

Asi, pues, en contra de lo que se ha venido afir-
mando, «la mitologia romana ha sido tan rica como
la de la India Védica y la de los escandinavos... Sélo
que los mitos han sido traspasados del Gran Mun-
do al mundo presente, y los héroes ya no son dio-

2 Los dioses de los Indoeuropeos, pag. 15.

3 Mythe et Epopée. 1, La ideologie des trois fonctions
dans les épopées des peuples indo-européens, a donde re-
mito. .
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ses, sino los grandes hombres de Roma, que han
tomado su figura» %

Al igual que una misma estructura se descubre
en diferentes tipos de narraciones, tenemos que, a
su vez, aparece sumergida también bajo modos de
pensamiento que, aparentemente, son totalmente
diferentes. Asi, aunque los romanos y los indios pien-
sen de modos tan diferentes como se puede apre-
ciar en la siguiente tabla, sus pensamientos nos
muestran la misma estructura tripartita.

Los romanos Los indios
historicamente fabulosamente -
nacionalmente : césmicamente
practicamente - filoséficamente
relativamente y absolutamente vy
empiricamente dogmaticamente
politicamente moralmente
juridicamente misticamente ®

Igualmente tenemos que en la novela de Saxo
Gramaticus se encuentran las tres funciones indi-
cadas en la ideologia indoeuropea. En ella «los frag-
mentos homdlogos han sido superpuestos para re-
velar aqui 'y alldA un mismo encadenamiento, una
misma linea, de suerte que la novela se interpreta
como una estructura literaria derivada de la estruc-
tura del mito» ™

Estos -son algunos caracteres de .los casos ro-
mano, indio y escandlnavo, pero Cque ocurre en
Grema"

Dumézil admlte y como luego veremos otros

" La Religion Romaine Archaique. Avec un Appendice
sur la Religion des Etrusques, Paris, 1966 pag. 87.

5 Ibidem, pags. 123/124,

% Del Mito a la Novela, pag. 134.
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autores demuestran la existencia en su mitologia
de temas indoeuropeos, pero, no obstante, el pro-
pio Dumézil admite que el caso griego es un caso
especial, pues aunque «a priori es verosimil la exis-
tencia de temas épicos indoeuropeos, o mas am-
pliamente, de una literatura indoeuropea: después
de treinta afios se han descubierto coincidencias
prosédicas en las formas poéticas de la India y Gre-
cia y formulares en las del Irdn y Escandinavia,
que se explican mejor por una herencia comun»”.
Sin embargo, tenemos, por otra parte, que: «Los
griegos... presentan, por el contrario, en su civili-
zacién y en su religién menos supervivencias y mas
limitadas que las de la mayor parte de sus pueblos
hermanos... Tributo del milagro griego, lo he dicho
muchas veces: en este rincon del mundo la inteli-
gencia critica y creadora comenzé a actuar muy
pronto, llegando a transformar incluso lo que con-
servaban» %,

«En resumen, Grecia ha elegido como siempre
la mejor parte a las reflexiones acostumbradas y
las relaciones preestablecidas entre los hombres y
entre las cosas que le proponia el legado de sus an-
tepasados del Norte, ha preferido los riesgos y las
suertes de la critica y la observacién; ella ha mira-
do al hombre, al mundo y la sociedad con ojos nue-
vos» ”, ~

Hay un hecho claramente establecido y es que,
aunque en la mitologia griega se encuentran rastros
de las estructuras indoeuropeas, sin embargo, son
muy difusos, y de todas las mitologias indoeuropeas
conocidas es la .que menos se ajusta al esquema ge-
neral de Dumézil. Si la razén a que esto es debido es

77 Mythe et Epopeé, I, pag. 257,
7 Ibidem, pag. 581.
” Ibidem, pag. 633.
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la que él propone —mas bien no— u otra, es una
cuestiéon que no vamos a tratar ahora, sino que pa-
saremos a examinar los puntos esenciales de su mé-
todo que nos aclararan cé6mo se hace posible esa
diferenciaciéon dentro de la unidad comin y a qué
se debe en concreto el «milagro» griego.

Dumézil trabaja analizando una serie de textos
y tratando de descubrir en ellos la teoria del mun-
do y la sociedad que implicitamente contienen, pro-
curando estudiar las' diversas divinidades o perso-
najes miticos que aparecen en -ellos, por su modo
de acci6én y en relacién con las demas personalida-
des del pante6n al que pertenecen. Y afirma que
«en la filiacién de una divinidad, es mds caracte-
ristica la definicién de su modo de accién que. la
lista de los lugares de sus acciones y las ocasiones
de sus servicios» ¥

Desde un. punto de vista metodologlco es nece-
sario tener en cuenta que «las tres funciones se han
hecho para ayudarse y complementarse, y no se de-
finen mas que por su actuacién»®. No constituyen,
por tanto, una estructura de caracter rigido.

Cuando se estudia un texto que contiene una o
varias narraciones miticas, dice Dumézil, debemos.
tomarlo tal y como se nos ofrece y no tratar de de-
formarlo buscandole posibles sentidos anteriores.
Y «para-explicar un mito es imprudente y engafioso
casi siempre admitir que en la forma que lo cono-
cemos ha perdido todos los rasgos que se tienen
por esenciales, por constltuyentes de un «primer»
sentido «olvidado» ®

E igualmente si en la narracién estudiada encon-
tramos una serie de hechos que pueden parecer his-

8 La Religion Romame Archatque, pag 179.

81 Ibidem, pa%
8 Del Mito a la Novela, péag. 163.
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téricos (esto en su estudio de la religién romana
* es especialmente ostensible debido a que maneja los
textos de Livio y otros autores que describen los
origenes de la ciudad), no debemos esforzarnos por
separar lo que nos pueda parecer histérico de lo
puramente legendario, sino que «es mas importante
reconocer la filosofia implicita, la teoria del mundo
y de la sociedad que sostienen las leyendas de los
origenes» . . : ; . o
Y en ultimo caso, «el problema de las relaciones
entre hechos y leyendas se presenta de otra forma,
no tratandose ya de acontecimientos ocurridos algu-
na vez, sino de instituciones que han durado» ¥,

~ Asi, pues, a su modo de ver lo mas que se po-
dria deducir de una mitologia son un conjunto de
instituciones. No obstante, esto ya no estd para Du-
mézil totalmente claro, ya que ultimamente ha afir-
mado que, «por el contrario, se me ha vuelto evi-
dente que la correspondencia no es automatica, v
que no -es legitimo pasar de una filosofia a una or-
ganizacién social» ¥, ,

Hemos dicho que de lo que se trata con este
método  es de observar cémo acttian las divinida-
des. Un elemento que aparentemente pareceria po-
der aclarar algo, sobre todo si tenemos .en cuenta
que los indoeuropeos, en su mayor parte al menos,
nos son accesibles a través de la lingiiistica, seria
el estudio de los nombres propios de los persona-
jes. Sin embargo, lo que ellos nos pueden propor-
cionar con este fin es muy poco frente al analisis
de la narracién. ; ;

«Lo mas prudente es entonces no tomar apoyo
principalmente en los nombres propios, que muchas

8. La Religion Romaine Archaique, pag. 170,

84 Mythe et Epopeé, 1, pag. 432,
8 Histoires Romaines, pag. 338.
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veces no hacen mdas que afiadir una dificultad su-
perficial a los problemas, ya bastante complejos,
que plantean las intrigas narrativas» *.

El método, esquematicamente, queda entonces
claro. Ahora bien, en algunos casos concretos plan-
tea dificultades. Para mostrarlas. tomaremos un
ejemplo del mundo griego: el mito de Paris y el Jui-
cio de las tres Diosas, analizado por Dumézil.

En su opinién, cada una representaria a una de
las tres funciones: Hera, la Soberania; Athena, la
Victoria Guerrera, y por tanto la Segunda funcion,
y Afrodita, que ofrece a Paris la mujer mas bella,
la Tercera funcién.

«Esto no quiere decir, claro. esta, que Hera, At-
hena y Afrodita sean las herederas de las concep-
ciones indoeuropeas, cada cual en su conjunto y to-
dos sus empleos» ¥, sino que, simplemente, mani-
fiestan en este caso la ideologia de las tres fun-
ciones. »

Ahora bien, no es posible juzgar a este mito ais-
ladamente, sino que es necesario  incluirlo en una
serie de contextos. Por una parte, dentro del propio
ciclo mitico troyano, y por la otra, dentro de las
series de mitos que definen las figuras de cada una
de estas tres diosas.

Al hacerlo asi se descubriran nuevas significa-
ciones mucho mas complejas que la presente. Pero
entonces surge un problema: la funcién de la ideo-
logia mitica es expresar, a nivel mental, los proble-
mas y la estructura de una sociedad.

¢Coémo es posible entonces que el mito griego
conserve una parte de una ideologia social que nc
es la suya propia?

En realidad, de ninguna forma. La estructura
trifuncional no se halla presente en el mito griego

8 Ibidem, pag. 301.
8 Mythe et Epopeé, 1, pag. 585.
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como «recuerdo», sino que desempeiia en él una de-
terminada funcién social, porque precisamente la
triparticiéon siguid conservando parcialmente sen-
tido en la Grecia arcaica®

Y también precisamente por ello se conservé
fragmentariamente en el mito.

Ahora bien, es necesario reconocer que Dumézil
en éste y en otros casos ha llegado a unas simplifi-
caciones excesivas cuando afirma, por ejemplo, que
«los nombres no son mas que nombres. Si las tres
comparsas se llamasen Margot, Fauchon y Catin en
lugar de Hera, Athena y Afrodita, nada cambiaria.
La estructura del tema, la articulacién de los pape-
les y la leccién moral y politica ilustrada por la elec-
cién (de Paris) subsistirian» ¥,

Es absolutamente erréneo llevar la simplifica-
cién hasta estos extremos. Y ello da lugar a una se-
rie de conclusiones falsas con respecto a las relacio-
nes entre el mito indoeuropeo y el mito griego. Pues
si bien es cierto que el nombre, en cuanto tal, mito-
légicamente no- significa nada, y su etlmologla no
suele dar ninguna clave para el entendimiento del
mito. También lo es que tras estos tres nombres se
ocultan tres figuras muy complejas, interrelaciona-
das con las demas de la mitologia griega, hasta tal
punto que la consideracién de todas estas interrela-
ciones llegaria, al examinarla, a cambiar plenamen-
te esta interpretacion del juicio de Paris.

Dentro del terreno de la mitologia griega, Dumé-
zil ha tenido fundamentalmente tres seguidores:
Vernant, Vian y Atsuhiko Yoshida, que han detecta-

8 Sobre este tema, Emile Benveniste: Le vocabulaire des
institutions indoeuropéens, 1, Paris, 1969, péags. 279/292. Y,
concretamente, sobre la funcién de la triparticiéon en Hesio-
do, puede verse el articulo de Vernant sobre el mito de las
Razas, ya citado.

8 Mythe et Epopeé, 1, pag. 586,

154



do la existencia de la triparticién funcional en di-
versos mitos griegos.

Vernant la ha detectado en el mito de las Eda-
des o las Razas de los Erga hesiddicos, como ya he-
mos visto. Vian, en los mitos de fundacién de la
ciudad de Thebas que en otro lugar examinaremos
con detenimiento®. Y Atsuhiko Yoshida, en una se-
rie de articulos sobre diversos temas *,

En uno de ellos demuestra, por ejemplo, que
«e] tema de comin que se encuentra en la base de
dos narraciones, griega y germadnica, y que con-
cierne al transporte de un forjador divino por un
gigante de tipo herculeo, descendiente de un ser ma-
rino, puede perfectamente remontarse a un mito in-
doeuropeo»

Ello quiere decir que la mltologla griega no sélo
posee la estructura tripartita, sino que puede ser
utilizada para investigar la mitologia indoeuropea
y descubrir nuevos mitos en ella, al igual que las
demds mitologias indoeuropeas hermanas.

Algunos de estos estudios pecan quiza de una
~excesiva unilateralidad. Pero como.no pretenden
nunca agotar el anélisis de un mito, sino simplemen-
te revelar uno de sus aspectos, el indoeuropeo co-
mun, compatible con otros puramente especificos
del mito griego ®

El mito grlego es entonces un mito plenamente

. 901 9%131 Les Origines de Thébes. Cadmos et les Spartes, Pa-
Iis, .
5t Como Mythe d'Orion et de Cedalion, Homm. M. Renard;
Survivances de la tripartition fonctionelle en Gréce, RHR,
1964; - Piasos noyé, Cleité pendue et le moulinde Cyzique.
Essai de mythologie comparee, RHR, 1965; Le fronton Occi-
dentel du temple d'Apollon d Delphes et les trois fonctions,
RBPh, 1966.
92 Mythe d’Orton et de Cedalion, pag. 842..
9 Véanse mas analisis de este tipo en J. Puhvel y: otros:

Myth and Law among the Indo-Europeans: Studies in Indo-
European comparative mythology, Berkeley, 1970,
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indoeuropeo, pero parece diferenciarse del legado
comin mas que los de otras culturas del mismo
tronco que el suyo. Ello no se debe, por supuesto,
a la existencia de ningiin «milagro», sino a las con-
diciones histéricas de Grecia y al desarrollo de sus
mas primitivas fases.

Por otra parte, esta diferenciacién es muchas ve-
ces mas un producto de la aplicacién de un método
que un hecho natural. Y por ello un planteamiento
estructural del mito griego precisarda en un futuro
en qué consiste exactamente esa diferenciacion, has-
ta ahora no del todo bien conocida.

El analisis mitoldgico y el estudio de la proto-
historia griega aclararidn esta diferenciacion. Pero
antes de pasar a ellos es necesario realizar otras
consideraciones generales acerca del mito griego y
plantearlo, en primer lugar, como problema his-
tdérico.

Pero antes de pasar a ese nuevo apartado seria
necesario, tedricamente, examinar las criticas de al-
gunos autores que niegan totalmente la validez del
método de Dumézil, como por ejemplo Peter Bu-
cholz. Pero como estas criticas carecen de base y se
limitan a defender, en el caso de Bucholz ¥, el mé
todo «estratlgraflco». Y como, por otra parte, han
sido contestadas ya por el propio Dumézil, las pa-
samos por alto*

II1. El mito griego como problema histdrico

Hasta ahora hemos visto qué es el mito, cudl es
su funcién y las relaciones que mantiene con la so-

9 Véase Perspectives for historical research in Germanic
religion, HR, 1968, pags. 111/138

9 Dumézil contesta a Bucholz én Los Dioses de los Ger-
manos, pags. 39/40 (trad. de Les Dieux des Germains, Paris;
1958; México, 1973).
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ciedad, la economia y los restantes dominios del
pensamiento, sobre todo a nivel general. Luego he-
mos observado también que, por lo que a la defini-
cién y métodos de anilisis se refiere, estas conclu-
siones generales pueden aplicarse al caso griego.

Se hace necesario plantear ahora, ya, que es,
no en sus funciones, sino dentro de la documenta-
cion histérica concreta, el mito griego *.

En realidad, plantear este problema equivale a
plantear el problema del conocimiento histérico en
general, en cuanto que lo que se trata de saber es
hasta qué punto es posible llegar a conocer una
realidad histérica concreta, partiendo de una serie
de documentos.

Dejando a un lado inutiles especulaciones filo-
soficas tenemos que de lo que se trata es de ver si,
partiendo del concepto de mito que hemos estable-
cido, podemos encontrar en la documentacién grie-
ga alguna narracién que corresponda a este género.

Un examen cronologlco de todos los textos grie-
gos nos indicaria si en alguno de ellos existe o no
uno o varios mitos. Pero, naturalmente, aqui no se
trata de llevar a cabo esta tarea, sino simplemente
de considerar al mito, en general, dentro de la lite-
ratura griega.

Tampoco se trata de ver la posicion de los dife-
rentes autores, de Homero a Bizancio, acerca del
mito, ni de examinar la evolucién de ninguna figura
mitica en la literatura, sino de estudiar la posibili-
dad de existencia de un verdadero mito en los tex-
tos grlegos.

Los més antiguos que poseemos son los micé-
nicos, pero en ellos, dada su naturaleza administra-
tiva, no encontramos mito alguno. Encontramos, si,

% El problema de los limites ‘del mito grlego lo plantea-
remos en el apartado siguiente. ‘
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nombres de dioses, pero el contexto en ¢l que apa-
recen es el de una serie de prestaciones econémicas
para sus santuarios y por ello, aparte de su nom-
bre, que, por supuesto, es un documento de gran
valor, ya que nos demuestra su existencia en el mo-
mento en el que fueron escritas las tablillas, no po-
demos conocer de ellos, ni de sus funciones y mo-
dos de actuacién en el mito practicamente nada.

- Nos encontramos entonces con que las mas pri-
mitivas narraciones que poseemos acerca de los dio-
ses y héroes pertenecen al género épico, y dentro
de él los poemas mas antiguos conservados son los
poemas homeéricos.

Ahora bien, la poesia homerlca no es la poe51a
de un pueblo primitivo, y los dioses de Homero se
encuentran en un estadio muy evolucionado dentro
de la historia de la religion griega.

Por consiguiente, si en Homero, que es el texto
mas primitivo que nos habla de los mitos griegos,
éstos se encuentran ya en un grado muy avanzado
de su desarrollo histérico, es evidente entonces que
no podemos conocer la mitologia griega de una for-
ma directa, sino totalmente mediatizada por los au-
tores de los textos que poseemos, por lo cual el es-
tudio del mito lleva implicito en cierto modo el es-
tudio del autor, en cuanto que constantemente hay
que tener en cuenta qué factores le han inducido
a reelaborar el mito en un sentido determinado.

Tales reelaboraciones deben ser eliminadas para
poder reconstruir el mito en su sentido mas primi-
tivo, aun a sabiendas de que esto es muy arriesga-
do, pues ¢como podremos saber cual es el sentido
verdaderamente primitivo del mito? Evidentemen-
te eliminando de él todo lo que no nos parezca pri-
mitivo. Pero precisamente en esta tarea radica todo
el riesgo, ya que en muchos casos nuestras ideas
acerca de lo primitivo nos pueden llevar a reinter-
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pretar el mito en sentido diferente al del autor que
estamos considerando, sin saber que en él se en-
cuentra el verdadero sentido originario.

Asi, en lugar de descubrirlo, creamos desgra-
ciadamente un sentido nuevo ajustado a nuestras
necesidades. Y en vez de interpretar y analizar el
mito caemos nosotros mismos en un.proceso de mi-
tificacién. 2

El ejemplo mdas conocido de una recreacién de
un mito es el de Freud y su interpretacion del mito
de Edipo?, tal y como ha demostrado Vernant.

El problema es entonces bastante agudo. Y si
partimos de que existe una separacion tajante en-
tre el mito y los géneros que le son similares, como
el cuento y la leyenda, deberemos concluir con hon-
radez que el analisis del mito griego es imposible,
porque hablando con propiedad tal mito no existe,
sino que sélo disponemos de una literatura que lo
ha utilizado.

Ahora bien, si tenemos en cuenta que, como ya
hemos indicado en el primer capitulo, aunque el
mito y el cuento son de naturaleza diferente, poseen
una serie de elementos comunes que los hacen sus-
ceptibles de ser analizados mediante los mismos mé-
todos, y que ambos pueden actuar con la misma sig-
nificacion social. Entonces el problema deja de ser
tan grave como parece, pues se hace posible un
analisis estructural conjunto de esos diversos tipos
de narracién, una vez analizadas las fuentes y eli-
minado de ellas todo lo que se pueda ser una inter-
pretacién o adiccion de algin autor histdrico co-
nocido. : ,

Habiamos dicho que el texto mas antiguo de que
disponemos es el de Homero. Asi, pues, cuando lo

9 Véase Oedipe sans complexe, en Mythe et Tragédie en
Gréce Ancienne, pags. 77/98.
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tengamos que utilizar como fuente para el anilisis
de alguno de nuestros mitos, deberemos tomar la
historia divina o heroica que él recoge, procurando
hacer abstraccion de aquellos elementos atribuibles
al propio Homero en lo que al tratamiento de los
mitos se refiere ®, y también de todos aquellos otros
elementos, como las innovaciones, las omisiones y
reinterpretaciones que se encuentran en su obra, y
no son atribuibles tnicamente a él, sino también
a la sociedad en que vivié.

Tenemos entonces que cada mito griego ha po-
seido una fase de desarrollo preliteraria, que es, na-
turalmente, la mas primitiva y que es 1gualmente
muy dificil de conocer.

Pero légicamente ‘el hecho de que no podamos
nunca reconstruir los primitivos relatos miticos
orales, no quiere decir que no podamos conocer
algo de cudl haya podido ser la version preliteraria
de un mito concreto; ni que el pensamiento y la
sociedad que crearon originariamente estos mitos
tengan que permanecer totalmente desconocidos
para siempre *

El tema de las omisiones, con respecto a la tra-
dicién anterior, y de las innovaciones presentes en
los poemas de Homero ha sido ampliamente estu-
diado '®. Ahora bien, con respecto a ambas es ne-

% Sobre la concepcién de los dioses en Homero pueden
verse Hubert Schrade: Gétter und Menschen Homers,
Stuttgart, 1952, y Walter F. Otto:. Los Dioses de Grecia
(trad. de Die Gotter Griechelands, Frankfurt-am-Main, 1961,
Buenos Aires, 1973).

% Acerca del problema de las formas preliterarias del
‘mito griego puede verse, en este sentido, M. P. Nilsson: Mo-
gegne Mpythologische Forschung, Scnentla, 1932, pags. 289/

10 La bibliografia sobre él es muy amplia, tnicamente
cabe destacar, por citar dos titulos tradicionales, Gilbert
Murray: The Rise of Greek Epic, Oxford, 1934, y C. M. Bow-
ra: Tradition and design in the Iliad, Oxford 1930.
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cesario tener en cuenta que no es posible muchas
veces encontrar un terminus post quem con el que
podamos seiialar su origen: Por ello, tal y como acon-
sejaba Dumézil, debemos proceder a un analisis con-
junto de todo el material. Y una vez obtenidos los
resultados tratar de situarlos, sino es posible filo-
légicamente, si hlstorlcamente de la forma mas
exacta posible.

Desde el punto de vista fllologlco diversos auto-
res se han preocupado de buscar en los poemas ho-
méricos posibles cuentos populares y sagas que per-
manecen mcrustrados en el seno de la narrac1on
épica ',

Uno de estos autores, ths Carpenter afirma que
«la fecha de una pieza determinada de literatura
oral es el dia en que fue recitada por ultima vez
o en el que fue escrito» ', Ahora bien, aunque ésa
sea su fecha, cuando existe una literatura oral re-
cogida por escrito, es necesario reconocer que, an-
tes del primer texto que recoge la narracion oral,
se han desarrollado otras versiones a través de una
serie de estratos de épocas muy anteriores a la de
la primera redaccién por escrito. Y asi: «Hay sola-
mente dos estratos bien definidos en el contenido
de los poemas homéricos: uno es el de la Saga, asig-
nable a la época micénica...; el otro es el de la fic-
cién, asignable a la propla epoca y el propio medlo
del poeta» 1%,

No obstante los componentes de los poemas va-

10 Fundamentalmente, Rhys Carpenter Folktale, fiction
and Saga in the Homeric Epics, Berkeley, 1946 reprint, 1974.
Denys Page: Folktales in Homer's Odyssey, Cambrzdge, 1973.
Y Karl Meuli: Odysee und Argonautica. Untersuchungen zur
Sagengeschichte und zum Epos, Utrech, 1974, reprint.

102 Folktale, fiction and Saga in the Homerw Epics, pa-
gina 4.

103 Folktale, fiction and Saga in the Homerw Epics, pa-
gina 89,
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rian de uno a otro, pues mientras que «un cuento
popular, fuerte y penetrante, le ha asegurado a la
Odisea un tono narrativo...; para la Iliada, el ba-
lance se inclina en la direccién opuesta. En ella el
componente basico no es el cuento popular, sino la
saga heroica» ', ;

La existencia de estos elementos dentro de los
poemas no quiere decir, naturalmente, que ellos sean
simplemente un agregado de narraciones de origen
diverso, sino que ambos poseen una fuerte unidad.
En ella, «la ficcién ha demostrado ser el compo-
nente basico» '®, hasta el punto de que llega a difi-
cultar enormemente la distincion de estos compo-
nentes primitivos.

«Precisamente porque la unidad dramaética de
la trama de la Iliada estd tan perfectamente elabo-
rada, es imposible encontrar intactos en ella a los
cuentos populares con los que ha sido construi-
da» ', «La ficcién ha prevalecido sobre el cuento
en la humanizacién de la trama y en el retrato de
la conducta humana» 7,

~ Carpenter afirma también que el mito griego
aparece en los poemas homéricos muy degenerado,
debido a estas razones. Por lo cual debemos, en su
opinién, recurrir al rito para encontrar asi el sen-
tido del mito originario. : ,

- Para él, «el mito griego degenera frecuentemen-
- te en una anécdota tan racionalizada que no nos
dice nada, mientras que las practicas culturales y el
ritual son mucho mas tenaces y menos expuestas
a la corrupcién, por lo que conservan su significa-
do original» '®,

14 Tbidem, pag. 183.
105 Tbidem, pag. 183.
16 Tbidem, pag. 84.
107 Tbidem, pag. 85.
18 Tbidem, pag. 123.
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Carpenter sigue evidentemente una concepcién
ritualista del mito, cuya falsedad ya hemos expues-
to anteriormente, pero ademas de ello no tiene en
cuenta el hecho de que un rito, aunque se ejecute
de la misma forma en un periodo de tiempo amplio
—lo que por cierto casi nunca puede demostrarse
para la Grecia Antigua— puede, sin embargo, ir cam-
biando progresivamente de sentido, como ha obser-
vado Adrados '®. Por lo cual el recurso al rito que
propone Carpenter carece de validez.

Por otra parte, ademas de las dificultades mate-
riales para poder realizar la distincién de esta se-
rie de elementos en los poemas homéricos, nos en-
contramos con que «para ser sinceros, en el folklo-
re' comparado no hay pruebas debido a la carencia
de documentos y registros escritos. Hay solamente
probabilidades y posibilidades que pueden ser con-
sideradas de forma muy diversa, casi a placer o a
discreciéon de quien examine la materia» ''°,

Por ello, lo mejor que podremos hacer es acep-
tar la existencia de estos elementos en los poemas
homéricos. Y tomarlos como tales en los casos en
los que exista una garantia filologica absoluta. Pero
como éstos practicamente no existen, lo légico es
examinar el texto homérico conjuntamente, tal co-
mo antes habiamos indicado. Eliminando anicamen-
te los elementos de ficcién perfectamente atribui-
bles al mundo homérico.

De este modo podremos integrar el mito y la épi-
ca en la Historia, en contra de la opinién de Car-
penter, para quien «la historia es la historia y la
épica oral es la épica oral, y no ganaremos nada
confundiendo a la una con la otra» '

1% Loc, cit.
« N0 Ibidem, pag. 152.
It Tbidem, pag. 67.
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Y para quien de estos poemas «ninguno pertene-
ce a la prehistoria, ni a la época micénica, ni a los
pobres siglos que la sucedieron. Ambos pertenecen
a Grecia, a la Grecia.Clasica, que pronto producira
a Safo, Esquilo y Platén» 2,

Esta postura de Carpenter es, sin duda, extre-
mada, ya que los poemas homéricos pueden ser uti-
lizados como documentos histéricos, como han de-
mostrado:Kirk y muchos otros autores . Y si bien
es cierto que pertenecen a la Grecia Arcaica, tam-
bién lo es que contienen una gran cantidad de ele-
mentos que encuentran su origen, como minimo, en
la época micénica ',

La postura de los otros dos autores que han tra-
tado este tema es similar a la de Carpenter, aunque
a nivel general se muestran mucho menos escépti-
cos que él.

Tanto Meuli como Page reconocen la ex1stenc1a
de diversos cuentos populares en la Odisea, como
los de los Ciclopes, los Lestrigones y las historias
de Aeolus, Circe, las Sirenas y el ganado del Sol.

Estos cuentos son detectables mediante la com-
paracién con los de otros lugares y épocas, al igual
que en el método de Carpenter. Y estos dos autores
reconocen como €l que Homero- transforma estas na-
rraciones al insertarlas en la epopeya'® y subordi-
narlas a la unidad del poema.

Pero ademads de este tipo de deformaciones, los
cuentos populares se ven sometidos en Homero a un

112 Thidem, pag. 183. .

13 Véase G. S. Kirk: The Homeric poems as History,
CAH, II, 2, 1975, pags. 820/850. Y, entre otros, Luigi Pareti:
Homero y la Realidad Historica (trad de Omero e la realta
storica, Milan, México, 1961). -

14 Vease, por citar algan titulo, Denys L. Page Htstory
and Homeric Iliad, Berkeley, 1959.

U5 Page: Op. cit., pag. 20 y capltulos II a IV Meull
Op. cit., 59 y sigs, y passim,
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proceso de racionalizacién, por el cual, por ejem-
plo, se substituyen a los protagonistas animales por
otros humanos, con lo cual su rastreo prescnta bas-
tantes dificultades y puede dar lugar muy facilmen-
te a errores.

Meuli demuestra tamblen que, ademas de en  la
Odisea es posible encontrar estos cuentos popula-
res en la hipotética Argonautica. Por lo ‘cual pode-
mos hacer practicamente exten51ble la mclusmn de
cuerntos a toda la épica.

Como el método de estos autores, sobre todo el
de Meuli, que es el primero de ellos ”‘, es similar al
de Carpenter, podemos mantener con respecto a
ellos las mismas conclusiones.

Esta es entonces la situacién del mito y las na-
rraciones similares, el cuento y la saga, en los poe-
mas homéricos.

Hemos visto que el poeta conserva una serie de
elementos anteriores, pero que los reelabora confor-
me a los criterios derivados de su concepcién del
hombre y los dioses. El conocimiento :de estos cri-
terios, tanto en el caso de Homero como en los de-
mas autores griegos ‘que: poseen interés mitoldgi-
co, es fundamental para poder realizar un-analisis
como el que pretendemos '

Hemos visto que aunque el cuento y la saga son

BRI -1 prlmera ed1c10n de su libro es de 1921, -

17 Pero, naturalmente, no podremos estudiar la concep-
cién de estos temas en ningin autor. Por ello remitimos a
M. P. Nilsson: Geschichte der griechischen Religion, 1 y 1I,
passim, donde se encuentran amplios desarrollos. sobre la
religiosidad griega en sus diferentes épocas. Y a Edouard
des Places: La Religion Grecque. Mythes, cultes, rites et sen-
timents religieuses dans la Gréce Antique, Parls 1969, pagi-
nas 170/326, donde desarrolla una historia de los sentimien-
tos religiosos en Grecia ‘de los origenes al fin- de la Anti-
guedad

Para el tratamiento concreto del mito ‘en todos los poetas
tragicos puede verse Vernant-Vidal-Naquet: Mythe et Tra-
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géneros diferentes al mito, pueden ser analizados
con el mismo método que él. Ahora bien, en la lite-
ratura griega existe otro género que no hemos tra-
tado a nivel general y que puede ser en muchas oca-
siones 1util para el analisis del mito: la Fabula. ¢Qué
ocurre con ella? ¢Es similar al mito desde un punto
de vista formal y por su funcién social?

Formalmente, la fabula es similar al mito, por-
que maneja los mismos elementos que é€l, que no
son exclusivos de estos géneros, sino un patrimonio

comun del pensamiento griego. Pero sociolégica-
mente podemos afirmar que la fabula es todo lo
contrario que el mito.

Para el conocimiento de la fabulistica antlgua es
fundamental el tener en cuenta la obra de Morten
Nojgaard. A ella la seguiremos en nuestra exposi-
cién.

Nojgaard define a la fabula como «una narra-
cién ficticia de personajes mecdnicamente alegéri-
cos, con una accién moral para valorar» 'S,

Si tenemos en cuenta las definiciones anteriores
del mito, observaremos que a pesar de las aparien-
cias, dadas por ejemplo por la participacién de ani-
males en ambos tipos de narraciones, fdbula y mito
no tienen nada que ver, sino que mas bien son
opuestos.

Frente a la complejldad simbdlica del mito tene-
mos la alegoria mecanica de la fabula, y frente a la
ambigiiedad y la complejidad de los mecanismos: a
través de los que el mito llega a actuar sobre la con-
ducta, tenemos el moralismo inmediato de Ia na-
- rracién fabulistica.

gédie en Gréce Ancienne, en donde puede observarse muy
bien la relacién dialéctica existente entre el mito y la crea-
cidn literaria de cada autor.

8 La Fable Antique. Tome 1. La Fable Grecque avant
Phedre. Kobenhavn, 1964, pag. 86. ‘
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Ambos actdan, ademas, en contextos sociales di-
ferentes. Como indica Nojgaard, «uno de los rasgos
mas caracteristicos. de las colecciones esépicas es
la ausencia del mito... La razén es totalmente es-
tructural: el mito no estd de acuerdo con la pre-
tension moral de la fabula, porque él trabaja con
una estructura muy diferente y frecuentemente mas
complicada... Ademas, la historia de la literatura
nos ensefia que el cuento mitolégico tiene un rango
social muy diferente que el de los géneros que aqui
nos ocupan» '”,

Aunque ambos manejan, como ya hemos dicho,
una serie de temas en comun, lo hacen de formas
muy diferentes adaptandolos a sus principios es-
tructurales. i

Asi, por ejemplo, «las colecciones mitoldgicas
estan llenas de temas maravillosos, pero estos te-
mas son casi siempre ejecutados segin las reglas
del mito... Asi el mito ha absorbido la mayor par-
te de los cuentos marav1llosos que han penetrado
en la literatura griega» '?

Estos cuentos maraVIIIOSos mantienen algunos
puntos en comun con la fabula, pero no nos son
conocidos directamente porque la tradicién litera-
ria los ha transformado profundamente, probable-
mente porque «ellos poseian una concepcion del
mundo que estaba en oposicién violenta a la con-
cepcién oficial de las clases dirigentes. La religiosi-
dad del cuento extrafia a cualquier confesionalidad,
su desprecio de toda vida religiosa organizada y de
todo dogmatismo no han gustado a los autores an-
tiguos porque estas ideas constituian una grave
amenaza contra el orden social establecido» ™. Y

19 La Fable Anttque I pags 410/411
0 Ibidem, pag. 415.
121. Tbidem, pag. 415.
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por ello se han preocupado de no recoger estos
cuentos.

Ahora bien, los cuentos satiricos constituyen sélo
un tipo de los cuentos existentes, como indicaba Pi-
non. Existen también otros que defienden el orden
establecido. Estos, junto con las fabulas de este
tipo, son los que se nos han conservado. Como repi-
ten la moral del mito no nos aportaran ningun ele-
mento nuevo de interés en este sentido, y lo mismo
ocurre con el manejo de los simbolos: ambos.ma-
nejan los mismos, aunque con intenciones dife-
rentes.

La fabula y el cuento en algunos de sus tlpos hu-
bieran podido transmitirnos una concepcién popu-
lar del mundo, pero esto no ha sido posible debido
a la existencia de una censura literaria. Por ello, las
colecciones fabulisticas seran para nosotros de muy
poco interés, pues su moral es la del mito, pero el
manejo  de los simbolos miticos lo reahzan de un
modo diferente.

Ello quiere decir que, al contrario que en el caso
del cuento, no podemos utilizar simplemente la fa-
bula sin més critica en el analisis del mito. Pues
suele alterar-las figuras de los personajes mitolégi-
cos en favor de sus alegorias mecénicas.

Dentro de la literatura griega existe otro género,
tomando esta palabra en sentido muy amplio, que
posee una importancia -capital para el estudio -del
mito: la poesia erudita helenistica y posterior. Que
podemos considerar desde un punto de vista anali-
tico junto con la erudicién en general.

Sus' cultivadores: los poetas eruditos: helenlstl-
cos y posteriores se caracterizan, como es unanime-
mente reconocido, por no creer en la existencia de
los dioses que describen en sus poemas.

En la época helenistica y las que le 51gu1eron la
mitologia pasé a convertirse en un género literario
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de moda. Los mitos y las historias extrafias comen-
zaran a ser cuidadosamente recopiladas, como ya
observé Nilsson 2, y a partir de ellas comenzaran
a componerse un nuevo tipo de poemas, principal-
mente en los circulos alejandrmos

En ellos se mezclaron intimamente estos dos ele-
mentos, hasta el punto de que, como indican A. Kor-
te 'y P, Handel, «es esta relacidn entre poesia y eru-
dicién lo que constituye una de las caracteristicas
mas 1mportantes de la creacién poetlca ale]andrl-
na» '

Este tipo de poe31a no constituia un- genero lite-
rario de caracter popular, sino que «estaba desti-
nada a una sociedad intelectual» '* que se compla-
cia en encontrar el epiteto divino o heroico y la ver-
sién del mito mas extrafia en estos:poemas.

Los poetas eruditos helenisticos: adoptan a me-
nudo formas poéticas antiguas en sus composicio-
nes, como por ejemplo Calimaco en ‘sus Himnos,
pero las recortan y:las adaptan para ‘utilizarlas con
fines. distintos a los de los poemas tradicionales '®.

Sociolégicamente entonces los poemas helenisti-
cos, aun cuando describan historias mitolégicas, no
tienen nada que ver con el mito. Pero desde el pun-
to de vista documental poseen una gran fiabilidad,
excluyendo, naturalmente, los errores y limitaciones
propios de cada autor y las  deformaciones litera-
rias propias del gusto de la época, como por ejem-
plo las historias de'la infancia de algunos dioses,
tales como la- de la nifia Artemis del himno.de Ca-
limaco. ~
Tanto los poetas erudltos como los erudltos en

12 Geschichte der griechischen Religion, 11, pag. 52.

123 Lg Poesia Helenistica, pag. 36 (trad. de Die Hellenis-
tische Dichtung, Stuttgart, 1960 Barcelona 1973)

124 Tbidem; pag 36. ‘

125 Ibidem, pag. 38
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general son fiables en muy alto grado cuando na-
rran un mito, pues normalmente poseian una gran
preocupacion por la objetividad y la exactitud de
los conocimientos mitolégicos. Y se produce asi la
curiosa contradiccién de que el sentido primitivo de
muchos mitos y cultos aparece muchas veces en los
textos mas tardios —pensemos en Pausanias—, y
que para llegar a un entendimiento de la mitologia
griega debemos recurrir con gran frecuencia a una
serie de autores que no la vivian, y en gran parte
no la comprendian, sino que tnicamente recogian
mitos y cultos que les parecian raros, enigmaticos
o curiosos. No obstante, si tenemos en cuenta que
asi nacié la ciencia etnografica en Europa, el pano-
rama se nos presentara entonces como menos de-
solador de lo que a primera vista pudiera parecer.

Tanto los poetas eruditos como los no eruditos en
dentro de las fuentes textuales que poseemos, es
necesario realizar alguna consideracién acerca de la
conservacion del mito en las fuentes arqueoldgicas
y epigréficas. Pero dada la menor utilidad que estas
fuentes poseen para el estudio de la mitologia, si
las comparamos con las anteriores trataremos el te-
ma muy brevemente. SR '

Las fuentes arqueoldgicas pueden: ser en muchas
ocasiones de gran utilidad para el conocimiento de
un mito, ya que contienen con: frecuencia versiones
o aspectos de algun mito en concreto, de las que no
tenemos testimonio literario alguno. Pero con res-
pecto a ellas es necesario tener en cuenta que su
interpretacion puede llegar a hacerse extremada-
mente dificil cuando la ausencia de testimonios es-

critos es total en el caso de un determinado mito '*.

126 A través de la cerdmica puede seguirse ‘el desarrollo
de un mito_antes de sus primeras fijaciones por escrito, El
de Orestes, por ejemplo. Véase M. 1. Davies:: Thoughts the
Oresteia before Aischylos, BCH, XCIII, 1969, pags. 214/260,
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En el caso de la ceramica decorada, muchas ve-
ces los nombres de los personajes, escritos al lado
de sus figuras, representan una gran ayuda para
llegar a una interpretacion objetiva. Pero a pesar
de ello el margen de subjetividad, siempre y cuan-
do la interpretacién no se base en la comparacién
con textos, sigue siendo grande.

Tenemos, pues, que el material arqueolégico en
bruto debe ser tomado cum mica salis, y que es pe-
ligroso construir interpretaciones que tengan que
apoyarse exclusivamente sobre él en sus puntos
clave.

Pasemos entonces a las fuentes epigraficas. De
ellas excluimos las tablillas de Lineal B, que mere-
cen una consideracién aparte. \ ;

Estas fuentes no nos dan nunca un mito integro
en forma de narracién, como es légico, dada su na-
turaleza. Pero, no obstante, presentan una fiabilidad
absoluta y una utilidad muy grande, cuando nos
ofrecen los nombres de determinados dioses y sus
epitetos. Y si bien estas series en ocasiones pueden
no tener valor significativo alguno, en otras si lo
poseen, sobre todo si alguna asociacién restringida
de dos o tres dioses se repite con frecuencia, y es,
por el contrario, rara en relacién con las versiones
ofrecidas por las fuentes textuales.

Edouard. des Places ha realizado un estudio en
este sentido, tratando de explotar las asociaciones
y epitetos de los dioses en la epigrafia, pero los re-
sultados obtenidos por él, aunque dignos de tener
en ‘cuenta, creo que se pueden calificar como ex-

y Emily Vermeule: The Boston Oresteia Krater, AJA, 70,
1966, .pags. 1/22. Pero en ella también aparecen temas de
interpretacién’ dudosa como el sacrificio humano. Véase
E. Vermeule S. Chapman: A protoattic human sacrifice, AJA,
75, 1971, pags. 285/293. ; .
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tremadamente modestos '7, lo que nos da una buena
prueba de la efectividad: de este método.

Sin embargo, no se agota aqui la utilidad de las
fuentes epigraficas para el estudio de ‘la Mltologla
Griega, sino que adn quedan vigentes m4s posibi-
lidades. Es evidente, por ejemplo, que las inscrip-
ciones de los santuarios o las.de las ofrendas, ex-
votos, etc., presentan gran interés para el estudio
del culto e incluso en algiin caso del mito. Y no es
infrecuente que puedan hallarse también datos de
interés en otros tipos de inscripciones.

La utilidad de las fuentes epigraficas para este
trabajo se podra ver en la practica en su realiza-
cién concreta y por ello pasamos a. decir ahora dos
palabras acerca del dltimo tipo de fuentes que nos
queda por examinar, las papiroldgicas. En realidad
nada hay que decir en lo que a los papiros se refie-
re, puesto que si son literarios es necesario tratar-
los después del anélisis filolégico del texto, como
a las restantes fuentes textuales relativas al mito.
Y si no lo son, por tratarse de papiros de tipo ma-
gico, religioso, etc., en realidad podriamos decir de
ellos lo mismo que’ para las inscripciones, en lo que
al tratamiento del mito se refiere.

En sintesis, pues la fiabilidad del material ar-
queoldgico, y sobre todo la del epigrafico y papiro-
légico no literario en lo que al mito se refiere, aun
pese a lo poco que aportan a este respecto, es total
ya que lo que de él podremos obtener son ‘simple’-
mente datos de nombres, epitetos o cultos. El prin-
cipal problema que reside en este material no es
entonces el de la fiabilidad, sino el de la interpre-
tacién exacta de los datos que nos ofrece.

Algo similar ocurre con la informacién que pro-
porc1onan los léxicos en sus exphcaaones sobre los

i La Relzgzon Grecque, pags. 23/86. '
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nombres de fiestas, dioses, cultos, etc, siendo inclu-
so en este caso la fiabilidad, si excluimos los erro-
res ‘de conocimiento de su autor, casi absoluta '®,

Otra posible fuente de la que disponemos para
el estudio del mito es la etimologia. Ya hemos visto
anteriormente que en el caso indoeuropeo, Dumézil
desaconsejaba’ su utilizacién, recomendando cen-
trarse en el estudio de las narraciones y los modos
de accién de los diferentes personajes mitoldgicos,
dejando a un lado las consideraciones sobre sus
nombres. ' D

En el caso griego, como vamos a ver, la situacién
va a ser similar. Efectivamente, hoy en’ dia las es-
peculaciones mitolégico-etimoldgicas, tan utilizadas
en el pasado por Usener, han caido en descrédito.
Y uninimemente se reconoce su inutilidad casi to-
tal para la comprensién de las acciones y las figu-
ras de los personajes miticos. ' o

Esto se debe a que, en primer lugar, los nom-
bres descriptivos, que ‘serian los de interés para es-
tas interpretaciones, son muy raros en la mitologia
griega . Y a que, por otra parte, la mayoria de las
etimologias que nos podrian resultar claves no son
totalmente desconocidas, siendo también las cono-
cidas de muy poca utilidad. R

Asi, por ejemplo, las etimologias de Apolo y

128 Cabria también plantear ‘el problema de la utilizacién
de las fuentes latinas que contienen mitos griegos. En €l hay
que reconocer que si eliminamos las transformaciones, omi-
siones y adiciones, producto de la situacion religiosa del Im-
perio, la ideologia de cada autor y demés factores. La fia-
bilidad entonces de éstas fuentes es similar a la'de muchas
fuentes griegas si poseemos garantfas concretas que recogen
fielmente las tradiciones anteriores.

12 Hay excepciones, como el caso de Edipo, en el que
«la formacion de su nombre es de gran antigiiedad, mos-
trando un tipo de derivacién que es muy raro en el griego de
época histérica» (M. P. Nilsson: ‘The Mycaenean Origin of
Greek Mythology, pag. 105). '
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Athena no estdn claramente establecidas, la de De-
meter es dudosa . Y como muchas de las etimolo-
gias conocidas, cuyo nimero es muy reducido a ni-
vel general, se remontan a un substrato preheléni-
co, o provienen de un término extranjero muchas
veces de origen desconocido, como las de Bachos
y Achilleus ¥, tampoco nos explican nada.

A veces, por otra parte, poseemos etimologias po-
pulares, y precisamente por este hecho debemos
desechar la posible informacién que puedan dar-
nos, puesto que indica una reflexion posterior a la
creaciéon del nombre, y un intento de resolucién del
mito a través de las posibilidades formales del nom-
bre de su protagonista, por lo cual no debe acep-
tarse la explicacidn que esta etimologia trata de
darnos de él. El caso mas conocido es el de Afrodi-
ta: su etimologia «espuma» es totalmente popular
y la verdadera no se explica ni por préstamo semi-
tico ni por término indoeuropeo alguno '

Etimologias populares son también la de Za-
greus como «el cazador perfecto»'®, y muchas
otras ', , : :

Cuando disponemos de una etimologia verdade-
ra, la informacién que nos suele dar es muy redu-
cida. Algunas etimologias son triviales, como la de
Bellerofontes ¥, y . otras, las mejor establecidas,
como la de Zeus, nos dicen tan poco que casi las
podriamos dejar a un lado en el andlisis. Si compa-
ramos la riqueza de las actuaciones de Zeus y sus

1% Pierre Chantraine: Dictionnaire étymologique de fa
Lazr%ue Grecque. Histoire des Mots, Paris, 1968, pags. 28'y 98,

Bt Ibidem, I, Paris, 1970; III, 1974, passim. Para Achil-
leus: I, 159. ,

132 Chantraine: Op, cit., I, pags. 147/148.

133 Tbidem, pag. 396, II.

13 Como la de Odysseus; véase ibidem, ITI, 776.

135 Tbidem, I, pag. 173. ,
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relaciones con los demas dioses y héroes, con lo que
concluye Chantraine acerca de su etimologia, que
«este analisis permite encontrar la raiz dei (bri-
llar)» ¥, veremos qué limitado es su valor para el
conocimiento de la personalidad mitica de Zeus.

La etimologia, por tanto, no puede proporcionar-
nos la clave para el desciframiento de la mitologia
griega, pues como ha indicado Pierre Chantraine:
«La lingiiistica no puede aportar una contribucién
considerable a la historia de la religién griega si se
pretende solamente escrutar el secreto de los nom-
bres divinos mas dificiles... Pero los nombres mas
o menos claros de divinidades menos primitivas se
prestan a una investigaciéon metédica que nos hace
penetrar en el espiritu y las concepciones religiosas
fundamentales de los helenos» ¥,

Un ejemplo de esas posibles aportaciones, no es-
trictamente etimoldgicas, de la lingiiistica al estudio
de la religién griega lo da Chantraine en su articulo
al afirmar, tras un analisis minucioso, que en el
mundo homérico «la mitologia es, en parte, un re-
flejo del vocabulario» ', puesto que el hombre ho-
mérico vive inmerso en un mundo, de poderes so-
brenaturales que identifica totalmente con las pala-
bras que los designan, lo que constituye una de las
caracteristicas del pensamiento llamado «arcaico»
por muchos antropélogos .

Siguiendo esta orientacién, recientemente Mar-
cel Detienne ha obtenido, a través del analisis es-
tructural del vocabulario de los filésofos presocra-

36 Ibidem, II, pag. 399. '
137 Reflexiones sur les noms des dieux hélleniques, AC,
XXIII, 1953, pag. 78.
13- Tbidem, pag. 74. * T ~
1% Para su vigencia en Grecia véase Clemence Ramnoux:
%a Nuzlt9 5e9t les enfants de la Nuit dans la tradition grecque,
aris, . ,
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ticos, una serie de importantes conclusiones acerca
de sus concepciones religiosas '®, 'Y siguiendo sus
pasos, Francois Frontisi-Ducroux ha analizado con
este mismo. método el conjunto de términos que
componen la familia lexical del antropénimo Daida-.
los y ha obtenido conclusiones de importancia fun-
damental para la comprensién de los mitos de este
personaje . : o , ‘

La hngiiistica puede entonces aportar. elementosf
muy significativos para la compresién del mito, pero
ya no desde el punto de vista etimoldgico, sino fun-
damentalmente desde el punto. de vista de la seman-
tica a través de la lexicologia estructural..

Naturalmente, todo esto no quiere decir que de-
bamos despreciar. totalmente una etimologia cuan-
do es conocida, sino que en estos casos deberemos
usarla, ya que aun puede afadir algo a nuestro:co-
nocimiento del mito, aunque sea minimo.

Una vez examinada entonces la naturaleza docu-f
mental del mito griego, y dejando establecido clara-
mente que puede ser analizado, a pesar de ella, me-
diante el método estructural. Pasaremos a trazar:
sus limites en el contexto.de la Grecia de la Anti-
guedad

IV, Limites y p051bzltdades del mito
en la Grecia Antlgua,

Hemos visto hasta ahora la relacion del mito
griego con los restantes mitos a nivel general y con-
cluido que esencialmente no se diferencia nada de
ellos, siendo susceptible de ser  estructuralmente

140 Véase Les maitres de Verlte dans la Gréce Archazque,
passim. .

11.En Dédale. Mythologie de l'artisan en Gréce Anaenne,‘
Paris, 1975.
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analizado y de servir como. fuente para el estudio
de la sociedad primitiva griega.

También indicamos que el mito griego es un
mito indoeuropeo y que uno de los problemas clave
que tenemos planteado para su entendimiento es
el de reconstruir el desarrollo histérico que ha lle-
vado - a la diferenciacién existente entre ambos. Nos
queda por plantear entonces el problema de las re-
laciones del mito griego con las series de elementos
descritas anteriormente, como la religién, el pensa-
miento cientifico y filoséfico y la sociedad.

Deberemos tener en cuenta en estos casos que
todo lo dicho en el primer capitulo a nivel general
es aplicable al caso griego. Sin embargo, dado que
éste es un estudio histérico, conviene desarrollar es-
tos puntos mas ampliamente en el caso griego en
concreto. o ;

Dejando a un lado el problema de las relaciones
del mito griego con el cuento y otros géneros afi-
nes, ya tratadas en el parrafo anterior, comenzare-
mos por analizar las relaciones entre el mito y la
religion. ‘

A)- Mito y religién en la Grecia Antigua

Normalmente se suelen: confundir y entremez-
clar casi totalmente estos dos conceptos cuando se
realizan estudios de historia de la religién griega.
Ello es debido a.que, evidentemente, el entendimien-
to de una religién cualquiera, ya no sélo la griega,
es absolutamente imposible si no conocemos cudles
son los dioses y los personajes a los que se rinde
culto, qué funciones se les. atribuyen y cudles son
las relaciones que mantienen entre. ellos.

Por el contrario, dentro del campo de los estu-
dios mitoldgicos, hasta hace relativamente pocos
afios no era frecuente que se realizasen incursiones
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en el terreno de lo religioso, y ello debido princi-
palmente a los enfoques positivista e historicista de
recogida de fuentes y reconstruccién de mitos, redu-
cidos casi siempre a hechos histéricos, con los que
se efectuaban los estudios de mitologia hasta co-
mienzos de este siglo.

Ademaias de esta razén existe otra que ha moti-
vado que la mezcla se dé en el terreno de la histo-
ria de la religién mas que en el de la mitologia. Y es
que en realidad el estudio de la religion objetiva-
mente considerado no existe. Y no existe porque,
como vimos en el capitulo segundo, los estudios de
religién, ya de antropologia religiosa, ya de historia
de las religiones, o bien parte de que las ideas re-
ligiosas son de una clase especial y diferente a las
demas, y entonces sélo son accesibles ‘a través de
un analisis fenomenolégico como el de Van der
Leuw; o bien si reconocen que dichas ideas pueden
ser analizadas como el resto del pensamiento, el
estudio de la religiéon quedara entonces reducido al
de los ritos y los cultos, descritos en una forma ob-
jetiva y sin prejuicios establecidos acerca de sus re-
laciones genéticas con los mitos '

También el estudio de la «religiosidad» peca del
mismo defecto: si se excluyen de ella los elementos
reales vigentes de la religiéon o del pensamiento de
una sociedad en un momento histérico determina-
do, queda practicamente reducida a la nada. Pues,
como hemos demostrado anteriormente, los senti-
mientos religiosos o las vivencias no son explicati-
vas por si mismas. Constituyendo simplemente un
producto de la accién de una estructura mental, so-
cial y ritual sobre un individuo determinado.

Historicamente, el sistema social y el religioso

142 Sobre el método fenomenolégico y las relaciones mito-
rito, véase ‘el capitulo primero. k o
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son los que explican la religiosidad, tanto a nivel
individual como colectivo, y no al contrario. La His-
toria, que es quien da la dimensién explicativa, confi-
gura la vivencia socialmente y la abarca, metodolé-
gicamente, en su campo de estudio. ,

De todo esto no se deduce, por ejemplo, que los
estudios de Nilsson acerca de la historia de la reli-
giosidad griega sean falsos o que carezcan de sig-
nificacién, sino que en realidad el tema que él estu-
dia no es auténomo, pues se compone de las rela-
ciones entre la ideologia politica y social, e inclu-
so econdémica, de un momento dado, y las estructu-
ras, miticas o no, del pensamiento, que son dife-
rentes de la ideologia propiamente dicha, pero se
combinan con ella de una forma determinada.

Lo mismo ocurre cuando se estudia la religiosi-
dad a nivel individual, en el caso de un poeta o fil6-
sofo determinado. En este caso es necesario afadir
a la consideracién de la situacién social y de las
ideologias vigentes otras consideraciones particula-
res acerca de la situacion social de su autor, de sus
relaciones con los distintos grupos que controlan el
ejercicio de las practicas religiosas. Y también con-
sideraciones de tipo psicolégico que puedan explicar
sus ideas, al menos parcialmente y su conducta.

~Asi, pues, la suma de las relaciones del pensa-
miento en general con las ideologias sociales y las
posturas de los diferentes grupos con relacién al
culto y el sistema de creencias establecidas en un
momento dado, constituyen lo que llamamos su re-
ligiosidad. {

Dejaremos ‘entonces la religién reducida al rito
y el culto socialmente ejecutados, elementos que
pueden reducirse a yno: sélo: el sistema rito-cultu-
ral del grupo humano, y pasaremos a estudiar sus
relaciones con el mito. o o

En el caso griego, toda una escuela mitoldgica, la
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de Cambridge, ha sostenido que el rito fue en Gre-
cia el origen del mito, y que, por tanto, le precedié
histéricamente. o

Sus planteamientos ya los hemos examinado des-
de el punto de vista del mito ', por lo que solamen-
te lo vamos a hacer ahora desde el punto de vista
del ritual, partiendo de un estudio de Jean Rud-
hardt ' » ' '

Este autor ha analizado el tema de una forma
muy concreta, 'y sus conclusiones son de plena ga-
rantia por cuanto que se ha preocupado de la elec-
cién de unas fuentes que le aseguren que las nocio-
nes ‘que va a estudiar corresponden a los plantea-
mientos religiosos y culturales del comun de la gen-
te de la Atenas del siglo 1v, y no solamente a los de
unos circulos sociales restringidos. o :

Las fuentes que utiliza a este respecto son los
oradores &ticos, en cuyo lenguaje es posible el es-
tudio de las nociones fundamentales del pensamien-
to religioso del momento por ser bastante similar al
coloquial. , o o ' ‘

Veamos entonces las conclusiones esenciales de
Rudhardt. ‘ , o R

Partiendo de que en este problema las supervi-
vencias de cultos anteriores en los mitos no expli-
can nada, sino mas bien todo lo contrario, sefala
que «la supervivencia, lejos de constituir una expli-
cacién, plantea por si misma un problema» ', pues
«es preciso comprender a la religién antigua segin

3 En el primer apartado del presente capitulo, pagi-
nas 113/114., i i s

144 Notions fondamentales de la ' pensée religieuse et actes
conistitutifs du culte dans la Gréce Classique. Etude- preli:
minaire pour aider.d la comprension .de la pieté. atliénienne
du IVeme siécle, Droz, Géneve, 1958. :
) ”54Notions fondamentales de la pensée religieuse; pa:
gina 4. AR : ~ e
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sus propios conceptos y exphcarla por el pensamien-
to antiguo mismo» '

Pero dentro del problema que nos ocupa, Rud-
hardt llega a una serie de conclusiones que, como
veremos, son para nosotros del mas alto interés. En
primer lugar, después de un andlisis detenido de
una serie de casos llega a concluir que entre mito
y rito existe una diferencia de naturaleza radical
y que sus relaciones no son muy estrechas.

«Los conjuntos culturales poseen una especie de
autonomia. Desde luego que se establecen numero-
sos lazos entre los gestos culturales y las divinida-
des en la conciencia del griego, pero estos lazos no
son obhgatorlos, el rito ‘da lugar al desarrollo de
una creencia, mas que presuponerla» ', «Cada rito
puede confrontarse con muchas creencias de dife-
rentes' 6rdenes, y todas las creencias reunidas no
explican completamente a ningiin rito» "4,

Asi, pues, «el rito parece tener una autonomia
que nos obliga a estudiarlo por si mismo 'y a buscar
en su estructura propla el 1nd1c1o de su significa-
cion» !

El rito y ‘el 'mito poseen, pues 1ndepend1ente-
mente cada uno de ellos su propio simbolismo. Y el
segundo de ellos se distingue a su vez del pensa-
miento religioso general. Asi, «se comprueba una
vez més que el mito puede' ser utilizado con fines
religiosos, pero que por si mismo no es de natura-
leza sacral» ™.

En la Atenas del 31glo 1v, por e]emplo nos en-
contramos con la existencia de una nocién de divi-
nidad de caracter impersonal «para encontrar a se-

146 Ibidem, pag. 8.

147 .Ibidem, pag. 59.
148 Tbidem, pag. 303.
149 Tbidem, pag. 303.
139 Tbidem, pag. 64.
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res netamente individualizados es preciso volverse
hacia los dioses, pero en ellos veremos que la nocién
de lo divino no puede encerrarse siempre en una
personalidad concreta» ¥, Por lo demds, «no es sélo
que la religién se separe de la ensefianza mitolégi-
ca cuando permanece en los limites del antropomor-
fismo, sino que ella misma, a pesar de su aparien-
cia, tiende a sobrepasar este antropomorfismo que
limita el poder emotivo y la inteligibilidad de la le-
yenda» 2, .

Existe, pues, en este momento un desacuerdo ex-
plicito en una serie de aspectos entre la mitologia
y la religién visible ™ e incluso se refleja en los do-
cumentos oficiales de la ciudad un orden de divini-
dades diferente a la jerarquia del Olimpo ™. ,

Ahora bien, «cualquiera que sea la amplitud d
la elaboracién mitolégica, la leyenda no contradice
la ensefianza de la religién, sino que la confirma» ',

Junto a las divinidades olimpicas y este concep-
to de divinidad en abstracto vemos en la Atenas de
este siglo «al dios, que, sorprendido en su accién
mas efectiva en el seno de la humanidad, pierde
todo epiteto, toda designacién propia, toda perso-
nalidad» %, — : ,

- E igualmente podemos observar que fuera de las
designaciones y las figuras que la tradicién mitica
da a las divinidades, el dios o la diosa mismos no se
nos aparece como igual a ninguna de sus represen-
taciones, sino que siempre aparece, mas alld de la
imagen establecida, sin poder ser abarcado por nin-
guna de las nociones disponibles. - :

15t Tbidem, pég. 55.
152 Tbidem, pag. 84.
153 Tbidem, pag. 77.
154 Ibidem, pag. 83.
15 Tbidem, pag. 128.
158 Ibidem, pag. 106.
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Dejando a un lado la distincién mito-rito podria
parecer, a primera vista, que los hechos expuestos
indicarian el error de las palabras que han servido
de introduccién a este apartado, en el sentido de
que parece existir algo mas que la tradicién mitica
y la ideologia o el pensamiento en general en la pie-
dad ateniense del siglo 1v; sin embargo, nada mas
falso. Lo que ocurre es simplemente que frente al
sistema mltologlco establecido, fundamentalmente
el homérico, comienzan a surgir desde la época Ar-
caica una serie de divinidades diferentes e incluso
se producen cambios de sentido en muchos elemen-
tos del pensamiento o las practicas religiosas. Pero
ello no significa que tales cambios no se expliquen
a nivel de pensamiento, aun cuando éste no sea mi-
toldégico plenamente, o bien a nivel de ideologia; y
en ultimo término por causas sociales. Sin ser, por
tanto, necesario recurrir, como Rudhardt tampoco
hace, a ninguna exphcacwn de tipo fenomenolégico
no histérica. ;

Mito y rito o culto son, pues, dos elementos di-
ferentes aun cuando tengan una serie de elemen-
tos en comun, y su estudio debera realizarse inde-
pendientemente. Por lo que al objeto de este traba-
jo se refiere sélo deberemos tener en cuenta a los
cultos de un modo muy marginal, en cuanto que, en
ciertos casos, esa relacién escasa que poseen con el
mito pueda aclararnos algiin punto oscuro de éste.

‘La diferenciacion, no a nivel de realidad histéri-
ca, sino a nivel metodolégico, es bastante evidente.
Si tenemos en cuenta la estructura de algunas obras
dedicadas al estudio de los cultos se pone de mani-
fiesto que sus autores sélo tienen normalmente en
cuenta al mito como marco de referencia, estudian-
do en cada uno de los casos el culto o el rito por si
mismos. Como ejemplo podremos aducir alguna de
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las obras de Georges Mylonas, Philippe Bruneau,
Giulio Gianelli y muchos otros .

Si bien es cierto que en muchos casos un culto
—o0 mejor una serie de ellos agrupados en un san-
tuario— construyen a su alrededor una ideologia re-
ligiosa (casos de Delfos, Epidauro o el mismo Eleu-
sis), ésta no. corresponde a los mitos primitivos,
como demuestran, por ejemplo, para la délfica De-
fradas y la eleusina Mylonas ', sino:a un sentido
nuevo al que, se incorporan elementos posteriores
y que se ajusta a las necesidades religiosas de una
determinada época, posterior en todos los casos a la
de la creacion de los mitos ¥,

Ademas de en forma dlrecta esta interrelacién
entre cultos y politica puede observarse de modo
mas indirecto y complejo cuando se trata de utili-
zar el estudio del culto con fines histéricos. Un caso
que ya hemos citado es el del libro de Gianelli sobre
los cultos y los mitos de la magna Grecia; pero otro
de mayor interés para el tema que es obJeto de nues-
tro trabajo es el libro de Severin Solders'®. En él
estudia a través de los cultos de las dlferentes par-
tes del Atica las distintas unidades locales que en
ella'debieron existir antes de producirse el sinecis-’

s? George’ Mylonas Eleusis and the Eleusinian Myste-
ries, Princenton, 1969 (reprint). Philippe Bruneau:: Recher-
ches sur les cultes de Délos d I'époque_hellenistique et d
I'epoque Imperiale, BEFAR, 217, Paris, 1970. Giulio Gianelli:
Culti e Miti della Magna Grecza Contributo alla storia piu
antica ‘delle Colonie Greche in Occidente, Florencia, 1963
(reprint).

1% Véase Jean Defradas: Les thémes de la Propagande
Delphtque, Paris, 1972'(2; ed.), y G. Mylonas: Op. cit.

1% En estas reelaboraciones muchas veces la politica des-
empefié un importante papel. Los santuarios siguieron lineas
politicas muy concretas. Véase M. P. Nllsson. Cults, Myths,
Oradcles and Politics in Ancient Greece, passim, "

190" Die ausserstddtischen Kulte und die Emtgung Atttkas,
Lindstedts Univ:, 1931.
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mo atribuido por la leyenda a Teseo, llegando a de-
ducir asi una serie de ellas que tienen grandes posi-
bilidades de haber existido ‘en esa época, que no
sabemos 'si es la época Arcaica o b1en la’ pre micé-
nica e incluso ambas.

Pero esto es salirnos, de momento, del tema que
estamos tratando en este apartado, al que podemos
concluir diciendo que en la Grecia Antigua el mito,
al contrario de lo sostenido durante muchos afios,
no estaba originado ni encontraba su prolongacién
natural en el rito, sino que ambos constituian dos
6rdenes de realidad diferentes, aunque relacionados,
teniendo cada uno de ellos su significado, sus com-
ponentes y sus reglas de desarrollo propias. -

- El mito se halla limitado en la mayoria de los
casos por el rito, que muchas veces, como ya vimos,
crea, a partir de si, nuevos mitos que lo explican.
Sin embargo, si bien el estudio del culto y del rito
es fundamental para la historia social de la Grecia
Histérica, no nos aclara casi nada, por no decir
nada, de la Pre y Protohistérica, puesto que aun
en el caso de que algun rito pre o protohistérico se
hubiese conservado, no estariamos autorizados a ob-
tener ninguna conclusion debido a que su. conexién
con el mito no es directa.

' Dejando entonces al mito hmltado por uno de
sus dimensiones pasemos a ver sus relacxones con
otros sectores del pensamlento ‘

B) Mlto y fllOSOfla en la Grec1a Antlgua

La dlstmcmn entre el mythos y el logos deriva,
como es sabido, de la misma antigiiedad griega, pero
cuando adqumo el verdadero sentido con el que es
manejada hoy en dia por gran cantidad de historia-
dores y por la casi totalidad de los historiadores
de la filosofia, ha sido a lo largo de los siglos x1x
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y XX, y sobre todo después de la publicacién de las
obras de Burnet sobre la filosofia presocratica, en
las cuales pretendié demostrar que los primeros fi-
I6sofos griegos, los «fisicos» jonios, eran algo asi
como un cientifico positivista de estos siglos. Para
Burnet y todos los que de algin modo, directo o in-
directo, le han seguido, la distincién entre estos dos
elementos serian entonces tajante, y, por tanto, en-
tre el mito y el pensamiento racional no es que hu-
biese un limite, es que existia un abismo.

En el apartado cuatro del primer capitulo hemos
tratado conjuntamente este problema con el de las
relaciones entre el mito y la religion, con el que esta
intimamente relacionado, pero lo hemos hecho a ni-
vel general y, por tanto, nos corresponde ahora exa-
minarlo en el caso.griego en concreto. No obstan-
te ya deciamos en aquel apartado que para no caer
en especulaciones huecas ibamos a proceder. me-
diante un ejemplo concreto, y el que hemos tomado
fue precisamente el de la relaciéon entre estos ele-
mentos dentro de la Cultura Griega. Alli resumimos |
brevemente los términos claves del problema y re-
mitimos a las obras de Francis McDonald Cornford,
fundamentales para el estudio de este problema, asi
como a la de Werner Jaeger sobre la teologia de los
primeros filésofos. En él hemos visto que tal distin-
cién no existe tampoco de esta forma tajante, sino
que aunque mythos y logos son dos formas de pen-
samiento diferentes, tienen una gran cantidad de ca-
racteres en comun. Tampoco se puede hablar de la
superioridad del uno sobre el otro, sino que senci-
llamente ambos cumplen funciones distintas y co-
rresponden a necesidades sociales diferentes. Lo que
nos queda ahora por hacer es entonces muy . limi-
tado, pues, al igual que en los casos anteriores, como
un tratamiento exhaustivo del tema, no es posible
en absoluto, inicamente podremos dar algunas in-
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dicaciones que muestren cuales podrian ser los pun-
tos claves a desarrollar.

El tratamiento de este problema debe hacerse si-
guiendo un doble camino, cuyas ramas se cruzan
e interrelacionan muchas veces. Por una parte, de-
bemos tratar de ver hasta qué punto se fue supe-
rando, o mejor dicho transformando, si este es el
desarrollo concreto que tuvo lugar el pensamiento
mitico. Y por otra parte debemos examinar la acti-
tud de los filésofos en general y de cada uno de
ellos en particular, frente al mito *'.

Tras lo visto en el primer capxtulo es practica-
mente evidente que, en palabras de J. P. Vernant,
«las cosmogonias de los filésofos recogen y prolon-
gan los mitos cosmogénicos. Utilizan un material
conceptual andlogo: tras los elementos de los Jo-
nios se perfila la figura de las primitivas divinida-
des de la mitologia» 2. Y no sélo esto, sino que
«cuando el filésofo quiere especificar su labor pro-
pia, la naturaleza ‘de su actividad espiritual, el ob-
jeto de su investigacién, utiliza el vocabulario de las
sectas y de las cofradias. Se presenta a si mismo
como un elegido, como un theios aner que se bene-
ficia de una gracia divina. El efectiia un viaje mis-
tico al mas all4d a través de un camino de investiga-
cién que evoca la Via de los Misterios» ',

«Sin embargo, el primer filésofo no es ya un
chaman» ', Efectivamente, 'si examinamos, por
ejemplo, las -ensefianzas de Anaximandro observa-
remos en seguida que «no son tan rigurosamente
opuestas al politeismo griego como pudiera pare-

.- 16 Como esto no nos es posible, ni siquiera al nivel de un
solo autor, nos limitaremos a dar algunos ejemplos indica-
tivos. .

162 Mpythe et Pensée chez les Grecques, 1, pag. 97.

163 Tbidem, péag.

164 Tbidem, pag. 111,
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cer». Ya que «Anaximandro llamaba a estos mun-
dos dioses, ensefiando que hay innumerables dio-
ses y como estos mundos nacen y mueren perlodl-
camente» '¢,

Si en vez de Anaximandro tomamos por eJem-
plo, a Parménides, tendremos que «el paralehsmo
entre Parménides y la Teogonia de Haciendo resul-
ta especialmente evidente en la segunda parte del
poema del primero». Y «las dos vias —la via recta
y la del error— aparecen de nuevo en el simbolismo
religioso del Pitagorismo posterior» '

Lo mismo. ocurriria: con: Jenofanes Cuyo caso es
muy interesante, puesto que, como otros autores del
siglo vI, traté de renovar la vida religiosa que el
triunfo del naturalismo habia amenazado con des-
truir, creando. un nuevo dios tinico e inmdévil, en
cuya inmovilidad fijé su mas: alta dignidad. Jend-
fanes traté de asimilar la nueva filosofia a la reli-
gién anterior, renovando el concepto de naturaleza
divina, al que traté de purificar ', ,

Parece: entonces claro que el pensamiento y los
pensadores filosoficos son muy similares y trabajan
con los mismos conceptos, que el pensamiento y los
pensadores miticos: religiosos. Esto ha quedado de-
" mostrado para el caso de los presocraticos, pero se
puede hacer también ‘extensible a los demas fildso-
fos posteriores a ellos.

En el pensamiento de Platén, por eJemplo es
evidente que existe un componente religioso muy im-
portante, como han demostrado Victor Gildschmidt
y Olivier Reverdin '®. Y lo mismo puede afirmarse no

165 Werner Jaeger: La Teologia de los prtmeros ftlosofos
paginas 38/39. :

166 Ibidem, pags. 96 102.

167 Tbidem, pégs. 50/59

188 En La religion de Platon, Parls 1949 y La rellgton de
la Cité Platonicienne, Paris, 1945, respectlvamente ot
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sélo de Aristoételes, sino de fil6sofos pretendidamen-
te ateos, como Epicuro, cuyo pensamiento religioso
ha analizado A. J. Festugiere ¢,

Esto no quiere decir que en la Antlguedad no se
hubiese llegado a la formulacién de un verdadero
ateismo. El ateismo existié en algunos fil6sofos, pero
fue muy restringido y carecié de importancia . so-
cial, situandose, ademas, muchas veces en contex-
tos pohtlcos reaccionarios '

En intima relacién con este problema esta otra
cuestion histérica que afecta principalmente ‘a.la fi-
losofia presocritica: la relacién de la filosofia grie-
ga con el pensamiento oriental. :

Desde hace algunos afios ha comenzado a poner-
se de relieve la presencia de elementos orientales
en el pensamiento filoséfico griego. El origen de
éstos se debe, en algunos casos, a importaciones di-
rectas realizadas por un filésofo, pero en otros sim-
plemente a una coincidencia en el desarrollo de am-
bos pensamientos —griego y oriental—, debida a
que ambos trabajan a partir de unas tradiciones mi-
tologicas que poseen muchos elementos en comun.

- Las influencias orientales poseen un origen muy
diverso. Tenemos, por ejemplo, algunas de caracter
iranio en el pensamiento de Heraclito ', que, como
destaca J. Duchesne Guillemin, posee muchos carac-
teres en comun con el de Zaratustra y el de los Upa-
nisad. «En Heraclito, como en Zaratustra, el uso de
conceptos abstractos se establecié en tal forma que
tomé el lugar de los: antiguos dioses»..., pero «la

169 En Epicuro y sus dioses (trad. de Epicure et ses dieux,
Paris, 1946, Buenos Alres, 1960).

10’ Sobre este tema véase A. B, Brachman: Atheism in
Pagan Antiquity, Copenhagen, 1922.

171 Véase ' Jacques Duchesne  Guillemin; Heraclitus and
Iran, HR, 3, I, junto con la critica de Stig Wikander: Hé-
raclite et le Iran, Elem. Or. Rel., pags. 56/59. :
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ruptura con ellos es mas radical en el caso del pro-
feta iranio que en el de Heraclito» ',

Pero ademas de las influencias iranias tenemos
que tener en cuenta las egipcias, las persas e incluso
las hindtes, pues, como ha observado Morris I. West,
el hecho es que el Brhadaranyaka Upanishad sélo
aclara mucho mas todo lo que dijo Heraclito que
todos los fragmentos de los demads. presocratlcos
juntos B,

West sefiala en su estudio que la penetraciéon de
algunas de las ideas egipcias debié tener lugar en la
época micénica, pasando las restantes a Grecia en la
Epoca Arcaica ™. Y que la de las ideas persas e hin-
dues tuvo lugar a través de los magos de la Media
que llegaron a alcanzar las principales ciudades de
Asia Menor, como Mileto, Sarmos, Focea y Efeso, inte-
rrumpiéndose a partir de las Guerras Médicas '".

Asi, pues, tenemos que, aunque los pensamientos
mitico y filoséfico no son idénticos, tienen una gran
cantidad de caracteres comunes. Por ello muchas
veces los fil6sofos, como también los cientificos, pue-
den servir de complemento a las fuentes mitoldgicas
a través de sus textos. Utilizaremos posteriormente
sus descripciones de animales y plantas, de las pro-
piedades de las cosas y de la naturaleza del mundo.
Pero también es cierto el que partes enormes, pro-
porcionalmente, de sus textos no nos serviran para
nada, sobre todo para tratar de estudiar el sentido
social originario del mito griego.

La filosofia constituye entonces el segundo de los
limites del mito griego. Posee con él caracteres comu-

12 Heraclitus and Iran, pag. 49 . :

13 Early Greek Philosophy and the Orient, Oxford, 1971,
péagina 201.

1714 Ibidem, pags. 205 y 36/49, hablando concretamente de
Pherecydes. -

1”5 Tbidem, pags. 227/241
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nes, pero también diferenciales. Y es relativamente
util para el estudio del mismo.

Pasemos entonces a ver cudles han sido las rela-
ciones entre el mito y la ciencia.

C) Ciencia y mito de la Grecia Antigua

Al tratar el problema de las relaciones entre el
mito y la ciencia en el apartado tercero del capitulo
primero habiamos visto cémo lo que nosotros lla-
mamos ciencia es en realidad, socialmente conside-
rada, un «saber», es decir, un sistema formado, por
una parte, por un conjunto de hechos observados,
y por la otra, por una configuracién epistemolégica
que los agrupa y facilita o impide, segun. el caso, su
investigacion.

También hemos visto c6mo estas conflguracmnes
epistemolégicas o «epistemes» varian constantemen-
te a lo largo de la historia, siendo los cambios socia-
les y los de los demas sectores del pensamiento los
que provocan sus transformaciones, que pueden dar
lugar a una ampliacién o una reduccién de los dis-
tintos campos del conocimiento.

Como ya ha sido planteado el problema de las di-
ferentes partes constitutivas de una «episteme» y del
método para su estudio ', pasaremos a continuacién
a centrarnos en el caso griego en concreto. -

Dentro de él no ha sido realizado ningin estudio
siguiendo el método de Michel Foucault, y por ello
no podemos adelantar conclusiones. Sin embargo,
dado que las ciencias a las que Foucault ha aplicado
su método son de una naturaleza similar a la griega,
aunque en muchos casos la aventajen y en otros —los
menos— le sean inferiores, podemos entonces indi-
car por anticipado que un andlisis de este tipo nos

176 Véase pags. 46/50.
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revelaria la constitucidn epistemolégica de la ciencia
griega, tanto desde el punto de vista estrictamernte
intelectual como desde ‘el punto de vista social.

Dentro de esa configuracién de la ciencia griega
aparecerian una serie de limitaciones que encontra-
rian su explicacién en el pensamiento ideoldgico
y mitico de los determinados momentos hlStOI‘lCOS
en los que se elaboré la ciencia.

La consideracién conjunta, en un momento dado,
de estos tres niveles:  ideoldgico, cientifico y mitico,
nos daria, al realizar este trabajo, la clave para la
comprensiéon de la arquitectura del pensamiento
griego. Pensamiento cuyo estudio es indispensable
para comprender con exactitud las relaciones entre
las estructuras politicas, econémicas y sociales de la
Grecia Antigua.

Ahora bien, aunque la ciencia tiene caracteres en
comun con el mito, pues ambos obedecen a una mis-
ma configuracién eplstemologlca y social y traba-
jan con los mismos hechos —por lo menos en ‘par-
te—, los hechos naturales. Sin embargo, también se
alzan entre ambos una serie de rasgos diferenciales.
Desde el punto de vista social, por ejemplo, sus fun-
ciones no se corresponden exactamente, ya que la
ciencia no ‘es la dnica encargada de mantener la
cohesién social a nivel ideoldgico. Y formalmente
considerados también existen dlferenaas entre am-
bos, aunque no un abismo.

Por estas razones podremos utlhzar a continua-
cién con toda garantia textos cientificos que nos ser- .
virdn para completar el desarrollo de un mito en
alguno de sus codigos. Y asi, por ejemplo, unas des-
cripciones de diversos autores filoséficos y cientifi-
cos ™ acerca de las propiedades de algunos péjaros

177 En realidad es practicamente absurdo distinguir en
la Grecia antigua un fildsofo de un cientifico, ya que ambas
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e insectos nos aclararan el agén entre las Musas
y las Piérides. Y las propiedades atribuidas al ratén
iluminan a la figura de Apolo Smintheus.

En este sentido podremos utilizar las fuentes
cientificas como complemento de las mitolégicas,
tal y como lo hacen Lévi-Strauss y Detienne, pero en
muchos otros-casos su aplicacion carecerd también
totalmente de interés para nuestro estudio.

Hemos limitado al mito en sus relaciones con la
religién, la filosofia y la ciencia. ¢Quiere ello decir
que por esa razén debamos disminuir su importan-
cia? Evidentemente no, puesto que la filosofia y la
ciencia han tenido en Grecia una importancia social
muy restringida. Ambas permanecieron siempre con-
finadas a una serie de circulos sociales muy reduci-
dos y totalmente cerrados sobre si mismos. Y estos
circulos fueron en muchos casos de caracter oligar-
quico, como por ejemplo los de los 6rficos y los pita-
goricos, y en ellos inicamente tomaron parte indivi-
duos miembros de las clases o grupos sociales mas
favorecidos economicamente.

A nivel popular, sobre todo: rural el mito conti-
nué poseyendo una vigencia social plena que ha per-
durado en muchos aspectos hasta el pasado siglo,
como puede apreciarse comparando el folklore y la
vida de los campesmos griegos antlguos y -contem-
poraneos 18,

La vigencia-del mito en 1as clases inferiores fue

actividades eran ejercidas por un mismo tipo de personas.
Sobre este tema, G. E. R. Lloyd: De Tales a Aristdteles, pa-
ginas 15/34 (trad Early greek sczence Thales to Aristotle,
Londres, 1970; Buenos' Aires, 1973). .

% Sobre la religion popular véase M. P. Nilsson: La reli-
gion populaire dans la Gréce Antique (trad. Plon, Paris, 1954,
de Greek Folk Religion),'y sobre el otro tema, John Cubert
Lawson: Mcdern Greek Folklore and Ancient Greek-Religion,
Cambridge,- 1910, y - Peter Walcot, Greek Peasants. Ancient
and Modern, Manchester, 1970.
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debida, en opinién de Benjamin Farrington, autor de
algunos libros sobre la ciencia griega, a la accion
de las clases dirigentes que habian creado el mito
con el fin de mantener a los restantes grupos sociales
en estado de inmadurez mental, con el fin de que
no pudiesen juzgar estrictamente su situacién social.

‘Esta teoria de Farrington ' estd en primer lugar
en contradiccién con las diferentes definiciones an-
tropolégicas del mito que se han dado hasta la actua-
lidad, ya que reduce al mito al papel de una ideologia
pohtlca en el sentido mas simple del término, sub-
estimandolo totalmente y confundlendolo -absoluta-
mente con la religién.

Por otra parte Farrmgton sobreestlma en gran
medida a la ciencia griega, a la que considera, desde
el punto de vista plenamente positivista, como lo
habia hecho Burnet.

Por estas dos razones llega a desfigurar el verda-
dero sentido social del mito y la ciencia en la Grecia
de la Antigiiedad, ya que no reconoce que la ciencia
griega fue unicamente el producto de unos grupos
sociales aristocraticos bastante restringidos, que la
cultivaron unicamente .como actividad  teérica '¥®
Por esta razoén la ciencia antigua poseyé una confi-
guracién mental que le impedia totalmente ser apli-
cada extensamente a la practica, y es por ello una
ucronia —correlato temporal de la utopia— plan-
tearse el porqué no se produjo una revolucién indus-
trial en el Mundo Antiguo.

9. Para su exposicién véase B. Farrmgton C:encm ¥ Fz-
losofia en la Antigiiedad (trad, de Science in Antiquity, Ox-
ford, 1969; Barcelona, 1971), Mano y cerebro en la Grecia
Antlgua (trad Head and Hand ‘in-Ancient Greece, Madrid,
(11973) y C‘;t)encza y polttlca en: el Mundo Antzguo (trad Ma-

ri

180 Naturalmente tenemos una excepcxén notab]e la Me-
dicina.
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Evidentemente no se produjo porque las condi-
ciones sociales y econémicas de esos momentos no
la requerian. Pero si la hubiesen requerido habria
sido necesario un cambio radical en la configuracién
epistemoldgica de la ciencia griega para que ésta pu-
diese dar lugar a un desarrollo tecnolégico amplio.
Ya que su propia estructura la. configuraba como
absolutamente tedrica . . SRR T ‘

Farrington, por querer interpretar demasiado ma-
terialistamente a la Ciencia Antigua, llega a desarro-
llar una teoria de tipo idealista, ya que afirma que la
sociedad - antigua, estaba capacitada para elaborar
una ciencia que fuese mas alld de sus condiciona-
mientos sociales. El acepta esta afirmacion, ya que
indica que los grupos dirigentes no quisieron aplicar
una ciencia que hubiese llevado a un enorme desarro-
llo de las fuerzas productivas y hubiese traido, en
consecuencia;: la- desaparicién de la esclavitud, sim-
plemente por mala voluntad, puesto que teéricamen-
te podian hacerlo. o

- Ademas de en este sentido, los planteamientos de
Farrington son también erréneos desde un punto de
vista estrictamente histdrico, pues hoy en dia no se
hace derivar a la revolucién industrial de la revolu-
cion cientifica, ya que la participacién de la ciencia
en los primeros pasos de la revolucién industrial fue
muy: escasa. En esta fase la mano de obra también
fue enormemente barata, por lo que desde el punto
de vista de Farrington seria totalmente inexplicable
la revolucién social e industrial que se produjo en la
Europa del pasado siglo.

Farrington igualmente contradice, ademas de a la
propia realidad histérica, al método que emplea. Ya

.

181 Sobre este tema, F. McDonald Cornford: La interpre-
tacion marxista de la filosofia de la Antigiiedad, en La Filo-
sofia no escrita (el marxismo es sélo el de Farrington).
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que para Marx el desarrollo de las fuerzas produc-
tivas y la estructura de clases determina el desarro-
llo tecnolégico, y no al contrario..

Los estudios de este autor poseen un defecto que
les es comtin con otros muchos y consiste en preten-
der obtener conclusiones histdricas y socioldgicas
a partir ‘de una teoria. sinanalizarla antes formal-
mente. En realidad todos estos autores llegan a reali-
zar un planteamiento absurdo, ya que es algo asi
como estudiar la historia de una lengua sin tener en
cuenta su sintaxis, su morfologia y su fonética. Pero
de hecho los estudios de este tipo son bastante abun-
dantes.
‘Para llegar entonces a realizar con rigor un ana-
lisis socioldgico de la ciencia griega es necesario ana-
lizarla antes con detenimiento, siguiendo el método
que hemos indicado: Y es necesario tener en cuenta
que esta ciencia no invalidé al mito en absoluto hasta
la época helenistica.

Dentro de la historia griega, por lo menos hasta
la época clasica, el mito tuvo una importancia poli-
tica y social muy amplia, en cuanto que grandes sec-
tores de la poblacién lo vivieron y en cuanto que pri-
mitivamente fue el modo de pensamiento dominante.
Tratar de deducir de él, mediante el método indica-
do, algo de las estructuras de la sociedad griega no
es, pues, en absoluto un sinsentido. Y aunque el mito
griego nos ha llegado en un estado de conservacién
muy fragmentario, - sigue siendo  posible realizar
estas consideraciones, como ya hemos visto.

FX LIBRIS
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