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UN ESBOZO TEORICO SOBRE LA
FUNCIONALIDAD CULTURAL DEL MITO

En estas paginas nos proponemos presentar una panoramica ge-
neral de las diversas corrientes y escuelas que, desde finales del siglo
pasado hasta la actualidad, se han interesado por el estudio, interpre-
tacion y analisis del mito.

A modo de introduccién, cabe sefialar no obstante que el interés
por la mitologia remonta a los pensadores griegos presocraticos. Jeno-
fanes de Colofén fue quien destacod por primera vez el caracter antro-
pomérfico de los mitos; Teagenes de Rhegium se centré en el aspecto
simbélico de la mitologia y Hecateo de Mileto apunté una teoria
sobre la racionalidad histérica de la mitologia.

De los diversos puntos de vista y concepciones que sobre el mito
y la mitologia postularon los filésofos griegos, fueron dos las gue
se impusieron sobre las restantes. Por una parte el evemerismo (que
tomé el nombre de su autor Everemo) y por otra la teoria de la alego-
ria, atribuida a Palaifatos.

Evemero insistié6 en el caracter histérico originario de los perso-
najes miticos. Los héroes, superhombres y dioses habrian sido perso-
najes reales cuyas hazanas gloriosas dejaron profunda huella en sus
contemporaneos, quienes, con el fin de recordarlos, crearon una serie
de narraciones épicas. Dichas narraciones, transmitidas oralmente,
fueron recargandose y embelleciéndose progresivamente con elementos
fantasticos y sobrenaturales hasta que se llego a la divinizacion de
los personajes heroicos que las protagonizaban. De ahi, segiin Evemero,
el origen de los dioses y divinidades de las que hablan los mitos.

La teoria del caracter simbélico y alegérico de los mitos centra por
el contario su atencién en el significado profundo, oscurecido y her-
mético que presentan los nombres miticos, en los cuales la sabiduria
antigua ha personificado diversos tipos de sentimientos, fuerzas y emo-
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ciones, internas o externas, y que es preciso desvelar para captar su
sentido original.

(Para un tratamiento mas extenso de estos puntos véase Rose:
1973, p. 11-25; Kirk: 1973, p. 15 y ss; Caro Baroja: 1974, p. 207-216;
y principalmente Bidney: 1971, 3-24 y Tudor: 1972, p. 13-21.)

Si bien el interés por la mitologia continué durante los primeros
siglos del Cristianismo, en la Edad Media, el Renacimiento y la
llustracion, sera principalmente en el siglo xix cuando la investigacién
sobre la mitologia adquirird un renovado empuje.

Podemos centrar este nuevo florecimiento en dos campos distintos.
Por una parte, la alta valoracién que el pensamiento mitico adquiere
en la filosofia idealista alemana (la obra de Schelling principalmente)
y por otra, el descubrimiento de la mitologia por parte de la naciente
etnologia evolucionista.

Los etndlogos de la sequnda mitad del siglo xix, considerados
comunmente como fundadores de la antropologia moderna, dedica-
ron considerables esfuerzos a la descripcién, recopilacion y analisis
de textos miticos pertenecientes a pueblos primitivos y antiguos. Entre
estos precursores cabe destacar a Tylor, Bachofen, Fustel de Coulanges,
Frazer y Lang.

A partir de las obras de los autores mencionados, los analisis y
trabajos sobre mitologia adquiriran una mayor importancia, tanto a
nivel cuantitativo como cualitativo, convirtiéendose, en algunos casos,
en una tarea especificamente especializada dentro de las ciencias so-
ciales. Esta especializacién ha afectado, ademas, a nivel interno, los
trabajos sobre el mito. Una simple mirada sobre la bibliografia espe-
cializada sobre el tema muestra los multiples niveles y el amplio es-
pectro de intereses subyacentes en el estudio de la mitologia. A titulo
de ejemplo, cabe destacar la problematica relacionada con la definicion,
origen, difusion y tematica del mito; también los problemas semanticos.
morfoldgicos y sintacticos puestos de relieve en el mito, y por daltimo
las relaciones del mito con otros productos culturales tales como el
cuento, la religion, el ritual, la magia, el suefio, los aforismos, la lite-
natura, etc.

Aqui, vy dada la imposibilidad metodolégica de adentrarnos en el
analisis de estos diferentes problemas relacionados con el mito, nos
centraremos en un tinico tema: el que hace referencia a la funciona-
lidad cultural del mito. Para ello hemos seleccionado una serie de
escuelas y autores, guiados por un doble criterio, El primero ha sido
tratar s6lo de aquellas escuelas y autores (y no otros) que hayan enfa-
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tizado la importancia socio-cultural del mito, y segundo: centrarnos
en aquellas tesis o hipétesis sustentadas por las diversas escuelas que
mas impacto han tenido en los analisis que sobre la mitologia han reali-
zado los antropélogos sociales y culturales.

En esta direccién trataremos de las siguientes orientaciones, que
hemos agrupado por escuelas: 1) La escuela historicista; 2) La escuela
de la naturaleza; 3) La escuela ritualista; 4) Las escuelas del psico-
analisis; 5) La escuela funcionalista, y 6) La escuela estructuralista.

l. LA ESCUELA HISTORICISTA

La tesis historicista, sustentada en la antigiiedad por Evemero y
Ennio (véase Tudor, 1972 19). fue nuevamente valorada cuando
Schliemann descubrié la ciudad de Troya en la sequnda mitad del
siglo x1x.

Tylor (1888), en un capitulo de su obra «Antropologia» titulado
«Historia y Mitologia», adopta una postura ambigua al respecto.
Mientras por una parte considera que el mito es una narracién ficti-
cia y falsa y «fruto del vehemente deseo de los hombres de explicar-
selo todo», (Op. cit. 457) considera, por otra, la necesidad de equiparar
el relato mitico al histérico, pues ambos van, en numerosas ocasiones,
inextrincablemente unidos, hasta el punto de que pueden confundirse.

El enfoque historicista fue defendido en Inglaterra por W. H. Ri-
vers, fundador del método genealégico. En un articulo titulado «E]
método genealégico de investigacién antropolégica» (1975), Rivers
afirma:

«Es un hecho familiar que muchos pueblos conservan largas
genealogias de sus antepasados, retrocediendo muchas genera-
ciones y con frecuencia perdiéndose en el mitos (op. cit. 85).

Sin embargo, mas que el historicismo «vulgar» de Evemero, Rivers
defiende una aproximacién sociologica al estudio del mito desde una
perspectiva histérica. En «The sociological significance of Myth»
(1968) leemos:

«I approach the subjet of myth in this paper in its relation to
the history of culture»... (1968, 28).

El mito es considerado como una narracién explicativa que incide
en los siguientes tépicos:
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«First, it may be the primary motive of a myth, or of some part
of a myth, to give an account of the coming into being of a social
institution. Next, a myth may have a social setling. The whole
myth may be coloured by some social atmosphere (...) Thirdly. a
myth may include incidental references to specific social events,
such as a special form of marriage» (Op. cit. 30).

Es decir, la mitologia es capaz de esclarecer algunos aspectos re-
lacionados con la organizacién social de los pueblos en los que fun-
ciona. A pesar del ataque dirigido por Malinowski (1963, 29) al his-
toricismo, el citado autor admite que:

«Es innegable que la historia —y también el medio fisico—
imprime profunda huella en todas las manifestaciones cultu-
rales, y por ende también en los mitos.»

Ademas, el mismo Malinowski en el analisis dedicado a los «Mitos
de Origen» de los trobriandeses (1963, 49-67), y después de pregun-
tarse por el valor histérico de los mismos, concluye:

«No basta la teoria sociolégica de estas leyendas (nétese el ataque
velado a Rivers) para hacer admisible una reconstruccion histé-
rica. Sea cual fuere la realidad oculta en su pasado histérico,
los mitos sirven mas para encubrir ciertas contradicciones crea-
das por los sucesos historicos que para consignar los sucesos
mismos» (Op. cit. 66).

Los nuevos hallazgos arqueolégicos —principalmente en el area de
Ameérica Latina— orientaron de nuevo a ciertos estudiosos a postular
la objetividad histérica de algunas narraciones consideradas tradicio-
nalmente como miticas. La siguiente cita de Fromm es aclaratoria al
respeto. Después de distinguir en el mito un aspecto manifiesto y
otro latente, escribe:

«Pero aun en lo que respecta al relato manifiesto, hemos apren-
dido ahora a comprender que no es simplemente un producto
de la imaginacion fantastica de pueblos «primitivos», sino un
recipiente de apreciados recuerdos del pasado. (Numerosos ha-
llazgos obtenidos en las excavaciones practicadas durante las
altimas décadas han establesido la verdad histérica de muchos
mitos.») (Fromm, 1971, 147.)
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En la actualidad, es Raphaél Girad («Le Popol-Vuh histoire cultu-
relle des Maya-Quichés», 1972) quien vuelve a defender el caracter

netamente histérico o historiografico del mito.
Citando a E. de Michelis, escribe:

«Le pas le plus important quait fait la Critique historique mo-
derne a été de comprende, a la suite de Vico, que la plus grande
partie des mythes divins et heroiques des Traditions antiques, ...
sont le [ait d’autant de reconstructions et d'explications histo-
riques... sous la forme compatible avec la mentalité des primitifs,
alogique et antropomorphique» (Op. cit. 10).

(Para la relacién entre mito e historia véase también: ]J. Vansina
(1967): Evans-Pritchard (1974, 53); M. Godelier (1974, 367-391) y
M.:* D. Comas (1973).

2. LA ESCUELA DE LA NATURALEZA

También la segunda orientacién dominante en la antigiiedad —Ila
teoria del caracter alegérico del mito —y postulada por los sofistas,
Demécrito, Prodicés, Epicuro y otros (véase Tudor: 1972, 17 y ss.;
Caro Baroja: 1974, 207 y ss. y Bidney: 1971, 3-23) fue defendida
de nuevo en el siglo xix.

El filologo aleman Max Miiller, especialista en sanscrito y herme-
neuta de los libros védicos, fue el fundador de la «Escuela de la Natu-
raleza», llamada asi por la importancia basica que en ella ocupan los
fenémenos naturales.

La mitologia, segin Max Miiller, no es ni la transformacién de la
historia en leyenda, ni una fabula aceptada como historia, sino «una
enfermedad del lenguaje («a disease of languages). La hipotesis ex-
plicativa de esta definicién seria la siguiente: todos los pueblos indo-
europeos habrian pertenecido originariamente a la cultura aria de la
India. Después de las migraciones de los grupos indoeuropeos, el len-
guaje, la mitologia y las creencias de estos empezaron a diversificarse.
El sentido original (solar) de los nombres de los dioses védicos fue
olvidado progresivamente por los pueblos emigrados que conservaron,
sin embargo, frases miticas y proverbios de sentido incierto. Estos
fésiles lingiiisticos, recuerdo olvidado de denominaciones pretéritas,
fueron arropados posteriormente con historias inventadas para hacer-
los inteligibles a los miembros de la sociedad. Estas historias son las
narraciones miticas tal como nosotros las conocemos.
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Dada la gran importancia que entre los vedas habia tenido la mi-
tologia solar, los pueblos herederos de la cultura védica siguieron una
similar tendencia, tendencia que segiin el autor queda patente en las
connotaciones solares de las mitopeyas y metaforas que cristalizaron
en los conceptos miticos de los pueblos europeos.

El mismo Max Miiller y Kuhn defendieron el origen solar de toda
la mitologia europea; Ehrenreich, Siecke y Wincler enfatizaron la im-
portancia de la luna; Frobenius y otros la del sol y restantes astros.

Los puntos de vista de Max Miiller fueron criticados por el evo-
lucionista Andrew Lang en una polémica famosa (véase Darson: 1971,
25-63).

La escuela de la naturaleza tuvo, a pesar de su éxito, una desfa-
vorable acogida por parte de los primeros etnélogos (excepto Tylor),
y su influencia en la antropologia cultural ha sido particamente nula.
Un punto de vista similar al defendido por Max Miiller ha sido adop-
tado en la actualidad por Asimov (1974).

(Para un tratamiento mas extenso véase: Dorson, 1971; Cassirer,
1973, 7 y ss.; Tylor, 1888, 465 y ss.; Malinowski, 1963, 27-29 y
Rank, 1961.)

3. LA ESCUELA RITUALISTA

James Frazer, al principio de su influyente libro «La Rama Dora-
da» y hablando del asesinato ritual del «Rey del Bosque», afirma:

«No se necesita una demostracién meticulosa para convencerse
de que los relatos acerca del culto de Diana en Nemi no son
histéricos. Pertenecen sin duda a esa larga serie de mitos elabo-
rados para explicar el origen de un ritual religioso...» (Frazer,
1969, 27).

La frecuente correlacién existente entre narracién mitica y compor-
tamiento ritual habia sido observada también por Tylor y Robertson
Smith.

La hipétesis de Frazer (citado por S. E. Hyman, 1971, 137) en la
que se define el mito como: «a [iction devised to explain an old custom,
of which the real meaning and origin had been forgotten» encontréd
numerosos partidarios, que se apresuraron a verificarla en sus respec-
tivos campos de estudio. Asi Jane E. Harrison (citada por Tudor,
1972, 28) redefine a su vez el mito diciendo:
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«The spoken correlative of the acted rite, the thing done; it is
to leqgomenon as contrasted with or rather as related to to dro-
menon.»

Entre los clasicistas famosos que adoptaron la tesis de Frazer cabe
destacar, ademas de J. Harrison, a Gilbert Murray, A. B. Cook y
F. M. Cornford. Este altimo (1974) intenta explicitar las bases ritua-
les de la Teogonia de Hesiodo, mientras que la egiptéloga M. Murray
postula idénticas bases para las creencias en la brujeria y Th. Gaster
(1973) para los mitos biblicos.

La euforia ritualista afecté también a los especialistas sobre narra-
ciones infantiles, como P. Saintyves y Vladimir Propp, formalista ruso,
que en su libro «Las raices histéricas del cuento» (1974) defiende la
hipétesis ritualista.

En la década de los 40. Lord Raglan, apoyandose en las tesis de
Hocart (véase «Le mythe sorcier, 1973), se convirti6 en uno de los
maximos teéricos de la corriente ritualista. En el articulo «Myth and
Ritual» (1971) escribe:

«The purpose of this paper is to explain what a myth is. it is
perhaps only necessary to say that in the view of many modern
students it is simply a narrative associated with a rite» (Op. cit.

122).

La funcién del mito es, pués. la de conferir validez y sacralidad
al rito, elemento primordial en toda sociedad por el conjunto de signi-
ficaciones emocionales, comportamientos recurrentes y actos varios
con ¢l asociados y necesarios para la supervivencia de la sociedad.

Este caracter pragmatico del mito y su asociacién con el ritual
—elementos ambos observados por antrépologos como Boas (citado
por Kluckhohn, 1968, 741), Malinowski (1963) y Radcliffe-Brown
(1972) — fueron enfatizados al maximo por Raglan, quien llegé a con-
siderar que el rito, no sélo dio origen al mito, sino también a las
normas, instituciones. sistemas de estratificacién y demas bases de
la organizacién social de los pueblos.

En otro trabajo («The hero of tradition»), Raglan tabula las di-
versas constantes miticas en la vida de los héroes e intenta probar que:

«..the story of the hero of tradition is the story, nof of real
incidents in the life of a real man, but of ritual incidents in the
career of a ritual personage» (1965, 150).
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En el campo de la antropologia, quien, a nivel teérico, ha estudiado
el tema ha sido Clyde Kluckhohn en un trabajo titulado «Myths and
Rituals: A General Theorys» (1968).

Kluckhohn enjuicia criticamente el dogma ritualista prequntandose:
icual es la prueba que permite afirmar que el rito antecedi6 al mito y
no lo contrario? Si bien algunos ejemplos entresacados de sociedades
concretas prueban lo primero, en otros casos ocurre lo contrario. Por
consiguiente, la generalizacién unilateral de una de las dos posibles
contestaciones carece, evidentemente, de base empirica.

Ademas Kluckhohn apunta su propia hipétesis diciendo:

«The structure of new cultural forms (wether myths or rituals),
will undoudtedly be conditioned by the pre-existent cultural ma-
trix» (Op. cit. 143).

El origen de ritos y mitos debe centrarse. segtn el autor, en la
«satisfaccion de necesidades», por cuanto:

«Both myth and ritual satisfy the needs of a society and the
relative place of one or the other will depend upon the particu-
lar needs (conscious and unconsicous) of the individuals in a
particular society at a particular time» (Op. cit. 147).

Ahora bien jcuéles son estas necesidades? Kluckhohn, después de
sefialar qué mitos y ritos son partes fundamentales de la conducta y
experiencia humanas, escribe:

«Both myth and ritual are simbolical procedures (...) The myth
is a system of word symbols, whereas ritual is a system of
object and act symbols. Both are symbolic processes for dealing
with the same type of situation in the same affective mode»
(Op. cit. 149).

(Para una visién ,principalmente critica, de la escuela ritualista
véase: Hyman: 1971, 136-153; Kirk, 1971, 26 y ss.; Thompson:
1971; Dundes: 1965; Tudor: 1972, 28 y ss.; Fontenrose: 1966: Lévi-
Strauss: 1973, 211-218, y Dorfles: 1969.)

4. LAS ESCUELAS DEL PSICOANALISIS

La aproximacion psicoanalitica al estudio y analisis del mito es
netamente psicolégica. Freud en 1900 escribi6 en «La interpretacion
de los suefios»:
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«El simbolismo onirico va mucho mas alla de los suefios. No
pertenece a ellos como cosa propia, sino que domina de igual
manera la representacion en las fabulas, mitos y leyendas, en
los chistes y en el folklore permitiéndonos descubrir las rela-
ciones intimas del suefio con estas producciones» (1971. 62).

La similitud entre suefio y mito, aqui apuntada, se repetira como
tesis basica por parte de todas las escuelas psicoanaliticas. Ahora bien,
si de acuerdo con Freud el suefio es la realizacién alucinatoria de
deseos reprimidos del durmiente individual, los mitos y demas produc-
tos colectivos de la fantasia seran, por inferencia y analogia, la ex-
presion de deseos colectivos reprimidos.

Los mecanismos oniricos (censura, distorsién, condensacién) seran
considerados también como tipicos del mito al igual que los conte-
nidos sexuales, inconscientes y de la temprana infancia que segun
Freud, caracterizan los argumentos latentes del duefio.

Esta idéntica funcionalidad de mecanismos y temas permite afirmar
que el mito es la expresion de un «suefio colectivo», mientras que el
suefio es la expresién de un «mito particular». El principio de Haekel,
adoptado por el psicoanalisis, segin el cual «la ontogénisis es la reca-
pitulacion de la filogénesis» posibilita, ademas, la consideracién segun
la cual en la mitologia se condensa el alma infantil y la vida reprimida
e inconsciente de la humanidad.

Las bases metodolagicas propuestas por Freud para la interpreta-
cién de la vida onirica y el significado oculto de la misma se convir-
tieron en punto de partida para toda investigacién posterior sobre el
mito. El mismo Freud, de forma tangencial —pues jamas traté direc-
tamente el pensamiento mitico—, ofrecié algunas bases en sus obras
«Totem y Tabu» (1970) y en «El porvenir de una ilusiéon» (1970).

Entre los discipulos de Freud que iniciaron y perfilaron sus teorias
sobre los productos colectivos de la fantasia cabe destacar a Franz
Ricklin, Karl Abraham, Otto Rank, Ernest Jones, Theodor Reik y
Géza Réheim.

Ricklin, en 1908. publicé el libro «Wishfulfillment and symbolism
in fairy tales» (1970) centrado en el analisis psicoanalitico de la teoria
del deseo en el cuento y los mecanismos psiquicos mediante los cuales
los deseos reprimidos colectivamente pueden ser desvelados, y apre-
hendido su contenido o significado latente.

Karl Abraham, en «Suefio y Mito» (1971), trato sistematicamente
las similitudes entre uno y otro llegando a la conclusion de que:
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«il mito é un frammento superato della vita psichica infantile della
collettivita, che contiene (in forma velata) i desideri dell'infanzia
della collettivita» (Op. cit. 1971, 68).

Las figuras miticas o histéricas de Prometeo, Moisés, Sansén y
Amenhotep IV sirvieron a Abraham de base para sus demostraciones.

Otto Rank. defensor de la teoria del «trauma del nacimiento» (véase
Rank, 1972) y de la «novela familiar del neuréticos (1970), publicé
un libro sobre mitologia titulado «El mito del nacimiento del héroe»
(1961). En él analiza las figuras de héroes, reyes, fundadores de re-
ligiones y principes miticos de diversas culturas y épocas mostrando
los paralelismos y correspondencias que es posible rastrear en la vida
de los mismos y su adecuacién a un patrén-tipo llamado: «Novela fa-
miliar de los neuréticoss (1970, 83).

Ernest Jones amplié en numerosas obras y articulos, los postula-
dos psicoanaliticos aplicados al estudio del folklore. la mitologia y la
religién. En «Le cauchemar» (1973) muestra cémo los incubos, siicu-
bos, vampiros, hombres-lobo, diablo, brujas y otros seres miticos me-
dievales tienen su origen en los suefios de angustia y pesadillas. En
«Hamlet y Edipo» (1975), discute las bases edipicas de la tragedia
shakesperiana. También son representativos de la obra de Jones los
articulos contenidos en el libro «Psychanalyse, folklore, religion»
(1973 a).

Theodor Reik, por su parte, se especializé en el analisis psicoana-
litico de los comportamientos rituales, que comparé a rituales neuré-
ticos, aplicando, ademas y por primera vez, las técnicas analiticas a la
interpretacion de los mitos biblicos. (Véase «La creation de la femmes.
1975.)

La aplicacién sistematica de las tesis e hipétesis psicoanaliticas a
los materiales empiricos, producto de la investigacion de campo, fue
obra de Géza Réheim. La inmensa obra de Réheim (véase Dadoun,
1972), puede considerarse como el primer intento interdisciplinario
para hermanar las tesis freudianas y las hipétesis antropolégicas en
boga. En uno de sus altimos libros «Les portes du Réves (1973), Ré-
heim considera que la mitologia tiene su origen directo en la produc-
cion onirica, en las remotas edades en las que la humanidad no dis-
tinguia con claridad las diferencias existentes entre vida diurna y vida
nocturna.
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A. Carr GUSTAV JUNG Y SU ESCUELA

El primer cismatico importante del grupo freudiano fue Jung. Ya
desde la publicacién de una de sus primeras obras («Simbolos de trans-
formacion», 1962), Jung, que habia estudiado los escritos de una pa-
ciente americana, observé que los contenidos de los suefios y poemas
de ésta se asemejaban en gran manera a ciertas creaciones colectivas
—cuentos, leyendas y mitos— que pertenecian a diversas culturas,
extraordinariamente alejadas en espacio y tiempo, Este hecho le llevé
a postular una nueva facultad que denominé «inconsciente colectivoy.
En el inconsciente colectivo estan depositadas las imagenes primor-
diales o arquetipos que constituyen:

«posibilidades de humana representacion, heredadas en la es-
tructura del cerebro y que producen remotisimos modos de ver»
(Jung, 1965, §4).

Estos arquetipos o ideas fundamentales, heredadas en la misma
estructura cerebral estan cargados de energia y vida propia y tienden
a presentarse continuamente y bajo idéntica forma en los mitos e ideas
religiosas colectivas. Es decir, a diferencia de las vivencias personales
que s6lo se manifiestan en el inconsciente individual, los arquetipos
existen independientemente de las vivencias personales remontandese
a niveles infinitamente mas profundos y dormitando en un inconsciente
suprapersonal del que toda la humanidad extrae sus mitos, relatos re-
ligiosos y productos de la fantasia.

Cuando el hombre empieza a declinar (la primera etapa de la vida
esta, segun Jung, dominada por el inconsciente individual) descubre
dentro de si:

«el tesoro sepultado del que la humanidad ha ido sacando sus
dioses y demonios y todos esos pensamientos fuertes y poderosos
sin los cuales el hombre deja de ser hombre» (Op. cit., 86).

Los mitos. pues, a pesar de ser objetivamente falsos, subjetivamente
son verdaderos, y su funcién es de profilaxis psicolégica. Asi como el
suefio individual es, en la teoria junguiana, el exponente de un con-
flicto entre inconsciente y consciente del sofiador, el mito es un guar-
dian de la cultura, pues en él se expresan y resuelven problemas uni-
versales de la humanidad, regulandose y equilibrandose tendencias
opuestas y contrarias.

Ahora bien, puesto que la mitologia expresa y resuelve los pro-
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blemas universales de toda la humanidad, los contenidos de los mitos,
independientemente de las coordenadas tiempo-espacio en las que se
presenten, seran también universales.

Esta unidad arquetipica subyacente en los mitos fue denominada
por Joseph Campbell: «monomito». La estructura basica del mono-
mito y la captaciéon del substrato universal y arquetipico de los mitos
procedentes de las mas diversas culturas fue expuesta, por primera
vez, en la obra de Campbell «El héroe de las mil caras» (1972). La
tematica del monomito se asocia ademas con los ritos de pasaje, pues:

«el camino comin de la aventura mitolégica del héroe es la mag-
nificacion de la férmula representada en los ritos de iniciacion:
separacion-iniciacién-retorno. que podrian recibir el nombre de
unidad nuclear del monomito» (Op. cit., 1972, 35).

Las tesis de Jung han influido, con diversa intensidad, en los ana-
lisis que sobre mitologia han realizado los siguientes autores: R. Hos-
tie (1968); A. Haber (1969); Karl Kérenny (1972); ]J. Villegas (1973);
M. Eliade (1967, 1968); P. Diel (1966. 1971) y, aunque no lo reco-
nozcan explicitamente, sobre E. Fromm y C. Lévi-Strauss.

B. EL PSICOANALISIS CULTURALISTA

Junto con Karen Horney, H. Stack Sullivan y Sandor Rado, Erich
Fromm es un de los miembros mas representativos del llamado psico-
analisis culturalista. Las obras en las que Fromm se interesa por la
mitologia son, principalmente, tres: «El dogma de Cristo» (1971 a),
«Seréis como dioses» (1971 b) y la titulada: «El lenguaje olvidado;
introduccién a la comprensién de los suefios, mitos y cuentos de hadas»
(1971).

En esta dltima, Fromm. después de considerar que los mitos, suefios
y cuentos son expresiones de un lenguaje universal y «olvidado», afirma:

«El lenguaje simbélico es un lenguaje en el que las experiencias
internas, los sentimientos y los pensamientos son expresados
como si fueran experiencias sensoriales, acontecimientos del mun-
do exterior. Es un lenguaje que tiene una légica distinta del idio-
ma convencional (...) Es el tinico lenguaje universal que elaboré
la humanidad, igual para todas las culturas v para toda la his-
toria. Es un lenguaje que tiene su propia gramatica y su sintaxis,
por asi decirlo, un lenguaje que es preciso entender si se quiere
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conocer el significado de los mitos, los cuentos de hadas y los
suefios» (Op. cit., 14).

Ahora bien, a pesar de postular el caracter universal del pensa-
miento mitico, el autor, de orientacién relativista y culturalista, acepta
la existencia de «dialectos» simbélicos que si bien pertenecen al len-
guaje olvidado universal traducen las preocupaciones y conflictos con-
cretos originados en las diversas culturas. Asi, la etiologia del mito
no hay que buscarla ni en la libido reprimida tal como pretendian los
freudianos ortodoxos, ni en la herencia racial (Jung), sino en los con-
flictos y ansiedades originadas en las bases objetivas, reales e histo-
ricas de cada cultura concreta.

Mencién aparte merece, dentro de la orientacién culturalista en
psicoanalisis, Abram Kardiner, fundador del método psicodinamico.
Para Kardiner, la mitologia, al igual que el folklore, la religion y el
arte, constituyen los sistemas proyectivos de cada sociedad, sistemas
que se han originado a partir de las experiencias de los miembros de
una sociedad con sus instituciones primarias. Las huellas y marcas
dejadas en la personalidad de los individuos por la accién presiona-
dora de las instituciones primarias originara las instituciones secun-
darias o ideologicas, en las que se integra el mito, La influencia de Marx
es clara en las dos obras fundamentales de Kardiner, «El individuo y
su sociedad» (1968) y «Las fronteras psicolégicas de la sociedad»
(1945).

(Para un tratamiento mas extenso de las escuelas psicoanaliticas
véase: Carvalho-Neto: 1968, 19-48; Dundes: 1965; Kirk: 1973, 297 y ss;
Tudor: 1972, 39 y ss; v Fromm: 1971.)

5. LA ESCUELA FUNCIONALISTA

En una de las obras mas notables (1972) de Bronislaw Malinowski,
este autor, después de una exhaustiva descripcién de los mitos del Kula
trobiandeses, escribe:

«Con frecuencia la funcién principal del mito es servir de fun-
damento a un sistema de magia, y, dondequiera que la magia
forme la espina dorsal de una institucién, también se encontrara
un mito en su base. Quizas esté en esto la mayor importancia
sociolégica del mito, es decir, en su influencia sobre las institu-
ciones a través de su relacion con la magia. El punto de vista
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sociolégico y las ideas de los indigenas coinciden aqui de forma
notable» (1972, 301).

Esta tesis reduccionista de la primera etapa intelectual de Mali-
nowski fue, no obstante, modificada y ampliada en sus obras poste-
riores. Asi. en uno de los trabajos mas citados por los estudiosos del
mito (1963). Malinowski escribe a modo de introduccién:

«... la tesis de esta obra es que existe una intima conexién entre
la palabra, el mythos. el relato sacro, y el rito, los hechos morales,
la organizacién social y también la actividad practica de la tribus
(Malinowski, 1963, 27).

La perspectiva funcional y empirica de Malinowski —que fue el
primero en estudiar mitos vivos en su contexto— implicaba un enfoque
mas amplio y comprensivo de la funcionalidad del mito. La multipli-
cidad de aspectos a los que se refiere el mito se condensan en la si-
guiente cita:

«... Estudiandolo vivo, el mito no es un simbolo, sino la expre-
sion directa de su tema, no es una explicacién que satisfaga un
interés cientifico, sino la resurreccion de una realidad primitiva
mediante el relato, para satisfaccion de profundas necesidades
religiosas, aspiraciones morales, convenciones sociales y reivin-
dicaciones; inclusive para cumplimiento de exigencias practicas.
El mito cumple en la cultura primitiva una funcién indispensable:
expresa, exalta y codifica las creencias, custodia y legitima la
moralidad; garantiza la eficiencia del ritual y contiene reglas prac-
ticas para aleccionar al hombre. Resulta asi un ingrediente vital
de la civilizacion humana; no un simple relato, sino una fuerza
activa tesoneramente lograda; no una explicaciéon intelectual o
una fantasia artistica, sino una carta pragmatica de fe primitiva
y sabiduria moral» (Op. cit,, 33).

El mito. pues. estd imbricado funcionalmente en la realidad socio-
cultural de la que se convierte en principio sancionador, sacralizador
y justificador. Asi, los mitos de origen, que refieren a la aparicion de
los hombres sobre la tierra y la primitiva organizacién jerarquica de los
clanes, tienen, de acuerdo con Malinowski, la misién de justificar los
privilegios y derechos de unos clanes sobre otros.

Distinta es la funcién de los mitos de la muerte. Tales narraciones,
cuyo contenido tematico gira en torno a cuestiones desagradables re-
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feridas a la aparicién de la enfermedad, la vejez, la hechiceria y la
muerte entre los hombres, intentan explicar y reducir las ansiedades
que tales temas despiertan entre los nativos.

La funcién, por tltimo, de los mitos «instituidores» sera la de pro-
porcionar bases sacrales a las costumbres, ritos, instituciones, creen-
cias y demas aspectos de la vida social de los nativos, como la magia
y el intercambio Kula o la brujeria.

El mito, pues, forma parte integrante de un organismo social, or-
ganismo que debe ser considerado como un todo sistematico y cohe-
rente. Cada una de las partes de este organismo esta directamente
relacionada con las restantes. El mito no es una excepcién a esta regla,
y como parte especifica del todo social cumple una serie de funciones
cohesivas e integrativas —justificando anomalias, calmando ansiedades
vy dando respuestas a diversos interrogantes planteados dentro del
contexto social en el que se ha originado—.

El énfasis en la funcién integradora y cohesiva de la mitologia
fue también destacada por el cofundador del funcionalismo, Radcliffe-
Brown. Radcliffe-Brown, considerado como padre de la orientacién
estructural-funcional en antropologia, en «The interpretation of An-
damanese Customs and Beliefs: Myths and legends» (1968), sustenta
puntos de vista similares a los malinowskianos, cuando escribe:

«Affective modes of experience (sentiments, feelings or emotions)
can be expressed not only in bodily movements (ritos y ceremo-
nias) but also by means of language (...) They serve to express
certain ways of thinking and [eeling about the society and its
relation to the world of nature, and thereby to maintain these
ways of thought and [eeling and pass them on to succeding ge-
nerations. In the case of both ritual and myth the sentiments ex-
pressed are those that are essential to the existence of the so-
ciety» (Op. cit., 71).

La gran influencia de Malinowski y Radcliffe-Brown en la antro-
pologia moderna ha motivado que sus puntos de vista sobre el mito
hayan sido adoptados por numerosos investigadores. Entre éstos cabe
destacar a Raymond Firth (1968); las primeras obras de Edmundo
Leach (1968); Evans-Pritchard (1974) y también la americana Ruth
Benedict (1968); y Clyde Kluckhohn (1968).

Todos, con ligeras diferencias y énfasis especificos, han compro-
bado, estudiando pequenas sociedades, la funcionalidad socio-cultural
de la mitologia primitiva.
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6. LA ESCUELA ESTRUCTURALISTA

La orientacién estructuralista en el analisis de la mitologia, de la
que Claude Lévi-Strauss es el maximo exponente en la actualidad,
tiene diversos precursores segin reconoce el mismo autor. Por una
parte la obra del lingiiista F. de Saussure (1970) de la que Lévi-Strauss
toma prestada la distincion entre langue y parole; los trabajos del
formalista Vladimir Propp sobre los cuentos rusos (1971 y 1974) y la
obra de Georges Dumézil sobre la mitologia indoeuropea (1970 y 1973).
Por otra, los analisis que sobre mitologia y religién habian realizado los
pensadores franceses como L. Lévy-Bruhl (1972- 1974) y los repre-
sentantes de la escuela «organicista» francesa, principalmente E. Durk-
heim y Hubert y Mauss, de los que Lévi-Strauss es directo continuador.
También hay que destacar la influencia de F. Boas en la orientacion
estructuralista de Lévi-Strauss. (Véase «Antropologia Estructural»
1973, 186.)

Segiin Lévi-Strauss el pensamiento primitivo, al igual que el mi-
tico, operan y funcionan a partir de oposiciones o correlaciones bina-
rias, cuyo analisis permite al estudioso descubrir las bases, aparente-
mente arbitrarias, en las que toda estructura narrativa se apoya y
cimienta.

El analisis progresivo de las parejas oposicionales que subyacen
en la estructura de las narraciones miticas y la captacién de la dia-
Jéctica tipica de los procesos dinamicos de simetria o antitesis que afec-
tan a dicha estructura van a ser las herramientas metodolégicas ca-
paces de aproximarnos al pensamiento logico y coherente de la cultura
que ha originado o asimilado el relato mitico. La estructura légica del
mito no es, sin embargo, una mera proyecciéon de la cosmovision de la
cultura de referencia, sino que puede ser al mismo tiempo efecto y
causa de la misma. El pensamiento mitico adquiere su pleno significado
cuando es analizado dentro de su universo semantico. Este universo,
ademas, debe codificarse a partir de los datos etnograficos. Lévi-Strauss
inicia la obertura de las «Mitologicas» diciendo:

«El objeto de este libro es mostrar de qué modo categorias em-
piricas, tales como las de crudo y cocido, fresco y podrido, mo-
jado v quemado. etc., definibles con precision por la pura obser-
vacién etnografica y adoptando en cada ocasion el punto de vista
de una cultura particular, pueden sin embargo servir de herra-
mientas conceptuales para desprender nociones abstractas y en-
cadenarlas en proposiciones» (Lévi-Strauss, 1972, 11}
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Para obtener estas nociones abstractas hay que partir arbitraria-
mente de un mito concreto. Sin embargo, el analisis de una narracién
mitica es insuficiente (pues permite especificar una parcela minima de
la realidad). De aqui la necesidad de encadenar sistematicamente y
en sentido espiral las distintas variables de una misma narracién mitica,
para, en un segundo momento, relacionarlas con otros mitos, préximos
o extrafios, que, de forma manifiesta o latente, muestren puntos de
contacto y conexién con la narracién basica de referencia. De este
analisis progresivo y en profundidad de un corpus mitico se obtiene
una infraestructura de relaciones. Esta infraestructura sintactica obje-
tivada informa, ya sea por paralelismo o transversalidad, sobre la
realidad socio-cultural en la que opera.

Sin embargo. la informacién derivada de los mitos es distinta se-
gin el punto de vista del individvo, pues:

«Sin excluir que los sujetos hablantes, que producen y transmi-
ten los mitos, puedan adquirir conciencia de su modo de opera-
cion, no podria ser de manera normal sino parcialmente y con
intermitencia. Ocurre con los mitos los que con el lenguaje: el
sujeto que en su discurso aplicase conscientemente las leyes fo-
nolégicas y gramaticales (...) no dejaria de perder en sequi-
el hilo de sus ideas. Del mismo modo el ejercicio y uso del
pensamiento mitico exigen que sus propiedades se mantengan
ocultas; en caso contrario se caeria en la posicion del mitélogo
que no puede creer en los mitos puesto que se dedica a desmon-
tarlos» (Op. cit., 21).

El pensamiento mitico, al igual que la miisica, no sélo esta estimu-
lado por factores externos (histéricos, sociales o culturales) sino tam-
bién por estimulos internos pues: «(en) cierta manera, los mitos se
piensan entre ellos» (1972, 21).

Este hipotético atributo junguiano del mito es posteriormente ma-
tizado cuando el autor afirma que:

«La musica y la mitologia enfrentan el hombre a objetos vir-
tuales de los cuales s6lo la sombra es actual, a aproximaciones
conscientes (una partitura dz musica y un mito no pueden ser
otra cosa) de verdades ineluctablemente inconscientes y que les
son consecutivas» (Op. cit. 27).

Ahora bien ;cual es la funcién del mito? Después de sefialar que
todo mito posee una estructura de miltiples hojas, Lévi-Strauss afiade:



132 J. PRAT CAROS

«Si es verdad que el objeto del mito es proporcionar un modelo
légico para resolver una contradiccion (tarea irrealizable, cuando
la contradiccién es real), sera engendrado un nimero teérica-
mente infinito de hojas... (y) el mito se desarrollara como en es-
piral, hasta que se agote el impulso intelectual que le ha dado
origen» (Levi-Strauss, 1973, 209).

La gran influencia de Lévi-Strauss sobre diversos campos de las
ciencias sociales y el lugar privilegiado que en su cbra ocupa el ana-
lisis de la mitologia (Véase Lévi-Strauss: 1964, 1967, 1970, 1972, 1973
y 1974) ha renovado en las dos iltimas décadas el interés por el mito.

Por un lado este interés ha repercutido en lingiiistas como Grei-
mas (1963, 1970); Barthes (1957), vy Maranda (1972). Por otro lado
la influencia de Lévi-Strauss en los analisis sobre la mitologia reali-
zados por antropélogos ha sido determinante. (Véase el «reading»
editado por Leach, 1970, titulado «Estructuralismo, mito y totemismos». )

Acabamos de ver una panoramica relativamente amplia de las di-
versas posturas y orientaciones que durante este ultimo siglo han sus-
tentado una serie de estudiosos sobre el mito.

A pesar del amplio espectro de opiniones, los autores y escuelas
coinciden (exceptuando unos pocos casos) en un mismo punto: intentar
explicar el mito de forma univoca y reduccionista. Es decir, para unos
el mito es necesariamente un relato histérico, para otros la mitologia
tiene como unica finalidad aclarar los preocupantes fenémenos de la
naturaleza; unos terceros consideran el mito como simple acompaia-
miento del ritual, mientras que para los que adoptan una orientacién
psicologista, la mitologia tiene una exclusiva funcionalidad psiquica.
Las dos unicas escuelas que adoptan una postura metodolégica mas
comprehensiva y amplia son la funcionalista y la estructuralista.

Siguiendo los postulados basicos de estas dos ultimas escuelas adop-
taremos nosotros también una postura ecléctica, por cuanto opinamos
que las funciones de la mitologia pueden ser, y son en realidad, mal-
tiples y complementarias.

En su acepcion etimolégica mas primaria la palabra «mito» signi-
fica «narracién o relato». En esta direccién cabe destacar ya la fun-
cién primaria de la mitologia que sera la explicativa. Ahora bien ;de
qué hablan los mitos? La ausencia de tipologias tematicas estadistica-
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mente establecidas dificulta la contestacién de este interrogante; sin
embargo la lectura sistematica de unos centenares de mitos pertene-
cientes a las mas diversas culturas nos ha permitido aprehender una
serie de constantes tematicas en la mitologia. Estas refieren, casi sin
excepcioén, sobre aspectos biologicos, ecoldgicos, sociales e ideolégicos
de la vida humana.

Vamos a desarrollar brevemente estos distintos aspectos tematicos,
antes de entrar en el enunciado de las funciones del mito.

En el primer apartado —que denominaremos provisionalmente
«mitos biolégicos»— incluimos los llamados mitos de origen y mitos
del ciclo recurrente de la vida. Los primeros describen el origen de
los hombres, el primitivo aspecto andrégino o hermafrodita de los pri-
meros pobladores terrestres, el posterior origen de las diferencias se-
xuales y biolégicas entre hombres y mujeres, el origen y diferencia de
las etnias y razas, etc. También los segundos participan de la orien-
tacién biologista, refiriendo las diversas fases del ciclo vital del indi-
viduo como: nacimiento, infancia, juventud, vejez, enfermedad y muerte
y la aparicién de estas distintas fases en la vida de Ia humanidad.

En el apartado de temas ecolégicos destacan en primer lugar los
mitos cosmogonicos, cuya tematica describe y explica el origen o crea-
cién de la tierra o el universo, Los mitos cosmolGgicos. a su vez, refe-
riran a las relaciones del hombre con el mundo que le rodea. El indi-
viduo entra en contacto con el mundo animal (mitos zoomérficos y zoo-
légicos); con el mundo vegetal (mitos boténicos); con los fenémenos
de la naturaleza (mitos meteorolégicos); con los astros y cuerpos ce-
lestes (mitos astrolagicos, lunares y solares); con las estaciones na-
turales (mitos ciclicos); con accidentes del terreno (mitos topograficos);
al igual que con otros muchos aspectos del mundo fisico que le rodea
tales como: dia y noche, rios, fuentes y mares...

Dentro de los «mitos ecolégicos» cabe destacar la existencia de
dos variables tematicas importantes. La primera —que denominare-
mos «mitos paradisiacos»— la constituyen aquellas narraciones miticas
centradas en la vida regalada vy paradisiaca que muchas culturas su-
ponen llevaron los primeros pobladores terrestres. Esta etapa utépica
dio lugar, por pérdida o transito, a una siguiente etapa ucrénica de la
humanidad. La sequnda variable o subgrupo incluye las relaciones y
contactos que, de acuerdo con el mito, mantienen los pobladores terres-
tres con otros seres, sobrenaturales o divinos, que habitan nichos eco-
légicos extraterrestres y que mantienen un control sobre las condi-
ciones fisico-ecolégicas del mundo terrestre.
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El tercer apartado —los mitos sociales— lo subdividiremos en
diversos niveles, Metodolégicamente distinguiremos los siguientes: tec-
nolégico, econémico, social propiamente dicho, y politico.

Entendemos por mitos tecnoldgicos aquellos que refieren al des-
cubrimiento (por parte de los hombres) o donacién (de algin animal
o dios) de herramientas, ttiles o técnicas que permitan una mayor
efectividad en la transformacién tecnoecolégica de la naturaleza. Es-
trechamente relacionados con los mitos tecnolégicos estaran los de
tematica econdmica, es decir, aquellos que narran el aprendizaje o des-
cubrimiento de las diversas actividades econémicas, tales como la re-
coleccién, la caza, la pesca, el pastoreo y la agricultura.

Por «mitos sociales propiamente dichos» entendemos aquellos que
refieren directamente a la organizacién social. La cantidad de mitos
pertenecientes a este apartado es ingente. Asi los mitos centrados en
el matrimonio (exogamia y endogamia); la familia; el grupo de parien-
tes; las relaciones del propio grupo con otros grupos; etc. A este con-
junto de mitos, relacionados con las instituciones de cada cultura, se
les ha denominado tradicionalmente con el nombre de «mitos institui-
dores». También entran dentro de esta categoria aquellas narraciones
centradas en el origen o institucionalizacién de la propiedad privada,
la estratificacion familiar, clanica o tribal y otros que tratan aspectos
significativos de la organizacién social.

Por tltimo, dentro de la categoria de mitos sociales, hay que dis-
tinguir aquellos cuya tematica es eminentemente politica. Entre los
subgrupos de mitos politicos destacaremos los que informan sobre la
estructura social y la estratificacion por una parte y los mitos funda-
cionales (origen mitico de ciudades-estado, imperios, pueblos o razas)
por otra.

Tanto los mitos instituidores como los politicos pueden, en ciertos
casos, mostrar un fondo histérico objetivo. Asi la tematica mitica sobre
migraciones, guerras, invasiones y alianzas entre pueblos puede tras-
lucir acontecimientos histéricos ocurridos realmente en tiempos remotos.

Directamente relacionados con los mitos politicos consideramos
los «mitos ideolégicos». Si bien, a nuestro entender, todo relato mitico
forma parte —por el hecho de ser mitico— de la concepcion ideolégica
de una determinada sociedad, englobamos bajo el nombre de «mitos
ideolégicos» aquellos que inciden directamente sobre los valores, ac-
titudes, moralidad, costumbres, religion y demas aspectos fundamen-
tales de la configuracién ideolégica de una determinada cultura. El
«mito ideolégico» es algo asi como la ideologia de la ideologia.
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Como subtipo de «mito ideoldgico» mencionaremos los llamados
“mitos normativos», narraciones sagradas directamente relacionadas
con las reglas, pautas y patrones de comportamiento de una sociedad.

De lo dicho hasta aqui, podemos inferir un primer postulado basico,
que seria el siguiente: a pesar de la multitud de argumentos que apa-
recen en la mitologia, la tematica del mito gira siempre entorno de aque-
llas experiencias comunes y basicas que precisa todo individuo o grupo
de individuos para poder sobrevivir. Es decir, todo individuo vivo —con-
siderado como un organismo biolégico— precisa adaptarse e integrarse
a su entorno fisico (nivel ecolégico), a su sociedad (nivel social) y por
anadidura al conjunto de experiencias acumuladas por esta sociedad
(nivel ideolégico).

Del éxito o fracaso del individuo o grupo de individuos en su adap-
tacién a estos distintos niveles no sélo se derivaran satisfacciones o
frustraciones, segin los casos, sino que el problema se presenta en
términos mas radicales, por cuanto la progresiva inadaptacién de un
grupo a estos niveles vitales esta relacionada directamente con la ex-
tincion progresiva o total del grupo que fracase en el intento.

Si en un primer momento atribuiamos una funcién explicativa ge-
neral y basica a la mitologia, podemos ahora perfilar y completar esta
funcién con otras complementarias.

Puesto que lo que cuentan los mitos refiere a las diversas experien-
cias adaptativas en las que necesariamente deben participar los miem-
bros de una sociedad, la sequnda funcién importante de la mitologia
serd la funcion adaptativa.

En este sentido, podemos considerar el mito como un producto
cultural del que se valen las diversas culturas para integrar y adaptar
a sus miembros a su contexto basico de referencia. Ahora bien, este
producto cultural —el relato mitico— puede ser considerado desde
una doble perspectiva: ya como un medio, ya como un fin. La consi-
deracién del mito como un medio va unido, en nuestra opinién, a una
nueva funcién que podemos llamar «funcion pedagégica». A través
del mito se explican primero, y se enseflan (principalmente en socie-
dades iletradas), las alternativas de que dispone el individuo para adap-
tarse a su cultura de referencia. Esta funcién pedagégica adquirira su
efectividad principal durante el proceso de socializacién de los indi-
viduos.

¢Cual es el fin de la mitologia? La consecucion del proceso de in-
tegracion, cohesion y adaptacién de los individuos a su cultura. Sin
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embargo, esta integracién no hay que entenderla en abstracto, sino
que, por el contrario, la adaptacién es un problema primario y concreto.
De aqui la funcion practica y pragmatica de la mitologia. La mejor
prueba de este caracter pragmatico del mito es su frecuente unién con
los comportamientos magicos, rituales y ceremoniales, como luego
veremos.

Si bien todas las sociedades persiguen la adaptacién e integracion
de sus miembros en la cultura de referencia, los procesos de sociali-
zacién e integracién jamas se ven libres de fricciones, ansiedades y
conflictos. Es en esta direccién cuando el mito puede adquirir su plena
funcionalidad psicolégica. Las ansiedades, temores, miedo, frustracio-
nes, represiones y demas aspectos negativos de la adaptacién cultural
originados en la vida cotidiana se reflejaran y proyectaran en la mi-
tologia. ;Cuales son estas frustraciones y conflictos? Los derivados
de los diversos niveles de adaptacion sefialados anteriormente. Vea-
moslo.

Etiolégicamente, un nucleo considerable de ansiedades humanas se
origina cuando el individuo se hace consciente de las limitaciones bio-
légicas que caracterizan a la vida humana. Para neutralizar el efecto
de estos temores basicos y primarios las diversas culturas han ensa-
yado dos tipos de soluciones complementarias. Por una parte dar una
respuesta, explicando las causas de estas limitaciones, respuesta que,
a su vez, puede considerarse como un intento de paliar y reducir las
consecuencias inevitables de la realidad tangible. Asi, las creencias mi-
ticas sobre la brujeria, la hechiceria y la magia maléfica (relacionadas
en muchos casos con la enfermedad y la muerte) intentan ser respues-
tas «racionaless para explicar estas realidades, ofreciendo igualmente
a los individuos alternativas para poder defenderse contra los efectos
devastadores de las mismas.

También las diferencias biolégicas entre hombres y mujeres pue-
den ser vistas como fuente potencial de conflictos (con sus secuelas de
sentimientos de impotencia, castracién, esterilidad...). Asi son frecuen-
tes los relatos miticos protagonizados por seres masculinos o feme-
ninos monstruosos o amenazadores, en los que se proyectan los te-
mores psicolégicas existentes entre los sexos y originados en el con-
tacto cotidiano. La malignidad y deformidad son rasgos que adornan
también y con frecuencia a seres miticos pertenecientes a otras etnias
o razas, expresandose asi el temor de unos pueblos hacia otros.

La adaptacién ecolégica puede ser igualmente problematica. Del
mundo fisico que rodea al hombre pueden derivarse gran cantidad de
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males y catastrofes. Este temor de los hombres a las fuerzas destruc-
toras de la naturaleza tiene amplia expresion en la tematica mitica. Asi,
la inseguridad ecolégica se manifiesta principalmente en los mitos re-
feridos a diluvios, sequias, hambres, plagas, epidemias o bien en la per-
sonificacion terrible e incontrolable de las fuerzas de la naturaleza.

También, en un siguiente paso —el referido a la adaptacién tec-
no-ecolégica y econémica al medio—, encuentran las diversas culturas
graves dificultades. Los problemas. conflictos, trampas v hazafias de
los héroes culturales y ancestros en la adquisicién de itiles y técnicas
para la transformacion de la naturaleza constituyen la proyeccién o
cristalizacién antropomérfica de los problemas reales y objetivos que,
en este sentido, tienen planteados las diversas sociedades.

Quiza, sin embargo. dénde mayores dificultades adaptativas surjan
es en la integracion de los individuos a las instituciones sociales. La
institucion familiar puede servirnos de ejemplo. Los temas miticos re-
feridos a parricidios, filicidios, incestos, fratricidios, asesinatos y ho-
micidios entre parientes estan extraordinariamente extendidos en la
mitologia universal, y en este sentido pueden considerarse como el re-
flejo de los problemas y ansiedades también generales en este nivel
de adaptacion.

Por iltimo, en el mito observamos las dificultades inherentes a la
integracion politica. Los mitos referidos a matanzas de monstruos o
tiranos, los que versan sobre usurpacién de poderes, y principalmente
los mitos mesianicos, son claros reflejos de la inseguridad o conflicti-
vidad politica de las sociedades que los han originado.

Recapitulando lo que venimos diciendo, observamos que a nivel
psicolégico la mitologia puede ser considerada como un sistema pro-
yectivo que expresa y refleja las frustraciones, ansiedades, deseos
insatisfechos, represiones, desviaciones, conflictos, culpabilidades y
tabiies de las diversas culturas en las que funciona. Sin embargo, la
tipificacién psicolégica del mito no queda agotada aqui, por cuanto,
ademas de actuar como sistema proyectivo, la mitologia puede ser
considerada también, y complementariamente, como:

a) sistema de sequridad,

b) sistema de compensacién,
c) sistema de control social,
d) sistema de integracién.

En su primera acepcién postulamos que el mito funciona como sis-
tema de seguridad cuando, ademas de informar proyectivamente sobre
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la realidad conflictiva, la misma narracién mitica aporta las soluciones
necesarias para neutralizar o paliar las realidades angustiosas de las
que trata. Ahora bien, la observacién etnolégica demuestra que las
ansiedades y la inseguridad en general son combatidas por las diversas
culturas, no sélo con la mitologia, siné también con otros mecanismos
culturales tales como la magia y el ritual. La unién de la magia, el ri-
tual, el mito (y la religién, como ordenacién global de los tres aspectos
mencionados) forman el nicleo constitutivo del sistema de seguridad
de muchas sociedades. Los mitos de magia y los mitos asociados a ri-
tuales adquieren, asi. su pleno significado. Los primeros refieren a
la adquisicion de poderes sobrenaturales por parte de algunos seres,
poderes que permiten adquirir un cierto control en aquellas esferas en
las que el hombre esta mas indefenso. Los mitos asociados al ritual
constituyen, por su parte, la sancién sacralizada de aquellos compor-
tamientos recurrentes que se consideran necesarios para el buen desa-
rrollo v equilibrio de la sociedad. La inseguridad es combatida, asi,
por partida doble.

Intimamente correlacionada con la funcién de seguridad de la mi-
tologia, encontramos la funcion compensadora de la misma. Cuando
el mito es considerado como reserva o almacén de esperanzas psico-
légicas, de las que echan mano los individuos cuando han fracasado
los demas recursos para contrarrestar la inseguridad, actia como
sistema de compensacién.

El ejemplo de los mitos sobre la inmortalidad es claro al respecto.
La creencia en la inmortalidad es un resorte psicolégico capaz de de-
volver el equilibrio amenazado del yo o del grupo, por el temor al des-
conocido mas alla. La creencia calma, por consiguiente, la ansiedad
que se deriva de la ignorancia y da esperanzas de una nueva vida.

Las situaciones conflictivas vistas hasta ahora pueden considerarse
como generales. Sin embargo, la dinamica social concreta de cada so-
ciedad puede ser origen de conflictos y ansiedades mas particulari-
zadas. Asi la existencia de desigualdades sociales. el goce de privile-
gios y exclusivismos, la trivializacién de injusticias flagrantes, irregu-
laridades histéricas y contradicciones sociales pueden ser, y son, a
menudo justificadas y sancionadas por el relato mitico, que se convierte
asi en un agente dinamico del control social. Entendemos aqui el con-
cepto de control social, en su significado restringido, es decir, en sus
connotaciones politicas y manipuladoras, de defensa del statu quo
existente. Puesto que el orden social se cimienta en muchos grupos
humanos en la injusticia. la explicacién compensatoria de tales injus-
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ticias actia como refuerzo psicolégico de actitudes resignadas y sumi-
sas necesarias para el mantenimiento del orden social y como freno
psiquico de posibles desviacionismos.

Digamos, por altimo, que si bien hemos ido distinguiendo diversas
funciones sociales y culturales en la mitologia, éstas podrian resumirse
en una sola: la funcién integradora, cohesionadora y estabilizadora
del mito, como mecanismo cultural del que se valen las diversas so-
ciedades para perpetuarse histéricamente.

Acabamos de hablar del papel explicativo, adaptativo, pedagdgico,
pragmatico, psicolégico e integrador de la mitologia. Visto lo cual po-
demos preguntar atin: jen qué medida estas diversas funciones del mito
actuaran complementariamente? o bien jen qué grado una de estas
funciones predominara sobre las otras? Pensamos que este interrogante
no puede ser contestado especulativamente, y son los analisis empiricos
y contextuales del pensamiento mitico propio de cada cultura, los Gni-
cos capaces de despejar la incognita.

J. PraT Caros
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