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Prologo

Entiendo la accidn filoséfica como un proceso doble de critica axioma-
tica y construccion tedrica. Cuando esta accion se aplica a las construccio-
nes simbolicas de nuestra identidad, la llamo mitopoética. Por motivos
evidentes, este libro no puede sino aspirar a ser al bosquejo de un mapa
epistemoldgico a gran escala de las narraciones de la identidad humana,
esquema que he dividido en tres partes. En las dos primeras, defino una
estructura conceptual que serd utilizada en la tercera para desarrollar una
teoria de la accion mitica. La primera es una introduccion general a los
problemas de la mitologia tal y como han sido tratados desde el punto de
vista de la filosofia de la religién, la linglistica, la historia, la estética y la
epistemologia, fundiendo todos en un concepto méas general de antropolo-
gia filosofica. La segunda parte esta dedicada a la definicion de las emo-
ciones y a la comprension de su centralidad en relacion a la racionalidad y
la estructura de los mitos. A partir de los procesos de desarrollo semantico-
emocional del lenguaje, construyo una teoria de la racionalidad continua,
en la que los ritos animales son entendidos como protomitos, y los rituales
y mitos humanos como un desarrollo simbélico enario de unos protocolos
generales de supervivencia. Ambas partes son, entonces, una discusion
sobre los elementos conceptuales necesarios para comprender las estructu-
ras mitico-rituales, definidas y tratadas en la tercera seccién, en la que
defino las propiedades de las acciones miméticas interpretativas, o accio-
nes miticas, y examino las diferentes configuraciones que han tomado a lo
largo de nuestro desarrollo simbdlico. El libro concluye con un anélisis de
los condicionamientos generales para el desarrollo de futuras estructuras
miticas.

Mi punto de partida ontoepistemoldgico es evolucionista, emergentista
y constructivista, una postura que queda mejor expresada a partir de la
teoria de la racionalidad continua, de inspiracion aristotélica, que parte de
gue los procesos vitales muestran -en diferentes estados de complejidad- la
propiedad de la inteligencia.

Avila, 15 de julio de 2013.
O.M.






Parte I. Dominio Mitico.







A. Introduccién.

Las narraciones mitoldgicas son la Unica actividad intelectual que he-
mos practicado de manera continuada desde que somos humanos, lo que
las convierte en una herramienta Unica para poder pensar de manera sinté-
tica nuestra evolucién como especie homo sapiens. En este sentido, son las
primeras fijaciones valorativas que el ser humano ha hecho sobre si mismo
y su entorno, y como tal, han sido condicionantes de las que han venido
después, tanto en su forma como en su contenido. Su funcién comunicativa
las coloca en la base de las acciones sociales, de hecho, pocas acciones
humanas son tan ubicuas y cotidianas como la narracion, ya sea en la for-
ma de las historias tradicionales que recogen los relatos sobre los origenes
y las identidades grupales, o en la de las narraciones simples de la vida
cotidiana que constituyen la comunicacién ordinaria, las que dan cuenta
ordenada del decurso del dia, o los proyectos de accion para mafiana. Es-
tamos acostumbrados a pensar narrativamente, generando escenarios, mas
0 menos cerrados, con personajes y objetos, materiales o conceptuales, que
guardan un conjunto de relaciones organizadas partiendo de la secuenciali-
dad de nuestra intuicion. Los modelos con los que comenzamos pensando
son los de la tradicién particular a la que pertenecemos, y con ellos here-
damos un cumulo de conceptos, densamente interpretados dentro de proce-
sos culturales, cuyos contenidos metaféricos no hacen sino mostrar su
pertenencia a algun mito. Incluso en &mbitos donde de forma deliberada se
ha intentado dejar atras cualquier vinculo mitol6gico, nos encontramos con
pensamiento permeado por nociones cuyo origen es mitico. Tal es el caso,
por ejemplo, de los sistemas juridicos occidentales basados en la idea del
derecho positivo, que a pesar de desarrollar un sistema de pensamiento
estructurado segun cadenas de razonamientos silogisticos, contienen como
elementos del sistema conceptos cuyo origen es mitolégico, como el de
igualdad ante la ley, cuyo origen esta en la teologia cristiana, en la igual-
dad formal de todos los hombres en relacion a la voluntad soberana de
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Parte 1. Dominio mitico.

Dios’. La genealogia no es sdlo conceptual, sino también ritual a un nivel
psicolégico méas basico, ya que las mismas representaciones de los juicios
se remontan a antiguas ceremonias de las viejas mitologias. La raiz mitica
de la mayor parte de nuestros conceptos y sistemas de orden social no pue-
de resultarnos una sorpresa, pues nuestras construcciones simbdlicas se
originan en el proceso vital, pertenecen de una u otra manera a la vida
social, y tienen una interpretacion en relacion a la vida pasada del grupo,
formando una trama narrativa que conlleva una vision especifica del mun-
do.

Los mitos estan unidos a la formacidn psicoldgica de nuestra persona.
De manera imperceptible los relatos de la comunidad dieron forma a los
rasgos que consideramos nuestros valores. Descubrimos nuestra individua-
cion pensando un relato, identificAndonos con alguno de los personajes,
inventando una identidad personal a partir de alguna de las narraciones que
nos ofrece el grupo, en una accién imitativa que nos da forma de manera
espontanea. EI mito lo canta el chaman, el poeta, el profeta, el sabio, pero
asimismo lo transmite la madre y el maestro, en un proceso de encultura-
cion continuada en la totalidad de los ambitos de la vida social. La mayoria
de las tradiciones mitoldgicas del mundo relatan los origenes como la apa-
ricion de los dioses o de los antepasados a partir de estados cadticos prece-
dentes, como si a partir de un instante dado se hubiera focalizado el pen-
samiento haciendo aparecer el mundo. Analogamente al nifio, el grupo
despertd en el relato de su propia identidad, un relato que fue primero ac-
cion animal y automatica, para después avanzar hacia procesos mas refle-
xivos. Sin embargo, su despertar no fue como el del nifio, en un entorno
cerrado y de juego, sino que ocurrio de lleno en la incertidumbre de la
vida. Fue un despertar activo, implicado en una humanidad que ya estaba
en marcha, viviendo y muriendo, que interpretaba las acciones en narra-
ciones conforme a sus medios limitados, pensando a partir de sus pequefios
escenarios lo que le mostraba su experiencia, y proyectando esta sobre el
horizonte de su ignorancia. Los relatos que permanecieron, que aguantaron
el contraste del tiempo, se fijaron: si habian servido para interpretar la
existencia hasta ese punto y sobrevivir conforme a tales valores, la con-

! Escribiré Dios, en mayUscula, con el sentido de un nombre propio para la divinidad cris-
tiana, como Allah para la musulmana, Brahman para la hindd, etc. En mindscula designa el
concepto general.

12



Introduccion.

formidad con el mundo probaba su validez, y como un ADN extracelular
se protocolizaba su repeticién en las costumbres grupales por todos los
medios posibles, universalizando su contenido como el modo de ser de las
cosas.

La cotidianidad de nuestro contacto con los mitos hace de ellos objetos
culturales aproblematicos, si bien, la transparencia se pierde en cuanto
examinamos de cerca las denotaciones y connotaciones del término, por lo
gue se hace imprescindible establecer una terminologia basica y un contex-
to historico para la mitologia como problema filos6fico. Comenzaré por
delimitar el dominio mitico desde los puntos de vista que ha sido tratado
en la filosofia de la religion y en la antropologia. Para ello examinaré la
dimension ontoldgica de las distintas tradiciones mitoldgicas y las jerar-
guias que se establecen entre las entidades de los mitos. En segundo lugar,
trataré del mito desde un punto de vista linguistico, revisando las tesis mas
relevantes que se han propuesto sobre el pensamiento metaférico en rela-
cién a los mitos, y proponiendo un modelo simple sobre la funcion linguis-
tico-epistemolégica de determinacion de la experiencia que recogen los
mitos. Pasaré después a considerar las relaciones entre mito e historia,
examinando la extensién del domino tradicional del mito dentro de campos
gue son considerados como historicos. Acabaré tratando los mitos en rela-
cién a su composicion, es decir, desde el punto de vista de la mimesis,
proceso en el que, a partir de la accion narrativa se determinan tanto el
sujeto como los objetos y escenarios de su experiencia. EI proposito de
esta linea argumentativa es la obtencion de una definicion preliminar del
dominio mitico, asi como de los distintos conceptos que incluye en la defi-
nicion.

13






B. Temas:

Capitulo 1. Hombres dioses y mitos.

1.1 Ontoepistemologias precientificas.

Los estudios antropoldgicos nos muestran que todo grupo humano co-
nocido tiene una forma de comunicacion narrativa, ya sea oral o escrita, en
la que se recogen las representaciones colectivas que constituyen sus sefias
de identidad en lo concerniente a su origen y del mundo, asi como sus
creencias sobre la vida y la muerte, y las maneras de organizar ambas.
Estos relatos, Ilamados mithos en el mundo griego, y a partir de entonces
en la tradicion filosofica occidental, son ubicuos en las sociedades huma-
nas y, desde un punto de vista axiolégico y organizativo, ocupan un lugar
central en la comunidad a la que pertenecen. Los mitos tradicionales reco-
gen las ideas que una comunidad tuvo sobre el modo de ser de las cosas,
coémo empez6 el mundo, cuél es el lugar de los hombres y los dioses, como
se relacionan estos, cuales son sus linajes, qué son la vida y la muerte, qué
dificultades pudieron ser superadas y cuales supusieron un fracaso, como
surgi6 la ciudad, cuéles son sus leyes y sus enemigos... Desde nuestro
punto de vista epistemoldgico, después del triunfo de la ciencia moderna,
es caracteristico de los mitos el hecho de que sus ideas no son organizadas
en teorias, sino que estan integradas en narraciones cuyos protagonistas y
lugares tienen nombres propios. Por otro parte, la antropologia muestra
que las narraciones miticas parecen tener una funcionalidad social mas
amplia en las sociedades arcaicas que la que desempefian en la nuestra,
pues en aquellas, los mitos son vividos en las acciones de la comunidad, y

15



Parte I. Dominio Mitico.

muchos de ellos son actuados ceremonialmente. Una funcionalidad asi,
integradora de la vida del grupo, es posible debido a que estas narraciones
contienen las valoraciones ontoldgicas fundamentales y las construcciones
epistemoldgicas con las que se manipula el medio fisico.

Los mitos tradicionales presuponen una epistemologia, la cual va aso-
ciada, de manera mas 0 menos consciente, con la ontologia que expresan.
Si observamos, por ejemplo, el mito de la creacion de Menphis (Egipto), el
dios Ptah crea con la palabra a los demas dioses, a los humanos y los ani-
males, asi como la tierra y el conjunto de la orografia. Esto supone una
explicitacion de los referentes finales de la creacion, lo divino, lo humano
y la fisis, asi como de la jerarquia genética entre ellas, ademas de la pro-
clamacién de la palabra como centro del conocimiento, es decir, de la inte-
ligencia y los medios para comunicarlo. Palabra e inteligencia tienen aqui
su origen en los dioses, lo que implica que la sabiduria es teologia, cuyos
fundamentos no pueden ser conocidos sino por alguna forma de revela-
cién, como es también el caso de los mitos sumerio-acadios, en los que los
dioses son responsables del orden natural y del civilizatorio o cultural,
gobernando sobre toda la experiencia humana. Si por el contrario estudia-
mos el relato del andrdgino gigante Ymir de las mitologias nordicas, segln
la cual los dioses, el mundo y los humanos, tal como hoy los conocemos,
surgen de este ser antropomorfico, la ontologia que se transmite presenta
una jerarquia inversa a la anterior, que coloca lo humano, idealizado, en la
cuspide. En esta ontologia, se habla del Ragnarok u ocaso de los dioses
tras el que se iniciara un nuevo ciclo cdsmico en el que una pareja de hu-
manos (bajo el arbol Yggdrassil) dara luz a los componentes de una nueva
humanidad. EI conocimiento aqui no puede estar en manos de los dioses,
por encima de los mortales, ya que aquellos desapareceran, y el universo
continuard. La astucia y el esfuerzo, no la revelacion, seran los paradigmas
epistemologicos en un universo regido por estos principios, mientras que
cuando las jerarquias ontoldgicas estan culminadas por los dioses no po-
demos esperar sino conocimiento por revelacion.

Las primeras ontoepistemologias de la humanidad han sido expresadas
en narraciones miticas, y en este sentido constituyen los primeros registros
cientificos (entendiendo por ciencia, conocimiento en general), sobre el ser
humano y su lugar en el mundo. Esta forma de conocimiento permanece-
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Capitulo 1. Hombres, dioses y mitos.

ria, probablemente, como notara Kant?, incluso si el barbarismo destruyera
el resto de las ciencias, y no por la necesidad que la razon tiene de un pen-
samiento especulativo que establezca condiciones transcendentales para la
experiencia de la existencia, sino por la necesidad practica de un pensa-
miento generalizador que otorgue ventajas adaptativas. La ontologia que
recogen los mitos no es una ciencia primera en el sentido aristotélico de
una ciencia que estudie el ser en cuanto ser®, pues en los mitos lo que es,
es decir, el contenido seméantico de la narracién, no es reflexionado por el
hecho de ser, sino que es tratado en relacion a la relevancia que el relato en
particular tiene para una comunidad histérica dada. Sin embargo, los mitos
si son una ciencia primera en sentido antropoldgico, son una primera for-
ma de organizar la experiencia y dar cuenta de lo que percibimos, y por
tanto, son fragmentos arqueoldgicos para la epistemologia. ElI hecho de
gue bajo una perspectiva histdrica posterior, desde un mito diferente, las
narraciones arcaicas de una comunidad parezcan ingenuas o incluso aluci-
nadas, no resta un &pice a su valor humano de supervivencia. El que hoy
los conozcamos atestigua su éxito como vehiculo preservador de una iden-
tidad social, y s6lo su posible cerraz6n a un examen critico los desacredita
como construcciones conceptuales de alcance epistemoldgico para nuestro
presente. En los mitos, asistimos a lo que podriamos expresar paraddjica-
mente como una universalidad local: lo que en ellos se narra se supone
universalmente valido, pero es expresado, inevitablemente, en un escenario
local. Cada mito se sitda en el centro del mundo, y lo que alli se narra es el
modo en el que fueron las cosas y lo que de aquellas se puede derivar. La
mayoria de las tradiciones mitoldgicas sacerdotales sittan seres divinos al
inicio del mundo, mientras que en tradiciones que representan Grdenes
sociales mas simples, como en el caso de los aborigenes australianos, o los

2 El comentario de Kant en la Critica de la Razén Pura, se refiere a la metafisica como
pensamiento especulativo que no se apoya en la experiencia, mientras que la ontologia de
los mitos es ya una interpretacion de aquella, aunque no del concepto moderno que tenemos
de esta nocién. Véase BXIV. Critique of Pure Reason. Cambridge University Press. Cam-
bridge.UK. 2000. p. 109. Mis referencias a la Critica de la razén pura seran las de esta
edicion, y solo daré como referencia la numeracion por secciones tradicional de la obra.

3 Aristoteles. Metafisica. Libro I'. 17-31. The Complete Works of Aristotle. Vol.Il. Prince-
ton. Bollingen Series LXXI. p.1584. Mis referencias a las obras de Aristoteles seran las de
esta edicion, y solo daré como referencia la numeracidn por secciones tradicional de sus
obras que aparecen en ella.
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nativos americanos, en esa posicion narrativa se encuentran los antepasa-
dos.

La similar funcionalidad narrativa y ontoepistemolodgica que tienen los
antepasados y los dioses dentro de sus correspondientes tradiciones
desacredita la distincion tradicional que se ha hecho entre los relatos
mitoldgicos y los religiosos. Aungue algunos autores, como Dilthey,
concedieron la analogia funcional social de ambos relatos, incluso
extendiéndola a las narraciones de la metafisica®, la filosofia no ha sido
proclive a dar tal estatus funcional a la dimension ontoepistemoldgica de
los mitos. La disputa esta ya en el origen de la filosofia, cargada de
ambigiiedades y no exenta de contradicciones®. La reticencia diltheyana se
sostiene en un doble pilar griego y cristiano. Por un lado, se da el rechazo a
los relatos mitoldgicos por suponer unos principios no morales en los que
basar una ética racional. La objecion manifiesta un prejuicio sistémico
condicionado por la propia creencia en seres sobrenaturales, pues una ética
racional en términos meramente humanos no necesita ningun tipo de ser
sobrenatural para dar consistencia a su edificio, y los dioses pueden tener
un contenido mas estético y psicoldgico, como el que se observa en
Protagoras, Euripides o en Epicuro. Por otro lado, en el rechazo de Dilthey
se encuentra la narracién de identidad que el cristianismo elabor6 sobre si
mismo, declarandose una nueva forma de conciencia humana, e
imponiéndose sobre las mitologias rivales como tal. La tesis diltheyana de
que la religion, a diferencia de la mitologia, se caracteriza por un grado de
interiorizacién psicologica que le es Unica, es contradicha, dentro del
mismo marco de la cultura greco-romana, por los diversos ritos iniciaticos,
muchos de ellos indistinguibles de los que ha hecho después el
cristianismo, practicamente en los mismos emplazamientos geograficos y
en los mismos dias del afio. Los misterios de Eleusis, los de Osiris, los de
Atis, ademas de cumplir la misma funcionalidad que los dos ritos
fundamentales cristianos del nacimiento y la muerte, producian formas
psicologicas similares, ya que narraban argumentos equivalentes, con

* Véase Wilhem Dilthey, Introduction to the Human Sciences. Wayne State University
Press. Detroit 1988. p.161.
® Como las del mismo modelo retérico teolégico que utiliza Parménides en el Proemio, o
Platén cuando habla sobre el conocimiento de la verdad a través los mitos al final de la
Republica.
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equivalentes representaciones intelectuales y emocionales que servian para
forjar una identidad desde la que interpretar las acciones vitales. Si, por
otro lado, salimos de la autoabsorbida atmdsfera mitologica de las
religiones del Libro®, y observamos el caso de la religion hindd, la
distincion es completamente irrelevante, como ocurre paradigméaticamente
en el caso del Bhagavad Ghita, donde los relatos mitoldgicos més arcaicos
se funden con la religion asi como con la filosofia samkya y el vedanta.
Para Dilthey, en las concepciones mitoldgicas, el hombre ve la estructura
de los fendmenos basada meramente en la voluntad viva, la experiencia
vital no se convierte alin en objeto de conocimiento para el entendimiento
humano, como hara despues con la metafisica, mientras que la experiencia
religiosa es siempre algo interno que no encuentra nunca una
representacion externa satisfactoria’.

Tanto la funcionalidad social equivalente de los mitos antiguos, la reli-
gion y la metafisica, como su equivalencia funcional ontoepistemoldgica,
gue permite fusiones como las que observamos en el hinduismo, budismo,
taoismo, judaismo, cristianismo o islamismo, demandan un metrén, un
referente conceptual desde el que abordar las distinciones entre estas ac-
ciones intelectuales, si es que las hay, que soslaye la interferencia de otros
mitos que meramente disputan la centralidad fundamentativa del mundo y
su conocimiento, como es el caso del cristianismo en Dilthey.

1.2 Das Heilige.

Un candidato a referente conceptual que nos aclare la posicion de la mi-
tologia en relacion a la religion y la metafisica seria el de lo sagrado, das
Heilige®, presente en estos tres campos. Sin embargo, los intentos por
comprender la mitologia tomando como fundamento categorias sobrenatu-
rales, no sélo das Heilige, sino la misma idea de los dioses, o la de alma,
tan sélo han servido para exponer las contradicciones conceptuales que se

& Me refiero al judaismo, cristianismo e islam.

7 Cf. Dilthey. Ibid. p.162.

8 Utilizaré el término aleman para destacar su uso filoséfico general, no limitado a las defi-
niciones particulares de ninguna tradicion.
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derivan de ellas. Un ejemplo lo tenemos en la teoria animista de Tylor,
problemética en dos puntos epistemoldgicos®. Segun Tylor, la idea de alma
es el resultado de la confusion de las experiencias objetivas y subjetivas en
el pensamiento de las sociedades arcaicas™, confusion que lleva a mezclar
e intercambiar el mundo onirico y el de la experiencia ordinaria. El con-
cepto fundamental de la teoria es entonces un error, lo que nos forzaria a
descartar los mitos también como un error, acabando ahi la investigacion.
Por otra parte, decir que los mitos son un error no explica los evidentes
éxitos y ventajas obtenidos por las comunidades humanas con su uso, o
sea, se trata de una teoria sin validez explicativa. El segundo problema
proviene no ya de la caracterizacion especifica que hagamos del concepto
de alma a partir del mundo de los suefios, sino del propio concepto general,
gue como ya mostré Kant, es un paralogismo de la razén en el que dificil-
mente podriamos basar una caracterizacion consistente de la mitologia.
Las argumentaciones kantianas, aunque basadas en categorias cuya preten-
dida validez transcendental es indemostrable, son consistentes en cuanto a
la invalidez de la universalizacion de un enunciado existencial: ni se puede
mostrar que el alma es sustancia, ni que es simple, ni que es inmortal, pues
el yo (yo pienso) tiene contenido empirico, y de él no podriamos deducir
nada transcendental (necesario), es decir, de validez universal**. Aunque la
psicologia racional tiene validez para decirnos lo que no es el alma, a partir
de su definicion como concepto y de las relaciones I6gicas generales que
gobiernan la forma de todo pensamiento —de lo particular no se puede de-
ducir lo universal-, nada puede decirnos sobre lo que es, ya que el conoci-
miento positivo de algo fisico implica la experiencia. La psicologia racio-
nal, que Kant consideraba una manera de asegurar al sujeto pensante de los
peligros del materialismo, presupone un reino de lo transcendental que no
es sino una valoracion ontoldgica final que cierra la posibilidad de explica-
ciones antropoldgicas de la psicologia, lo que, bajo mi punto de vista, des-
carta su validez en el conocimiento tanto de la constitucion del sujeto co-

® Del primero, ya fue consciente Durkheim. Véase Emile Durkheim. Las formas elementa-
les de la experiencia religiosa. Traduccion de Ana Martinez Arancén. Alianza Editorial.
Madrid. 2008. p.126.

0°Cf. Edward B. Tylor. Early History of Mankind and the Development of Civilization.
Estes & Lauriat. Boston. 1878. p.6.

11 véase. Critique of Pure Reason. B406.
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mo de sus acciones mitoldgicas. Por otro lado, no sélo la idea de alma es
un paralogismo, sino que la misma idea de das Heilige, al remitir a un ser
necesario, produce razonamientos antindmicos'?.

El concepto de das Heilige como algo misterioso e irracional, aunque
esta en la base de todas las narraciones mitoldgicas y de la experiencia
religiosa, fue perfilado teolégicamente por Rudolf Otto, y luego retomado
por Mircea Eliade en sus textos de filosoffa de la religion®. La obra de
Otto intenta fundamentar la religién sobre la epistemologia kantiana, fun-
diendo la construccion racional de la primera y segunda Criticas con la
teoria del genio de la tercera. El concepto aglutinador sera, precisamente,
das Heilige considerado como categoria a priori, con el componente adi-
cional de poseer, a simultaneo, una doble propiedad racional y no-
racional™. La racional se debe a su dimension transcendental, a priori,
independiente de la experiencia, que permite un conocimiento filoséfico de
la realidad a la que apunta. La irracional es una propiedad de la experiencia
religiosa mas intuitiva y espontanea, la de los profetas y los genios. La
propiedad doble contradictoria de das Heilige supone ya un serio problema
epistemoldgico, resuelto mediante la tesis de que se trata de una categoria
a priori, un concepto puro del entendimiento que de forma transcendental
se encuentra en el sujeto sin estar condicionado por la experiencia™. Pero
esta tesis ottiana contradice el edificio epistemoldgico kantiano que pre-
tende ser su justificacion, pues los conceptos puros del entendimiento no
pueden ser complejos, ya que ello implicaria que son analizables y deriva-
bles a partir de otros mas basicos, lo que contradice la definicion kantiana
de categoria. Podriamos pensar que das Heilige es un concepto derivativo
puro™, pero ello haria que no fuera central en el conocimiento y experien-
cia del mundo, lo que contradice la tesis que el libro de Otto ofrece en su
conjunto, asi como expresamente una de las caracterizaciones que Otto

12 \/éase Critique of Pure Reason. A452/B480 y s.s.

¥ En Mircea Eliade, Lo sagrado y lo profano. Traduccién de Luis Gil. Ed.Labor. Barcelo-
na. 1985.

14 Cf. Rudolf Otto. The Idea of the Holy. Translated by John W. Harvey. Oxford University
Press. London. 1936. p.116.

15 véase el primer capitulo de la Analitica de los Conceptos de la Critica de la Razén Pura,
para encuadrar la discusién presente.

18 Conceptos que Kant menciona de paso en B107.
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hace de das Heilige como una capacidad original e inderivable de la men-
te'’.

Las inconsistencias argumentativas de Otto no quedan soslayadas por la
mera inclusion de una dimension no-racional desde la que se puede justifi-
car cualquier cosa. Las inconsistencias se producen al mantener una idea
de divinidad compleja y querer hacer de una idea asi una categoria. Pero
incluso una tesis que expresara das Heilige como una categoria simple,
digamos, la categoria de cantidad de la unidad, se encontraria con dificul-
tades epistemoldgicas similares utilizando el sistema kantiano. Se trata de
las dificultades que toda la filosofia racional tiene, ya desde los idealismos
griegos, para vincular una esfera puramente intelectiva e ideal, transcen-
dental, con el mundo de la experiencia. Kant intentd interponer entre esa
esfera sutil ajena al mundo y el propio mundo, el aparato de una légica
transcendental, sostenida sobre las intuiciones puras del espacio y el tiem-
po. Esto implicaba un caracter doble del espacio y el tiempo como concep-
tos a priori y como condiciones de posibilidad de las representaciones, lo
que los hacia complejos, y por consiguiente, contradictorios con su condi-
cién de intuicion pura y primaria. Por otro lado, si se postulara que el es-
pacio y el tiempo, como vinculo entre lo transcendental y la experiencia,
son meras formas de la intuicion, y que tales formas tienen, por definicion,
una condicion sintética irreducible y simple, el vinculo entre lo transcen-
dental y la experiencia seria isomorfico, por lo que la realidad no seria
apariencia, como sostiene la obra kantiana, de hecho, un postulado asi
destruiria el edificio de Kant. Las categorias kantianas, sin duda el punto
mas débil de su obra, solo tienen sentido si cambiamos su contenido trans-
cendental por contenido bioldgico, y definimos lo a priori de nuestro pen-
samiento en términos de la biologia, como veremos mas adelante.

Ademas de estas objeciones epistemoldgicas a la validez argumentativa
de conceptos sobrenaturales o a las naturales transcendentales a la manera
kantiana, hay también otras objeciones antropoldgicas no menos relevan-
tes. Asi por ejemplo, si bien el tratamiento de Das Heilige como mysterium
estupendum et tremendum tal como sefiala Otto, lo encontramos en las
tradiciones hindd'®, budista, judia y cristiana®, y aunque de una forma u

17 Cf. Otto. Ibid. p.116.
18 Como leemos en el Bhagavad Ghita, libro que habfa comentado el propio Otto, y en el
que hay una teofania de Krishna como Lo Absoluto que aterroriza a Arjuna. Dime quién
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otra esta implicita en el tratamiento que el ser humano ha hecho de su exis-
tencia en las distintas tradiciones religiosas, el concepto de mysterium tre-
mendum, al que también podriamos denominar, por sus implicaciones, la
terrible presencia, no tiene suficiente alcance como para caracterizar a
partir de €l las narraciones miticas y su funcionalidad en las comunidades
humanas. La terrible presencia es, por un lado, la experiencia psicolégica
del devenir de la existencia, la continua creacidn y destruccion de la vida,
y por otro, el contraste de la limitacién de la individualidad con la inmensa
extension y poder de la naturaleza, experiencia que produce a la par dolor
y atraccion irresistible. Desde este punto de vista, lo central de la experien-
cia religiosa es la manifestacion de un ser sobrenatural que se presenta
como una realidad de orden diferente al de la realidad natural®. Se trata de
una tesis bien conocida, pues es el punto de vista de las grandes religiones
del presente. Sin embargo, desde una perspectiva antropoldgica, este as-
pecto tomado aisladamente no es el contenido Unico de las narraciones
miticas. Quedan fuera, por ejemplo, todos los tratamientos pragmaticos
que recogen los relatos generales de enculturacién que constituyen el acer-
vo principal de las culturas arcaicas. Es mas, la experiencia antropolégica
muestra que la calificacion de una accion o de un objeto como sagrados no
obedece a ningun principio universal, como ya sefialara Durkheim?!, y que,
de hecho, hay situaciones que podrian ser consideradas tanto sagradas
como profanas, dependiendo de la tradicion desde la que hiciésemos la
interpretacién. Tomemos como ejemplos el contenido sacro de las bulas de
la Iglesia de Roma, o los sacrificios humanos aztecas, o las diversas for-
mas de canibalismo ritual, o la autocastracion de los sacerdotes de Atis
cuando entraban al servicio de Cibeles, o los rituales sexuales del maituna
Tantra. El concepto de das Heilige, como sustantivo, parece ser una reifi-
cacion posterior del par adjetival sagrado-profano que modifica tanto suje-
tos como objetos y acciones, pues en todas las comunidades primitivas las

eres TU, cuya forma es tan terrible. Saludos a ti, Oh Gran Dios, ten misericordia. Bhaga-
vad-Ghita. 11.31. Editado en A Sourcebook in Indian Philosophy. Princeton University
Press. Princeton 1989. p.140.

19 véanse los ejemplos que proporciona de estas tradiciones Otto en los capitulos X, XI y
XII sobre lo numinoso. Lo numinoso hace referencia a la dimension sobrenatural de objetos
y acciones cuyo contenido es trascendente e inescrutable de manera racional.

20 Cf. Mircea Eliade. Lo sagrado y lo profano. Ed. Cit. p. 18.

2L Cf. Emile Durkheim. Op.Cit. p.p.78.
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calificaciones estan presentes, y no asi la reflexién sobre la cualidad co-
man a todas las cosas sagradas. Practicamente, cualquier objeto o accion
puede ser considerado como das Heilige, de hecho, una misma accion
dentro de una misma tradicion -pensemos en una accion de caza que no ha
sido ritualizada segun los protocolos adecuados- puede ser sagrada o pro-
fana dependiendo de las circunstancias, o una persona o un objeto puede
ser puro o impuro, es decir, apto para das Heilige 0 no, meramente por su
tratamiento en un ritual apropiado. Los objetos considerados sagrados no
lo son por el trato de respeto y dignidad que se les concede, das Heilige no
es meramente una actitud reverencial con respecto a objetos, sujetos y
acciones que de otra manera serian tratados profanamente. Se pega al feti-
che que representa al ser sobrenatural con el que no se esta contento, o0 se
lanzan piedras contra el estanque divino para increpar a los dioses a salir y
traer la lluvia?’. Das Heilige no coincide necesariamente con lo santimo-
nioso, ni con lo digno, ni lo solemne, ni siquiera con los dioses. Un ejem-
plo de esto bastante reciente lo encontramos en la bullente actividad reli-
giosa de la India. EI once de marzo de 2001, un ciudadano indio adinera-
do” consagré en Madréas un templo de cricket bajo el amparo tutelar de
Ganesha, hijo de Shiva. Después de la final de la Copa del Mundo de cri-
cket de 2003, la cabeza de elefante de Ganesha qued6 sustituida por las
once cabezas del equipo de la India, y se han desarrollado practicas reli-
giosas especificas, incluso mantras de cricket. Una consagracion asi, ade-
mas de mostrar las funciones religiosas latentes del deporte de masas, es-
pecialmente cuando es practicado a nivel de competicion nacional e impli-
ca cuestiones de identidad de grupo, muestra la irrelevancia del concepto
de dios con respecto al concepto de das Heilige, irrelevancia que queda
ejemplificada (de manera mas convincente que en el aislado ejemplo del
cricket) en las religiones ateas del jainismo y el budismo, cuyos practican-
tes sacralizan el mundo como los de cualquier religion teoldgica.

El intento de comprender el concepto de das Heilige como adjetivo que
cualifica objetos, sujetos o acciones, ha resultado inefectivo. Ni sus oposi-
ciones con lo profano son tan claras vistas desde fuera del sistema especi-
fico de valores que considera las cosas sagradas o profanas, ni las cualifi-

22 1hi

Ibid. p. 79.
2 K.R. Ramakrishnan. El templo esta en Annagar, Chennai (Madrés). Hay maltiples refe-
rencias en la Web.
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caciones obedecen a criterios conceptualmente consistentes. En cualquier
caso, la accién de consagrar es una accion psicoldgica grupal de valoracion
de objetos, sujetos y otras acciones, y que como cualquier otra accion so-
cial debe obedecer a algin propdsito, a algun fin relacionado con las ac-
ciones econémicas del grupo. Las acciones de valoracion consagradora
parecen establecer drdenes especificos entre las acciones econdémicas gene-
rales de una comunidad, o mas precisamente, establecen referencias dentro
de las acciones que las cargan de un contenido adicional, el de das Heilige,
que confiere a cada accion un lugar dentro del orden del grupo, el cual a su
vez esta vinculado al del mundo. Desde un punto de vista formal, el conte-
nido de la asignacion, la interpretacion del concepto, es irrelevante, como
prueba su relativa independencia practica con respecto a conceptos como
el de dios y religién, a los que en principio parecia remitir de forma exclu-
siva. Cualquier par de simbolos opuestos que favorezca unas acciones con
respecto a otras seria valido para generar determinaciones de referencia,
para ordenar el mundo de manera analoga a como lo hace das Heilige, si
bien tienen que ser simbolos conocidos por todo el grupo, y que guarden
relacién con el conjunto de sus actividades. Este contenido ordenador es lo
gue vincula el concepto de das Heilige a la autoridad, de donde obtiene su
fuerza normativa.

Con ello, no quiero decir que la existencia humana sea algo exento de
misterio, pero es un misterio que ocurre a pleno sol, siendo ya como es
nuestra experiencia, sin necesidad de introducir complicaciones adiciona-
les y fantasmas. La idea de que el mundo sélo es comprensible para el ser
humano en cuanto que es mundo sagrado, y por tanto, irracional, queda
refutada por la praxis vital del mundo moderno y la practica epistemolégi-
ca de la ciencia, que no necesita de las oposiciones entre fe y razon que
fueron el tono comun de la filosofia cristiana. La tesis del mundo como
mysterium no hace mas inteligible nuestra experiencia, y su fracaso no se
debe a la declaracion de unos limites evidentes para nuestro conocimiento,
(siempre podemos encontrar un residuo en la experiencia que no se sub-
sume con facilidad a nuestra forma de pensar), sino al hecho de que la tesis
del mysterium nos ata cognitivamente, al colocar nuestra ignorancia en el
centro de nuestro sistema de pensamiento y de nuestras valoraciones vita-
les, con la consecuencia adicional de que nos lleva a declarar el conoci-
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miento de lo natural como ilusorio, pues no sabemos nada acerca de la
supuesta realidad, y nuestra vida no es mas que ignorancia y error.

Los conceptos sobrenaturales sirven para mal fundamentar metafisicas,
pero no para explicar la funcién de los mitos, ya que no ofrecen epistemo-
I6gicamente nada que no esté ya contenido en sus supuestos ontoldgicos de
partida, los cuales, como cualquier otro principio ontoldgico, son indemos-
trables, indemostrabilidad de la que se parte en estas definiciones de lo
sobrenatural. Si hemos de juzgar un principio ontoldgico por su fertilidad
epistemoldgica y por la vitalidad de sus implicaciones en la experiencia
social, la propuesta de das Heilige no nos dice nada que no supiéramos ya
a partir de la observacion de las experiencias religiosas, y simplemente
enfatiza la separacion de la esfera de la mitologia con respecto a la esfera
de lo natural. De hecho, al negar que la interpretacién mas evidente -la de
gue cuando vemos a un grupo humano declarar algo como sagrado, es ese
grupo quien lo hace desde todos sus condicionamientos ideoldgicos, y no
una entidad irracional sobrenatural-, las tesis que interpretan los mitos
basadas en el concepto de das Heilige, simplemente velan una accion an-
tropoldgica con principios teoldgicos.

1.3 Cuatro categorias mitoldgicas tradicionales de los mitos.

Un posible segundo candidato a referente conceptual que nos sirviera
para caracterizar los mitos, y explicar su diferencia con la religion y la
metafisica, podria ser la estructura ontoepistemologica de los relatos toma-
da antropolégicamente, sin referencia a das Heilige. Si examinamos los
relatos sobre los origenes de las principales mitologias tradicionales del
mundo?, observamos que todas ellas contienen cuatro elementos béasicos:

24 |_as mitologias tradicionales cuyos relatos sobre los origenes he examinado son las de:
Sumeria, Acadia, Babilonia, Egipto (Helidpolis, Tebas, Menphis, Ogddada de Hermépolis),
Hitita, Cananita, Fenicia, Frigia, Iranias, Judia (tradicional y cabala), Cristiana, Islam (suni-
tay chiita), Creta, Griega (Olimpica y Orfica), Romana, Helenisticas, Celta, No6rdica, Geto-
Dacia, Fino-Ugria, Eslava, China (tradicional y Tao), Budismos (indio, chino, zen), Jainis-
mo, Hinduismo (Veda, Brahmanismo, Vishnuismo), Shinto, Coreana, Vietnamita, Turco-
mongolas, Nahua, Maya, Quéchua, Navaho, Pueblo, Iroquois, Cherokee, Choctaw,
Kwakiutl, Inuit, Pies Negros, Muisca, Guarani, Mapuche, Yoruba, Masai, Bushongo, Batu-
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ser humano, dios o ser sobrenatural, naturaleza o0 mundo, y caos o desor-
den, los cuales intercambian con gran facilidad sus identidades y se hibri-
dan, siguiendo una clara tendencia antropomorfica. Asi por ejemplo, no es
raro encontrar seres cadticos que a la vez son elementos de la naturaleza
(agua, fuego), y que toman forma animal (algun tipo de ofidio o de mons-
truo acuatico), pero que a la vez son dioses primordiales, o titanes, cuyo
comportamiento es humano a nivel emocional, o son incluso reyes demo-
nizados de tribus rivales a las que vence un héroe®. Los mitos arcaicos no
se rigen por el principio de contradiccién en lo que se refiere a las identi-
dades de sus actores, pero si observamos las acciones que estos llevan a
cabo, vemos que algunos de estos cuatro elementos son mas activos que
los otros, y que son genéticamente anteriores, determinando diferentes
escenarios ontologicos. Los cuatro juntos si delimitan, en un sentido am-
plio, las narraciones miticas, pero servirian también para caracterizar el
conjunto de las experiencias humanas pues ofrecen un escenario tan gene-
ral que no es posible imaginar alguna accion comunicativa humana que no
trate o sobre los hombres, o sobre los dioses, o sobre el mundo natural.
Pero, ¢cudl es la jerarquia de estas categorias?, ;tienen las cuatro el mismo
contenido ontoldgico fundamental?

Un primer grupo de escenarios ontolégicos sobre los origenes lo for-
man relatos en los que el elemento principal activo es el ser humano, 0 mas
bien, un principio antropomérfico muy antiguo del que se derivaran todas
las demas acciones cosmicas. Obviamente, cualquier escenario ontolégico
remite al ser humano, incluso cuando la propia narracién olvida este origen
y coloca otro elemento en el centro. Una ontologia antropocéntrica asi la
encontramos, por ejemplo, en el relato sobre Purusha que leemos en el
mandala décimo del Rigveda®. Segun el mito, Purusha es todo lo que ha
sido y todo lo que sera, llena por completo el espacio y no hay nada antes

si, Australianas, Melanesias y Polinesias. Este es el grupo principal del que he obtenido los
datos mitol6gicos que manejo en este libro, extraidos de diversas fuentes mitoldgicas que
aparecen en la bibliografia.

% Como ejemplos de lo que seria una larga lista: Apsu y Tiamat, y el rey Kingu que les
ayuda contra Marduk (Sumeria-Acadia-Babilonia), Vrta (India) enemiga de Indra, Tifon
antagonista de Zeus (Grecia), Caicai Vilu que lucha contra Trentren (Mapuche), o las lu-
chas del mitico Yao con los dragones de las aguas.

% The Hymns of Rigveda. Canto 90. Motilal Banarsidas Publishers. Private Limited. Delhi.
1999. P.p. 602-603.
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ni después. Se trata de un ser andrégino con mil cabezas y ojos, que des-
prende un principio femenino de si mismo —un huevo llamado Virat- al
que su parte masculina fecundara de inmediato para darse nacimiento a si
mismo. Por particion del Purusha original, nacen los dioses, los cuales
realizaran un sacrificio con el segundo Purusha para crear el mundo fisico
y los humanos tal como los conocemos. Purusha precede a la creacion de
los dioses y del mundo, que son un resultado secundario: el universo parte
de un principio humano y tanto sus componentes como las acciones de
estos se dan dentro de él. Entre los relatos que toman como sustrato del
universo a un ser humano primordial se encuentra el iranio del gigante
Gayomart®’, o el propio relato del Génesis biblico, en el que el andrégino
Adan, por partenogénesis, da lugar a Eva, que sera la madre de todos los
humanos. En la tradicidn jainita, el universo entero es el cuerpo de un hu-
mano primordial o Jiva, del que todos los seres humanos, animales, plantas
y minerales son sus 4tomos en movimiento transmigratorio®®. De esta mul-
titud de monadas animico-atémicas, los humanos individuales son las més
evolucionadas de un proceso csmico que ni tiene principio ni final, ni esta
gobernado por ningun tipo de ser divino, sino por una materia espirituali-
zada autocontenida. Otro mito que mantiene la preeminencia ontolégica
del elemento humano es el maori llamado Los Hijos del Cielo (Nga Tama
a Rangi), donde la idea del Purusha andrégino la ocupa ahora una pareja
humana primordial, Rangi (Cielo) y Papa (Tierra) que esta unida en un
abrazo continuo del que se genera una vasta prole”. De la separacion de
esta pareja, llevada a cabo por su hijo Tane, sefior de los bosques, se creara
el mundo y todas sus criaturas. Una variante la vemos en el mito del des-
membramiento de la hermana de Huitzlopochtli, Coyolxauhqui cuya cabe-
za, al ser arrojada al firmamento por Huitzlopochtli, se convierte en la
luna®. La batalla entre Huitzlopochtli y Coyolxauhqui ocurre en Coatepec,
la montafa sagrada, formada por el propio cuerpo desmembrado de la dio-

2 En el Shahname de Ferdusi es citado como el primer rey humano. Véase también, Mircea
Eliade. A History of Religious Ideas. (3 Vol.) Translation Willard R. Trask. University of
Chicago Press. 1978. Vol.Il. p.268.

28 \/gase Heinrich Zimmer, Philosophies of India. Princeton University Press. Princeton
1989. p.p.241-248.

2 véase el mito en G.Grey, Polynesian Mythology. Whitcombe and Tombs. Christchurch
(NZ). 1956.

% Como muestra el relieve del Templo Mayor de Tenotchtitlan en el que aparece el mito.
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sa, y que en el Templo Mayor de Tenochtitlan estaba asociada a la monta-
fia sagrada del sustento Tonacatépetl, presidida por el dios de la fertilidad
Tlaloc®. Otra variante la encontramos en el mito quechua de Pachacamac
creando el maiz, el manioca y otras plantas a partir del cuerpo del hijo de
la primera mujer®. Y algo similar ocurre en el mito de los Iroquois, cuan-
do Hahgwehdiyu, dios creador, planta maiz en el cuerpo de su madre,
Atahensic®. En otra version del mismo mito, Atahensic cae del cielo, y
muere dando a luz a todas las cosas. Entre los navaho, como entre los poli-
nesios, la sustancia primera de este mundo es una pareja humana, la oro-
grafia y, en general todo el mundo fisico, es humano®. Una variante de
estos mitos, ya completamente teologizada, la encontramos en el relato
yoruba en el que Orunmila, dios de los oraculos, generd los espiritus con
los restos del cuerpo de Obatala®.

Por otro lado, encontramos mitologias en las que si bien el elemento ac-
tivo principal sigue siendo el humano, no consideran un universo panan-
trépico, sino que el principio humano ocupa un lugar entre otros, a los que
podriamos Ilamar de antropomorfismo relativo. En estos relatos, el caos
precede a la aparicion del principio humano, como ocurre con el mito
chino del Pan Gu® o el escandinavo de Ymir®’. En el primero de ellos, Pan
Gu, un ser antropomorfico, surge de un gran huevo césmico —una de las
representaciones comunes de lo indefinido primordial- para después pro-

3! Véase Linda Manzanilla, Construction of Underworld in Central Mexico. En Carrasco,
David; Jones, Lindsay; Sessions, Scot. Editors. Mesoamerica’s Classic Heritage: from
Teotihuacan to the Aztecs. The University Press of Colorado. Boulder 2002. P.p. 98-99.

%2 \/éase el mito en la obra de Antonio de la Calancha, Crénica moralizada del orden de
San Agustin en Perd. C.S.1.C. Madrid. 1972.

3 véase el mito en la version de Douglas M. George-kanentiio, Skywoman: Legends of the
Iroquois. Clear Light Books. 1995. Santa Fé. New Mexico.

3 Cf. Gladys A. Reichard, Navaho Religion: A Study of Symbolism. Princeton University
Press. Princeton, N.J. 1990. p.20.

% véase el mito de la destruccion de Obatal4 en la obra de Ngangar Mbitu y Ranchor Pri-
me, Essential African Mythology. Thorsons. San Francisco (California). 1997.

% E| mito es recogido por primera vez en el periodo de los Tres Reinos (220-280-d.c). Hay
una traduccion de The Ancient Miao Song en Wu Xiaodong. The Rhinoceros Totem and
Pangu Myth: An Exploration of the Archetype of Pangu. Oral Tradition, 16/2 (2001):
p.p.364-380.Web.

3" Edward Werner hizo un analisis de los paralelismos de estos dos mitos en Myths and
Legends of China (1922). En Sacred-Texts. com.Weh. Véase la Bibliografia (nota 1) para
protocolo de notas a pie de pagina que empleo en Mitopoética.
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ducir por desmembramiento, como en el caso de Purusha, el resto de las
cosas: su cabeza se convierte en una montafa sagrada, sus 0jos, en el sol y
la luna, su grasa en los océanos Y rios, sus cabellos, en los arboles y las
plantas®. En la mitologia nérdica, del cuerpo del gigante Ymir, surgido de
los choques producidos entre el hielo y el fuego caéticos, a la vez que la
vaca Aumbla, y de su cuerpo surgirdn también la orografia y los seres vi-
vos, incluidos los dioses y los hombres tal como los conocemos; del des-
pedazamiento que Odin y sus hermanos hacen de él, se generan los nueve
mundos™®.

En las mitologias de origen sumero-semita, no hay una forma antropo-
morfica de los primeros seres, sino una teomorfosis en los humanos, crea-
dos a imagen de aquellos. En todas las mitologias que toman como princi-
pio activo y primero el elemento divino, a las que podemos Ilamar ontoteo-
l6gicas, se da un morfismo* entre dioses y hombres (de no ser asi, la rele-
vancia de los dioses en el mundo humano seria nula), relacion que viene
determinada en tres diferentes vinculaciones, que van desde el isomorfis-
mo dios-hombre, en el que los dos mundos son estructuras representacio-
nales equivalentes, al automorfismo, en el que la Gnica realidad es la divi-
na, y la representacion del mundo humano es una mera ilusion con respec-
to a la representacion de los dioses, a la que se llama verdadera realidad.
Entre estos dos extremos encontramos también el morfismo de la infinitud,
en el que la supuesta infinita distancia entre lo divino y lo humano queda
salvada por la semejanza, que vincula sin igualar®’. Ejemplos isomorficos

38 \/éase la referencia hecha mas arriba al Rigveda.

% Como relata la V6luspéa del Codex Regius islandés. Los textos se encuentran en Septen-
trionalia.net.Web.

0 por morfismo entiendo la determinacion de una relacién que vincula dos estructuras, y
por estructura entiendo la sintesis ordenada de una pluralidad de representaciones.

1 Esta es la postura de Santo Tomés de Aquino, y con él, de la Iglesia Catélica. La seme-
janza que esta cifrada en que dos seres participan algo que es uno, o que el uno tenga una
aptitud para el otro, en virtud de la cual el entendimiento puede venir en conocimiento de
uno por el otro, disminuye la distancia, pero no la semejanza que se cifra en la cifra en la
conveniencia de proporciones o relaciones, pues tal género de semejanza se encuentra lo
mismo en los que distan mucho que en los que distan poco: no es mayor la semejanza que
se da entre dos y uno, y seis y tres, que la que se da entre dos y uno, y cien y cincuenta. Por
tanto, la infinita distancia que se da entre la creatura y Dios, no impide la semejanza men-
cionada. Santo Tomas de Aquino. Sobre la verdad.Cuest.2.Art.11. En Los filésofos medie-
vales. Biblioteca de Autores Cristianos. Madrid. 1979.p.285.
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los tenemos en la tradicion del vedanta, donde se proclama la igualdad del
principio del dios transpersonal, Brahman, con el del dios personal, At-
man*?, o en la religion mazdeista, en la cual la lucha césmica entre el bien
y el mal ocurre igualmente en el plano humano, y el iniciado se compro-
mete a transfigurar la tierra, escenario en el que ocurre la batalla®. Y algo
mas timidamente, se postula también el isomorfismo en las tradiciones
cabalistica y sufi. La cabala, en el libro del Bahir*, nos habla del Adam
Cadmon o macroanthropos, el cual contiene el pléroma de todos los eones
y potencias, en una propuesta ontoldgica que hace equivalentes las repre-
sentaciones misticas a las de la propia vida, la cual es una manifestacion de
aquel otro mundo con el que esta estrechamente vinculada. En el sufismo,
hay algunos casos de declaraciones méas explicitas, no sélo de isomorfis-
mo, sino de identidad de lo humano y lo divino, como la que argumenta
Ibn Arabi*, o los poetas persas*®. Estas tradiciones teoldgicas isomérficas,
son siempre de &mbito mistico, y no se corresponden en ningin caso con
comunidades politicas autdnomas, sino que se desarrollan como parte de
doctrinas mas 0 menos esotéricas que actlan como apéndices complemen-
tarios a los escenarios ontoteoldgicos, por lo que no constituyen nunca los
mitos de comunidades politicas amplias. Es interesante observar, que en
estas distintas tesis de isomorfismos humano-divinos, la teomorfosis de las
tradiciones mesopotamicas y egipcia se invierte en una antropomorfosis de
lo divino, lo que supone una antropizacion mas caracteristica de las tradi-
ciones arcaicas. En el extremo opuesto, tenemos un cuarto grupo de esce-
narios ontoteoldgicos en los que la relacion es un automorfismo de una
representacion divina, que relega lo humano a ser una sombra del mundo
de los dioses, como es el caso del hinduismo, en el que Vishnu suefia el
universo, o las diversas formas de fatalismo, en las que un mecano univer-
sal cumple sus designios con respecto a humanos, seres divinos y mundo.

%2 \/éanse los comentarios de Sankara a los Brahma Sutras. Ed. Swami Vireswarananda.
Advainta Ashrama. Kolkata. 2001. También el Ghita (18.61) habia proclamado esa unidad.

3 éanse la Leyenda de Creacion zoroéstrica y los Gathas, especialmente el Gatha Ahuna-
vaiti, el de la libertad individual en The Gathas of Zarathustra. Maping Publishing. Ahme-
dabad. India. 1999.También hay una propuesta analoga en el Bhagavad Ghita.

** También en el Libro del Zohar y en otros libros de la tradicién cabalistica.

%5 véase de Ibn Arabi el Tratado de la unidad. Trad. Roberto Pla. Ed. Sirio. Malaga.1987.
Estas declaraciones fueron fuente de muchos problemas para los que las apoyaban.

“ Attar, Hafiz, Nizami, Rumi (escribe en persa), Sanai, etc.
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Sin embargo, es la forma intermedia ontoteoldgica la que aplica el morfis-
mo de la infinitud, la que goza de aceptacidn en un mas variado ambito de
culturas. En ellas, lo divino, ya sea un Unico ser o muchos, goza de pre-
eminencia ontoldgica, pero lo humano no es simplemente un suefio, sino
que guarda una relacion con lo divino -aunque sea de subordinacién- por la
gue adquiere entidad. Esta ontoteologia se da en los mitos del judaismo,
cristianismo, islam, asi como en los de Grecia y Roma, en los mitos védi-
cos (salvo el de Purusha) y en el brahmanismo, en los mitos de la zona
nigeriana, en los de los Bushongo, los Zull, y un buen nimero de relatos
africanos, y en la mayor parte de los mitos de las culturas americanas.

Las creaciones protagonizadas por agentes divinos son implementadas
bien mediante una materia mas o menos indiferenciada, un apeiron, o bien
a través de la palabra. La creacion por la palabra supone un desarrollo teo-
I6gico posterior a la creacion por materia indiferenciada, aungque pueden ir
combinadas. En los mitos de la Triada de Memphis egipcios, Ptah crea por
la palabra el mundo y los dioses*’. En el mito de la creacién de Hermépo-
lis, las Aguas hablaron a la Infinitud, la Nada, la Ninguna-Parte, y la Oscu-
ridad, y comenzé el mundo®. En la mitologia irania, Ahura Mazda crea
mediante el pensamiento, a través del mayor de sus Ilamados Poderes Di-
vinos®, Vohu Mana (Buena Mente), que introducira el movimiento en la
estatica materia® como hara Yaveh en el Génesis, o el Hermes de los mis-
terios helenisticos. Estos mitos, son el resultado de elaboraciones sacerdo-
tales en sociedades jerarquicas con estructuras mitico-rituales correspon-
dientes a estructuras de ciudad universal. En los mitos hinduistas, la pala-
bra primordial, Om, o vibracion del universo que se identifica con Brah-
man, es la generadora de dioses y mundos®’. En la mitologia maya, es la

47 Como se lee en la Shabaka Stone del Britisn Museum (Number 4.98). Texto en Miriam
Lichtheim, Ancient Egyptian Literature: Voume I: The Old and Middle Kingdoms. Univer-
sity of California Press. Berkeley, Los Angeles, London. 1975. p.p.51-57.

“8 \/éase Robert A. Armour. Gods and Myths of Ancient Egypt. The American University
in Cairo Press. Cairo 1989.p.154.

* Seis ideas abstractas (consideradas arcangeles) que intervienen en la creacién y la activi-
dad del mundo.

% véase la Leyenda de Gaush Urva (La historia de la creacién) en The Gathas of Za-
rathushtra. Mapin Publishing. Ahmedabad. India 1999. p.p.63-70.

1 véase lo que se dice en el Mandukya Upanishad (1-12) y el Chandogya Upanishad (
1.i.1-2, 5), en la edicion citada de Sarvepalli Radakrihsnan de Indian Philosophy.
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palabra de Huracén, desde la oscuridad, la que hace aparecer la tierra®. En
el mito de la creacién Muisca, el creador Chiminichagua crea dos aves
para difundir la luz en la que se crea el mundo, las cuales lo generan a
partir de su aliento-luz, metafora de la palabra creadora®. En los mitos
australianos que narran el dreamtime walkabout™, el paseo en el que los
antepasados ancestrales recorren la tierra creando el paisaje y las criaturas,
ya no sélo es la palabra hablada sino la accion simbolica en general la que
crea las cosas. Los antepasados marcan la tierra, y la interiorizan en ritua-
les y narraciones, creando el mundo en el proceso. Es interesante observar
como en una de las cosmogonias mas arcaicas que han pervivido, la de los
australianos, esta captado mejor que en ninguna otra el proceso general de
simbolizacion, incluyendo los procesos de marcas Yy escrituras en su senti-
do amplio, asi como las acciones rituales.

Una variante ontoteoldgica cosmogoénica se da por la fusion de las cate-
gorias de lo divino y el caos. En estos casos, opera el principio de identi-
dad difusa caracteristico de los relatos mitol6gicos arcaicos, y los dioses y
el caos son considerados como variantes del principio divino, casi siempre
siendo los dioses del caos simplemente seres divinos mas arcaicos, o tita-
nes, y los dioses tradicionales, los usurpadores, como se observa en las
religiones de origen indoeuropeo en aquellas narraciones en las que apare-
cen los combates entre Devas y Asuras®, o asimismo en las sumero-
semitas de Fenicia® y Ugarit®. El caos aqui es meramente relativo, no se
trata de un estado de desorden o no-ser primordial del que surgen los dio-

52 En Popol Vuh. Véase la traduccion literal de Allen J. Christenson. Lineas 21-24. Me-
soweb Publications. Web.

%3 véase el mito de Chiminichagua en Javier Ocampo L6pez, Mitos y leyendas latinoameri-
canas. Plaza y Janés. Bogota. 2006.

% Véase la descripcion del Dreamtime en Mudrooroo Nyoongah, Aboriginal Mythology.
Thorsons. London. 1994,

% En el hinduismo, mazdeismo, la religién hitita o la religién griega. Es curioso observar
que la posicion entre los dioses del bien y del mal se encuentra invertida en el caso de
hinduismo y mazdeismo: en Irén, los Asuras véedicos son los dioses de la luz.

% véanse los mitos fenicios en The Theology of the Phoenicians de Sanchoniatho. Sacred-
texts.com. Web.

5 En el poema que relata la historia de Baal y Anath, en el que se relata la victoria sobre el
dragon cadtico Lotan. Véase el Poem of Baal and Anath. En The Ancient Near East. The
Ancient Near East: A New Anthology of Texts and Pictures. Vol.l Princeton University
Press. Princeton, 1973.
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ses, sino que marca la transicion de un orden viejo a uno nuevo, ya sea el
paso desde el orden de Varuna al de Indra, del de Cronos al de Zeus, del de
Apsu al de Marduk. En este sentido, se trata de una variacion de los esce-
narios ontoteoldgicos del teomorfismo creador de los humanos, si bien
aplicado al origen del mundo. Una version arcaica de este escenario la
encontramos en un relato africano. Segun nos cuenta el mito de los Kono
de Guinea, antes que el mundo comenzara, habia sélo caos, salvo por la
existencia de Sa (el que trae la muerte), su mujer y su hija®. Apenas se nos
ha dicho que al principio estaba el caos y la familia de Sa, cuando la narra-
cién introduce un nuevo personaje, el dios Alatanga, una especie de de-
miurgo organizador, que aporta al resto de la historia de la creacion una
dindmica totalmente antropomorfica, en la que Sa, el caos o la muerte, es
la contraparte necesaria de la labor constructiva de Alatanga. Entre los
mitos que construyen escenarios cadticos primigenios, se encuentra el su-
merio de Nammu, diosa maternal que representa las aguas del caos, de las
cuales por partenogénesis surgen el cielo, An, y la tierra, Ki*°. Esta pareja
esta en abrazo sexual, y de su union surgen otros dioses, morfologia narra-
tiva andloga a la polinesia, con la introduccion adicional del preludio caé-
tico de Nammu. En Babilonia, la ontologia primigenia propuesta en
Enuma Elish es una variante de la sumeria: de la primera indiferenciacién
surgen Apsu y Tiamat. Se trata de unas aguas primordiales similares a las
que encontramos en otros muchos relatos mitolégicos, como la védica
Vrta, a la que vence Indra®, o el Cacai Vilu mapuche, dios serpiente de las
aguas al que vence el dios serpiente de la tierra Tenten Vilu®, o como el
monstruo griego Tifon, al que vence Zeus®, o como las aguas cadticas a
las que vencen los emperadores chinos legendarios Yao y Yu®. En todas
estas representaciones, se da una primera forma a lo informe, a lo no pen-

%8 véase el mito de Sa y Alatangana: una historia Kono. En Essential African Mythology.
Thorsons- Harper Collins. Glasgow. 1997. p.p.2-6.

% Mito recogido en las tablillas XVII y XVIII de la excavacién de Nippur. Sacred-
texts.com. Web.

8 Como recogen maltiples himnos del Rigveda.

81 véanse las Leyendas nativas argentinas de la Patagonia, de Horacio Soldano. Editorial
Dunken. Buenos Aires.2006.

62 \séase Apolodoro, Biblioteca Mitoldgica. Alianza Editorial. Madrid. 1993.

83 véanse los Historical Records, Chapter 2 de Ssu-Ma-Chien. Trad. Herbert J. Allen.
Sacred-texts.com.Web. Véanse también en Ibid., The Books of Yi.
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sable e indefinido, al apeiron, todo aquello sobre lo que no podemos esta-
blecer unidades sintéticas mediante conceptos. De hecho, en el caso babi-
I6nico, Apsu y Tiamat son las primeras individuaciones, vagamente antro-
pomorficas, ya que Tiamat era pensada a la vez como mujer y bisexual, a
la manera de la Magna Mater en Anatolia, una representacion difusamente
humana de algo aln mas cadtico que es su fuente. Los nombres de los
monstruosos seres divinos son los primeros términos en un océano de indi-
ferenciacidn, constituyen una primera determinacion que la mente humana
traza sobre los origenes, instaurando dos conceptos fundamentales, el apei-
ron y las formas primigenias de divinidad que recogen Apsu y Tiamat. En
los mitos egipcios de Heliépolis®, Ra se da nacimiento a si mismo desde
las aguas caéticas, en un acto de autodeterminacion muy interesante, pues
viola nuestras intuiciones sobre el espacio-tiempo, al no ser Ra el resultado
del caos, sino de su propia voluntad creadora, lo que establece un punto
uno en la secuencia independiente del punto cero. En la Ogddada de Her-
mapolis, cuatro elementos surgen del caos en la Isla de Fuego, y dan forma
al mundo®. A su vez, de ellos surge una contraparte femenina. Segin el
mito fenicio, al principio estaba la pareja Caos y Aire de los que surgen
Viento y Deseo que engendran a Mot, dios de la muerte®. En la mitologia
olimpica, aceptada en este punto por la romana, de Caos surgen Gea y
Eros, que en su abrazo generaran a los titanes de los que se crearan los
dioses®’. En la mitologia taoista, del cadtico, oscuro y maternal principio
indiferenciado del Tao, surgird el Uno, y sus consiguientes determinacio-
nes numéricas®. Y algo similar narran los mitos de la religién Bon tibeta-
na, en la que el primer ser luminoso, surge del vacio, como también lo

8 El mito de la creacién de Ra o Khepera aparece en el papiro 10,188 del British Museum.
Sacred-texts.com. Web.

% Robert A. Armour, informa sobre un poema preservado en un papiro antiguo, sin especi-
ficar, en el que se relata el mito de la creacion de Hermépolis. La mitologia hermopolitana
es conocida a partir de documentos cronolégicamente muy posteriores. Véase el comentario
de Armour en en Gods and Myths of Ancient Egypt. Ed.Cit.p.p.153-154.

8 véanse los mitos fenicios en The Theology of the Phoenicians de Sanchoniatho. Ed. Cit.
87 Como nos cuentan Hesiodo, Apolodoro y otros autores. Véase Theogony. Translated by
Hugh G. Evelyn-Whyte.Harvard University Press and William Heinemann. Cambridge
(Mass.) and London. 1982. O en la Biblioteca mitoldgica de Apolodoro. Ed. Cit.

®8 véase la traduccion de Wing Tsit Chan del Tao-Te Ching en A Source Book in Chinese
Philosophy. Princeton Univeristy Press. Princeton (N.J.). 1973. P.p. 139-176.
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harén los conceptos espirituales fundamentales®. En los relatos del Shinto
japonés, desde el caos surgen Cielo y Tierra, que son separados por cinco
Kami, o espiritus, los cuales se forman de manera espontanea para desapa-
recer una vez que han realizado la separacion titanica™. En el mito nahua
de Los Cinco Soles, desde el caos primordial aparecen Ometecuhtli-
Omecihuatl, pareja bisexual llamada los Sefiores de la Dualidad™. En el
mito Hopi, los humanos surgen desde un submundo de caracteristicas cao-
ticas, anterior a la memoria, del que pasaran a la sociedad ya estratificada
en tres clases en la que toman su identidad grupal™. En los mitos de crea-
cion de las islas Tiwi de Australia (en Darwin), los antepasados surgieron
desde el caos para después existir en un estado de suefio creativo (palane-
ri) del que emergieron todas las cosas’.

Como variante teoldgica posterior del principio doble divinidad-caos,
encontramos los escenarios que proponen su fusion en un unico polo. En el
Génesis, es el llamado Espiritu de Dios la fuerza activa que se cierne sobre
el caos de la aguas. Durante la tradicion cabalistica medieval, el caos, pen-
sado como vacio, es considerado como parte del ser divino, con el que
forma un superesse’, es decir, se plantea una entidad que esta dentro y
fuera del universo, que engloba el ser y no-ser, concepto que ya habia sido
desarrollado dentro del hinduismo con el Parabrahman sin atributos de los
Upanishad y Sankaracharia, donde se plantea un tipo de ser que esta por

8 véase el ensayo de Michael Walter en The Journal of the Tibetan Society, donde publica
algunos tantras pertenecientes a los Collected Tantras of Bon, publicados previamente en
Ed. Dolanji. India. 1972. El concepto de vacio vinculado al de realidad interior est4 en los
capitulos 3y 4. Véase himalayasocanth.cam.ac.uk. Web

™ Como leemos al principio del Kojiki. Véase la traduccién de Bill Hall Chamberlain en
Sacred-texts.com. Web.

™ Miguel Le6n- Portilla ofrece una relacién de las fuentes de este mito en cddices y
monumentos. Véase La filosofia nahuatl estudiada en sus fuentes. U.N.A.M. México.1966.
100n-101n.

2 \séase la compilacion y edicion del mito de creacién que hizo en 1936 Mary Russell F.
Colton, recogida en Sacred-texts.com. Web.

8 Recogido en una narracién de Maryanne Mungatopi de 1998, en Aboriginalartonline.
Web. Mudrooroo Nyoongah en su libro Aboriginal Mythology extiende el relato también a
la mayor parte de las comunidades australianas, como parte de los mitos de los mitos del
Dream Time.

" Como sostienen los cabalistas Azriel y Jacob ben Shesheth. VVéase Gershom Scholem,
Origins of Kabbalah. Trans. R.J. Zwi Werblosky. Princeton University Press. Princeton.
N.J. 1990.
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completo fuera de la manifestacion de la existencia, analogo al vacio del
budismo, y similar a las representaciones que otras tradiciones han hecho
del caos o apeiron™. Algo equivalente encontramos en el taoismo clasico,
més exagerado después en el neo-taoismo chino del periodo Wei-Chin™®
(220-440 d.c), o en el budismo tibetano en su fusion con la religién Bon,
en el que el vacio es la potencialidad entre ser y no-ser, entendiendo por
no-ser, el mundo, y por ser la conciencia. Mientras que en el vedanta, el
Parabrahman es una especie de sustrato sutil, de lienzo o pantalla en la que
ocurre la accién de la conciencia divina y del mundo, el taoismo se limita-
ra a dar primacia genética al no-ser con respecto al ser.

Como implementacion de las ontoteologias caoticas, se han construido
diversos escenarios que se corresponden con distintas sustancias primeras
apeirdnicas. Una comun es el barro o la arcilla, la tierra como una particu-
larizacion simple e intuitiva del concepto general de materia. Al igual que
el agua, el fuego, o el aire, tomados por caos en distintas tradiciones mito-
I6gicas, el barro no tiene una forma regular y geométrica, sino que la toma
del recipiente que lo contiene. A diferencia de los otros elementos, en mar-
cos epistemoldgicos en los que la materia es un misterio, el barro parece
un sustrato mas préximo a la vida, pues las plantas crecen de él, y cuando
los seres vivos se pudren y decaen, no lo hacen ardiendo, o transformando-
se en agua, sino en una descomposicion que se asemeja mas a la tierra, por
lo que permite representaciones mas intuitivas del proceso de creacion y
destruccion. Encontramos relatos de creacion con el sustrato del barro-caos
en el Génesis biblico, en las mitologias nativo americanas’’, fino-ugrias, en
las eslavasy las turco-mongolas’™. En estas tres dltimas tradiciones, el

5 \éase el analisis de Sankara sobre la diferencia entre Saguna Brahman, o la divinidad
con atributos y Nirguna Brahman, el Absoluto sin atributos. En Brahma Sutras. Ed. Swami
Vireswarananda. Advainta Ashrama. Kolkata. 2001.

® Tras la caida de la dinastia Han, en un periodo de guerras continuas, inundaciones y
sequias que favorecié filosofias nihilistas. VVéase Neotaoism en Wing-Tsit, Chan, Editor. A
Source Book in Chinese Philosophy. Princeton Univeristy Press. Princeton (N.J.). 1973.
p.p. 314-335.

"Una relacién del mito en estas tradiciones orales se encuentra en Nativeslanguages.org.
Web.

"8 Una traduccién del mito eslavo al inglés, Songs of the Bird Gamayun, se encuentra en
Russophilia.wordpress.com. Web.

" Sobre los mitos de los Yukaghir véase Arctic-megapedia.ru. Web.
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patrén es el de una inmersién cosmogonica en las aguas cadticas por parte
de un personaje ancestral, que recoge de las profundidades el barro a partir
del que se crearan todas las cosas, siguiendo el patrén que encontramos
asimismo en mitos del hinduismo, uno de ellos el de la inmersion de
Brahma en forma de jabali para hacer emerger las tierras del fondo de las
aguas®. En los mitos turco-mongoles, el dios del cielo pide al humano
primordial, otras veces a un animal tétem, que se sumerja y traiga barro
para crear el cielo, a lo que esta figura accede, pero durante la inmersion se
guarda parte en la boca, y el dios celestial le obliga a escupirlo, surgiendo
asi las tierras baldias y el mal®*. El barro es el sustrato del alfarero, alegoria
que permite una comprension sencilla e intuitiva del paso desde lo informe
a lo que tiene forma. En los mitos egipcios de la tradicion de Tebas,
Khnum crea a los humanos a partir del barro con su rueda de alfarero®. En
la tradicion olimpica, los humanos nacen espontaneamente de la tierra
Gea. En los mitos Choctaw, el Gran Espiritu, Nanapesa, toma el monticulo
primordial, Nanih Waiyah, como materia para crear a los primeros ances-
tros, quienes tras gatear fuera de una cueva se convierten en Choctaw®. En
los relatos guaranies, Tupa crea la humanidad a partir de estatuillas de
arcilla a las que insufla vida®. El yoruba Obatala crea el cuerpo humano
con arcilla, y Olodumare le insufla espiritu, para que después Oduduwa
cree Ifé con barro®.

Como variante bioldgica de la materia indiferenciada encontramos los
escenarios primordiales del huevo cdsmico, la cueva y el semen, que in-
corporan elementos de una creacion divina con la inescrutabilidad de una
accion incomprensible o cadtica vinculada al sexo. La imagen de la sus-

8 En los Brahmana Puranas. 1.i.5. 1-9. Archive.org. Web.

8 véanse los comentarios y referencias de Mircea Eliade sobre el tema para los mito fino-
ugrios y turcomongoles, en A History of Religious ldeas. #244. Vol. Ed. Cit. p.p. 8-11.

8 Como cuenta el mito en las columnas y muros del templo de Esna (Egipto) dedicado a
Khnum-Ra. Véase Jochen Hallof. Esna. UCLA Department of Egyptology. Department of
Near Eastern Languages. And Cultures. U.C. Los Angeles. p.6. Web.

8 Como cuentan oralmente los Choctaw que atin viven en Mississippi. Recogidos en varias
paginas de internet en las que los diferentes grupos nativos americanos mantienen sus
tradiciones. VVéase, por ejemplo, Indianlegend. com. Web.

8 Como Narciso Colman relat en su poema en guarani, Nuestros antepasados (1937),
reeditado por Editorial El Lector, Asuncion Paraguay. 2009. Web.

8 véase el mito en Obatalé en la obra de Ngangar Mbitu y Ranchor Prime, Essential Afri-
can Mythology. Thorsons. San Francisco. 1997.
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tancia primordial como huevo la encontramos en el relato egipcio de la
Ogddada de Hermdpolis, en la que ocho principios divinos se unen y for-
man un huevo invisible, del que surgira la luz del sol®*. En la mitologia
fenicia, el dios Mot tiene la forma de un huevo primordial del que surgiran
el Cielo y la Tierra®. En la mitologia de Dogon (Mali), después de una
primera creacion de la acacia, el dios Amma crea el universo a partir de un
huevo primordial, en el que se dan los ocho movimientos creativos primi-
genios®. En la mitologia 6rfica, Cronos crea el huevo plateado del Cos-
mos, del que nace Phanes Dioniso o Protogonos, quien crearé el cielo y la
tierra, sol, estrellas y el habitat de los dioses®. Posteriormente, en una nue-
va accion fundacional, Zeus se comera el huevo dando inicio a una nueva
era. ElI Pan Gu chino, como ya hemos dicho, surge también de un huevo, y
en la religién Bon tibetana, su gigante primordial, la diosa Chucham Cy-
almo, Reina de las Aguas, tiene el mismo origengo, mientras que en los
mitos vietnamitas es el mundo lo que nace de este sustrato®™. En la tradi-
cién védica, el huevo de la divinidad Hiranyagharba flota al principio so-
bre aguas primordiales®. En los mitos de la Kalevala finlandesa, sobre el
cuerpo gigantesco de la diosa llmatar, que simboliza las aguas primordia-

8 \/éase la referencia en nota 65.

8 Como atestigua Sanchoniatho en The Theology of the Phoenicians. Sacred-texts.com.
Web.

8 Cf. Walter E. A. van Beek et al. Dogon Restudied: A Field Evaluation of the Work of
Marcel Griaule [and Comments and Replies] p.140. Current Anthropology. Vol. 32. Num-
ber 2. April, 1991. The University of Chicago Press. Web.

% E| mito est4 recogido en los Orphicorum Fragmenta, compuesta por fragmentos que se
encuentran en distintos autores, Proclo, Aristocrito el Maniqueo, et. Véanse las traduccio-
nes y referencias que da W.K.C. Guthrie, asi como el estudio de las diferentes versiones
del mito de la creaciéon en Orpheus and the Greek Religion (Princeton University Press.
Princeton. 1993. p.p. 81y s.s.).

% Hay una traduccion del texto al inglés de Dan Martin en Mandala Cosmogony: Human
Body Good Thought and the Revelation of the Secret Mother Tantras of Bon. Harrassowitz
Verlag. Wiesbaden. 1994. p.23.

°L El mito oral del Dragén y el Hada que pone 100 huevos, fue escrito por primera vez en el
siglo XV. Traduccion en inglés de Nguyen Ngoc Binh Vietnam: Essays on History, Cul-
ture, and Society. Articulo para Asia Society. p.p. 61-77. 1985. Web.

%2 véase el Rigveda. Himno 121 del Mandala 10. También aparece el tema en el
Chandogya Upanishad (111.XIX. 1-4) Véase edicion de Sarvepalli Radhakrishnan y Charles
A. Moore, Eds. En A Sourcebook in Indian Philosophy. Ed.Cit.
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les, se incuban los huevos de oro y hierro que dan origen al mundo®, y en
la tradicion mitoldgica estona es el Ave Solar la que pone tres huevos de
los que surgen los cuerpos astrondmicos™.

La imagen reproductiva del huevo puede transformarse en algunos ca-
S0s en una matriz, que al serlo de una divinidad que representa la tierra, se
corresponde con una cueva. En los mitos quéchua, la cueva se llama Paca-
ri, o Casa del Alba, y en ella se generaron los antepasados primordiales
divinizados, los cuatro hermanos: Pachacamac, Ciracocha, Manco Capac y
el Innombrado®. Esta cosmogonia es asimismo una variante de las que
relatan la generacion de los humanos a partir de piedras, de hecho, en una
variante del mito fundacional quechua, Viracocha crea al ser humano, cer-
ca del lago Titicaca, insuflando su espiritu creador a unas rocas. En el mito
nahua de Chicomoztoc (Las Siete Cuevas), los seres humanos surgen en
una cueva paradisiaca, considerada como su verdadero hogar, a la que
volveran al fin de los tiempos®.

La creacion por la accion de liquidos vitales, semen, sangre o saliva,
completa el marco epistemolégico sencillo e intuitivo de escenarios caoti-
co-sexuales de los principios. En la Enéada de Helidpolis egipcia, la auto-
determinacion total de Ra, el cual se da nacimiento a si mismo a partir del
caos, al ser llevada a sus consecuencias logicas, implica que, si queremos
mantener la imagineria sexual, los seres siguientes a Ra tengan que surgir
de su masturbacion®. En la mitologfa hurrita, el dios Kumarbi fecunda una
roca y nace un ser antropomarfico hecho de piedra, Ullikummi®. Afrodita

% véase Elfas Lonnrot. Kalevala. Canto I. Alianza Editorial. Madrid. 2010. p.p. 52-58.

% véase el poema del mito traducido por Ulo Valk en Ex Ovo Omnia: Where Does the
Balto-Finnic Cosmogony Originate? The Etiology of an Etiology. Oral Tradition, 15/1
(2000). p.p. 145-158. Web.

% El mito de los hermanos Ayar aparece en los Comentarios Reales del Inca Garcilaso
(Libro 111.25) (Véase la edicion Comentarios Reales. Editorial Porrda. México. 1990.)
ademas de en la tradicion oral, y en la cerdmica y arquitectura.

% E| mito aparece en el Manuscrito de Tovar (1585), en el que encontramos una historia
ilustradada de los aztecas. Véase un andlisis arqueolégico del simbolismo mexicano de las
cuevas en Doris Heyden, From Teotihuacan to Tenochtitlan. En Messoamerica’s Classical
Heritage. Editors: David Carrasco, Lindsay Jones, Scott Sessions. Ed. Cit. p.p. 174.

%7 \/éase Robert A. Armour. Gods and Myths of Ancient Egypt. Ed. Cit.p.p.15-30.

% La Cancién de Ulikummi, se ha preservado en fragmentos en distintas tablillas. Hay una
traduccion de estas hecha por Hans Gustav Guterbok: The Song of Ullikummi Revised Text
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nace a partir del esperma de Urano que cae en el mar tras su castracion®.
En uno de los mitos frigios sobre Cibeles, la diosa es el resultado de la
castracion del monstruo hermafrodita Agiditis, nacido del contacto del
semen de Zeus sobre una roca. Una variante de la creacion a partir de la
sustancia seminal la encontramos en los relatos de creacion mediante la
sangre, mitos conocidos en Indonesia y Polinesia Suroccidental, similares
a los que encontramos en la narracion de los Melanesios de Nueva Brita-
nia, en la que EIl Primero que Estaba Ahi (el antepasado mitico) crea dos
hombres dibujandolos con su sangre’®. Otras veces, el liquido vital puede
ser la saliva, como en el mito del Popol Vuh en el que la cabeza cortada de
Hunhun-Apu escupe a la princesa Xquig de Xibalba, el submundo maya, y
queda embarazada de los gemelos Hunapu y Xbalanque®®.

Estos distintos escenarios ontolégicos muestran, en primer lugar, que de
las cuatro categorias apuntadas, las de la fisis y el caos estan subordinadas
a las otras dos. De hecho, podriamos reducir los escenarios a las relaciones
del eje humano-divino, pues en las mitologias tradicionales, no encontra-
mos escenarios en los que humanos o dioses hayan procedido a partir de la
naturaleza no divinizada. Las ontologias de estos relatos oscilan desde
materialismos espirituales a espiritualismos que niegan la vida y la mate-
ria, pero en ningln caso encontramos una fisis objetivada y separada de los
dioses tanto como de los hombres. La naturaleza es un tu, en sentido bube-
riano'®, y no un ello, algo distinto al ser humano y enajenado de su expe-
riencia, y esto se da hasta en las mitologias mas teologizadas. La ontologia
mitoldgica tiende a transformar todo en un td con el que establecer una
relacién profundamente emocional. Hay que esperar hasta los filésofos
presocraticos para los primeros mitos en los que la naturaleza es ya un ello,
un objeto que se puede manipular para otros fines. Podriamos ordenar es-

of the Hittite Version of a Hurrian Myth. Journal of Cuneiform Studies, Vol. 5, No. 4
(1951), p.p. 135-161. The American Schools of Oriental Research. Web.

% Como nos cuenta Hesiodo en la Teogonfa.

100 ¢, Roland B. Dixon, Oceanic Mythology (1916). Part I1. Chapter 1. Sacred-texts.com.
Web.

101 \séase Popol Vuh. Ed. Cit. lineas 2300-2360.

102 | a relacién Yo-Td como fundamento de la experiencia religiosa fue tratada por primera
vez por Ludwig Feuerbach en Principles of the Philosophy of the Future. #59-61. Hackett
Publishing Company. Indianapolis. Indiana. 1986. Y posteriormente ampliada por Martin
Bubber. | and Thou. Trans. Walter Kaufmann. Charles Scribner's Sons. New York 1970.
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tos relatos segln este eje a partir de la relacién que cada categoria tiene
con el resto del escenario universal'®. Asi, los escenarios antropomorficos
seran panantropicos 0 meroantropicos, segun el principio humano sea todo
0 parte, mientras que en los escenarios ontoteoldgicos la relacion es mas de
jerarquia que de extension o espacialidad, y tenemos escenarios monistas o
pluralistas. La jerarquia teoldgica con la creacidn se expresa en tres posi-
bles morfismos, el de infinitud, el automorfismo y el isomorfismo, siendo
el isomorfismo una variaciéon de los principios antropomorficos. Pero a
pesar de que podemos establecer relaciones mas o menos inteligibles, el
problema sigue siendo que los objetos entre los que estan definidas tales
relaciones estan operando como categorias primitivas, y el hecho de que
todos los relatos miticos sean reducibles a estas dos, y que distintas cultu-
ras hayan operado con ellas, muestra que pueden reducirse y subordinarse
una a otra sin ningin problema para la vida practica, lo que prueba que
tomar una de ellas como primitiva con respecto a la otra es arbitrario, y
que cualquier analisis que adopte como referente tan sélo categorias so-
brenaturales da la espalda a la evidencia antropoldgica de los mitos.

Por otro lado, llama la atencién el contenido bioldgico de estos escena-
rios narrativos sobre los origenes, lo que enfatiza el componente natural de
su pretendida sobrenaturalidad, y la necesidad de ampliar el tratamiento de
los mitos con la psicobiologia. En el caso de los mitos antropomorficos,
andrdginos o de pareja primordial unida, observamos que las explicaciones
sobre las acciones del universo consideran un cuerpo humano gigante que
se autofecunda y autogenera, 0 que se desmiembra en dos 0 mas partes, o
gue esta ya en un proceso de fecundacién sexual, imagenes tomadas de la
experiencia animal mas bésica. Las mitologias ontoteoldgicas muestran un
contenido biol6gico analogo. Los dioses se originan entre si como los ani-
males o los hombres, y guardan entre ellos vinculos familiares abiertamen-
te humanos. Incluso en los casos en los que el mito de la creacion esta
basado en la palabra, como el de Ptah, esta es concebida como una variante
del semen'™, lo que después sera llamado logos spermatikos por los estoi-
cos, la semilla racional dispersa por el universo que es la causa de la gene-

103 \séase Apéndice A.

104 Recuérdese que en el mito de la creacién de Helidpolis, Aton crea la Enéada de dioses
en una masturbacién inspirada por las palabras de Ptah. (Véase Robert A. Armour. Gods
and Myths of Ancient Egypt. Ed. Cit. p.123)
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racion y cambio de las cosas, concepto andlogo al Om hindu que enciende
la matriz universal o Prakriti'®. El mundo de los dioses marca el limite del
conocimiento humano, es la hipdstasis de nuestra ignorancia, a la que
asignamos una forma de orden, una inteligencia, cuya eficacia vital es
incuestionable en todos los &mbitos de la experiencia. La sacralizacion
bioldgica efectuada desde estos dos polos, con la tensién que entre ellos se
da en las distintas mitologias, ha proporcionado una representacion senci-
lla en la que pensar el cosmos y sobre la que construir una identidad. En
cuanto que estas ontologias han sido las bases para las identidades grupa-
les, es decir, han sido determinaciones primitivas, sus elementos no han
necesitado justificacion, pues, al contrario, eran la justificacion de las de-
mas cosas: los dioses, los reyes, la ciudad, fundamentaban cualquier aspec-
to de la vida del grupo o de la vida individual. Los humanos, los dioses y
la naturaleza son, para los mitos tradicionales, conceptos finales e inamo-
vibles, sustancias que no requieren una ulterior aclaracion, principios sobre
los que se asienta el drama cdsmico, ya sean unos u otros los actores pro-
tagonistas. Lo mismo ocurre con el caos, o vacio, 0 apeiron, ya sea conce-
bido como una negacién o como una determinacién primera de la que sur-
gen los dioses o el principio antropomorfico. Tanto en su variante ontoteo-
l6gica como en la ontoantropomdrfica, esta aproximacién exige un com-
promiso ontolégico esencialista: los mitos cuentan una historia cuyo con-
tenido es verdadero, relatan acciones que ocurrieron en un tiempo primor-
dial y fueron protagonizadas por seres divinos'®. No obstante, el analisis
de sus ontologias muestra que tal compromiso es superfluo, pues en las
cosmogonias (y en general en las narraciones miticas) encontramos opera-
tivas representaciones biolégicas muy claras con las que se ha construido
un eje humano-divino al que se le ha dotado de propiedades linguisticas
hipostasiadas.

El eje conceptual humano-divino sélo tiene sentido tomando lo humano
como referente y separando la representacion de la fisis de la de los dioses.

105 \/éase el capitulo siete de Bhagavad Ghita: El Ser Supremo y el Mundo. (Brahman y
Prakriti). En Indian Phylosophy. Ed. Cit. p.p.126-134. El Ghita sincretiza en esta doctrina
las méas antiguas del samkya sobre Prakriti y Purusha (Fisis y Sujeto), y la de Upanishads
de la identidad del ser individual y el universal, Atman es Brahman, y Brahman es Om, una
forma mental-seminal autoexistente.

106 cf. Eliade. Mito y Realidad. Ed. Labor. Barcelona. 1992. p. 12.
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No se trata entonces de una dicotomia doble yo-td, yo-ello, en relacién a
los dioses y el mundo, como la que plantearon Feuerbach y Buber, pues
este yo, como ha mostrado la epistemologia kantiana, y después el psicoa-
nalisis, como también hicieran las psicologias del budismo y el vedanta, no
es una entidad estable y univocamente determinada, sino un proceso mi-
mético de narracién de la comunidad con su entorno, como veremos. El
mito como obra humana es corolario inevitable de las ontologias naturalis-
tas, desde las elaboradas en la Antigliedad por atomistas, epicireos y con-
fucionistas, hasta las elaboradas por la sociologia, la economia, y la antro-
pologia a partir del siglo XIX. En el mundo moderno, la ciencia socioldgi-
ca que desarrolla August Compte a partir de las ideas de Hobbes, Condor-
cet y Montesquieu reinterpreta los mitos como estadios primarios del desa-
rrollo intelectual de la humanidad, lo que equivale a declararlos errores
necesarios de una infancia que muestra predileccion espontanea por pro-
blemas insolubles'®’. Los positivismos posteriores, como el I6gico'®,
transformaran la calificacion de insoluble por la de sinsentido, relegando
los mitos a una funcion meramente expresiva, como la lirica o la masica.
La ténica dominante de estas teorias es la del euhemerismo: la constata-
cion de semejanzas entre el mundo de los dioses y el de los hombres, y la
postulacién de que tal mimesis tiene como modelo lo humano, siendo el
mundo del mito una proyeccion. Tesis euhemeristas las encontramos en la
obra de Tylor'®, o en la de James Frazer, para quien magia, religion y
ciencia no son sino formas diversas de estructuras mentales, o teorias, que
sirven para explicar la fantasmagoria del universo™, asi como en las tesis
posteriores del materialismo cultural que se desarrollan a partir del mate-
rialismo dialéctico. Desde otros puntos de vista psicosociolégicos méas
criticos, como el de Nietzsche, los mitos de las grandes religiones son el
resultado de la valoracion nihilista de un tipo de hombre, el homo reli-

Y07 Desde este punto de vista, el desarrollo humano consta de tres estados, teol6gico,
metafisico y positivo. El primero de ellos se subdivide a su vez en fetichismo, politeismo y
monoteismo. Véase el comentario de Compte al estado teoldgico o ficticio en Discurso
sobre el espiritu positivo. Traduccion Consuelo Berges. Sarpe. Madrid.1984. p.p.27-28.

108 \séase Rudolf Carnap, The Rejection of Metaphysics, en Morris Weitz, Editor. Twentieth
Century Philosophy: The Analitic Tradition. The Free Press. New York. 1966.

109 \/¢ase Edward B. Tylor. Primitive Culture. Harper Torch Books. New York. 1958.
p.334.

110 ¢f. Sir James Frazer. The Golden Bough. Collier Books. New York. 1963. p.p. 825-826.
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giosus, cuyas carencias psicoldgicas personales son proyectadas en la
cosmovisién que plantea, si bien, la fantasmagoria de los mitos es de la
misma especie apolinea que la de la ciencia, ya que cualquier forma de
conocimiento de la realidad conlleva su construccion representacional ™.
Desde estas perspectivas, no se niega la experiencia psicolégica de lo nu-
minoso que hay en das Heilige, la experiencia de un otro radical, sino que
se adscribe a causas sociales, como igualmente es el caso de Emile
Durkheim, para quien la invencion de las categorias mitologicas obedece
al fin de explicar la fuerza invisible, aunque plenamente sentible, de la
conciencia del grupo. El mundo que representan las sociedades humanas
expresa el sistema total de los valores y conocimientos, y tal sistema no es
sino la forma abstracta del concepto de sociedad que maneja un grupo
determinado®*?. Los mitos, dentro de las tesis de Durkheim, serian formas
protocientificas™ de expresar los conceptos que integran la conciencia de
un colectivo humano. La propuesta socioldgica estudia los mitos a partir
de la funcionalidad social, y no sélo ya desde un punto de vista humano
general, sino desde la accion comunicativa que funda la unidad de los gru-
pos sociales. Dentro de esta tendencia se encuentra el pensamiento de Ha-
bermas, para quien el mito, como para algunos de los pensadores de la
antropologia estructuralista'*, es Lebenswelt'**. Podemos, entonces, carac-
terizar los mitos a partir de unas estructuras epistemologicas basadas en la
homologia y la heterogeneidad, cuya distincion categorial entre lo anima-
do y lo inanimado es borrosa, y que confunde entre accion teleoldgica y

11 Aunque estas ideas nietzscheanas se encuentran a lo largo de casi toda su obra, véase
como ejemplo Critique of the Highest Values Hitherto. En The Will to Power. Vintage
Books. New York 1968.p.85y s.s.

112 y/éase la Conclusién (1V) de Las formas elementales de la vida religiosa. Ed. Cit.

113 Entendiendo protocientifico como saber anterior a la ciencia moderna, un tipo de saber
simbdlicamente primario.

1% En particular sigue las directices de Lévi-Strauss y M. Godelier. Véase Jiirgen
Habermas. Teoria de la accién comunicativa. Trad. Manuel Jiménez Redondo. Editorial
Trotta. Madrid. 2010. p. 74.

115 Expresion de Husserl: mundo de la vida. Véase The Crisis of European Sciences and
Transcendental Phenomenology. Trans. David Carr. Northwestern University Press. Evans-
ton (lllinois). 1970. La trataré mas a fondo en la Parte 111 del libro (Capitulo 2.3). De mo-
mento baste saber que es el conocimiento o saber que comparten de manera aproblematica
los individuos de una comunidad, es el mundo de lo que damos por supuesto, ain no tema-
tizado para el pensamiento.
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accion comunicativa, entre el mundo natural y el mundo social®®, Las tesis
de Habermas se inscriben dentro de una teoria general de la racionalidad
basada en el concepto de Max Weber de proceso universal de desencan-
tamiento que se produce en la historia de las grandes religiones, del cual
surge la estructura de la conciencia humana moderna. Bajo este punto de
vista, los mitos expresan formas de racionalidad arcaica dentro del proceso
humano de progresivo desarrollo de la racionalidad, lo que supone una
transformacidn de las tesis que acusaban a los mitos de mero error fruto de
la irracionalidad.

En las ultimas seis o siete décadas, hemos completado el cuadro de to-
das las mitologias, el cual, aunque para el hombre religioso no representa
mas que los comentarios profanos de la filosofia que nada dicen sobre el
contenido sagrado, nos muestra una imagen conceptual perfectamente
teorizable y comprensible, con un namero finito de elementos y de rela-
ciones de distinta complejidad, acabando con muchas mistificaciones que
brotaban espontaneamente de la ignorancia. El conjunto de las mitologias
humanas relativiza cada una de ellas por separado, al mostrar como comu-
nes ideas que se consideraban Unicas, al generalizar, comparar y exponer a
la luz del intelecto todo aquello que vivia en la atmdsfera de los misterios,
del aura del santuario. La supuesta sabiduria secreta ha sido desvelada, y
alli la filosofia ha encontrado humanidad pensante y humanidad automati-
ca, catalogos de errores y algunos logros, el mayor de los cuales, el haber
Ilegado hasta aqui, ha sido a costa de un alto precio de violencia y salva-
jismo. Por otro lado, las semejanzas de los ritos, los mitos y los dioses, su
caracteristica esfera y la ubicuidad del fendmeno religioso, han sugerido, a
quienes ya partian de ontologias sobrenaturales, la posibilidad de una reli-
gion universal de la que todas las religiones humanas no fueran sino ver-
siones mal acabadas. Este inevitable rebrote ontoteolégico™’ fue la tesis
desarrollada por un buen nimero de autores integrado en el llamado Grupo
Eranos, influyente en el mundo académico tras la Segunda Guerra Mun-

116 Habermas. Op.Cit.. p.p. 74-79.
17 Inevitable, debido a que la préctica ideolégica general de la humanidad sigue siendo
ontoteoldgica.
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dial™'®. La propuesta no es estrictamente neoplatdnica, ya que se habla de
un progresivo despliegue histérico de la conciencia humana de un ser su-
premo, de un Dios de dioses que se ha mostrado en una teogonia que sigue
unas leyes necesarias, por lo que quiza podriamos caracterizarla como un
idealismo historicista de corte schellingiano y hegeliano. La idea de un
tema comun y sus variaciones implica una composicién conjunta de la
obra mitoldgica transcendental, una articulacion de un conjunto conforme
a un plan que, obviamente, nadie conocia por separado, pues los pueblos y
las culturas han actuado histéricamente conforme a la problematica parti-
cular con la que se encontraban en su decurso vital. Por otro lado, la tesis
también implica que no hay ni dioses falsos, ni religiones falsas, sino que
los diferentes estadios mitoldgicos han sido configuraciones necesarias que
han conducido, conforme a un despliegue perfectamente organizado, a la
idea de un paradigma transcendental. En estos dos sentidos, ademas de su
ascendencia hegeliana, es una tesis que continla directamente la doctrina
que presentara Schelling en su Filosofia de la mitologia, donde sostiene
que las ideas mitoldgicas, ni son inventadas, ni voluntariamente aceptadas
por los pueblos y los individuos, ya que estos son meros instrumentos de
un proceso teogdénico que no perciben en su conjunto, y al que sirven sin
entenderlo™®®.

Las teorias mitol6gicas que parten de seres sobrenaturales (irracionalis-
tas o racionalistas'®) no solo estan cargadas de contradicciones epistemo-
I6gicas, sino que relegan al ser humano al papel de una marioneta césmica
en las manos de no sabemos qué y con qué propdsitos. Un cosmos asi de
cruel y manipulador seria una pesadilla teol6gica mal hecha que iria contra
la misma idea de Ser Supremo inteligente. Estas ideas transcendentales
antindmicas se apoyan en revelaciones sancionadas por la fuerza humana,

18 Carl Jung, Mircea Eliade, Heinrich Zimmer, Karl Kerenyi, Martin Buber, Dasetz Suzu-
ki, Walter Wili, Ernst Benz, Henry Corbin, Joseph Campbell, Erich Neumann, y la larga
lista de autores que engloba el llamado Grupo Eranos.

118 Cf. Friedrich Wilhelm Joseph Schelling. Philosophy of Mythology. XI. Citado en Ernst
Benz, Theogony and the Transformation of Man in Friedrich Wilhelm Joseph Schelling.
p.p. 217. Man and Transformation. Papers from the Eranos Year Books. Princeton Univer-
sity Press. Princeton (N.J.). 1980

120 podriamos afiadir teorfas mixtas como las que Otto plantea, que han servido como fun-
damento para la practica psicoanalitica jungiana y para las teorias mitolégicas del Grupo
Eranos.
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es decir, su aceptacion descansa en Gltima instancia en un acto de fe, im-
puesto socialmente, con respecto a postulados ontoteolégicos. Curiosa-
mente, es al ser fundamentadas sobre la fuerza de la autoridad cuando tales
ideas se hacen inteligibles como principios regulativos de una comunidad
y alcanzan un sentido. S6lo como determinante de las relaciones sociales
pueden las ideas transcendentales formar parte del Lebenswelt, y tan sélo
en relacién a ese mundo acritico, aungue estructurado en torno a acciones
econdmicas, comprendemos el caracter numinoso, de extrafiamiento e
ignorancia con respecto a si mismo, que tiene la vida social humana, in-
mersa en las incertidumbres de su supervivencia.

La igualdad de los temas miticos, los llamados mitologemas, vy la ubi-
cuidad de un ambito caracteristico de la experiencia religiosa, no admite
Gnicamente una explicacion esencialista de corte platonico-schellingiano,
de hecho, puede darsele una explicacion mas sencilla. Los patrones comu-
nes a las diferentes mitologias, ya sean los de arboles y/o montafias sagra-
das que unen supuestos niveles de existencia, los viajes al submundo en
busca de la inmortalidad, los nacimientos divinos de los héroes que destru-
yen los monstruos que amenazan a la comunidad, no implican la existencia
de estructuras arquetipicas que se actualizan en diferentes mitologias. Los
arquetipos mitolégicos pueden tener un origen mucho mas biolégico y
local, son formas necesarias de nuestra percepcion y procesamiento men-
tal, tienen que ver con nuestra propia estructura como seres celulares y no
con estructuras atemporales forjadas en una mente no humana. Las simili-
tudes entre mitologias se deben a que en cualquier parte del mundo, las
acciones biolégicas humanas son las mismas, y el mantenimiento de la
vida en cualquier comunidad requiere acciones similares, aunque las mane-
ras en las que se llevan a cabo puedan ser diferentes. Tales variaciones no
lo son de un tema esencial, sino de un tema vital no prefigurado en ningu-
na parte, que se encuentra en cambio continuo en las acciones que la vida
animal y vegetal realiza desde antes de nuestra aparicion como especie.

Por otro lado, la aproximacién ontoldgica exclusiva no proporciona una
explicacion econémica clara del mito, ni de la vida de la sociedad en la que
se da, carencia esta suficiente como para rechazar las explicaciones basa-
das en estos principios. Las cadenas causales econémicas explicativas son
dificilmente coordinables con las ontoteoldgicas o con las ontoantropolo-
gicas sagradas. Los escenarios en los que la explicacion conjunta es coor-
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dinable son los de determinacién funcional o econémica fundamental,
como el caso de Maui, Prometeo y dioses similares (mitos que hablan de
antepasados civilizadores), o sea, cuando la accién econémica terrestre no
es una mera manifestacion de un principio extramundano o simplemente
de la caprichosa e incomprensible voluntad de un dios que mejora o em-
peora nuestra forma de vida. Asi, cuando el dios polinesio Maui inventa el
anzuelo, la explicacion es simple y clara. EI mito da un origen para la acti-
vidad econOmica, y la determina de manera precisa dentro de la actividad
de la comunidad, extendiendo la astucia del héroe a todos los pescadores.
La actividad econdmica ordinaria de la pesca es reafirmada con la historia,
a la par que el antepasado Maui, quien es divino por la inteligencia que
mostroé en su accidn, divinidad que hereda todo aquel que lanza el anzuelo.
Y algo similar ocurre con todos los dioses-héroes civilizadores. Sin em-
bargo, cuando el principio econémico es extramundano, como cuando el
pueblo de Israel recibe el mana en el desierto, 0 como cuando Krishna
explica a Arjuna en el Ghita que la guerra en la que no quiere entrar no es
mas que una imitacion repetitiva y vacia de unos principios extrahumanos,
el resultado explicativo es incoherente con la vida econémica de la comu-
nidad.

Nuestra humanidad sélo es comprensible integrada en el fendmeno de
la vida, y este fendmeno es nuestro referente final. Conforme a las estima-
ciones actuales —los mitos que ha elaborado la ciencia moderna- la bio-
poiesis es un proceso que comenzo hace unos 3900-3500 millones de afios,
en unas circunstancias planetarias especificas, y que se explica a partir de
los relatos cientificos de la evolucién, la teoria bioldgica, y el resto de las
ciencias que proceden mediante inferencias ldgicas a partir de datos empi-
ricos. Con ello, no quiero decir que esta sea la aproximacion epistemolégi-
ca final y definitiva (un concepto asi no tiene sentido) al fenémeno de la
vida y del ser humano, aunque si sostengo que este método es el resultado
actual de un refinamiento intelectivo racional que se inicié antes que nues-
tra propia especie, y como tal es valido mientras se utilice de manera criti-
ca, relativizando los conceptos universales y dandoles un contenido hu-
mano. La busqueda de un sistema neutral de férmulas desprovisto de la
carga de los lenguajes histéricos, tal como la proponia el positivismo 16gi-
co de hace cien afios, ha sido comprendida como una quimera que ni Si-
quiera se ajusta a la manera de proceder de la ciencia. El relativismo onto-
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I6gico de Quine, la teoria de los paradigmas cientificos de Kuhn, la teoria
critica social de la Escuela de Frankfurt, y los diversos paradigmas de
ciencia social surgidos a partir de las propuestas post-estructuralistas,
echaron por tierra las pretensiones largamente entretenidas por la ciencia y
la filosofia occidental de la creacion de un sistema total de conceptos des-
de el que abordar la existencia humana. No por ello parece sensato renun-
ciar a un pensamiento general que, tomando como base constructiva el
camino hasta aqui recorrido, critique las posibilidades de un sistema asi
con las herramientas de una ciencia que no viene de los dioses. Si algo
muestra la accion social derivada de las mitologias del mundo es el condi-
cionamiento acritico que las ideologias han ejercido y ejercen de manera
tirdnica sobre nuestras formas de vida, las inercias y los errores acumula-
dos de maneras supersticiosas, todo esto mano a mano con los principios
gue producen orden y prosperidad vital efectivos.

El sentido de la vida del ser humano no estaba dado ab initio, como
prueba el hecho de que hemos ido transformando nuestras ideas al respecto
y hemos sido capaces de vivir a partir de ellas. La tension evolutiva de
nuestra inteligencia es palpable en los cambios habidos en las determina-
ciones mitoldgicas. No es la misma determinacion la que sostiene que el
ser humano fue creado por los altivos dioses de Babilonia, como esclavo a
su servicio, que la que permite el desarrollo del ciudadano libre de Atenas,
controlador de su entorno politico, y que, al menos como proyecto, intenta
alcanzar la excelencia en alguna actividad plenamente humana. No es la
misma idea la que nos presenta al ser humano como gusano miserable y
pecador, y que es juzgado y condenado por un dios enfadado meramente
por poseer una naturaleza que, para empezar, fue creada por el juez que le
condena, que la idea plasmada, tras muchos esfuerzos, en la Declaracion
de Derechos Humanos de 1948, con todas sus limitaciones. Asimismo, los
conceptos de dios, naturaleza y caos, son hoy distintos a los que fueron
hace 500 afios, y los de entonces a los de hace 4000 afios. Si aspiramos a
comprender los mitos, tendremos que comprender las estructuras sociales
en las que estan integrados, a las que sustentan y de las que reciben sus
formas particulares, y esto no puede hacerse sin definir primero unas bases
psicologicas.
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2.1 Origen del lenguaje v la mitologia.

De manera provisional, adoptaré las tesis de Durkheim y Habermas que
definen el mito a partir de su funcionalidad comunicativa como narracio-
nes fundadoras de la identidad social. Los mitos son acciones comunicati-
vas humanas, y su comprension supone la elucidacion de la funcionalidad
del lenguaje humano, aclaracién que a su vez remite a algunos otros temas
relacionados. Desde una perspectiva antropol6gica, la problematica sobre
el origen del lenguaje requiere una aproximacion psicobioldgica que inclu-
ya un andlisis del proceso de comunicaciéon animal y no una mera discu-
sién metafisica, ya sea hecha esta desde los supuestos de alguna ontoteolo-
gia o de la psicologia racional**! que utiliz6 la filosofia hasta el siglo XIX.
No obstante, considero relevante hacer un boceto, aunque sea rapido, de
las tesis mas importantes que sobre la relacion entre mito y lenguaje se han
pensado, ya que ayudara a perfilar mejor la posterior teoria psicolinguisti-
ca, ademas de mostrarnos los condicionamientos tedricos de los que partié
la mitologia.

La obvia dimension linglistica del mito no esta exenta de problemas fi-
loséficos. La primera aproximacion a la relacion entre lenguaje y mito nos
haria pensar que el segundo es una especie del primero, pues hay formas
comunicativas, como una constitucion politica, o un razonamiento mate-
matico, que, en principio, no crean escenarios con las categorias de los
mitos tradicionales. Sin embargo, si examinamos una constitucion politica

121 por psicologia racional me refiero a la psicologfa transcendental, como opuesta a la
empirica. Se trata de psicologia que parte de postulados transcendentales para el origen de
la raz6n humana.
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con mas detenimiento, observamos escenarios que de forma directa o deri-
vada, hacen referencia a escenarios mitologicos. Asi por ejemplo, en la
Constitucion de Atenas'®, a los comentarios sobre los procedimientos
administrativos de la propia democracia y sobre las leyes que hace Aristo-
teles, subyacen conceptos como el de Diké, justicia, 0 Eunomia, orden, que
aparecen en el poema de Hesiodo como consortes de Zeus'?, y que remi-
ten a un mundo mitolégico concreto. De hecho, en el texto aristotélico
aparecen los poemas de Solén, cargados de conceptos miticos para hacer
inteligibles las acciones democraticas que en ellos se describen a partir de
propositos, utilizando como referente final el Lebenswelt de Atenas. El
caso ateniense es extensible a otras constituciones, pues los conceptos en
ellas manejados pertenecen al mundo de la vida de la comunidad, inevita-
blemente vinculado con alguna mitologia. Y con la matemaética, en cuanto
gue forma linglistica comunicativa, pasa algo similar. Los pitagéricos
identificaban los nimeros con los dioses, como los platénicos, quienes no
solo compartian con aquellos el caracter sagrado de los nimeros, sino que
también usaban los mitos de la tradicion griega como simbolos para tratar
intuitivamente asuntos de filosofia. El tratamiento sagrado de la matemati-
ca dista mucho de ser una caracteristica del mundo antiguo. Con el surgi-
miento de la ciencia moderna, Galileo, y una larga lista de matematicos,
considerd que la matematica era el lenguaje de Dios*, y en pleno siglo
XX autores platonicos como Kurt Godel creian que un procedimiento 16gi-
co matemético aportaba prueba de la existencia de Dios'*, lo que equivale
a creer en la congruencia del concepto de Dios (de la tradicion judeo-

122 De Aristoteles o de algtin alumno suyo. Véase traduccién de F.G. Kenyon en The Com-
plete Works of Aristotle. Vol. Il. Ed. Cit. p.p.2341-2383.

128 \/éase Hesiodo. Teogonia. V.902. Translated by Hugh G. Evelyn-Whyte.Harvard Uni-
versity Press and William Heinemann. Cambridge (Mass.) and London. 1982. p.144.

124 v/éase Galileo. Opere. 4.171. Fragmento en Morris Kline Mathematical Thought : from
ancient to modern times. Oxford University Press. Vol. 1 New York and Oxford. 1990.
p.p328-329.

125 y/éase la prueba en Kurt Godel, Ontological Proof. Collected Works. Vol.3. Edited by
Solomon Feferman; John W. Dawson, Jr. ; Warren Goldfarb; Charles Parsons; Robert N.
Solovay. Oxford University Press. New York. 1995 .p.403. La prueba de la existencia de
Dios utiliza los conceptos de la I6gica modal aplicados a la argumentacion de Leibniz.
Leibniz basa su prueba en el concepto de un Ens perfectissimum, cuyas cualidades son
todas perfecciones, o cualidades simples positivas que no pueden ser limitadas. Al no estar
limitadas por ninguna cualidad, si son posibles, deben ser actuales.
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cristiana leibniziana) con los del sistema de la ldgica. La misma idea de la
necesidad de la prueba légico-ontoldgica implica que el concepto de un ser
supremo no es algo a lo que se pueda llegar de forma intuitiva, sino que se
trata de una categoria transcendental, como las que aparecen en los mitos.
Como vimos maés arriba, la estructura categdrica transcendental de los
escenarios mitoldgicos no es suficiente para definir los mitos, pero es in-
teresante observar que tampoco lo seria la definicién provisional de mito
gue hemos adoptado a partir de su funcionalidad comunicativa, ya que hay
procesos de formacién de identidad que no se conforman a las ideas tradi-
cionales de lo que puedan ser los mitos: una constitucion politica no es
menos fundadora de identidad grupal de lo que pueda ser un mito arcaico.
Y algo similar podriamos decir de la matematica, pues el grado de su desa-
rrollo en diferentes culturas ha determinado la vida econdmica del grupo
humano, lo que a su vez determina la propia identidad del grupo, es decir,
también es un proceso comunicativo del que se derivan acciones para fun-
dar identidad. Parece entonces que no es tan sencillo separar formas lin-
glisticas comunicativas que no consideramos miticas de las que recono-
cemos abiertamente como tales.

Igualmente, encontramos dificultades acerca de una caracterizacién lin-
glistica del mito a partir de su funcionalidad social comunicativa. Asi,
desde la definicion de Durkheim-Habermas, en la medida que los mitos
son formas de comunicacion, no pueden preceder al uso del lenguaje. Sin
embargo, no es esto lo que encontramos en las tradiciones mitoldgicas. En
el caso australiano, en el que, al principio, los antepasados crean simboli-
camente el mundo en un paseo mitico-ritual, se supone que alguna forma
de presimbolizacion tuvo que preceder al walk about, pero para que hubie-
ra tal estadio presimbolico, debia existir una comunicacién social previa.
Como no habia nada en el mundo, tal comunicacion no podria existir, lue-
go no podria crearse nada en un paseo. Aqui hipostasiamos un antepasado
totémico acabado y completo que produce una paradoja. Por su parte, en
los mitos ontoteoldgicos que sostienen la creacion por el Logos (o el Om,
etc.) el lenguaje, como atributo divino, precede al propio hecho de la na-
rracion. La solucidn teolégica fue hacer del Logos algo mas que un acto
comunicativo, que un instrumento a través del cual se implementa la crea-
cion, por lo que, expresado en términos aristotélicos, en el concepto se
identifican el creador y la herramienta, la causa eficiente y la causa mate-
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rial**®. En los mitos de Ptah, esta divinidad que es equivalente al Logos,
acaba asimilandose a Ra. En los del vedanta hinduista, Om se acaba identi-
ficando con Brahman, EI Coran con Allah, etc. En los mitos australianos
también se encuentra este contenido seminal de la palabra, el logos sper-
matikos: la palabra es la luz de la individuacién que hace posible la crea-
ci6n'?’, naturaleza seminal que ha sido causa de una paradoja recurrente en
relacién al origen del lenguaje. Un lenguaje divino, o totémico ancestral,
en los términos mitoldgicos de cualquiera de estas tradiciones, es algo tan
completo y terminado como la divinidad o tétem a los que representa o con
los que se identifica. EI origen del lenguaje va unido al origen del mundo,
es parte de algun relato cosmogonico. Las primeras explicaciones sobre el
origen del lenguaje, ya sean las antropomorficas o las teolégicas, toman la
forma de mitos que operan con categorias transcendentales, siendo el len-
guaje mismo otra idea transcendental, asimilada a un concepto transcen-
dental del ser humano o de lo divino.

El caréacter transcendental del lenguaje en las mitologias arcaicas hace
de su origen un mito. Pero los mitos sobre el origen del lenguaje utilizan el
propio lenguaje para la comunicacién de su contenido, o sea, presuponen
el lenguaje, y pensamos en circulos sin establecer una determinacién de
partida. Incluso si intentamos dar una explicacion del origen del lenguaje
no ya desde los mitos, sino desde la relacion del lenguaje con los objetos,
nos encontramos con razonamientos circulares, pues estamos intentando
definir un sistema, el lenguaje, con sus propios elementos, 1o que no es
posible, ya que tiene que haber un punto de referencia externo al sistema
para que la definicion no sea circular. La primera propuesta que la filosofia
hizo para evitar la circularidad la encontramos en Platon, en el Crétilo,
libro en el que se expresa una doctrina mimética para la comunicacion
entre el Logos y los objetos del mundo que el Logos nombra. La paradoja,
tal como la formula Platon, consiste en que el que nombra, tiene que cono-
cer las cosas que nombra, y para conocer las cosas tenemos que saber sus

126 Recordemos que para Arist6teles (Metafisica. Libro Delta. 1013 a.24) hay cuatro formas
de relacion causal: material, eficiente, formal y final. En el conocido ejemplo de la estatua,
la causa material es el bronce, la eficiente es el cincel, la formal, la idea que el escultor
quiere expresar, y la final es la produccién de un objeto bello.

127 Esto esta también expresado en los primeros versos del Prélogo del Evangelio de San
Juan.
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nombres antes, lo que implica que el primer hombre que nombro ya cono-
cia los nombres de lo que nombraba'?. La discusion esté dirigida no tanto
a dar una respuesta definitiva sobre los mecanismos de la generacion del
lenguaje y el vinculo entre la palabra y el objeto, como a mostrar la in-
coherencia de las teorias sofistas que pretendian resolver el problema a
partir de supuestos de convencién humana. Claramente, el argumento de
Platén muestra la paradoja de una posible primera convencién. La pro-
puesta positiva es mimética, y se apoya en su teoria de las ideas, las cuales
tienen una accion paradigmatica sobre el intelecto humano y sobre las
cosas. Las ideas estan fijadas en la naturaleza, y por ello, en el humano y
en los objetos, los cuales estdn hechos miméticamente a partir de estas
ideas™. Segun esto, los primeros humanos en utilizar el lenguaje formaron
una imagen del objeto que se correspondia con su correspondiente ideal de
manera espontanea. La teoria mimética estd proponiendo como elemento
ajeno al sistema, y referente para el lenguaje, una forma de comunicacion
preldgica, es decir, establece por definicién las condiciones de posibilidad
de la comunicacion verbal, que de hecho no es sino una forma de comuni-
cacion de un rango inferior. La propuesta no es muy distinta a la del ve-
danta, en la que se postula una realidad, que esté a la vez dentro y fuera del
mundo, fuera como condicion de posibilidad y fundamento para la palabra
sagrada, el Om. Bajo estos postulados, las ideas estan a la vez dentro y
fuera del mundo y crean las condiciones de posibilidad de la mimesis para
la creacion.

Avristoteles naturalizard la mimesis platonica separando la convenciona-
lidad de los signos, del componente psicoldgico universal que tienen los
referentes: el lenguaje expresa afectos del alma que son comunes a todos
los humanos™*. De este sencillo planteamiento se deriva que el origen del
lenguaje es una cuestion de la psicologia, y en particular de los procesos
que llevan al organismo vivo a percibir y a pensar, situando el origen del
lenguaje en la esfera de la psicologia racional. La mimesis tiene funcion
cognitiva, y en cuanto que toda la vida es inteligencia, operara tanto en el

128 \/éase Cratilo. 438.a-b. En The Collected Dialogues. Princeton University Press.
Princeton. 1989. Mis referencias a Platon estan tomadas siempre de esta edicion, y en ellas
daré la numeracion tradicional de su obra sin la paginacion.

129 Cf, Platén. Parménides. 132. d.

1% Como hace en De Interpretatione. (16. a.) y en De Anima (431.a.1)
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plano natural**'como en el de lo universal*®. El lenguaje, en cuanto siste-
ma de signos del pensamiento, se comprende a partir de los objetos pensa-
dos, y estos remiten o al mundo sensible o al inteligible, lo que en términos
aristotélicos es equivalente a remitirnos al proceso animico™®, entendido
como proceso vital. Si la actualidad (como concepto opuesto a posibili-
dad) del pensamiento es la vida***, el origen del lenguaje no puede sino
estar en el propio proceso de la vida, una idea que no sera desarrollada
hasta el siglo XIX a partir de los logros de las ciencias bioldgicas. La di-
mension vital del lenguaje alcanza en el humano un grado que no se alcan-
za en los animales debido a la vida social compleja de la ciudad. El lengua-
je es asi, en términos practicos, una herramienta del pensamiento para co-
municar socialmente y determinar la vida racional™®.

La solucién que Aristoteles da a la paradoja del Cratilo, poniendo un
referente externo a la accién puramente linglistica, servird de guia para el
tomismo medieval'*®, mientras que los platonismos optaran por las expli-
caciones miméticas**’. No obstante, se da una explicacion a la funcionali-
dad mas que al origen, que en Gltima instancia se adscribe a la esfera de lo
divino, soslayandose asi el problema, al disolverlo en la inescrutabilidad
de un dios omnipotente. No es sino hasta la Ilustracion europea que el pro-
blema vuelve a ser retomado, fundamentalmente por las contradicciones
que la experiencia colonizadora mostraba en relacion a las doctrinas acep-
tadas sobre el lenguaje. Las divergencias observadas en el grado de desa-
rrollo de los lenguajes, las diferencias de conocimiento cientifico y de

31 Como el que manifiesta en la Poética (1448 b.5y 5.5.)

132 v/éase el capitulo 4 sobre mimesis de esta Primera Parte.

138 pyes todas las cosas existentes son sensibles o inteligibles, y el alma es, de alguna mane-
ra todas las cosas exitentes. (Cf. Aristoteles. De Anima. 431 b.31.)

134 Cf. Aristételes. Metafisica. 1027 b. 27.

135 Como propone Aristétles en Politica. 1253 a. 10-18.

136 \/éase el Comentario a Perihermeneias de Aristételes, de Tomas de Aquino. Libro I.
Leccion 2. #2.628. Traduccion en Los filésofos medievales. Vol.ll. B.A.C. Madrid. 1979.
187 Como la doctrina de las emanaciones de Plotino. EI cambio fundamental con respecto a
Platon es la nocion de emanacion: a partir del Uno que es todo, se generan las cosas, que
proceden de su sustancia. El Uno es inmanente, y a partir de él se genera el nods, del que a
su vez emana el alma, en cuyo seno ocurre la naturaleza, a quien el alma ordena manifes-
tandose de manera invisible como comunicadora de todo movimiento. La emanacion es asi
una forma de comunicacion prelinglistica. Véase Plotino Eneadas. Libro V.Tratados 2-5.
Plotinus. The Enneads. Faber and Faber Limited.London.1966.p.p.369-414.
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desarrollo simbolico general, contradecian la idea de un Ursprache ya
acabado. Es interesante notar como se intenta ignorar esta experiencia en
los textos que sobre el origen del lenguaje escribe Nicolas Bauzée en la
Enciclopédie®, quien seguira manteniendo la postura eclesiastica, a pesar
incluso de que otros autores como Condillac y Rousseau, habian hecho ya
propuestas no dogmaticas para la explicacion del origen. El tomismo habia
separado la dimensién divina de la humana en relacién al lenguaje, adop-
tando la postura aristotélica en lo referente a la capacidad linglistica hu-
mana, y la biblica en cuanto a la creacion por la palabra, en la que se asi-
milaba Yaveh, y luego el Cristo, al Logos. La dimension humana del len-
guaje reabria la vieja disputa de la arbitrariedad del signo, incluyendo nue-
vamente en ella la cuestion semantica de forma inadvertida, y reprodu-
ciendo la vieja paradoja. Condillac dira que los signos son necesarios para
cualquier reflexion razonante, y que para establecer convencionalmente un
sistema de signos hay que reflexionar'®. Aqui la dimensién seméantica de
la convencién humana presupone una sociedad y un lenguaje, y ya que la
sociedad humana ha sido caracterizada por el lenguaje, estamos utilizando
referentes internos al sistema. Condillac y Rousseau se enfrentan ambos al
viejo problema del Crétilo, y lo resuelven también miméticamente'®, a
pesar de las diferencias que hay entre ambos en cuanto al concurso de la
actividad divina en el proceso™!. Tanto las tesis naturalistas imitativas de
Condillac para el desarrollo del signo, como las propuestas de Rousseau,
se inscriben dentro de la tradicién aristotélica mas que en la de una filoso-
fia natural, si bien, en ninguno de los dos casos se parte de una psicologia
racional, ni de la base empirica simple de la observacion de la naturaleza.

1% Nicolas Beauzée, Langue, (1765) en Enciclopédie. Diderot et D’Alembert. 1751-1765,
vol. IX, p.p. 249-265. Enciclopédie. Web.

138 Cf. Etienne Bonnot de Condillac. Essai sur I'Origine des Connaissances Humanines.
Edition Electronique. Chicoutimi, Québec. Selon I’edition de Ch. Houel, Paris. 1798. p.55.
Web.

140 \sgase el ensayo de Luca Nobile, La Grammaire de Condillac face au paradoxe de
lorigine naturelle du langage. En Vers une histoire générale de la grammaire frangaise.
Honoré Champion. Paris. 2012. Web.

%! para Rousseau el origen del lenguaje no puede explicarse a partir de hipotesis meramen-
te humanas. Cf. Rousseau, Discours sur I’origine et les fondements de 1’inégalité parmi les
hommes. (1754). Une édition électronique réalisée a Chicoutimi, Québec. p.30. Web.
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La orientacién naturalista, que en Historia de los animales** habia llevado

a AristOteles a reconocer las emociones de estos, no es precisamente el
punto de partida que Rousseau adopta con su teoria emocional del origen
del lenguaje. El naturalismo mimético aristotélico sigue los postulados de
una psicologia racional fundada en la necesidad de la ley natural, algo que
no se encuentra en Rousseau, para quien el lenguaje no obedece al concep-
to filoséfico de necesidad, sino al propio desarrollo pasional: no fue la
obra de los geémetras, sino de los poetas'*. Las pasiones, para Rousseau,
son necesidades™ que hablan de una realidad mas profunda que la que
muestra la racionalidad, y la mimesis del lenguaje toma esa realidad como
modelo para la imitacion. La palabra asi entendida, esta plena de significa-
do, y el lenguaje poético es una especie de revelacion natural, concepto
gue posteriormente desarrollara Kant en la teoria del genio.

Herder, partiendo de una critica a Condillac y Rousseau, vuelve a en-
marcar la cuestion del origen en una psicologia racional, y sostiene que el
lenguaje es creado cuando el humano pone en practica su reflexion, aislan-
do un elemento de los multiples que se ofrecen a la percepcion, hasta crear
una Wort der Seele'®. El lenguaje esta entonces vinculado a una dimen-
sién transcendente, como ya ocurria en Platon, pero no miméticamente,
sino mediante un acto intelectivo que en el humano es inevitable y espon-
taneo, es parte de su naturaleza. Herder resuelve la paradoja del origen del
lenguaje -que en la version de Sussmilch utilizada por él toma la forma de
la necesidad de la razon para inventar el lenguaje, y del lenguaje para desa-
rrollar las formas més elaboradas de la raz6n- con la propuesta de que el
lenguaje humano es algo tan originario como la razén, de hecho, que el
lenguaje se sigue de forma natural del primer uso razonante de un signo
externo™®. Al colocar el referente en la razén como algo precedente al
lenguaje, Herder consigue una determinacion externa al sistema linguisti-
co, Y, a la vez, directamente vinculado con él, aunque para ello tiene que

142 Aristételes. Historia de los animales. Libro V111, 588b. 1-3.
13 Cf. Rousseau, Essai sur 'origine des langues. (1781). Edition électronique réalisée a
S?icomimi' Québec. A partir de I’édition A. Belin, Paris, 1817. p.11. Web.

Ibid.
145 Cf. Johan Gottfried Herder, Abhandlung tiber den Ursprung der Sprache. Christian
Friedrich Boss. Berlin . 1770. p.31.
148 |bid. p.34. la argumentacién de Siissmilch iba dirigida a probar que el lenguaje humano
proviene de Dios.
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utilizar como indefinible el alma humana que lleva a cabo el proceso de
raciocinio.

Herder acomparfia su psicologia racional con los datos empiricos que
comienza a recoger la ciencia antropoldgica, en particular con los mitos de
los pueblos americanos, para perfilar sus tesis. Apoyado en la evidencia
animista de las religiones arcaicas, y en sus estudios sobre las mitologias
del Mundo Antiguo, Herder desarrollé la hipotesis de un despliegue pro-
gresivo y natural del lenguaje humano a través del entendimiento, proceso
que habria sido paralelo al desarrollo de las ideas acerca de los dioses. El
animismo, que en cada objeto y en cada ser vivo ve una fuerza sobrenatu-
ral que se funde con la natural, muestra, segun Herder, como la razén
construye signos con cada percepcion, como interioriza la naturaleza y la
interpreta. Por eso, el lenguaje, y su organizacion en mitos, es un registro
de la evolucion del alma humana, una historia de su desarrollo, y nuestros
diccionarios son panteones antiguos, ya que nuestras primeras interioriza-
ciones fueron las animaciones teolégicas'*’”: los mitos plasman un lenguaje
primordial del alma humana.

La propuesta de Herder vincula por primera vez la reflexién sobre el
origen del lenguaje a los mitos, relacién que en diferentes interpretaciones
ha recorrido la filosofia de la mitologia desde entonces. Herder elabora una
interpretacion teoldgica sin necesidad de hacer de la lengua una invencién
divina, simplemente proclamando la vinculacion indisociable que hay en-
tre lenguaje y razon, y considerando que es la razon la que tiene el origen
transcendental como facultad del alma humana. Para Herder, al igual que
el lenguaje es la diferencia externa de nuestra especie, la razon es la dife-
rencia interna'®, y por interna hemos de entender aqui un sentido trans-
cendental. Lo sobrenatural es simplemente la proyeccion externa del alma
humana, cuyo principio razonante es anterior a la naturaleza. No obstante,
su teoria presenta algunas dificultades en relacion al desarrollo del lengua-
je de los animales ya que, de acuerdo con sus postulados, también entre los
animales deberia haber surgido un lenguaje animista, y esto no es asi. Si el
lenguaje y la razon tienen un mismo contenido originario, no hay ningdn
motivo que explique por qué en los humanos coexisten ambas y en los

7 |bid. p.44.
148 Ihid.39.
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animales tan sélo la capacidad linguistica. Si el lenguaje fuese algo natural
y fuese asociado a la raz6n, como sostenia Herder, los animales tendrian
que estar comunicandose de alguna manera en lenguajes o protolenguajes
similares al nuestro. Herder, consciente del problema, habia declarado una
distancia insalvable entre el lenguaje humano y el de los animales apelan-
do a la racionalidad, que ha sido una especie de regalo divino gque no tie-
nen los animales y que hace que nuestros lenguajes no sean congruentes
con los de los demas seres vivos. Para Herder, los animales tienen un len-
guaje vinculado a la sensibilidad'*’, pero no a la reflexion razonante, que
constituye el rasgo distintivo de nuestra lengua humana. Pero esto supone
que no toda la naturaleza opera con las mismas leyes: hay una arbitraria
separacién entre hombres y animales, ab initio, que impide que podamos
considerar el desarrollo de la lengua y la mitologia en los humanos como
un fenémeno natural, como pretende la propia tesis de Herder. De hecho,
al dejar fuera los lenguajes del reino animal, creamos una discontinuidad
que equivale a proclamar un origen Unico e independiente de nuestro len-
guaje, cuyo referente no puede ser sino transcendental. La tesis de Herder
es inconsistente con sus propios planteamientos. Se trata de una propuesta
ontoteoldgica basada en una psicologia racional, similar a la de Aristdteles,
a la que ha incorporado una explicacién para el proceso historico de for-
macion de los signos del lenguaje, sin caer en las paradojas que en la teoria
aristotélica se producian entorno a la idea de la convencionalidad del
signo. Con Herder, la reflexion sobre el mito se asienta firmemente en una
discusion linguistica que, aungue no completada por la dimensiéon comuni-
cativa que requeriria un enfoque psicolégico y sociolégico, saca la discu-
sion mitoldgica del eje humano-divino y sus contradicciones.

La tesis de Herder tuvo un lento proceso de maduracion en el primer
romanticismo aleman, proceso en el que la mitologia fue ganando poco a
poco credibilidad filosofica. EI impulso le vino desde la teologia y desde el
kantismo. Desde la perspectiva kantiana, Gottfried Hermann consideraba
los simbolos de los mitos como un mero disfraz de conceptos e ideas filo-
soficas, lo que los hacia aptos para una investigacion critica, méas all del
mero analisis histérico, en la que se estableciera tanto su origen como su
significado, y las contradicciones que plantean. Aunque Kant no habia

9 |bid. p.74.
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prestado especial atencion a los mitos, de su teoria del genio se derivaba
gue si la poesia era arte del genio, y el mito se presenta en la forma de la
poesia, los mitos presentan un esquema suprasensible, hacen referencia a
una realidad moral que no muestra la experiencia de manera directa. Desde
un punto de vista kantiano, la razén humana exige que las apariencias y
sus principios tengan alguna relacion con el sustrato suprasensible™, por
lo que las representaciones de la mitologia, en la medida que expresan
modos de organizacién cultural, obedecen a fines, y son susceptibles del
examen filosofico que propone Herman. Por otro lado, desde terreno ex-
clusivamente teoldgico, Friedrich Creuzer sostendria la tesis de que la
mitologia ofrece en su conjunto un panorama completo de las intuiciones
religiosas del ser humano, debido a que en la mitologia se daba una revela-
cién divina completa eternamente vélida en su mensaje™.

Schelling sera el primero que establezca unas bases propias para el es-
tudio mitoldgico. La contradiccion naturalista herdiana, que necesitaba un
artifice divino para la razon, aunque no para el lenguaje, desaparece al
declarar Schelling directamente que la naturaleza es espiritual, la manifes-
tacion de una voluntad sobrenatural, algo latente en el tratamiento kantiano
de la naturaleza. La materia inanimada tanto como la animada, dird Sche-
lling, tiende a configuraciones ordenadas que forman parte del reino de los
conceptos, cumpliendo acciones de manera ciega, impulsada por un espiri-
tu ultrapoderoso que brilla con especial intensidad en el hombre'*. El
problema que se venia arrastrando desde Platon para la explicacion de la
accion de la esfera de lo ideal sobre el mundo material (problema que con-
tenia el del origen del lenguaje dentro de cualquier filosofia idealista), cuya
resolucion carece de sistematicidad en Platon, pues la mimesis cdsmica

150 seqiin Kant, la poesia presenta ese esquema. Critique of the Power of Judgement. 5:327.
Cambridge University Press. New York 2000.p.204. Mis referencias a la Critica del juicio
serédn a esta edicion, y me limitaré a dar la numeracion tradicional que aparece en ella, sin
las paginas.

151 véase la formulacion de esta exigencia en Kant. Op.Cit. 5:429.

152 \/gase Ernst Benz, Theogony and the Transformation of Man in Friedrich Wilhelm
Joseph Schelling. p.p. 206. Man and Transformation. Papers from the Eranos Year Books.
Princeton University Press. Princeton (N.J.). 1980.

158 Friedrich Wilhelm Joseph Schelling. Sobre las relaciones del arte con la naturaleza.
(Uber das Verhaltniss der bildenden Kiinste zur Natur). Traduccion Alfonso Castafio Pi-
fian. Sarpe. Madrid. 1985. p.67.
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que se postula en el Timeo™ y en Las Leyes™ se limita a una presentacion
ontoldgica sin dar cuenta de los mecanismos miméticos, es retomado por
Schelling a partir de una epistemologia transcendental més fuerte que la de
Herder o Kant. La Critica de la Razén Pura, aunque suavizada en sus pos-
tulados por las Criticas siguientes, destronaba la metafisica a favor de la
epistemologia, poniendo al edificio filoséfico al borde del colapso en me-
dio de antinomias y paralogismos, y con ello no sélo la legitimidad de los
poderes constituidos sobre tales metafisicas, sino que al hundirse la metafi-
sica la historia misma podia ser interpretada como un error. Kant se apre-
sur6 a manifestar un proposito para la historia y las sociedades humanas
gue estaba conforme a la naturaleza, pero sus refutaciones del idealismo y
la demolicion que hace del uso de pruebas ontolégicas para probar la exis-
tencia de Dios suponen implicitamente la declaracion de que durante siglos
los europeos cristianos han estado viviendo una falacia. Kant se da cuenta
que la vida humana esté entretejida de estupidez, vanidad infantil y afan de
destruccion, y que uno no sabe a qué atenerse a la hora de elaborar una
concepcion sobre nuestra especie™®, si bien postula, en contra de cualquier
experiencia, que hay un fin en la historia humana, un plan oculto que se
realizar en un momento futuro.

Schelling funda la filosofia de la mitologia al intentar salvar el pasado
metafisico de la humanidad, empresa emprendida igualmente por Herder y
luego por Hegel. Para ello, tiene que postular, como Kant, que hay un pro-
posito oculto que va mas alla del discurrir histérico. La mitologia le sirve
como vinculo con este estadio anterior a la historia, y para ello, los mitos
tienen que formar también parte de un proceso de desarrollo, cuya dinami-
ca tiene caracter necesario, que tiene su origen en un &mbito suprahistori-
co™’. Los mitos marcan entonces los estratos del desarrollo milenario del
espiritu humano, desarrollo que es una analogia espiritual de la filogénesis

1% Timeo. 29.e y s.s.

% | as Leyes. 896. e. y s.s.

1% Cf. Kant. Idea for a Universal History with Cosmopolitan Content. En Moral and
Political Writings. Translation: Karl J. Friedrich. The Modern Library. New York. 1993.
p.129.

187 Cf. Schelling. Historical-critical Introduction to the Philosophy of Mythology. Lecture
9. Translated by Mason Richey. Sate University of New York Press. Albany. 2007.
p.p.139-148.
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biolégica™®. Como este espiritu que se despliega en la historia tiene una
necesidad interna o ley en su proceso, los conceptos de dioses falsos y
falsas religiones dejan de tener sentido: el pasado metafisico no es un
error. Para Schelling, los dioses no son sélo signos en los que podemos
leer un desarrollo de més alcance que el que como meros dioses de religio-
nes particulares representan, no son alegoricos, sino tautegéricos, son mo-
vimientos reales de la conciencia humana en su proceso teogénico™®. Esta
tesis estaba asimismo implicita en las Lecciones sobre filosofia de la reli-
gion de Hegel. Las diferentes formas de la religion se correspondian con
estadios progresivamente mas perfectos del desarrollo del Espiritu Absolu-
to, lo que implica que los dioses son determinaciones parciales del concep-
to de tal Espiritu’®. La tesis de Schelling propone una metareligion que se
despliega histéricamente de manera causal y culmina en el cristianismo, lo
gue implica que el principio cristiano tenia que estar contenido ya, de al-
guna manera, en las religiones anteriores. Tal cristianizacion de la mitolo-
gia y de las otras religiones*®, destruye a la vez el cristianismo como prac-
tica religiosa a la par que las diferentes mitologias anteriores, pues pasan a
ser meramente contenidos parciales —contradiciendo las pretensiones de
universalidad con la que operan todos los mitos- y s6lo encuentran su ex-
presidn adecuada bajo la interpretacion ontoldgica idealista, que es algo asi
como una ultima revelacion, o una revelacion moderna de un Cristo uni-
versal, ya no vinculado a un Unico tiempo y espacio. Esta tesis, que sera
responsable del desarrollo del cristianismo esotérico que va desde Rudolf
Steiner a Jung, ha sido refutada por la experiencia histérica posterior a su
formulacion, si bien fue absorbida, en términos sociolégicos, por la doctri-
na del desarrollo historico que plantea el positivismo.

Fuera del &mbito del idealismo aleman, las tesis de Schelling sobre mi-
tologia despertaron poco interés. Las objeciones mas fuertes provinieron
del terreno moral, que no veia manera de conciliar la idea de un plan teo-

158 Cf. Ernst Benz. Op.Cit. . p.210.

159 ¢f. Schelling. Historical-critical Introduction to the Philosophy of Mythology. Lecture
8. Ed. Cit. p.136.

160 \séase por ejemplo el tratamiento que hace Hegel de los dioses del hinduismo en Las
religiones de la naturaleza, en Lecciones de la filosofia de la religion . Vol.2. Trad. Ricardo
Ferrara. Alianza Editorial. Madrid. 1984. p.p.204-226.

181 \sgase Schelling. Philosophy of Mythology. Lecture 9. Ed. Cit.
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gonico histérico comin con las practicas morales que se mostraban en las
mitologias arcaicas, consideradas como amorales. La mitologia era una
bagatela intelectual en la que se presentaban relatos de perversion moral®.
En una sociedad como la europea del siglo XIX, asentada tanto sobre el
cristianismo como sobre los valores materialistas de una ciencia incipiente,
los dioses sélo podian ofrecer el interés de signos que apuntan hacia otra
cosa, como elementos superficiales de una realidad mas profunda que era
digna de ser investigada, es decir, como alegoria, y no como historia teo-
gonica, algo tan carente de sentido para la teologia cristiana como para la
ciencia. Sin embargo, la filosofia de Schelling supone la sintesis ontoteo-
I6gica mas ambiciosa llevada a cabo por la filosofia, una construccion
metafisica que crea un sistema en el que se acomodan las nociones mas
béasicas de los mitos arcaicos, como la de anima mundi, junto a los princi-
pios teologizados de la fisica de principios del siglo XIX*®. El dualismo
transcendental schellingiano parte de la concepcion de un dualismo natural
gue se encuentra integrado bajo el principio organizativo al que llama
Weltseele'™, en el que se aglutinan el mundo transcendental de las ideas y
el de la materia, fuerzas fundidas ab initio en el fenémeno de la vida®.
Este esquema conceptual da las condiciones de posibilidad del proceso
mitico-histdrico, o transhistérico, el cual, en cuanto que proceso de la vida,
no deja margen para el error y la contingencia, ya que procede conforme al
principio organizativo universal del Weltseele. Al proponer un referente
mitico-histdrico que subyace al propio tiempo histérico, Schelling integra
los diferentes estadios de la evolucién de la humanidad y de la vida en una
unidad conceptual, si bien al precio de la creacién arbitraria de un orden
ontoteolégico omniabarcante que no se corresponde ni con los principios

162 En una conferencia de 1871, Max Miiller, alumno de Schelling, tenia atn que justificar
el interés del estudio mitoldgico ante una audiencia inglesa, venciendo los prejuicios que
consideraban la reflexion mitolégica como algo meramente tonto y salvaje. Véase Max
Miiller. Chips from a German Workshop. Charles Scribner’s Sons. New York. 1881. Vol.
V. p. 54.

163 \/éanse la doctrina metafisica desde la que se interpretan los procesos fisiolégicos en
Von der Weltseele. Amazon Kindle. 2011. p.p. 147 y s.s.

164 Cf. Ibid. p.13.

185 Cf. Ibid. p.153. La vida es la unidad de Licht y Schwere, la luz y la gravedad, del espiritu
y la corporeidad, como manifiesta en Von der Weltseele, un principio cuya dualidad sirve
como justificacion del fendmeno mimético entre lo ideal y lo material.
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de la intuicion ni los de la razon (pues las antinomias y paralogismos no
guedan resueltos, sino meramente ignorados), y que al estar fuera de la
experiencia humana (de hecho, se postula que el ser humano no es cons-
ciente del proceso en su conjunto) deja de tener interés para cualquier an-
tropologia filosofica.

La propuesta de una filosofia de la mitologia de Schelling, de una refle-
xién general sobre las narraciones de identidad que ha elaborado el ser
humano, no necesita partir de supuestos metafisicos fuertes'®, como de
hecho habia hecho la propuesta de Herder. Max Miiller, alumno de Sche-
Iling, consigue fundar una ciencia de la mitologia independiente de la teo-
logia vinculando aquella al lenguaje. El interés de la mitologia reside ahora
en abrirnos un nuevo conocimiento del pasado de las lenguas y de los pue-
blos de la Antigliedad, no en lo referente a la cultura material, como va a
estudiar la antropologia, sino directamente en sus formas de pensamiento,
en su psicologia. Los mitos no son la realidad teoldgica que plantea Sche-
Iling desde su metareligion, no tienen existencia fuera de la mente humana,
por eso la ciencia del mito es ante todo una ciencia del lenguaje arcaico,
lenguaje que ha ido mas alld de su primera intencion, que no era otra que
la de expresar de manera alegérica los fenémenos naturales™®’. Al igual
gue Herder, Miiller da una explicacién natural al lenguaje humano y lo
separa del lenguaje de los animales uniéndolo de manera indisociable a la
racionalidad humana. Todo lo que es formal en el lenguaje, dir4, es el re-
sultado de una combinacidn racional, mientras que todo lo que es material,
es el resultado de un instinto mental'®. Por instinto mental Miiller parece
entender una forma de pensamiento espontanea e inevitable en la que se
recogen las primeras explicaciones metaforicas de los fendbmenos natura-
les. Asi por ejemplo, los mitos como el de Helios y su carro, no son mas
que relatos usados para explicar el fendmeno natural de la rotacion de la
tierra que produce la percepcion de dias y de noches. Bajo este punto de

166 Sjempre necesitamos un punto ontolégico de partida. Por fuerte me refiero a las pro-
puestas en las que la construccion ontoldgica es central, como en el uso de la categoria de
das Heilige.

187 Max Miiller. On the Philosophy of Mythology. En, Chips from a German Workshop. Ed.
Cit. p.80.

188 Cf. Max Miiller. The theoretical stage and the origin of language. En, Lectures on lan-
guage. IX. Chips from a German Workshop. Ed. Cit. p.391.
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vista, la mitologia seria algo asi como un dialecto antiguo que ha sobrevi-
vido por su contenido sagrado, pero que estd cargado de interpretaciones
erréneas de los fendmenos y de falsas ideas morales. Para Milller, la meté-
fora mitoldgica, al permitir interpretaciones literales de las acciones de los
dioses, que sélo tienen sentido figurado, se convierte en enfermedad men-
tal del lenguaje, y acaba por afectar al mismo pensamiento humano®°.
Miiller puede hacer estas consideraciones sin que colapse el sentido de la
historia al partir de una ontologia cristiana, a la que no da entidad mitol6-
gica, sino de verdad revelada, y superior a la de cualquiera de las otras
religiones, pues sus preceptos morales son mas firmes y universales, lo que
la hacen referente para determinar la validez de los preceptos de cualquier
otra religion'™. Su psicologia se apoya, como en el caso de Schelling, en
una moral transcendental cristiana, la cual le hace sentirse incomodo con la
moral de los antiguos, los primitivos, y los contemporaneos que se desvien
de la norma cristiana. Este punto de vista parece ignorar que civilizacio-
nes'’* enteras fueron organizadas durante miles de afios a partir de estas
metéforas, lo que prueba que hay algo en tales relatos que sirve como aglu-
tinador social y generador de sentido. Miiller no investiga lo que esto pue-
da ser, y rechaza el fendmeno mitolégico arcaico en base a una patologia
moral diagnosticada bajo principios éticos universales. La idea de una
pretendida sanidad de un codigo axioldgico frente a otro ignora la genea-
logia de la moral humana y sus condicionamientos psicobioldgicos, ade-
mas de presuponer que hay un codigo metamoral, concepto que es indiso-
ciable de la idea de un Unico ser sobrenatural y de una ordenacién moral
del cosmos, lo que supone algunas hipostasis y ho menos antinomias que
surgen a partir de las diferencias entre accion social y accion fisica'’>. En

169 cf. Max Miiller. Contributions to the Science of Mythology. Longmans, Green & Co.
London. 1897. I, 68 s. Citado en Ernst Cassirer. Antropologia Filosofica. Ed. Cit. p.p.166-
167.

170 Estas ideas se leen a lo largo de sus Lectures on the Science Language (Lectures on
Science of Language. Charles Scribner’s Sons. New York. 1862.) y On the Philosophy of
Mythology (Chips from a German...Ed.Cit.)

! De momento, hasta disponer de conceptos mitopoéticos, utilizaré el concepto de civili-
zacién, de manera un tanto vaga para designar cualquier forma de orden social humano
organizado urbanamente.

172 Kant resuelve la antinomia de la razén practica, la diferencia de causacion en el mundo
fisico y el mundo moral, entre necesidad natural y libertad, declarando que el ser humano es
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este sentido, la pretendida fundamentacidn psico-linguistica del mito que
hace Miller remite a los postulados metafisicos de una psicologia racional
cristiana.

Por otro lado, la explicacion que Miiller ofrece de los mitos a partir de
las alegorias de fendmenos naturales es insuficiente. Es cierto que hay un
buen nimero de mitos que explican, de manera ingenua para una perspec-
tiva cientifica, un amplio catalogo de fenémenos naturales, pero no pode-
mos reducir todos los mitos a este Unico tipo de relatos. Los mitos que
tienen que ver con cuestiones sociales, desde los que hablan sobre las fun-
daciones de comunidades a los que dan las leyes, o relatan cual es el origen
de alguna actividad econdmica, no son necesariamente alegdricos, por
mucho que puedan contener metaforas o imagenes simbdlicas religiosas.
La fundacién de Roma, por ejemplo, o cualquiera de los mitos que encon-
tramos acerca de las fundaciones de ciudades fisicas*”® no pretende ser la
explicacion de ningn fendmeno natural, y junto a algunas imagenes ale-
goricas, como la lactancia de los gemelos con la loba —animal consagrado
al dios italico Marte-, que sirven para basar el lenguaje divino de los reyes
del Lacio, el mito simplemente funda la ciudad, y esta ciudad no es simbo-
lo de ninguna otra ciudad, ni signo de ninguna otra cosa.

Los intentos por comprender el origen del lenguaje supusieron el punto
de partida para la reflexion filoséfica sobre los mitos, mostrando tanto la
validez del enfoque linglistico para aproximarse al fenémeno de los mitos
como las limitaciones y paradojas asociadas a la psicologia racional. El
origen del lenguaje, primer punto a dilucidar para comprender la construc-
cion linguistica de los mitos, remitia al campo de la zoologia, ya desde
Condillac y Rousseau, si bien, al tratarse en todos los casos de psicologias
racionales, transcendentales acerca del referente final para la razén, los
postulados que separaban el lenguaje humano del animal cerraban de par-
tida cualquier consideracion empirica que fuese mas alla del analisis filo-

a la vez apariencia con respecto al mundo natural y noumenon con respecto al moral, y por
consiguiente como un ser capaz de vivir en estos mundos y mantenerlos separados o juntar-
los segun su voluntad, deteniendo los condicionamientos de las causaciones fisicas, o con-
virtiéndose en causa primera del mundo fisico a partir de principios morales. VVéase The
Antinomy of Practical Reason, en Critique of Practical Reason. 5:114. Cambridge Univer-
sity Press. Cambridge. 2006.

1% Me refiero a las ciudades histéricas, no a ciudades imaginarias, como la Jerusalén celes-
te, 0 a las que se han considerado como residencia de los dioses y los muertos.
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I6gico de la formacion del sistema linglistico natural y su contenido meta-
forico. Por otro lado, la psicologia racional tomaba como dada la estructura
social, sin examinar la funcion de la comunicacion mitica en los procesos
sociales, algo que no se iniciara hasta que, desde puntos de vista naturalis-
tas, la sociologia examine el valor antropoldgico de los mitos, en la obra de
Durkheim y Mauss, y posteriormente, en la linea de pensamiento estructu-
ralista. No obstante, el analisis filoldgico de la metafora mitica, tiene inte-
rés para establecer un marco epistemolégico basico del mito, como mostré
la propuesta herderiana, y requiere un poco mas de atencion.

2.2 Metéafora y literalidad de los mitos.

La seméantica mitolégica tiene una clara composicion metaférica, as-
pecto que llama la atencion desde el punto de vista de los lenguajes filoso-
fico y cientifico, que buscan la precision formalizando y protocolizando
sus elementos. Sin embargo, si el examen se hace desde la valoracion del
Lebenswelt, desde el acervo de saber acritico de una comunidad, que se
expresa en todo tipo de imagenes, paralelismos, sustituciones y alegorias,
el contenido metaférico es algo comudn y ordinario. Decir que el mito es
metafdrico no es caracterizarlo por una diferencia especifica: los lenguajes
naturales humanos también lo son. Partiendo de esta observacion, Ernst
Cassirer postul6 que mito y lengua han seguido una misma evolucion de-
bido a que comparten una misma raiz, el pensamiento metaférico, es mas,
redujo la caracterizacion del mito a la dilucidacion de una cuestion tedrica:
determinar si es el habla la que genera el mito debido a su naturaleza ori-
ginal metaférica, como proponia Max Mdller, o si, por el contrario, es el
mito el que ha dotado a la lengua de su caracter metaférico, como propo-
nian Herder y Schelling™™.

Cassirer distingue dos tipos de metafora. La primera queda definida en
sentido estrecho como la denotacion consciente de un contenido de pen-
samiento por el nombre de otro que se asemeja al primero en algun respec-

17 Cf. Ernst Cassirer. Language and Myth. Dover Publications. New York 1953. p.86.
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to'”®. Esta definicion es basicamente la de Aristoteles, para quien la meta-
fora es dar a una cosa un nombre que pertenece a otra'”®, si bien, mientras
que para Aristoteles la metafora surge al nombrar, para Cassirer es una
cuestiéon psicoldgica que involucra contenidos mentales intersubjetivos
dentro de una comunidad. Las metaforas, en este primer sentido cassire-
riano, son posibles en la medida que un grupo humano comparta una expe-
riencia comin en la que las sustituciones de un término por otro sean en-
tendidas sin problemas. La aplicabilidad de estas metéaforas se limita a las
comunidades pequefias, en las que las traslaciones, per se, ya estén lexica-
lizadas y se conozcan de antemano, y la voz metafdrica coexista con la
ordinaria, enriqueciendo la primera a la segunda en una ampliacion seman-
tica.

La segunda forma de metafora, a la que podriamos llamar metafora ra-
dical, es la gque traslada una impresién desde el reino de lo ordinario a un
reino mitico-religioso, es la que produce no s6lo una transicion a otra cate-
goria ontoldgica sino la creacion de tal categoria*’’. Esta seria también una
variante de la nocion aristotélica de metafora como traslacién de un nom-
bre entre dos categorias diferentes. Como Cassirer no es platénico, consi-
dera que la categoria sobre la que proyectamos el sentido ordinario no esta
ahi como tal, sino que es creada en el proceso metaférico, y el objeto de tal
creacion es el mito. Si la meté&fora radical precede linguisticamente a la
ordinaria, la tesis de Herder y Schelling seria la que tendria sentido acerca
de la relacion genética de mito y lenguaje, es decir, seria la relacion trans-
cendental cognitiva la que impone su estructura: el lenguaje humano es
una operacién de interpretacion de la realidad fisica en términos de las
condiciones transcendentales de la razon (la idea en el caso de Schelling),
gue se expresa en el mito. Si la precedencia fuese inversa, si fuese el habla
ordinaria la que, debido a su forma metaférica, generase la realidad lin-
glistica del mito, este no seria mas que un epifenémeno, de hecho, corre-

75 Cf. Ibid. p.86

178 ¥ las hay de cuatro tipos: de género a especie, de especie a género, de especie a especie
y por analogia, entendiendo esta como la relacién comparativa de cuatro términos que se
toman dos a dos. Por ejemplo, si establecemos que un escudo es a Ares como una copa a
Dioniso, podemos decir por analogia: la copa de Ares o el escudo de Dioniso. Véase Poé-
tica 1457b.7 y s.s.

17 Cf. Cassirer. Op. Cit. p.p.87-88.
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gible, como proponia Miller, dado un grado suficiente de reflexion racio-
nal. ;Cémo podriamos saber cudl es la relacion de precedencia? En la tesis
schellingiano, el referente seméantico de la metafora, el término al que se le
aplica la traslacion categorial, es trascendente, mientras que en la tesis
mulleriana, la traslacion categorial es meramente humana. Se trata enton-
ces de una disputa ontoldgica que no puede ser resuelta desde el mismo
punto de partida, pues hay discrepancias acerca de las entidades fundamen-
tales y las relaciones que configuran cada uno de los modelos teéricos.

Cassirer propondra una tercera via, un marco epistemolégico que no se
limita al lenguaje, en el que tanto el mito como el lenguaje se encuentran
en determinacion reciproca, en una relacién original e indisoluble de la que
ambos emergen de forma gradual de manera independiente’™. La tesis de
Cassirer apela a una relacién original entre la forma del lenguaje mitoldgi-
co y el general, relacion primera en la que incluye al arte, que pareceria
hacer referencia a una situacion esencial, si bien, desde su epistemologia
kantiana, se apresura a no poner el sentido en el pasado, y regenera el len-
guaje mitico a través del lenguaje artistico, en el que la representacion
arcaica cede al giro estético, que la transforma desde la libertad'”®. La ex-
plicacién, aungque pueda ser valida en relacién a una posible raiz comun (la
cual se deja sin especificar) del lenguaje ordinario, el lenguaje mitol6gico
y el arte™®, nada dice sobre el fundamento del contenido de los mitos, ni
sobre su capacidad de generar sentido para la vida humana, ni cual es su
relacién con la organizacion de la comunidad, las fundaciones de ciudades,
los cédigos legales y las estructuras econdmicas que directamente se vin-
culan con los mitos.

Por otro lado, en cuanto que un mito o relato es un fenémeno lingisti-
co, impensable fuera de un lenguaje dado, postular que un fenémeno lin-
glistico esta en relacién con el lenguaje es tan obvio como confuso, pues
no dice nada nuevo aunque parezca que extiende algun tipo de significado.
Los mitos tradicionales estdn expresados, desde nuestro punto de vista, en
formas linguisticas arcaicas. Sus giros metaforicos son los propios de todo

178 bid.

179 \/éase Cassirer. Op.Cit. p.98.

189 | os postulados de Cassirer también muestran cémo parte del elemento mitopoético ha
continuado su evolucion en el arte.

70



Capitulo 2. Lenguaje y mito.

lenguaje natural*®!, de hecho nuestro lenguaje es un gran proceso de sim-
bolizacion, de sustitucién de cadenas de unos signos por otros, 0 por expe-
riencias, fijando procesos orgénicos internos en relacion a procesos exte-
riores. Los lenguajes, naturales y formales, son metaforicos en sus proce-
dimientos, hacen mapas de significado sobre terrenos nuevos, y siempre,
como no podria ser de otra manera, a partir de los conocidos. Hasta el dia
de hoy, ninguno de los mapas sobre el mundo y nosotros mismos es defini-
tivo, y no por la existencia de un proceso de aproximacion asintotica a una
manera de ser de las cosas que nos permita avanzar hacia cosmovisiones
menos metafdricas, sino porque los mitos han de adaptarse a las condicio-
nes de vida tanto como a la inversa, en un proceso que configura a la par el
humano y el universo en el que vive.

No tiene sentido que atribuyamos la reificacion categorica que facilita
la metéfora radical a la misma metafora, al simple hecho de sustituir una
cosa por otra. Que yo explique la creacion del hombre a partir de la meta-
fora de un artesano alfarero que da forma a su arcilla, no reifica el mundo
del alfarero de forma inevitable, sino que tiene que haber una intencion
reificadora, una conviccidn de que la metéafora recoge de alguna manera la
forma de ser de las cosas, y esto tiene que guardar alguna relacion con
nuestra constitucion humana. Nuestro lenguaje da todas las facilidades
para la reificacion, pues al hablar sobre algo, aunque no forme parte de la
experiencia, lo cosificamos como elemento del habla. Esta capacidad del
lenguaje de representar lo que no esta directamente en la experiencia espa-
cio-temporal del momento del habla da el como, pero el qué viene deter-
minado por un mundo emocional que da el contenido a la hipdstasis. No
tiene que ser necesariamente, como muestra la experiencia religiosa, una
figura de un dios, sino que cualquier imagen que cumpla una serie de re-
quisitos sobre capacidad para ordenar y orientar la experiencia de un grupo
social es suficiente™.

La tesis cassireriana de un doble contenido metaférico y emocional del
mito y del lenguaje esté presente ya en la obra de Nietzsche, como contra-
posicion de dos conceptos: lo apolineo y lo dionisiaco, una aproximacion
pretendidamente mas estética que metafisica a la problematica que Scho-

181 Como opuesto a lenguaje formalizado.
182 Tmese como ejemplos las explicaciones antropomdrficas sobre el origen del mundo, o
las religiones ateas del budismo y el jainismo.
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penhauer habia tratado entre un par de opuestos analogos a estos, los con-
ceptos de representacion y voluntad. Los términos en los que Nietzsche
aborda esta cuestion no son estrictamente mitolégicos, sino epistemologi-
cos, en los que lo apolineo y lo dionisiaco funcionan como categorias ge-
nerales ontoepistemoldgicas, en particular, como pretendidas fuerzas de la
naturaleza. La reflexion metafisica de Nietzsche no se limita tan sélo a las
representaciones miticas, sino que incluye en la oposicién apolineo-
dionisiaca cualquier forma de representacion linguistica -incluidas las de la
ciencia-, como fuerza contraria a una urgencia a la unidad, a una existencia
dolorosa y apasionada, extatica, completa, a un impulso panteista que
asume como alegria las cualidades mas terribles de la vida'®. Lo que lla-
mamos mundo no es mas gue un suefio de orden apolineo que ha probado
su utilidad vital, pero que no tiene ninguna realidad objetiva. El cambio
continuo nos impide hablar de individuos, o, lo que es lo mismo, el princi-
pio de identidad es una ilusion apolinea. De hecho -dird Nietzsche- un
mundo que se encuentra en estado perpetuo de devenir no puede ser com-
prendido o conocido, lo que Ilamamos mundo es una imagen prefabricada
en base a apariencias que han servido para preservar la vida, y sélo hay
conocimiento de estas apariencias*®. El valor biolégico del conocimiento
implica que las diferentes categorizaciones, ya sean de la ciencia o de la
religion, no son mas que ficciones Utiles, fantasmagorias que se superpo-
nen sobre un impulso vital c6smico dionisiaco, una especie de emocion
fundamental de la vida que es responsable de la accion del universo. Lo
apolineo es una interpretacién de esta fuerza, una configuracion linglistica
necesaria para que las formas de la vida prosperen.

Al margen de las relaciones econdémicas que intervienen en la forma-
cion del mito, la tesis nietzscheana que ve en todo fendmeno linguistico el
signo de una fuerza emocional vital, funde los planteamientos de Schelling
y de Miiller de manera analoga a como después haria Cassirer, si bien par-
tiendo de bases distintas. Mientras que para Cassirer el lenguaje y la ima-
gen mitica son mundos por los que se mueve el espiritu humano, pero sin
estar sujeto a ninguno de ellos, para Nietzsche, es el espiritu dionisiaco,
que caracteriza al hombre creador, el que usa el lenguaje e imagen mitica

183 CF. Friedrich Nietzsche. The Will to Power. #1050. Translated by Walter Kaufmann and
R.J. Holingdale. Vintage Books. New York 1968. p.539.
184 |bid.# 520. Ed.Cit. p.281.
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para su voluntad de poder, y tampoco esta sujeto a ellos. Ambos conside-

ran gque estos medios, palabra y mito, son formas de autorevelacion®®,

Nietzsche, de una autorevelacion humanista, aristocrética y materialista'®,

y Cassirer de una autorevelacion humanista, democrética e idealista™’.

La tesis de Nietzsche de la autorevelacién que supone el comprender
las bases biolégicas del conocimiento®, aunque es contraria a los postula-
dos hegelianos y schellingianos de progresivo desarrollo de una conciencia
no humana en la historia —y en general a cualquier idea de una conciencia
como motor de la vida-, es, paradéjicamente, andloga a tales tesis en cuan-
to a la existencia de una voluntad no humana: la voluntad de poder (o prin-
cipio dionisiaco), que determina un orden universal como lo determinaban
Der absolute Geist o la Weltseele del idealismo aleman. La interpretacion
de los signos tiene ahora como referente al ser humano, pero sigue siendo
posible hacerla, y tal interpretacion sigue estando hipostasiada. Los mitos
muestran la fuerza emocional cosmica, lo dionisiaco, en diferentes formas,
y como tal son herramientas para el conocimiento humano.

La idea nietzscheana de que hay una corriente emocional que subyace
al lenguaje y a la forma, y que, aunque se expresa en estos elementos, tiene
un contenido mas profundo y genuino que ellos, proporcionara las condi-
ciones tedricas para la posterior teoria psicoanalitica. La vinculacién entre
mitos y suefios es, per se, mitologica. Desde ejemplos directamente mito-
I6gicos como el de Vishnu que suefia el mundo, a las comunicaciones que
los dioses y antepasados hacen a los humanos en sus suefios, los mundos
onirico y mitico han estado siempre estrechamente relacionados, relacion
gue constituye la base de la teoria animista. No obstante, desde el punto de
vista de la relacion entre lenguaje y mito, la teoria psicoanalitica no aporta
nada que no se encuentre ya en la disputa Schelling-Muller y en las sintesis
posteriores de Nietzsche y Cassirer.

Por otro lado, estas tesis sobre el contenido metaférico o transferencial
del lenguaje, no estan considerando que la misma cuestion del lenguaje
figurado no tiene sentido hasta que no definimos lo que es el sentido lite-
ral. La imposibilidad de un sentido literal absoluto para el lenguaje permite

185 Cf. Cassirer. Language and Myth. Ed. Cit. p. 99.

18 Como la que formula en su teorfa del eterno retorno.
187 Cassirer, Antropologia filoséfica. Ed. Cit. p. 333-334.
188 \/éase el libro tercero de Voluntad de Poder.
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hablar s6lo de lenguaje figurado bajo condiciones cerradas, dentro de una
tradicion especifica en la que los referentes y las transferencias estén fija-
dos o lexicalizados hasta un punto. Si digo, por ejemplo, que el sol es el
0jo de Ra, estoy pensando en la expresion como una transferencia, pero el
devoto de Ra del siglo XVII1 a.c.'® no tenia otra cosa a la que transferir el
objeto de su percepcidn, pues no tenia otro concepto que superponer al
circulo luminoso que percibia. Si al devoto cristiano le preguntamos acerca
de la resurreccion de Lazaro, no considerara que se trata de una figura del
lenguaje, no es que el Cristo le despertase a una comprension mas profun-
da de la existencia desde la ignorancia anterior, no es que le devolviese a la
vida desde una muerte psicoldgica, una depresion, o le curase alguna neu-
rosis, no, para el devoto la resurreccion es literal, como lo era para el devo-
to de Atis, Osiris 0 Adonis, que tomaban la forma de la planta del cereal
literalmente, como para el cristiano el pan y el vino de la misa son literal-
mente el cuerpo y la sangre de su dios. La idea de un referente literal, co-
mo opuesto al figurado, no es sino otro mito posterior, filosofico, en el que
se establecen nuevos marcos de referencia desde el que los mitos son me-
taféricos. El referente literal para Platdn son las ideas, y no los objetos que
las ejemplifican siempre de manera imperfecta. Para Copérnico, los orbes
planetarios giraban literalmente alrededor del sol a causa de su forma, y
estos orbes eran tan literales como las esferas cristalinas planetarias que los
precedieron en la Edad Media, mientras que hoy todas estas descripciones
tienen valor metaférico, ya que comunican un significado figurado inteli-
gible desde la teoria de la relatividad. Sin embargo, cuando decimos desde
la fisica del presente que el universo comenz6 con una gran explosion,
aunque la idea de explosion tenga cierto sentido figurado, la fisica no esta
considerando que el Big Bang sea metafora de otra cosa. De la misma ma-
nera, cuando Schelling proclamaba el contenido tautegérico de las mitolo-
gias, su caracter literal como estadio de una teogonia, estaba declarando la
construccion de una metamitologia. Y cuando Miller considera el dios
moral cristiano como literal y los demés dioses como metéaforas imperfec-
tas, enfermedades de la infancia de la lengua, no hace sino mitologia cris-
tiana. Asimismo, la tesis de Nietzsche que hace de lo dionisiaco el sustrato

8 por a.c. y d.c. quiero decir antes del llamado afio cero y después del llamado afio cero
del calendario astronémico, que se corresponde con el 1 Antes de Cristo del calendario
gregoriano.
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emocional del universo es una mitologia, en la que el elemento literal es la
voluntad de poder dionisiaca, a la que se subordinan las formas metaféri-
cas de lo apolineo como determinaciones cuya utilidad es la supervivencia
en un continuo de creacion y destruccion.

Las mitologias son entonces literales para quienes viven conforme a
ellas, sus ontologias son literales y s6lo pueden ser alegdricas cuando po-
demos pensarlas como signos para otro referente. Las mitologias se en-
cuentran abiertas con respecto a la experiencia vital de la comunidad hu-
mana que las elabora, es decir, se construyen en base a la experiencia de
vida de dicha comunidad, y con respecto a las acciones y objetos que cons-
tituyen tales experiencias son literales. El devoto que Ilamaba ojo de Ra al
sol en el Egipto antiguo, o el humano que hoy piensa que el universo co-
mienza con una gran explosién, son siempre literales dentro de su marco
de referencia mitica: el universo literalmente se expande, Ra nos ve a tra-
vés de su 0jo y sabe sobre nuestras cosas. En ambos casos, proyectamos
nuestro sistema linguistico sobre la naturaleza y encontramos referentes
que consideramos finales, construimos un exomorfismo linguistico, una
traslacion de sentido que expresa un entramado conceptual ontolégico, ya
sea el que corresponde a un ser sobrenatural 0 a una accién meramente
natural. Estos conceptos ontoldgicos son siempre literales, no son metafo-
ras de ninguna otra cosa.

El proceso linglistico de la exomorfizaciéon fue comprendido ya por
Ludwig Feuerbach en relacion a los fines que persigue tanto la religion
como en general los procesos culturales. Tal finalidad no es otra que la de
cambiar la experiencia no familiar de la naturaleza en algo familiar y com-
prensible, fundir la dureza del mundo natural en los elementos calidos que
constituyen el mundo emocional humano*®. Se trata de un proceso episte-
moldgico, pues hacer familiar no es otra cosa que hacer rutinario y apro-
blematico, contrastar lo desconocido con lo conocido, elaborar una repre-
sentacion sustitutiva, un signo intermedio que vincule el nuevo objeto de la
experiencia, ya sea fisica o conceptual, a la cotidianidad de los intercam-
bios linguisticos. En este sentido, las mitologias tienen una funcion epis-
temoldgica que funciona como sistema completo de ordenacion.

190 cf. Ludwig Feuerbach. The Essence of Religion. #34. Tranlated by Alexander Loos.
Prometheus Books. New York. 2004. p.35.

75



Parte I. Dominio Mitico.

Las mitologias no sélo trazan los limites de la experiencia lingiistica
mediante exomorfismos. Como sistemas memoristicos en los que se reco-
gen las experiencias y valores del pasado, son cerradas en el proceso de su
composicion y de narracion, y junto a los exomorfismos ontoldgicos se
producen procesos endomorficos linglisticos que también conllevan una
expansion de la ontologizacion. Asi, cuando Homero dice que el Alba
(diosa comun a los pueblos indoeuropeos) tiene rosaceos dedos, el Alba,
en cuanto que es el nombre de la diosa, y esta es un ser literal para los cre-
yentes de la religion olimpica, es un exomorfismo, mientras que sus roséa-
ceos dedos son una figura endomdrfica. Los endomorfismos son juegos
retoricos del lenguaje, signos que remiten a objetos u a otros signos que a
su vez remiten a otros signos, aunque no de manera ilimitada, pues el sis-
tema esta relativamente cerrado seméanticamente en un momento dado con
respecto a los exomorfismos, de lo contrario no podria haber comunica-
cién. Los objetos a los que remiten los signos son finales cuando no son la
metéafora de otro objeto. La mesa no es un objeto final, ya que sabemos
que estd hecha de algin material, organico o inorganico, y final seria el
concepto de atomo material (en la Antigtiedad), o de particula subatémica
(fermiones y bosones) en el mundo presente. En este sentido, los endomor-
fismos pueden formar cadenas de signos arbitrariamente tan largas como
gueramos, mientras que los exomorfismos determinan cadenas finitas entre
una representacion literal o final y una representacion metaforizable. Si
entendemos por cadena endomérfica la secuencia de signos que une dos
representaciones que puedan ser metaforizables en otra, y por cadena exo-
morfica la secuencia de signos que une una representacion literal con una
metaforizable, podemos decir que las cadenas endomorficas son proteicas,
en el sentido de que diferentes cadenas de signos, que en principio hacen
referencia a objetos diferentes, pueden acabar indicando, en base al juego
de la sustitucion y la analogia, hacia un mismo referente. La expresion
homérica de los rosaceos dedos no es mas que una traslacion posible den-
tro de otras muchas, para la experiencia de los colores del amanecer (sien-
do esta expresion precedente otro posible morfismo), y se pueden conectar
y anidar expresiones de signos cada vez mas distantes por diversos proce-
sos de traslaciones de significado en un juego tan largo como nuestra vo-
luntad de jugarlo. En lugar de los rosaceos dedos, podriamos hablar de
otras partes corporales rosaceas, o de su aliento de fuego, o de la rosa del
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Alba, o de la antorcha del Alba en la frontera de la noche, etc. Este ha sido
el juego tradicional de la retérica y de la poesia. Sin embargo, en los exo-
morfismos, como el del ojo de Ra (endomorfismo para nosotros pero no
para los devotos de Ra), el objeto no es proteico y no se puede hacer una
sustitucion secuencial indefinida de signos, pues 0jo no es una metéafora,
sino el 6rgano de visién de un ser sobrenatural que desde el firmamento
mira la tierra. Puedo sustituir ojo por expresiones consideradas como sin6-
nimos, pero no por otra parte del cuerpo. Igualmente, para hablar del Big
Bang, en lugar de explosién, podriamos sustituir el concepto por expan-
sion, inflacion, extension, separacion acelerada, etc., y el concepto de
inicial, por el de primero, primigenio, original, etc., de la misma manera, y
no alterariamos el sentido de la expresién. Aun asi, no valdrian los ant6-
nimos de estas palabras sustitutivas, como por ejemplo, contraccién pos-
trera, debido a que la expresion conlleva literalidad en la imagen expansi-
va.

La accion denotada por la expresion Big Bang, 1o mismo que el objeto
denotado por el ojo de Ra, es una singularidad, una representacion irredu-
cible a otra. No obstante, como los signos linglisticos utilizados para de-
notarla pertenecen a un sistema cerrado de signos humanos, tal representa-
cidn queda atrapada en el juego representacional de una comunidad histo-
rica dada, y se establecen vinculos con la singularidad que permiten des-
cribirla, es decir, hacer figuras metaféricas. Lingiisticamente, la singulari-
dad es denotada mediante nombres propios. En este sentido, el paso a la
metafora desde la literalidad de aquello que es desconocido y singular es
un proceso inevitable, como comprendiera Max Miiller en su estudio sobre
las descripciones de los fendbmenos naturales que la mitologia lleva a cabo.
Segn Miller, se pasa desde una cualidad a una sustantivacion. Asi, el
nombre que en la mitologia griega se da al sol, Hiperidn, se deriva de la
preposicion vrép, que quiere decir arriba, y de la desinencia -1ov, que sim-
plemente expresa pertenencia, por lo que Hiperion quiere decir el que esta
arriba™. Serfa, sin embargo, més preciso decir (pues un predicado presu-
pone un sujeto) que el paso es desde una accion a un sustantivo™: desde la
accion de brillar, a la accion de brillar en lo alto, y desde ahi, a decir aque-

191 cf. Max Miller. On the Phylosophy of Mythology. Chips from a German Workshop:
Miscellaneous Essays. Ed. Cit. p. 80.
192 como comprendiera Herder. Abhandlung tiber den Ursprung der Sprache. Ed. Cit. p.43.
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llo que brilla en lo alto, y luego, mas metaféricamente, a El que vive en lo
alto. Este es, no por casualidad, el nombre que las tribus de Altai dan a su
dios de la tormenta, Bai Ulgan, Aquel que vive en lo alto. La accién de
brillar es el contenido literal o singular, que posteriormente se subjetiva,
para objetivarse una vez que disponemos de un nuevo marco referencial
mitoldgico, ya sea este el del cristianismo (o cualquier religion que no
identifica el sol con la divinidad) o el de la ciencia. Asi entendido, podria-
mos hablar de una dinamica epistemoldgica figurativa, un proceso de
apropiacion linguistica de lo desconocido o indefinido (apeiron) que co-
mienza siendo literal para ir siendo sustituido progresivamente por image-
nes linguisticas que remiten a &reas mas comunes de la experiencia. A este
proceso lo llamo mitologizacion.

Llamo entonces exomorfismo mitoldgico a la determinacion de un limi-
te linglistico, al establecimiento de una representacién literal. Endomor-
fismo mitoldgico es cualquier proceso de incorporacion linglistica figura-
tiva de una representacion literal. La mitologizacion describe los procesos
secuenciales de exomorfismos y endomorfismos que llevan a cabo los
grupos humanos. Los mitos contienen tanto exomorfismos, que determinan
las condiciones limite o liminales, las representaciones ontol6gicas, como
endomorfismos que las elaboran y las desarrollan en relatos. Los exomor-
fismos determinan el limite de la experiencia grupal, mientras que los en-
domorfismos vinculan la representacion liminal con el Lebenswelt, ademéas
de servir como base transformativa de las representaciones del mundo de
la vida. Cuando se invierte el proceso de mitologizacién, cuando la repre-
sentacion comun se hace progresivamente mas liminal, nos encontramos,
como veremos mas tarde, en un proceso de divinizacion'®: el antepasado
humano se vuelve cada vez menos familiar, haciéndose semidids, y los
antepasados civilizadores, se convierten en dioses, incluso algunos en dio-
ses ociosos y lejanos con los que el grupo humano deja de comunicarse'®.
La mitologizacion y su accion inversa son procesos linguisticos reificati-
vos en los que se conforman seménticamente los objetos y escenarios del
Lebenswelt de una comunidad.

198 \séase Apéndice B.
194 \/¢ase Parte 111. 3.1.1. Plano mitico del anima mundi.
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No obstante, para comprender las funciones linguisticas del endomor-
fismo y el exomorfismo mitolégico no podemos hacerlo simplemente re-
flexionando sobre la informacion que est4 contenida en las propias mitolo-
gias. La especulacion metafisica, ya sea desde las posturas del idealismo
aleman, o las del psicologismo linglistico de Mdller, o del psicologismo
emocional de Nietzsche, poco puede decirnos sobre el origen del lenguaje,
0 sobre su contenido metafdrico. Si las hip6tesis adelantadas sobre el pro-
ceso de mitologizacion quieren contar con una base epistemolédgica no
fundada en reificaciones, podran hacerlo en la medida que construyan una
teoria de la racionalidad en la que el desarrollo del lenguaje humano sea
tratado desde la psicologia. Sin una perspectiva evolutiva y neurocientifi-
ca, estamos limitados a perspectivas ontoteoldgicas que resuelven las cues-
tiones de manera transcendental (y paraddjica), o bien a perspectivas histé-
rico-criticas que dan por sentado en su proceder gque la solucién a la cues-
tion mitoldgica no requiere mas datos empiricos, como Cassirer, sino que
se puede llegar a ella por elucidacion de los conceptos ya planteados en la
tradicion filosofica.

La metéafora, como también ocurria con las categorias ontoteoldgicas
tradicionales (aunque por otros motivos), no basta para caracterizar los
mitos. La dimensidn linglistica del mito nos remite a una teoria general de
la interpretacion, entendiendo esta como una funcién de la epistemologia,
la psicologia y la accion social.
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3.1 Mito e historia.

Los mitos tradicionales no so6lo tenian a su cargo el nebuloso mundo de
los origenes de los dioses y el universo, sino el mucho méas concreto de la
vida social, del nacimiento de la ciudad y el orden del grupo. Por eso, un
estudio de los mitos hecho en exclusiva desde el punto de vista de das
Heilige vela los procesos de mitologizacion de lo profano, las endomorfi-
zaciones que se dan en las acciones econdémicas cotidianas, ademas de
ofrecer una imagen distorsionada del asunto que trata el mito arcaico, al
negar o minimizar el contenido humano, demasiado humano, de las for-
maciones de identidades sociales y las organizaciones jerarquicas.

En este sentido, los mitos cubren el dominio de la forma de narracion
gue después se llam6 historia. De hecho, la narracion histérica surge como
variacion de la narracion mitoldgica a partir de un cambio de paradigma
ontoepistemoldgico en el que como referencias limite o literales se toman
los conceptos de hecho, y de secuencia necesaria de hechos. En la cultura
griega, la musa Clio, hija de la titanide Mnemdsine (Memoria) tenia a su
cargo la inspiracion del relato historico, fusion que ejemplifica la vision
arcaica de las relaciones entre las diferentes formas de narracion sobre el
pasado. Para Aristdteles, mientras que la historia relata lo que ha pasado, la
poesfa trata sobre lo que podria haber pasado'®, lo que permite un grado
especulativo del maximo interés para el observador filosofico, especial-
mente en la épica y la trdgica. Cuando no ofrece lo que ocurri6, los hechos,
cuando no relata el orden correcto de las acciones del pasado, la poesia
estda dando un marco de posibilidad, un escenario teérico en el que, como
en un mapa temporal, se da una descripcion de las fuerzas psicolégicas que

195 Cf. Aristoteles. Poética. 1451h.1-5.
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han llevado a producir estas 0 aquellas acciones. Por eso, para Aristételes
el mito es mas filoséfico que la historia, pues trata lo universal, mientras
que la historia esta limitada a lo particular'®. Podemos entender esta uni-
versalidad del mito, no tanto en el sentido de cubrir un campo especulativo
de mayor alcance que el que permite el tratamiento historico, limitado por
los hechos, sino en su dimension psicolégica, que hace que sus contenidos
sean validos para mas de un escenario histérico.

Un tratamiento adecuado de la nocion de causalidad en relacion al pen-
samiento histdrico requiere el tratamiento previo de los conceptos de ra-
cionalidad y de accion social, que haré en los préximos capitulos, no obs-
tante, aqui me gustaria hacer algunas observaciones acerca de la relacion
de la historia y el mito con el concepto de origen. Las acciones divinas que
encontramos en las Ilamadas mitologias tradicionales son de dos tipos,
cosmogonicas y econdmicas. Las primeras tratan la cuestion de los orige-
nes del grupo y de sus categorias ontoldgicas fundamentales, mientras que
las segundas cubren las cuestiones de la vida cotidiana -a las que también
podemos llamar econdmicas- en relacion a cuestiones fundacionales: hé-
roes civilizadores, protocolizaciones de acciones productivas, etc. Una
accion cosmogonica no puede ser considerada como histérica, ya que es de
distinto orden que aquella, es la accion que crea el universo y es la condi-
cion de posibilidad de la historia. Una accion es histérica en la medida que
pertenece a una secuencia de hechos que puede ser conocida a través de la
investigacion, mediante un esfuerzo intelectual ordenado en el que una
serie de acontecimientos o acciones, lo ocurrido, se hacen corresponder
con una serie cronoldgica conforme a unas pautas que no soélo siguen la
intuicion humana, sino una valoraciéon de los vinculos entre las acciones
pretendidamente objetiva, independiente del observador. Esta pretendida
ley de orden necesaria de los acontecimientos humanos es la llamada cau-
salidad histérica o necesidad histérica. Cada accion de la cadena causal
narrativa historica tiene una precedente y una que le sigue, pero no asi la
accion que supuestamente inaugura la secuencia, cuyo carécter especial en
la serie, produce las antinomias de la razon cuando el contenido de la his-
toria es cosmologico, y sinsentidos biol6gicos cuando hablamos de la cau-
sa primera de la historia de la humanidad. La historia como ciencia no

1% Ibid.
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podria tratar esta idea de causa primera de la humanidad porque nuestra
dimension social humana arranca de suelo no humano, no investigable a
partir de conceptos de la ciencia social. Los analisis, por ejemplo, de las
relaciones econdmicas y medioambientales que Ilevaron a la formacion de
las ciudades neoliticas, no son del mismo tipo que los anélisis sobre el
origen del homo sapiens, ni en su metodologia, ni en la definicion del do-
minio de investigacion. En el estudio sobre las ciudades neoliticas, nos
limitamos a acciones sociales que representan un segmento de otro mas
amplio de acciones sociales, evitando el problema que supone el concepto
del origen. Las cadenas de causacion que buscan el origen del humano
contintan hasta el origen de la vida en nuestro planeta, y desde alli siguen,
de manera proyectiva y arriesgada, en cadenas causales que nos llevan, tras
un larguisimo viaje mental, hasta el supuesto origen del universo, concepto
gue, como mostrara Kant, produce antinomias insalvables.

Por otra parte, la accion econdémica realizada por un dios, tal como la
gue recoge, por ejemplo, el relato de Prometeo ensefiando el uso del fuego
a los hombres, o Marduk fundando la ciudad de Babilonia, no puede ser
considerada histérica, porque un agente divino, si lo hubiera, no pertenece-
ria al mismo orden causal que uno humano, sus acciones no se correspon-
derian con necesidades humanas especificas, no estarian basadas en nece-
sidades sociales concretas, ni su causacion compartiria el mismo espacio-
tiempo de la historia humana, por lo que la investigacion sobre los condi-
cionamientos que concurren en las diversas actuaciones de los grupos hu-
manos seria imposible, ya que, como no han parado de repetir los sacerdo-
tes de todas las mitologias desde que tenemos registro de ellas, la voluntad
del dios es inescrutable y queda fuera de nuestra comprension. La idea de
una historia sagrada es una contradiccion, pues si aceptamos, como Tuci-
dides, que lo que caracteriza al pensamiento histérico es una investigacion
critica de la tradicion®®’, la investigacion critica del mito nos llevaria a
descartar como imposibles la mayor parte de las acciones que relata.

¢Cudl es la diferencia entre una historia sagrada y un mito? Si toma-
mos, por ejemplo, el criterio que la Iglesia Catdlica tiene sobre el conteni-
do histérico de la Biblia, la historia sagrada narra hechos acaecidos (narra-

197 Cf. Tucidides. The History of the Peloponesian War. Oxford University Press. Oxford.
1981.p.p. 41-42.
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cidn que ya es una revelacién), entre los que se incluirian, el pecado de los
primeros padres, el nacimiento de Cristo, su muerte, su resurreccion, etc.1%
Sin embargo, sabemos por la mitologia comparada, que hay otros relatos
sagrados que narran pecados en los primeros padres y resurrecciones, co-
mo en el mito iranio de Mashye y Mashyane, a quien Ahura Mazda les
ordena hacer el bien, no alabar a los demonios, y abstenerse de comer,
siendo especialmente esta Ultima exigencia de dificil cumplimiento, y cuya
violacion les costara una estancia infernal hasta el dia de la resurreccion™®.
De la resurreccion se habla asimismo en el mito de Osiris*®, o en el del
ugarita Baal®®, o en los misterios de Cibeles?®, o el caso de Lemmikainen
de la mitologia fino-ugria®®, o en la resurreccion final de la que habla el
islam?®. No obstante, estas otras narraciones de acciones semejantes, no
son consideradas historia sagrada, desde el punto de vista cristiano, sino
mito. La historia sagrada de otra cultura es mito, es un mero relato que no
guarda un vinculo con la vida individual y social, mientras que la propia,
es historia, y no por su mayor contenido factico contrastable de manera
objetiva, sino porque es experiencia vinculada a un ritual, y hecha real a
través de la repeticién sistematica dentro de un ritual, como veremos des-
pués, formando parte del Lebenswelt.

El mito, incluyendo la nocidn de historia sagrada, construye su propio
origen, de hecho, lo que observamos analizando las diversas mitologias
mundiales es que los mitos establecen determinaciones primitivas para el
conjunto de las acciones de la experiencia humana, ya sean las acciones
gue tienen que ver con el origen del cosmos o con las acciones econémicas
del grupo. Las mitologias elaboran asuntos de la experiencia, pero no se

198 \/éase la Introduccién general a los libros de la Sagrada Escritura. En Sagrada Biblia.
Version Nacar-Colunga. Madrid 1985. p. p.1-17.

1% Como leemos en el Bundahishn (Creacién). Capitulo 15. Traducido por E.W. West.
Sacred Books of the East. Volume 5. Oxford University Press. 1897. Web.

20 como aparece mencionado en los Piramid Texts del Reino Antiguo. Pyramidtextsonli-
ne.com. Web.

201 Eny gl relato de la lucha de Baal contra Mot, recogido en la Tablillas del Ciclo de Baal
(1920. Tablillas de Ras Shamra). Web.archive.org.

22 como nos cuenta Frazer en el capitulo 34 de The Golden Bough. Ed. Cit.

203 En el Canto XV de la Kalevala de Lonnrot. Ed. Cit. p.p.209 y s.s.

204 En El Coran, 6:37, 8:25, etc. Véase las referencias que da la edicién de Olive Branch
Press. New York. 1991. p.668.

84



Capitulo 3. Formas de la memoria y el entendimiento.

limitan a ellas, sino que la interpretan y recrean. En los mitos, el origen no
tiene el contenido problematico de la causalidad histérica, sino el de las
representaciones literales o liminales que producen los exomorfismos.
Cualquier representacion que corresponda a un concepto literal establece
un punto de origen, un fundamento cuyo valor epistemologico es referen-
cial en la praxis vital del grupo, y permite estructurar de manera consisten-
te la actividad linguistica mediante referentes representacionales finales.
Estos referentes no se limitan a formar parte de funciones cognitivas, sino
que son hipostasiados y desarrollados a través de endomorfismos mitol6ogi-
COs.

Por otro lado, aunque los mitos tienen elementos epistemoldgicos co-
munes con la literatura y con la historia, su ocurrencia no se da en los
mismos marcos conceptuales. La historia, como registro de las acciones
humanas, supone una interpretacién de los hechos sociales cuyo rigor en la
veracidad no es el objetivo que persigue la literatura. Precisamente en esto,
el mito se parece a la historia, ya que pretende que el referente de su con-
tenido narrativo sea una accion que ocurrid, in ille tempore, pero no por
ello menos verdadera y cargada de sentido. En el caso de la historia, las
acciones se presentan como necesarias, como fruto de una causalidad inhe-
rente en ellas, al igual que en la literatura, mientras que las acciones cos-
mogonicas del mito y las econdmicas realizadas por los dioses no se go-
biernan por el mismo tipo de coherencia narrativa, pues falta la coherencia
causal en todas aquellas acciones que surgen ex nihilo, o bien, a partir de la
inescrutable voluntad del dios.

La dificultad de determinar una imagen clara de lo que aconteci6 es un
problema que afecta tanto a la historia como a la ciencia, problema que no
incumbe al mito, cuya identidad es siempre compacta y unitaria dentro de
la comunidad a la que pertenece. Lo que ha sido aceptado por el grupo
como referente del pasado tiene valor absoluto mientras no sea frontalmen-
te contradicho por la experiencia de manera radical, en acciones continua-
das de destruccion que comprometan la supervivencia del grupo. Tenemos
ejemplos de esto en los mitos Cargo de Melanesia® y en general en todos
los casos en los que una cultura se ha impuesto a otra de forma militar o
economica. En la historia, el pasado es traido a la memoria como recuerdo,

205 \/éase mas adelante, en Parte I11. 1.1, sobre este tema.
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mientras que en el mito, especialmente cuando va vinculado al ritual, el
pasado vuelve como una repeticion de acciones que ocurrieron in ille tem-
pore con el mismo valor efectivo que tuvieron en su momento. Mientras
que la historia concibe el tiempo como lineal, el tiempo mitico es circular,
por lo que la accién fundacional es revivida estacionalmente, no como algo
remoto, sino como parte de la experiencia cotidiana, y tan incuestionable
como ella.

La accion que no queda plasmada en la narracion mitica tiene una enti-
dad distinta a la que no lo hace en la narracién histérica. Mientras que la
segunda estd condicionada por la eleccion que el historiador hace de la
informacién que considera relevante dentro de un nimero de datos posi-
bles, el dato que aporta el mito no es presentado como fruto de una inves-
tigacion, una iozopio, sino como un modo de ser de las cosas, y de forma
analoga, lo omitido no es que no sea relevante, sino que simplemente no es
nada. No obstante, las dificultades que tiene la investigacion historica para
escrutar sobre los origenes con el grado de certidumbre que se investiga lo
que se tiene a mano, debido a las cargas de perspectiva psicoldgica y social
de la investigacion®®, hacen que historia y mito se fundan cuando se giran
hacia su fuente comun en el pasado mas remoto.

Tendemos a establecer comparaciones entre la narracién histérica he-
cha desde el presente con los contenidos del mito antiguo, lo que seria
equivalente a juzgar la fisica presocratica a partir de las teorias de la fisica
cuantica, y determinar que ambos discursos son radicalmente diferentes,
aunque tienen la fisis como objeto comdn. Para un juicio mas ponderado,
deberiamos contrastar el mito con su historia coetanea, cuando la hay,
comparando el pensamiento mitico con el pensamiento de la época. La
precision y la claridad, por no hablar ya de intuiciones generales sobre la
existencia humana no basadas en acuerdos acriticos, no son sino concep-
ciones muy recientes, y de un tipo muy especifico de pensamiento. Recor-
demos, por ejemplo, que a mediados del siglo XVIII, la ciencia daba a la
tierra una antigiiedad de tan s6lo 75.000 afios, cantidad que Buffon dio de
manera arbitraria en su Théorie de la Terre?, deseoso de no entrar en

206 \/éase los comentarios de Adam Schaff sobre este tema en La objetividad de la verdad
histérica. En Historia y verdad. Editorial Critica. Barcelona 1983. p.p. 321-373.

27 Obra de 1749. Lo que leemos en ella es mas parecido a la fisica presocratica que a la
ciencia geoldgica de hoy: las montafias no han sido compuestas por las aguas, sino produ-
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disputas con una Iglesia que media el tiempo biblicamente, o que no es
sino hasta Leibniz que se cuestiona la idea de que el Hebreo es la lengua
original de la humanidad®®, disputa que no queda zanjada hasta los estu-
dios de filologia comparada de Max Muller en el siglo XI1X. Si compara-
mos estas cosmovisiones histdricas con los mitos obtenemos una proximi-
dad mucho mayor entre ambos que si lo hacemos con la investigacion his-
toriografica o cientifica en general del presente. De hecho, en muchos
otros casos, la comparacion de los mitos con el pensamiento histérico con-
temporaneo a él ni siquiera tiene sentido, como es el caso de las culturas
sin escritura, pues al no haber objetivaciones del pasado mas alla de las de
los signos fonéticos, los condicionamientos de la memoria humana impi-
den la fijacién de secuencias causales que sobrepasen el muy limitado
ambito de las acciones del grupo, y el pensamiento sobre el pasado prelite-
rario no tiene las caracteristicas del pensamiento histérico. Sin escritura, la
objetivacion del pasado en hechos que requiere la historia es tan sélo par-
cialmente alcanzable a través del mito oral, y fuera de las comunidades
pequefias, no hay posibilidad de una memoria de las acciones del grupo -
salvo por la fijacion mas o menos nebulosa de unos cuantos hechos signi-
ficativos. La imposibilidad del pensamiento histérico sin la escritura no
s6lo se debe al caracter reflexivo y al manejo de grandes cantidades de
informacidn que caracterizan la historiografia, que es impracticable para el
pensamiento oral, sino también a la aparicién de una nueva conceptualiza-
cién del tiempo que solo es posible a partir del pensamiento escrito. A
través de ella, como comprendiera Ssu-Ma-Chien, se evita el olvido, y, a la
vez, el historiador se revela a si mismo ante el futuro®®, creando un con-
cepto de continuidad temporal que sirve de soporte para una relacion psi-
coldgica nueva entre narrador y audiencia. Los mitos, ya fuesen relatados
por los chamanes de Altai, por los poetas persas que cantaban el Shahname
en las cortes sasanidas, o por los rishis que compusieron los poemas védi-

cidas por el fuego primitivo. (Cf. Geoges Buffon Theorie de la Terre. En. Las ciencias de
la tierra en el S.XVIII. Historia general de la ciencias. Taton, René.(ed.). Historia General
de las Ciencias. Vol. VIl.Traduccion de Manuel Sacristan. Orbis. Barcelona. 1988. p. 753.

208 Cf. Max Miiller. Lectures on Science of Language. Ed. Cit. p.135.

209 Cf. Ssu-Ma-Chien (ca. 145-85 a.c). Letter in Reply to Jen An. En The Norton Anthology
of World Literature. Volume A. Beginnings to A.D. 100. Lawall, Sarah, y Mack Maynard,
Editors.W.W. Norton & Company. New York and London. 2002. p.p. 865-866.
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cos de la India, iban dirigidos a una audiencia presencial, muchas veces
como parte de una ceremonia, otras, como entretenimiento ritual, pero
siempre en un marco performativo con una audiencia perfectamente deli-
mitada. La historia escrita, sin embargo, crea una audiencia virtual que esta
en el futuro, y a ella se le habla con el poder oracular de quien revela el
pasado, y ofrece la verdad de lo ocurrido. Por otro lado, se crea un perso-
naje adicional al relato, el historiador, cuya individualidad y particularidad
relativizan lo narrado a la vez que le dan un contenido testimonial, del que
carece el mito tradicional, que al representar el punto de vista de un obser-
vador reifica lo observado como algo objetivo. Asi, cuando Ssu-Ma-Chien
dice: esta es mi opinion como historiador®™®, y a continuacion relata como
él personalmente subid al Monte Chi, en cuya cima supuestamente esta la
tumba del mitico Hsti Yu?, establece dos grados de la narracion, el de los
hechos, y el de las opiniones, tanto las suyas como las de otros, lo que
inevitablemente objetiva los hechos a la par que subjetiva las opiniones,
hasta el punto que pasamos por alto que la seleccion de lo que constituye
hecho histérico y de lo que no lo es, asi como las vinculaciones psicolégi-
cas causales, la determinacién de fines para las acciones y la interpretacion
de circunstancias, son siempre relativas al marco de referencia del narra-
dor, 0 mas precisamente, del narrador y su cultura.

La separacion de la historia con respecto al mito en cuanto a su estruc-
tura narrativa y sus supuestos epistemolégicos se ve complicada por la
relacion general que existe entre palabra y accion, entre las dimensiones de
la accién linglistica y la accién vital. Los sujetos histéricos, individuales o
sociales, han vivido y viven mitoldgicamente, es decir, basan sus creencias
mas intimas en un conjunto de valores recogidos en relatos tradicionales
gue les han formado como personas sociales de su grupo humano en un
proceso de enculturacion que ha sido paralelo a la formacion de su perso-
nalidad social. Estos valores distan mucho de ser proposiciones cientificas,
de hecho, en el mejor de los casos, son indemostrables, cuando no absolu-
tamente contradictorios o simplemente alucinados. La palabra mitica in-
fluye directamente en las acciones de los protagonistas de la historia. Re-
cordemos, por ejemplo, cdmo en las cortes micénicas, hace treinta y dos

20 cf, Ssu-Ma-Chien. Historical Records. The Biography of Po Yi and Shu Ch’i. En The
Norton Anthology of World Literature. Ed. Cit. p.867.
211 Quien rechazo la mitica oferta al trono del emperador Yao.
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siglos, se escuchaba cantar a los rapsodos las diversas leyendas sobre las
peripecias de los héroes, y los reyes recibian un estimulo para vivir aventu-
reramente, sentian en si mismos las fuerzas de las que la literatura les ha-
blaba y les daban forma fisica, en guerras, conquistas, palacios y grandes
obras. Recordemos la influencia que el Aquiles homérico tuvo durante
toda la vida de Alejandro Magno, y la de Alejandro sobre César, quien
explicitamente foment6 paralelos entre sus acciones y las de Alejandro®?,
o la influencia que los escritos de los Evangelios han tenido en la forma-
cion politica de Europa, o la influencia de los mitos wagnerianos sobre el
Tercer Reich aleman. Las acciones humanas, sean gloriosas o terribles,
tienen un relato detras que las soporta y fundamenta. Ya sea en las Tablas
de la Ley en tosca roca, con las que Moisés y Yaveh doman al dificil pue-
blo de Israel, o en la ensefianza de Buda que hay tras el imperio de Ashoka
Maurya en la India, o en el relato biblico que lleva a los espafioles a des-
truir las culturas americanas, o en la retérica marxista de la Constitucion
china, el mito esta detrés de toda accion. EI fendmeno es rastreable hasta el
origen mismo de la escritura y de las expansiones guerreras. Todos los
relatos que tenemos de las conquistas de los reyes de oriente préximo,
desde las campafias asiaticas del egipcio Tutmosis Il (1490-1436 a.c.)
gravadas en las paredes del templo de Karnak, pasando por las diferentes
conquistas guerreras de los violentos reyes asirios del siglo IX a.c. (Asur-
banipal 11 'y Shalmaneser I11), de las que dan fe las diferentes estelas en las
gue los reyes las grabaron para la posteridad, muestran muy claramente
gue desde un primer momento hubo un vinculo necesario de la escritura
con la accidn vital. No es sélo para preservar la memoria y evitar que la
accion se pierda en el océano del tiempo, sino también para completarla
por lo que aquella es escrita. S6lo la accion ligada a la palabra puede per-
durar, ya que es la palabra lo que perdura. Asi lo comprendio el rey Shal-
maneser, cuyo pretendido comportamiento heroico sélo tiene sentido en el
contexto literario adecuado, algo que el rey asirio no consiguié con su
estela®®®, pues ninglin poeta construy6 un héroe a partir de las palabras que

212 vséase Michael Grant. Julio César. Trad. Fernando Corripio. Editorial Bruguera.
Barcelona. 1971. p.203.

213 | eemos en la estela de Shalmaneser: “En aquel momento, rendi homenaje a la grandeza
de todos los dioses y ensalcé para la posteridad los logros heroicos de Ashur y Shamash,
mandando erigir una estela esculpida conmigo como rey pintado en ella. Y escribi en ella
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en ella leemos, y después de los siglos lo Unico que permanece es la me-
moria de la matanza perpetrada por otro general victima de alguna violenta
psicopatologia auto-legitimadora. La accion ha de ser interpretada, requie-
re un tipo especial de palabra, la literaria 0 poética. Desde un punto de
vista psicologico, la palabra literaria recrea lo ocurrido al fijar semantica-
mente las ambigiedades de una accién social, vinculdndola con otras ac-
ciones. La palabra humaniza el automatismo de la accion, que de otra for-
ma seria un mero cimulo de sensaciones y emociones dentro de la esfera
animal. Por eso, la historia fija las acciones inventando memoria y seman-
ticidad, la cual se difumina con el paso del tiempo, por la pérdida fisica de
memoria asi como por los cambios de marcos referenciales de interpreta-
cion ontoepistemoldgica, que transforman los exomorfismos en endomor-
fismos. Ese diferencial semantico es responsable del contenido fabuloso
gue apreciamos en los relatos mas arcaicos, un diferencial que se produce
por la transformacién de una representacion literal o liminal en representa-
ciones figuradas.

El contenido exomorfico de los mitos, las representaciones literales, son
los elementos ontoldgicos que no pueden ser alegorizados, que representan
un objeto final que el pensamiento no puede tratar mediante representacio-
nes sustitutorias. Estas representaciones son endomorfizadas, incluidas
progresivamente en el proceso metaforico de la lengua, en el propio proce-
so vital, en el mero uso de los conceptos y los objetos denotados por las
representaciones finales, en un desarrollo que va desde la accion al objeto,
pasando por la sustantivacion. La historia, aungque no puede tratar sobre los
origenes, si espera hacer un discurso consistente, pero no por ello esta
exenta de representaciones literales ademas de las endomorficas. Repre-
sentaciones exomorficas de la historia son los conceptos de hecho histéri-
co, causalidad, proposito, y en general, todos los conceptos epistemolégi-
cos y psicologicos que maneja, pues son literales, y cuando no lo son, la
traslacion de sentido sale fuera del campo de la historia. Asi por ejemplo,
hecho historico es un concepto general que designa los elementos minimos
con los que opera la historia, una especie de atomos variables conceptuales
que se organizan en secuencias de causalidad, pero no son metaforas de

mi comportamiento heroico y mis acciones en combate (...) Eregi una estela conmigo como
gran sefior para que mi nombre y mi fama durasen para siempre (...) Shalmaneser III
contra la coalicién aramea. Ancient Near East.VVol.1. Ed. Cit. p.189.
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otra cosa. Precisamente, la interpretacion alegérica de los hechos histori-
cos, tal como la hace Hegel, Schelling, o el cristianismo, es un proceso
metahistdrico que es sélo factible desde una ontoteologia que se sitle fuera
de la historia. Cuando un hecho histérico deja de ser literal deja a la vez de
ser un elemento de una construccion conceptual histérica, andlogamente a
cuando en un sistema fisico alegorizamos alguno de sus elementos, deja-
mos la fisica en favor de la metafisica. Por otro lado, es interesante obser-
var el contenido acritico, de Lebenswelt, de muchos de los conceptos de la
historia. Asi, cuando utiliza elementos finales que son metaforizables des-
de otra ciencia, como por ejemplo en relacion al concepto de propdsito,
que puede ser sustituido por otras representaciones de la psicologia, los usa
en sentido propio, histérico, como definiciones literales, como si la trasla-
cion de sentido de la nocidn de propoésito de la accion bioldgica a la accion
de decurso social no representase ningln problema teérico, y no fuese una
alegoria cuando se aplica en el &mbito histérico.

Las reinterpretaciones de la historia pueden provenir del establecimien-
to de nuevos exomorfismos, debido a un cambio de marco de referencia, o
bien de la produccion de nuevos endomorfismos. Cuando la historia s6lo
reinterpreta las acciones del pasado endomorficamente, procede como la
mitologia (y la religidn) con respecto al nicleo exomorfico. Aqui seria mas
preciso hablar de una revitalizacién que de una reinterpretacion, ya que se
trata de una accidn acritica en la que el marco de referencia es absoluto e
inamovible. Cuando se producen nuevos exomorfismos o0 se cambia la
condicién exomdrfica de un elemento por una condicién endomorfica, si
cambiamos el marco de referencia, y si podemos hablar de una reinterpre-
tacion. En las mitologias, un cambio de este tipo supone cambiar de mito-
logia. Si yo reinterpreto, por ejemplo, la figura del Cristo en lugar de en
términos divinos en términos proféticos, abandono la mitologia cristiana
para entrar en la mitologia musulmana. Pero algo parecido ocurre con la
interpretacion histdrica. Si yo interpreto los acontecimientos sociales del
siglo XIX desde la perspectiva de Mill utilizo un marco de referencia dis-
tinto al que requiere una interpretacion marxista. En términos mitologicos,
seria equivalente a un cambio de mitologia, pues las representaciones fina-
les son diferentes, y las narraciones resultantes son tan dispares como mi-
tos diferentes. En este sentido, seria necesario adjetivar el sustantivo histo-
ria con términos como, marxista, burguesa, indigenista, y un buen nimero
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de diferentes marcos ideolégicos. Desde el punto de vista de la historia
positivista esto es el fin de la disciplina historica, y asi lo ha sido, en un
proceso de reversion mitoldgica que delata el origen del pensamiento his-
torico. La historia se reescribe porque se reinterpreta en otros marcos y
este proceso es una mitologizacion. Por eso, me parece razonable no sepa-
rar mitologia e historia salvo en los supuestos aqui presentados, y pensar la
historia como un proceso de mitologizacion con respecto a los viejos rela-
tos de los dioses y los antepasados, que ha despachado el problema de los
origenes pasandoselo a otras ciencias. Tal proceso de mitologizacion es
Ilevado a cabo desde un marco de referencia cientifico general cuya onto-
logia no est& basada ni en seres ni en acciones sobrenaturales.

Los procesos de memorizacion sociales, en cuanto que siguen pautas
narrativas, de verbalizacion secuencial, siguen una dinamica analoga a la
de los procesos de recuperacién de memorias explicitas®* en los indivi-
duos, que, segin muestra la experimentacion, es una accion de filtrado mas
que una reconstruccion precisa de acontecimientos®™. Los hechos acaeci-
dos pueden ser olvidados, incluso recuerdos de hechos que nunca fueron
experimentados pueden ser percibidos como memorias genuinas®'®, por las
ventajas derivadas del mantenimiento de una identidad individual o grupal
gue puede suponer la supresion o la mentira, ya sean deliberadas o frutos
del error interpretativo. En un relato historico, se aglutinan frases que refe-
rencian acciones con respecto a un eje espacio-temporal, asi como frases
que suponen una interpretacion psicologica de tales acciones, mas alla de
la interpretacion general de la experiencia que suponen todos los lenguajes
humanos. La interpretacion del pasado es filtrada por el presente de mane-
ra tanto intencional, para servir propdsitos de manipulacion de los aconte-
cimientos presentes, como inconsciente, debido al manejo de diferentes
exomorfismos que producen una diferente Weltanshauung. EIl mito tiene
también este doble componente de referencialidad de acciones y de inter-

214 | a memorizacién explicita o declarativa es definida por la neurociencia contemporanea

como el almacenamiento de informacién acerca de gente, lugares y cosas que requiere

atencion consciente para ser puesta en marcha. (Cf. Erik R.Kandel. In Search of Memory.

W.W. Norton and Company. New York. 2007.p.437.)

215 Cf. John T. Cacioppo y Gary G. Berntson. Analyses of the Social Brain through the Lens

of Human Brain Imaging. En Social Neuroscience. Psychology Press. New York. 2005.

p.2.

216 Cf. Daniel J. Siegel. La mente en desarrollo. Desclée De Brouwer. Bilbao 2010. p.95.
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pretacion, si bien el peso del factor psicoldgico interpretativo es mayor que
el de la datacion y fijacion de acciones en un orden especifico. Narracion
mitica e historica construyen memorias genuinas a partir de sucesos que
ninguno de los miembros vivos de una comunidad dada experimentd direc-
tamente, y sobre esa fantasmagoria, en la medida que sirve para ordenar la
vida en el presente, se construye una identidad social. En este sentido, la
historia y el mito se basan en la fe en los testimonios ajenos, solapada so-
bre la fe en la realidad de la comunidad propia, lo que implica el culto a la
autoridad responsable del relato, casi siempre un antepasado, y cuando no,
voz autoritativa de la comunidad, que define un marco claramente formado
por representaciones literales.

3.2 Conciencia histdrica y mitologizacion.

Cuando pensamos en la historia desde nuestra perspectiva actual, no lo
hacemos tan s6lo, como lo hacian Tucidides, o Ssu-Ma-Chien, a partir del
acontecer de unos hechos especificos en el tiempo, sino que incluimos en
el concepto, de forma imperceptible, toda una tradicién historiogréfica
primero, y luego filoséfica, que ha reflexionado sobre el acontecer general
de las sociedades humanas. A esto, hay que afiadir el hecho de que por
historia ya no sélo nos referimos a las reflexiones cuyo objeto son accio-
nes sociales, sino que incluimos la historia natural, e intentamos colocar la
historia humana en relacion a aquella, con mayor o menor fortuna intelec-
tual, pero con un grado de precision cronoldgica que era completamente
desconocido en el mismo siglo X1X. No pensamos la historia como Hero-
doto, ni siquiera como Hegel, y aun asi no es raro encontrar referencias en
la filosofia social y en la praxis politica a la nocion de conciencia histdrica
0 memoria histérica, como si mas que un concepto de interpretacion filo-
sofica fuera un hecho social homogéneo en todo el pasado de la humani-
dad. La nocion de conciencia historica surgio, en parte, a partir de las re-
flexiones que la filosofia hizo en el siglo XVIII sobre la historiografia,
pero sobre todo por una reflexion general que se dio en todas las ciencias
sobre los origenes de las mismas, que de una forma u otra implicaba la
cuestion de los origenes del hombre. Por ello, la conciencia histérica es
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una filosofia de la historia, una interpretacion reflexiva desde alguna posi-
cion ontoepistemoldgica dada de las memorias que constituyen el acervo
de un grupo social en su conjunto. Un ejemplo nos lo ofrece el sistema
hegeliano, o el sistema metahistorico de Schelling, en los que la memoria
es acomodada dentro de un esquema metafisico del universo con unas
caracteristicas dadas, en el caso de Schelling, en un proyecto transhumano
gue se inicio fuera de los mismos procesos historicos. Otro ejemplo, no
menos metafisico, aunque limitado ahora al devenir de la memoria huma-
na, es la propuesta diltheyana de un inicio histdrico del concepto de con-
ciencia histdrica vinculado al fin de las formas ciclicas de pensamiento.
Segun Dilthey, podriamos trazar su origen en la confluencia de las tenden-
cias filoséficas del judaismo helenistico de Philo, el gnosticismo, neopla-
tonismo, y los primeros filésofos cristianos?"’. Para que una forma asi de
pensar pueda surgir, es necesaria la sintesis de la concepcidn ciclica del
tiempo con la lineal, que ocurre por la irrupcion del elemento sobrenatural
en la historia humana, por la aparicién en tiempo historico de la figura
divina y el plan divino, haciendo de la historia humana una historia sagra-
da?'®. EIl tiempo ciclico, como es comprendido en la mayor parte de las
mitologias, muestra una estructura que procede desde un instante inicial,
pleno de sentido, una edad de oro, que progresivamente se deteriora hasta
Ilegar a un final de cuya decadencia surge un nuevo ciclo, y asi ad infini-
tum. Es la estructura que vemos en el decurso estacional, asociada a la vida
de las plantas y a la de las especies animales. El mito ciclico, en cuanto
gue en él se repite algo, declara la perfeccién de la creacién, su contenido
acabado y final que vuelve una y otra vez, aunque sea la perfeccién del
suefio de un ser sobrenatural como en el hinduismo. El mito lineal, como el
gue leemos en las religiones del Libro, supone una dualidad de sustancia
entre creador y creacion (surgida de la nada), por la que esta Ultima, consi-
derada como finita e imperfecta, s6lo puede ser resuelta dentro del esque-
ma de perfeccion del ser creador sobrenatural, con la vuelta de este com-
ponente finito a su creador, una reabsorcion final en la divinidad como la
que propugna el cristianismo, que supone un ciclo cosmico irrepetible. En
efecto, una creacion lineal presupone una sustancia cero de un orden dife-

27 cf, Wilhelm Dilthey, Introduction to the Human Sciences. Wayne State University
Press. Detroit 1988. p. 229-230.
218 1hid.
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rente que la sustancia uno, de la que se deriva, pero con respecto a la cual
debe haber una diferencia que le da su identidad propia, mientras que una
creacion circular implica que de la sustancia ene se derivara nuevamente la
sustancia cero. En cualquier caso, una cosmogonia que utiliza categorias
sobrenaturales, ya sea lineal o circular, presenta antinomias similares, y
funciona socialmente de manera equivalente a un mito.

Si observamos el pensamiento histérico anterior a la filosofia de la his-
toria, vemos su vinculacién directa con el fenémeno de la escritura, es
decir, con un cambio efectivo en las condiciones materiales de la memoria
humana, a partir del cual se inicia un proceso de expansion del horizonte
del pasado y focalizacion de sus contenidos. En los textos egipcios, babi-
l6nicos o asirios?®, encontramos crénicas militares, tratados, listas de
nombres de reyes, dedicaciones de templos a divinidades, junto a codigos
legales, oraculos y profecias, encantamientos, o narraciones sobre los dio-
ses. Con estos escritos, la identidad grupal se perfila en grados cada vez
mas complejos, y es la comprension de los cambios conforme a un orden
lo que viene explicitado en los propios relatos, y toma forma una represen-
tacion méas amplia de la vida. La historia es el registro, la marca simbdlica
gue objetiva la accidn en el lenguaje mediante un acto reflexivo en el que
ya sabemos que estamos siendo reflexivos, pues el escritor lo ha compren-
dido al interponer un medio material. Basta con leer los textos de las cartas
acadias (s.XVIII a.c.), o las canciones de amor egipcias (s.XIlII a.c.)?®, o
los himnos reales sumerios, cuya construccion narrativa del Yo del rey-dios
(ademas de la proclamacién de un yo universal, casi whitmaniano) incluye
en el texto la accion de estar recitando el propio texto?, para observar el
grado de conciencia ya alcanzado acerca del acto de la escritura y su valor
documental en relacion a la memoria. En el Himno de Enheduanna, hija de
Sargon de Acadia, el documento da las referencias con respecto a los dio-

219 \sgase la amplia lista traducida en The Ancient Near East: A New Anthology of Texts and
Pictures. Vol.l and II. Ed. Cit.

20 En Ja cancién C de ANET 467-469, leemos: she is more to me than the collected wri-
tings, frase que supone una referencia a la escritura dentro de un escrito. De hecho, se dira
que tales escritos son especialmente valorados, aunque no tanto como la amada. The An-
cient Near East: A New Anthology of Texts and Pictures. Vol.l. p.258.

21 pronounce my exaltation, saying: He that is ... \/éase texto de The King of the Road en
The Ancient Near East: A New Anthology of Texts and Pictures. Vol.Il. Ed. Cit. p.p.132-
135.
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ses y la autoridad de la ley (los Mes), ademas de narrar acontecimientos
histéricos en un tono testimonial que incluye fragmentos de la biografia de
Enheduanna.

El pensamiento historico no surge exclusivamente dentro de la mitolo-
gia cristiana, como propone Dilthey. La historicidad del cristianismo es el
resultado de algunos milenios de pensamiento histérico al que se ha incor-
porado la reflexién historiografica griega, impregnada, como estaba, de las
exigencias epistemolodgicas de hacer discursos basados en los hechos. No
obstante, la historicidad como intuicion del decurso temporal y el condi-
cionamiento que el pasado ejerce sobre el presente, es independiente del
grado de rigor con el que el historiador o el cronista recojan su informa-
cion, como también lo es del hecho que una cosmogonia sea ciclica o no.
Si tomamos el rigor como determinacion de lo que es pensamiento histori-
o, no podriamos dar a este una existencia de mas de cien afios. Los datos
histéricos y su manipulacion en la historiografia arcaica son desde nuestra
perspectiva de la informacion digital y la datacién moderna, inadmisibles,
si bien los aceptamos en toda su imprecision como muestra de las interpre-
taciones a los que fueron sometidos y extraemos informacién valiosa pre-
cisamente de su desinformacion®®. Si el criterio es la ausencia de metafisi-
cas ciclicas, como propone Dilthey, no podriamos dotar de historicidad,
por ejemplo, los escritos del Artha-Shastra de Kautilya??, en los que el
consejero de Chandragupta Maurya da referencias sobre cinco escuelas
historicas acerca del arte del gobierno®*, una historicidad sin la que es
imposible escribir un tratado politico-econdmico asi. Y es que incluso en
sistemas metafisicos ciclicos como el jainismo, o el hinduismo, en los que
las almas encarnan sin cesar, el hilo conductor de todas esas vidas es el
concepto de karma, estrictamente lineal, que produce la intuicién de irre-

222 Asi por ejemplo, la General Estoria, o la Primera Crénica General de Alfonso X de
Castilla, cuyo valor documental no se encuentra en el rigor de la informacién que propor-
ciona. Ejemplo: En esta cibdad de Atenas nascio el rey Jupiter, e alli estudié et aprendié y
tanto, que sopo muy bien todo el trivio et todel cuadrivio.... (General Estoria. Libro VII.
Cap. XXXV. En Antologia de Alfonso X el Sabio. Ed. Antonio G. Solalinde. Espasa-Calpe.
Madrid. 1984. p.109.)

22%Qujen era un brahmin jaina.

224 \/gase el comentario de Sarvepalli Radhakrishnan y Charles Moore en A Sourcebook in
Indian Philosophy. Ed. Cit.. p.193.
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versibilidad del Jiva®®, aunque sea fuera de la vida. Podriamos descartar
este tipo de historicidad que no toma lo humano como referente, es decir,
que no remite al grupo social en sus acciones econémicas, y declarar que
se trata de una narracion mitolégica y no historica, pero asimismo, habria
gue descartar, bajo este criterio, los sistemas de Hegel y Schelling, cuyas
raices se hunden mas alla de la experiencia, o el propio cristianismo, por
las mismas razones.

Cuando hoy hablamos de conciencia histérica o pensamiento histérico,
incluimos las reflexiones aportadas por la filosofia de la historia, y estas
han mostrado en su variedad tedrica que no hay una Unica forma de pensar
el asunto, cuya problematicidad lleva a discrepancias hasta en la definicion
del sujeto pensante y el objeto de estudio. Asi por ejemplo, Marx habia
sostenido que la idea abstracta de hombre, separada del contexto de clase,
no tiene sentido?, lo que implicaba que ni el concepto de historia, ni el de
conciencia historica podrian ser independientes de la conciencia de clase.
La tesis marxista postulaba que la conciencia humana, en el sentido de
ideas y concepciones sobre la vida, es incomprensible sin las determina-
ciones que llevan a cambios en la existencia humana material, y que tal
conciencia es cambiante de acuerdo con las condiciones materiales®’. Pero
ni siquiera desde un punto de vista materialista que tenga en cuenta las
determinaciones econémicas podemos postular unidades plenamente inte-
ligibles del estudio historico, pues no solo la idea de un ser humano abs-
tracto es una hipostasis heredera de los relatos mitoldgicos, sino que las
instituciones sociales no son objetos que tengan una definicion homogénea
a lo largo del tiempo, y no esta tan claro cuéles puedan ser los agentes
sociales que podamos postular teéricamente en un andlisis diacrénico. Un
ejemplo lo tenemos en las cinco sociedades que Arnold Toynbee caracteri-
za como objetos de estudio para la historia contemporanea?®, las cuales
son aglomeraciones sociales derivadas de veintiuna civilizaciones del pa-

225 gystrato metafisico que reencarna en mltiples vidas.

226 Cf. Karl Marx y Friedrich Engels, The Communist Manifesto. (English Edition. 1888).
111.1. Reactionary Socialism. Amazon Kindle. p.25.

227 |bid. p. 19.

228 | as cinco sociedades que considera son: Occidental, Cristiano-Ortodoxa, Irano-Sirio-
Avrabe, Indica y Sinica. Véase Arnold Toynbee. A Study of History. Abridgement of
Volumes I-X. Oxford University Press. New York and Oxford. 1987. p.p. 11-34.
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sado que, aunque definen espacios de relaciones entre distintas civilizacio-
nes, estan condicionadas por una dialéctica imperial especifica que per se
es una ideologia histéricamente condicionada, que nos impediria la com-
prension de objetos sociales que no se correspondan con las dimensiones
de estos macroobjetos.

La reflexion histérica es entonces una construccion interpretativa de al-
gun concepto de la vida social, ya sea este una parte de la vida del grupo, o
la vida del grupo tomada en su conjunto, u otra unidad social mas amplia.
Se trata de un proceso de reflexion interpretativa sobre la memoria grupal
que se acelerd a partir de los cambios en las condiciones materiales del
proceso memoristico que produjo la escritura, como hoy dia vuelve a ha-
cerlo con los nuevos cambios en el proceso de la informacion que han
permitido los ordenadores, reflexion de la que surge como resultado una
nueva narracion de identidad, ya sea local o cosmopolita. En este sentido,
parece cumplir la misma funcionalidad social que el mito, y ya que hemos
adoptado la definicion provisional de mito a partir de su funcionalidad
comunicativa social, rechazando las definiciones basadas en categorias
transcendentales o en el caracter metaforico de la narracién mitica, debe-
riamos pensar que mito e historia no son, después de todo, tan diferentes.

¢Cumple hoy la historia las funciones sociales de creacion de identidad
que cumplié en su momento la mitologia (incluida la mitologia religiosa),
como pensaba Lévi Strauss**? Si observamos la relacion entre la identidad
politica y los mitos literarios y artisticos del siglo XIX en Europa obtene-
mos unos cuantos ejemplos relevantes para dar una respuesta a esta pre-
gunta. En el siglo XIX, con el auge de los nacionalismos europeos, la his-
toria cubrié en gran medida el vacio dejado por la mitologia cristiana tras
su hundimiento a partir del desarrollo de la ciencia positiva y el triunfo de
la Revolucion Industrial. La revitalizacion de los grandes poemas naciona-
les y la escritura de nuevos, que se da a lo largo del siglo XIX en la mayor
parte de Europa, supone un ejemplo relativamente reciente de mitologiza-
cion exclusivamente endomorfica, en el que se inventan nuevas identida-
des nacionales mediante un proceso de fusion linguistica de elementos de
mitologia precristiana con elementos historicos. Observamos como comu-

229 \/éase Claude Lévi-Strauss. When Myth Becomes History. En Myth and Meaning.
Routledge. London and new York 2009. p.36.
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nidades sin identidad politica nacional y sin territorio, como Finlandia,
recurren a la recopilacion de leyendas populares para con ellas crear mitos
sobre los origenes, los cuales se insertan sin solucién de continuidad den-
tro del pensamiento historico de la época, y se manipulan con fines politi-
cos. Esta mitologia, como ocurre en el caso de la Kalevala de Lénnrot, no
necesitaba ni siquiera ser leida o entendida para hacer su funcion de refe-
rente original de la comunidad. La Kalevala, escrita en un dialecto care-
liano que no entendia la mayoria de los finlandeses, funcionaba como un
simbolo de identidad mitoldgica méas fuerte que la propia Biblia, cuyos
mitos, vinculados a Oriente Medio, de poco servian para formar una iden-
tidad nacional distinta a la sueca o la rusa. En una Europa cristiana, la dife-
rencia especifica de la identidad nacional s6lo podria venir dada por los
mitos precristianos, y para que estos tuvieran credibilidad ontoepistemol6-
gica, para gque dejaran de ser meros relatos de supercherias barbaras, era
necesario que una filosofia de la mitologia como la schellingiana, los ele-
vase a signos de un desarrollo metahistérico de alcance mas amplio. Si
bien, como los restos de estas mitologias se encontraban sepultados en la
cultura popular, donde habian sobrevivido gracias a un cristianismo pro-
penso al sincretismo a través de las figuras de los santos, era preciso crear
un concepto nuevo de comunidad, de contenido transpolitico, aplicable
tanto a las idealizadas comunidades primitivas de las que se derivaban
pretendidamente los mitos, como a las comunidades medievales o moder-
nas, que fuese el nacleo de una identidad historica, que, de facto, estaba
débilmente basada en una literatura comdn o en una unidad politica.

El problema de la lengua de la Kalevala, en otra dimensién, era aplica-
ble al de los mitos germanos, pues cuanto mas atras se fuese en el tiempo,
menor la continuidad de la lengua, por no mencionar los problemas que
suponia la total desaparicion de la misma literatura a partir de un momento
histérico dado, en el que, de todas formas, se insistia en mantener la iden-
tidad grupal en base a principios de esencialidad metafisica de la raza. La
identidad alemana, como la finlandesa, apelaba a los mitos, y por consi-
guiente a la lengua, a la manera bésica de pensar de un grupo humano que
pretendidamente habia mantenido una continuidad de identidad, incluso
con la superposicion de la identidad cristiana y el latin. Tal nucleo de iden-
tidad, propiciado por el concepto de pueblo (Volk) de Hegel, fundamenta-
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do a su vez sobre el de absolute Geist?*, encuentra una definicién mas

simple y utilizable en la praxis en la variacion que de él hace Wagner,
quien, partiendo de la sustancialidad que el espiritu absoluto hegeliano
otorga a la comunidad humana, hipostasiard una comunidad linguistica
germana que ha pervivido bajo diferentes configuraciones histéricas man-
teniendo una identidad esencial, designada por el concepto de Volk. El
Volk es un grupo humano que actla bajo un deseo comun colectivo cuyas
acciones son siempre correctas y apropiadas a la necesidad del momento,
grupo al que corresponde la autoria de los mitos, 0 més precisamente, de la
sustancia a partir de la cual el poeta individual, que comulga con el Volk
creara los mitos®'. Los mitos populares expresan entonces verdades eter-
nas, dira Wagner??, principio que es asumido de forma general por todos
los poetas y musicos que trabajan en el siglo XIX europeo con los elemen-
tos Volk para fusionar mito, historia y nacién, ya sea en los cantos misticos
a la madre Rusia del Boris Godunov de Mussorski, o en los dramas sacra-
mentales wagnerianos en los que el poeta presenta el mito como una forma
de conocer a través del sentimiento, forma de conocimiento superior a la
del conocimiento histérico”. De este planteamiento se deriva que la histo-
ria debe retirarse ante la verdad inmediata que supone el mito, una episte-
mologia de la emocion en la que el mito provee a la historia con los ele-
mentos que a esta le faltan para poder ser una mitologia completa, ya que
el relato popular es ademas incluido en un ritual operistico. En un primer
paso, la mitologia se hace histdrica, se recupera desde el acervo popular en
un proceso de reinvencién, para ser insertada en la cadena histérica como
eslabon original, no en sentido absoluto, sino como origen de un pueblo
especifico, para después, mitologizar la historia mediante representaciones
endomérficas de estos mitos acerca del origen proyectados sobre el tiempo
historico, y especialmente, sobre el presente. El arte burgués se encarga de

20 £ pueblo para Hegel es la sustancia real del espiritu absoluto, de la que el ciudadano es
su conciencia. Cf. G.W.F. Hegel. Fenomenologia del Espiritu. Traduccién Wenceslao
Roces. Fondo de Cultura Econémica. Madrid. 1982. p.262-263.
2L Cf. Richard Wagner. On Music and Drama. The Greek Ideal. Trans. H. Ashton Ellis.
g?iversity of Nebraska Press. Lincoln and London. 1992. p.p.83-92.

Ibid.
23 | a esencia del drama, dird Wagner, es conocer a través del sentimiento. Richard Wag-
ner. Ibid. p.p. 188-189.
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llevar a cabo el proceso con la novela histérica, asi como con la Gpera y el
teatro®,

La mitologizacion de la historia y la historizacién del mito no es, sin
embargo un proceso nuevo de los nacionalismos del siglo XIX. Desde los
comienzos del teatro en Atenas, el drama habia operado como un ritual en
el que la identidad de la ciudad era mitologizada y recreada, de manera
mas 0 menos critica, tratando historias de un pasado remoto®*. El mismo
teatro shakespeariano mitologiza en su momento la historia de los reyes de
Inglaterra inventando la identidad isabelina, no menos que lo hara después
el teatro de la revolucién Maoista en China con los dramas revoluciona-
rios, cuyos personajes son soldados revolucionarios, campesinos y trabaja-
dores®®®. Lo caracteristico del siglo XIX europeo son los procesos de re-
fundacién de la identidad de aquellos paises que ya tienen una, y la crea-
cion de una nueva en los que todavia no la han conseguido, que se acomo-
de al nuevo marco politico definido por el colonialismo. Asi por ejemplo,
Tennyson retoma en Inglaterra los mitos artiricos como pretendido simbo-
lo conjunto de una tradicion britanica y de la epopeya humana. En un cris-
tianismo de corte panteista, sintetizando la tradicién celta y la romana,
Tennyson propone a Arturo como simbolo del alma humana en su lucha
vital por mantener unos ideales y aspiraciones éticas, con pretendida vali-
dez universal®’. Los poemas de ciclo artirico de Tennyson, que gozaron
de gran difusion y prestigio en la sociedad aristocratica y burguesa de Gran

2% Aparte de la obra de Wagner, la dpera europea, cuando es algo mas que opereta, pone en
escena los dramas historicos de Schiller o Pushkin (en el gusto folletinesco de la época), y
en los casos en los que no hay invencion de una identidad Volk, como en la 6pera italiana,
se construyen alegorias politicas en las que se expresa la lucha por la independencia y la
libertad, entendidos estos conceptos desde un punto de vista nacionalista y burgués deci-
mononico.

25 En particular, Euripides desarrolla una critica de Atenas con las tragedias de tema tro-
yano, compuestas en un momento en el que la ciudad esta en expansion imperial.

2% | a Linterna Roja, es uno de los ejemplos més destacados de la 6pera modelo, en la que
se representan los patrones éticos a adoptar por los ciudadanos y se redefine una nueva
identidad nacional. Cambian la trama y los personajes que aparecian en la Opera china
tradicional. En La Linterna Roja, un trabajador del ferrocarril que se une en la década de
1930 al movimiento comunista en la clandestinidad, es reclutado para luchar en la guerra
contra Japon.

27 Cf. F.E.L. Priestley. Tennyson'’s Idylls. En Tennyson’s Poetry. W.W. Norton and Com-
pany. New York. 1971. p.p.634-648.
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Bretafia, mas que un alegoria del ser humano, como pretende su autor,
muestran la idealizacion que la clase dirigente britanica tiene de si misma
como élite que dirige los destinos del mundo, una autolegitimacion de su
derecho a dominar en base a la creencia de que sus valores morales son los
valores ideales de toda la humanidad. En Gran Bretafia, el concepto de
Volk es impensable, ya que contradice la propia estructura politica de la
nacion, formada por varios pueblos que podian reclamar su propia identi-
dad separada.

Sin el entramado conceptual del idealismo aleman, la construccion del
concepto de Volk (0 uno equivalente) no es algo tan sencillo, como prueba
las dificultades con las que ha contado la formacion de la identidad irlan-
desa. Como se vio en las representaciones del teatro nacional fundado a
principios del siglo XX?®, era més sencillo elaborar una identidad mégica
a partir de las viejas leyendas populares, que establecer una identidad mo-
derna propia, sobre la que, para empezar, no habia consenso mas alla de
una emocién compartida de diferencia con respecto a lo inglés. Y mas
complicado aun, establecer una relacion de continuidad entre los viejos
mitos y la identidad moderna. Yeats lo habia hecho vinculando los mitos
de los Faery a la Irlanda rural, lo que en un momento industrial como el
principio del siglo XX suponia la propuesta de una senda politica de dificil
salida®™.

La mitopoética de las identidades nacionales europeas en el siglo XIX,
tal como observamos en estos ejemplos, justifica la afirmacion de Lévi-
Strauss de que la historia ha heredado las funciones sociales del mito, y
muestra algo mas: que en el proceso reflexivo de la historicidad, la rela-
cién entre mito y experiencia vital es mds compleja que la que distingue
entre la historia como esfera de lo real y el mito como esfera imaginaria.

238 Abbey Theatre de Dublin, fundado en 1904 y que sirvié como escenario ritual del na-
cionalismo irlandés.

29 A diferencia de lo que ocurre en el caso alemén, la continuidad de identidad entre la
Irlanda antigua y la moderna no se alcanza sino como creencia explicita, tal y como viene
recogida en la relacién con the people of Faery, la otra gente, o las hadas, la gente de
antafo, la Irlanda antigua de los druidas que sdlo se presenta a aquel que cree en ella. Véase
William Butler Yeats. Mythologies. Especialmente el Celtic Twilight, en el tratamiento de
las ideas de creencia y no creencia en el mundo sobrenatural. Collier Books. Macmillan
Publishing Company. New York. 1969. Y el poema de Yeats. To Ireland in the Coming
Times. The Collected Poems. Scribner Paperback Poetry. New York. 1996.p.50-51.
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Es obvio que los seres fabulosos como los que aparecen en las mitologias
antiguas (ya sean los dioses antropomorficos con poderes dignos de los
mejores efectos especiales de la industria cinematografica, o los animales y
monstruos equivalentes en prodigios, asi como los catalogos de acciones
milagrosas de profetas y mesias de las religiones mas importantes), no
pertenecen a la experiencia cotidiana, y pueden ser catalogados como seres
0 eventos imaginarios, ya sean endomarficos o exomérficos, segun nuestro
marco mitoldgico de referencia. Pero tales conceptos no son tan distintos a
otros conceptos literales o limites que manejan las ciencias sociales y las
ciencias empiricas, tales como derechos humanos, orden universal, teoria
unificada de las fuerzas, big bang, era de Planck, materia, el continuo,
etc., La diferencia entre los conceptos de lo real y lo imaginario es, por lo
menos, problematica, cuando no un operador que ya no tiene sentido en
nuestra comprensién del mundo. Como comprendié Heréclito, y Quine
repitio en sus analisis ontoldgicos, los objetos fisicos son entidades postu-
ladas que simplifican el flujo de nuestra experiencia, a la que llamamos
mundo, y las teorias en las que estos aparecen pueden ser llamadas mi-
tos*®. Asi por ejemplo, el modelo teérico que maneja la fisica del presente
nos presenta un mundo tan paraddjico y contrario a la experiencia ordina-
ria como cualquiera de los mitos clasicos que constituyeron la burla de la
comunidad cientifica del pasado. Se nos habla de espacios de Kaluza, que
contienen dimensiones extendidas y otras curvadas, que aungue no son
isomorficos con el de nuestra experiencia, si lo son con la pretendida es-
tructura del cosmos, espacios que han surgido de la mera especulacion
I6gica, sin ninguna vinculacion con la experiencia. Se nos relata también,
en complejos entramados teoricos, que el universo es un todo indivisible
en el que las partes aparecen como abstracciones o aproximaciones que
tienen solo validez en el limite de las estipulaciones de la fisica clasica.
Este todo indivisible, como el espacio de Kaluza, es un ser imaginario, un
ens rationis al que no corresponde ningln objeto de nuestra experiencia
ordinaria, al igual que Zeus o los ciclopes.

La mitificacion de la historia que llevd a cabo el arte del siglo XIX, se
vio parcialmente trastocada con la aparicion de la industria cultural en el

240 \séanse en particular los comentarios sobre el contenido mitico de la fisica y la matemé-
tica en On What There Is. En From a Logical Point of View. Harvard University Press.
Cambridge(Mass.) 1980. p.18.
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siglo XX. El auge de la industria cultural corre parejo al hundimiento defi-
nitivo de la ciencia de la historia como explicacion causal de las acciones
del ser humano, lugar que quedd cubierto por un racimo de disciplinas
parciales que investigan los origenes y desarrollos de diferentes asuntos,
segmentos aprobleméaticamente definidos de la experiencia humana. Las
funciones mitificadoras se dividen ahora entre el arte industrial de masas,
gue transforma los esencialismos en clichés culturales, y la historiografia
académica, que aunque inmersa en las inevitables discusiones epistemol6-
gicas que supone cualquier narracion critica, se aferra supersticiosamente a
las cronologias sociales como fuente de sentido. Obviamente, las cronolo-
gias sirven como ordenacion intuitiva y acritica del pasado, por ello su
relevancia aun como Lebenswelt, si bien siguen produciendo la tradicional
ilusion causal cuando las escalas de los procesos historicos sobrepasan la
dimension de localidad, y se proyecta sobre la representacion general del
decurso humano un pensamiento teleolégico. Aunque la mitificacion es
independiente del pensamiento teleoldgico.

Es interesante observar que esta funcion mitificadora, ahora en manos
de la industria cultural, es independiente del punto de partida ontoepiste-
moldgico que adoptemos en relacion a la historia. Tomemos como ejemplo
el punto de vista de la teoria del caos que utiliza Yemina Ben-Menahem en
sus analisis de los conceptos de contingencia y necesidad histérica. El
hecho de que expliqguemos la necesidad y la contingencia como grados
diferentes de sensitividad a las condiciones iniciales de un proceso histori-
co?™, puede ofrecer una linea argumental més o menos satisfactoria acerca
de la dificultad predictiva en el &mbito histérico -si es que la idea de unas
condiciones iniciales tiene sentido dentro de un dominio en el que inter-
vienen asimismo formas de causacion ideol6gicas-, pero no deja de ser
otro mecanismo de mitologizacion por el que la experiencia es endomorfi-
zada en el Lebenswelt, ahora con la ayuda de la teoria del caos. Y ocurriria
algo semejante si partiésemos de una deconstruccion de la historia, o de

21 Cf. Yemina Ben-Menahem. Historical Contingency. p.102. Blackwell Publishers Ltd.
1997. Oxford UK and Malden, (MA) USA. Ratio (new series) X 2 September, 1997. VVo-
lume 10. Issue 2. p.p. 99-107. p.102. Web. Esta nocién de sensitividad a las condiciones
iniciales de un sistema dinamico podria entenderse como la disgregacion de las relaciones
de los elementos de un sistema segun pasa el tiempo. Hay una definicion mas detallada en
Edward Lorenz, The Essence of Chaos. University of Washington Press. Seattle. 1995.
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cualquier otra ontoepistemologia, ya que la intuicion de la historicidad no
parece necesitar otra cosa que una forma de narracién, sea la que sea, para
elaborar la identidad social. Mientras la filosofia de la historia de nuestro
presente se debate en sus cuestiones teoricas, agobiada por sus propias
contradicciones ontoepistemoldgicas, la narracion historiografica fragmen-
tada, apoyada en la pretendida solidez de su objeto, cubre las funciones
econdmicas y psicoldgicas de la generacion mitica de identidad como voz
autoritativa de la industria cultural mediatica. La historiografia per se, des-
provista de la filosofia de la historia, una vez que abandona la idea trans-
cendental, idealista o materialista, de un sentido para la historia, y se vuel-
ca sobre la ordenacion empirica de los datos cronolégicos con la metafisica
minima de su método, deja de ser una ciencia positiva construida por el
sacerdote 0 académico capaz de trazar unas leyes generales causales entre
los acontecimientos de los que se deducen principios normativos, para
convertirse en un saber practico. Por ello, necesita de la industria mediati-
ca, una dependencia mutua que es particularmente intensa en el &mbito de
la noticia socio-politica con la que se forma la opinion publica. Los actores
sociales son las fuerzas de produccion, y la representacion social, no pre-
determinada in ille tempore, esta condicionada por relaciones cambiantes y
abiertas de la experiencia. Tales relaciones son inteligibles y expresables,
pero no exclusivamente en términos de la ciencia historiogréafica. En parti-
cular, la generacion de sentido que correspondia a la vieja narracion histo-
ricista, es traspasada al arte, en concreto, a la accién del arte de vanguar-
dia. Asi, la industria cultural ha incorporado las vanguardias, herederas del
mitoldgico pensamiento utépico, como parte de la maquinaria social que
inventa futuro y sentido para las masas a las que se dirige, generando una
identidad cosmopolita global capitalista. La mitologizacion de las van-
guardias se erige sobre una autoproclamacién de genio artistico, heredero
la tradicion kantiana, como profeta de la sensibilidad futura, como oréaculo
y artifice de la psique de la comunidad, en la que la historia se puede es-
cribir en el presente porque es anticipada y programada en planes de la
sensibilidad que forman parte de esquemas industriales y econémicos ge-
nerales para la vida de la comunidad.

La industria cultural mediatica cubre hoy, dentro de las sociedades glo-
balizadas, el &mbito mitico-ritual que en su momento estuvo a cargo de los
poderes eclesiasticos y estatales. La narracion mediética aglutina la dimen-
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sién social del mito como modelo de enculturacion (didactico y de entrete-
nimiento), y la dimension psicoldgica de generacion de identidad de la
comunidad. Siguiendo las pautas de las grandes religiones nacionales e
imperiales, los media reescriben el pasado méas lejano en clichés estereoti-
pados de enculturacion que delinean una identidad fantasma y acritica, a la
vez que autoglorifican su propia actividad, y escriben el futuro, planifican-
do las profecias autocumplidas del genio infalible de la modernidad artisti-
cay cientifica que los anima, entorno a la cual la produccién econémica de
masas que mueve la sociedad se aglutina como nueva representacion miti-
co-ritual. El motor es el producto bestseller, la moda, la autocomplacencia
narcisista disciplinada por la uniformidad del estereotipo, el icono social
objeto del culto, inambiguo en sus significados, pues su referente es el
propio sistema de cultura mediatica, que genera sentido para el grupo so-
cial en un espectaculo integrado. El bestseller, divulgado y manufacturado
por la industria medidtica, da el contenido para el mito candnico, que repi-
te sin parar una axiologia de consumo industrial que cohesiona la sociedad
con la misma solidez que los valores trasmundanos de las mitologias arcai-
cas lo hicieran en su momento®”.

No sélo la narracién histérica cumple las funciones de los mitos, sino
gue la misma filosofia de la historia es una accién mitificadora, al generar
propuestas sobre el conjunto del pensamiento historico, y llevar a cabo una
investigacion sobre los origenes. Que estas narraciones de la filosofia de la
historia, la de Schelling, la de Marx, la de Toynbee, o cualquier otra, sea
considerada mito, 0 no, es una determinacién secundaria con respecto al
hecho de que todas ellas han generado narraciones de identidad social, y
algunas de ellas, incluso han sido generadoras de estructuras de orden so-
cial que han condicionado acciones econdémicas y formas de vida, de ma-
nera andloga a como lo hicieron los mitos tradicionales.

222 E| proceso esta en apogeo desde hace por lo menos setenta afios. Es interesante observar
tal continuidad desde los comentarios que Adorno y Horkheimer hicieran a principios de
los cuarentas, en relacion a los bestseller literarios y los guiones de la industria cinemato-
gréfica de Los Angeles. Criterio que ahora tiene alcance global y no se limita al cine. Véase
Theodor Adorno y Max Horkheimer, The Culture Industry: Enlightment and Mass Decep-
tion, en Dialectic of Enlightment. Verso. London 1983. p. p.120-167.
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4.1 Mimesis y causacion.

Los mitos mas arcaicos han llegado hasta nosotros en forma poética, ya
sea en composiciones métricas elaboradas en lenguajes maduros, fijados
en el arte de la escritura, o en relatos orales mas ingenuos y directos. Por
ello, no puede extrafiarnos que la concepcion mas comun sobre el conteni-
do y funcion de los mitos sea literaria. Las ontoepistemologias cientificas,
al igual que las de las grandes religiones, dejan poco espacio para que el
mito pueda ser otra cosa, y asi lo han hecho de manera celosa desde el
inicio de la ciencia moderna en Occidente, relegando el mito al campo del
arte, como si al declarar fantasticos los relatos del pasado se hiciesen mas
reales los presentes, y al endomorfizar las viejas representaciones exomor-
ficas en el plano estético se conjurasen las semejanzas y las herencias me-
tafisicas de la ciencia mediante la creacion de un juego artistico. No obs-
tante, la relacién del mito con el poeta nos introduce en una dimensién
antropoldgica del dominio mitico que es indispensable para la compren-
sion de aquel: su composicién, la cual condiciona una estructura comuni-
cativa que, en la medida que contiene informacion relevante a la supervi-
vencia del grupo, condicionara jerarquicamente el orden social. El poeta-
chaman, como mediador con el mundo de los dioses, es la referencia que
puede permitirnos comprender el contenido profundamente humano de la
inspiracion que ha dado lugar a los mitos, pero también las jerarquias cog-
nitivas que llevan a la especializacion, el poder que se deriva del control
efectivo sobre la memoria y la simbolizacion en las actividades econdémi-
cas cotidianas.

No todos los mitos son obra de un hombre solo. Los casos de Moises,
Vyasa, Valmiki, Virgilio, Snorri Sturluson, Elias Lonnrot y otros poetas a
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los que se atribuye la autoria, o, cuando menos, la escritura de un mito, no
son el caso mas comudn cuando tratamos los relatos antiguos. Y cuando
contamos con una autoria humana, los compositores son siempre algo mas
que meros mortales. El Rigveda fue compuesto por un grupo de rishis no
menos legendarios que Indra y los Maruts, y todo tipo de seres sobrenatu-
rales ostentan la autoria de los libros fundacionales de las distintas mitolo-
gias: el Espiritu Santo inspira los Evangelios, Dios revela a Mahoma El
Coran. Incluso cuando hay un nombre humano, como el caso de Homero,
la identidad del supuesto poeta ciego no es mas que una conjetura literaria
a la que no corresponde la autoria conjunta de sus dos famosos libros. En
algunas tradiciones, los relatos sobre los origenes pertenecen a toda la co-
munidad y han sido transmitidos oralmente sin otros nombres propios
prominentes que los de los antepasados y dioses que aparecen en el relato.
En gran medida, podemos imputar este fenbmeno a la propia condicion
divina que se le confiere al cantor, un instrumento al servicio del dios que
a través suyo habla, e incluso desde supuestos menos sobrenaturales, ha-
remos bien en volcar la autoria sobre el conjunto del grupo humano capaz
de desarrollar el medio expresivo linglistico en el que se fija una particular
cosmovisién. Que un individuo en particular haga uso de un acervo poéti-
co y dé forma estética a los viejos relatos de la tribu y memorias sociales,
no es tan relevante desde un punto de vista antropolégico como el hecho
de que en tales formalismos haya una impronta de toda la vida emocional
del grupo, las valoraciones fundamentales que constituyen sus sefias de
identidad. Si tomamos como ejemplo la autoria del Mahabharata, vemos
gue el texto es recitado por el bardo Ugrasravas, el cual lo reproduce como
se lo oyd a Vaisampayana, que a su vez lo aprendié de su maestro Krishna
Dvaipayana, conocido como Vyasa, el cual lo recité ante el rey Janameja-
ya cuando le pidi6 que le contase cémo se origind la disputa entre Kaura-
vas y Pandavas, quedando la autoria asi diluida en tres generaciones suce-
sivas de poetas-videntes, los rishis, instrumentos de la divinidad, o incluso
en algunos casos, avatares mismos de los dioses, que transmiten el cono-
cimiento a los mortales. En otras tradiciones, los profetas recogen el texto
que les recitan los angeles, o los rapsodos inspirados dan voz a la musa, o
el chaman, danzando con su tambor, inicia su viaje estatico y dialoga con
los dioses obteniendo el saber a través de esta aventura. En todos estos
casos, asistimos a una forma de relacion caracteristica entre el cantor-poeta
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del mito y el poder sobrenatural del que emana, a la que tradicionalmente
se ha llamado mimesis. Mas arriba he utilizado este concepto a partir de su
acepcion mas general, como una especie de imitacion, al tratar las diversas
teorias filosdficas antiguas que abordaron el problema del origen del len-
guaje. La relevancia del término en el dominio mitico, para explicar rela-
ciones probleméticas como la del objeto y la palabra, o la de la inspiracién,
0, como en seguida veremos, la de causacion magica, exige una aclaracion
filol6gica adicional.

La nocién clasica de mimesis tiene un amplio campo semantico que de-
nota diversas actividades: imitacion, representacion, reproduccion, seme-
janza, identificacion, simulacion, mimica, analogia, aunque también esta
relacionado con presentacién, presenciamiento, produccién, apropiacion, el
original, el modelo y lo auténtico®®. La palabra mimesis es posthomérica y
su etimologia es oscura®“, si bien, mimesthai comenzé denotando el mimo
o0 la mimica de una persona o animal por medio de la voz y/o el gesto, para
después pasar a denotar la imitacion general de otra persona, y de ahi, pasé
a las artes figurativas, para después, ya en un ambito general, designar
cualquier actividad de representacion visual, pinturas, estatuas y simila-
res?®. El término mimesis no aparece definido como tal en el mundo clési-
co. Se trata de un concepto unido al mundo religioso que expresa una for-
ma compleja de vinculo con el mundo sobrenatural. Aunque probablemen-
te tuvo su origen dentro de la tradicién chamanica griega, que se extiende
por lo menos desde Orfeo®* a Pitagoras®”’, su influencia llega hasta la

283 Mihai Spariosu. Literature, Mimesis and Play: Essays in Literary Theory. Ed. Gunter
Narr, Tubingen 1982. P. 54.

244 Cf. Wiladislaw Tatarkiewicz. Historia de seis ideas. Capt.9:Mimesis. Ed Tecnos. Madrid
1988.p.301.

245 Cf, Gerard F. Else. Imitacion in the Fifth Century. Harvard Studies in Classical Philolo-
gy 53, No. 2. Harvard.Massachussets. 1958. p. 84 . Véase del mismo autor: Aristotle on the
Beauty of Tragedy en Harvard Studies in Calssical Philology Vol. 49. Una nocién similar
de mimesis se encuentra en Sérbom Goéram: Mimesis and Art: Studies in the Origin and
Early Develpment of an Aesthetic Vocabulary. Stockholm: Svenska Bokforlaget 1966.

28 | a filiacion apolinea de Orfeo viene dada por Pindaro: Pindaro. Pitica IV. En Poesia.
Ed. Gredos. Madrid.1984. p.170. En Orfeo, se observan varias de las caracteristicas de un
buen chaman: sus habilidades curativas, sus encantamientos y su poder de adivinacién, su
beneficiosa influencia civilizatoria en las distintas ciudades griegas.
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filosofia clasica, y tanto Platdn como Aristételes utilizan el concepto para
tratar temas de inspiracion, asi como relaciones epistemoldgicas bésicas
entre mundo y lenguaje, como ya hemos visto al tratar el origen de aquel.
En su dimension epistemoldgica pitagorica, la mimesis va vinculada a las
proporciones ideales, y con ellas, a la musica y a la matematica®®, y po-
driamos decir que en el concepto subyace una intuicién general de la no-
cién de armonia o mediacidn entre dos categorias, es decir, la intuicion que
corresponde al concepto de morfismo, si bien entendido como proceso vital
de mediacion.

En el contexto de los mitos, la accién narrativa es mimética en los dos
sentidos: el narrador determina los objetos y escenarios de la narracion,
pero la narracion, en cuanto gque se integra en la memoria individual y so-
cial, condicionara al sujeto y al grupo para formar su identidad. El ser hu-
mano crea los mundos mitoldgicos, pero a su vez, en esos mundos se des-
cribe la creacion del humano y del cosmos, y este relato vuelve diferido
para hacer sus determinaciones de identidad. En estas acciones miméticas,
se forman los primeros conceptos de causalidad, como observé Durkheim
a partir del estudio de los distintos cultos de las tribus australianas. La imi-
tacion no es soélo de acciones o de objetos especificos sino que se imitan
escenarios completos conforme al principio de causalidad que opera en la
magia simpatica®’. Siguiendo la caracterizacion de Frazer, podemos decir
gue este principio de causalidad es doble. Por un lado, se encuentra la con-
viccion de que lo que afecta a un objeto afecta de manera solidaria a todo
lo que esta en contacto con él, y por el otro, que lo semejante genera lo
semejante®®®. En este principio de solidaridad, la coexistencia espacio-
temporal de los objetos, personas y acciones implica su unidad sintética
indivisible, de tal forma, que lo que afecta a un elemento afecta al sistema
en su conjunto. Por otro lado, el principio de semejanza se basa en la

247 |_a filiacion de Pitagoras con Apolo es muy abundante. Véase 1ambico. Vida de Pitago-
ras. En The Pythagorean Sourcebook op. cit. p. 58. Porfirio recoge también esta filiacion
apolinea (Cf. Porfirio. Vida de Pitdgoras. En The Pythagorean Sourcebook. Ed. Cit. p.123.)
248 \séase la concepcion pitagérica de Platn en Las Leyes (667e-668a), cuando sostiene que
la mimesis se da por la relacion entre las cosas conforme a su cantidad y su cualidad.

249 \séase Emile Durkheim. Las formas elementales de la vida religiosa. Libro I11. Capitulo
3.

20 Frazer los llamé ley de contacto o contagio y ley de similaridad u homeopatia.Cf. James
Frazer. The Golden Bough. Ed. Cit. p.p.12-13.
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creencia en un vinculo que los objetos, sujetos y acciones tienen cuando no
comparten un mismo espacio-tiempo, pero comparten forma similar, y por
el mero hecho de tener tal semejanza. Este principio sostiene asimismo que
la generacion de las cosas se hace a partir de semejanzas, lo que implica
una pluralidad de elementos originales, de los que surgen las cosas diferen-
tes.

El sistema de causacién mégica vincula los elementos heterogéneos de
un escenario por mera simultaneidad espacio-temporal, y traslada los ele-
mentos homogéneos de un escenario a otro de forma independiente a su
espacio-temporalidad. Una accion sobre un elemento del escenario hetero-
géneo afecta a todo el escenario, mientras que una accién entre elementos
homogeéneos se produce de manera no necesariamente local. Si combina-
mos los dos principios se produce un supuesto curioso: uno puede afectar a
distancia a alguna cosa a partir del principio de semejanza, y si esa cosa
pertenece a un escenario, la accion afectard también a todo el escenario, y
a todos los escenarios semejantes, pero como la semejanza es en este en-
torno un concepto vago basado en percepciones, se produciria una cadena
causal que abarcaria, de facto, a la mayor parte de los escenarios espacio-
temporales que el mago en cuestion pueda pensar. Es mas, en cuanto que
al pensar algo formo una representacién de ese objeto en mi mente, podria
manipular la representacion para manipular ese objeto y todos los objetos
similares. Se trata, entonces, de una causacion formal, ya venga esta dada
por la estructura del espacio-tiempo o por la estructura del objeto, sujeto o
accion, y de hecho, de una causacion formal muy general, pues la forma la
da puede dar tanto la percepcion del objeto, como el concepto de este, 0
bien la mera experiencia de simultaneidad perceptiva, si bien esta expe-
riencia perceptiva no es posible sin la formalidad de la accion de concep-
tualizar, que determina los objetos mediante sintesis de representaciones
selectivas.

Dentro de la esfera antropoldgica de los rituales, los principios de cau-
sacion méagica quedan expresados con claridad en la imitacion de animales
y divinidades que se hacen en las ceremonias chamanicas (entendiendo
este término en sentido general®"). La antigiiedad de estos ritos alcanza

5! Eliade, en su estudio clésico sobre el chamanismo (Shamanism: Ancient Techniques of
Ecstasy. Princeton University Press.Princeton.1974.p.p. 3-4.), distinguia el término chaman
del de brujo, mago, hombre-médico, usado para designar una persona comin en las socie-
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por lo menos al periodo de los cazadores paleoliticos. Segln la interpreta-
cién de Horst Kirchner de los relieves de Lascaux, en la cueva se realiza-
ban ceremonias de trance chamanico®?, lo que supone, si tenemos en cuen-
ta que aun se practican ritos de este tipo en nuestros dias, que la mimesis
chamaénica ha sido hasta la fecha la forma ritual més importante del homo
sapiens. Dentro de tales ceremonias, la mimesis funcionaba como vinculo
entre el mundo de los antepasados y los dioses con el mundo de la realidad
social de la tribu. La mimesis permitia presenciar el mundo imaginal de las
representaciones divinas que el chaman formaba en su mente, a través de
las danzas, movimientos y relatos, mundo que comunicaba desde sus esta-
dos de trance, con mayor o menor claridad, al resto del grupo en ceremo-
nias mitico-rituales. Mircea Eliade notd que estos relatos miméticos del
chaman, en sus extaticos descensos al submundo y ascensos al cielo, sugie-
ren las aventuras de las figuras de los cuentos populares y los héroes de la
literatura épica, y que, probablemente, una gran parte de los motivos miti-
cos tuvieron su origen en ceremonias de este tipo®>. Los ritos endomorfi-
zan en protocolos representacionales los referentes literales del grupo, que
en las sociedades mas arcaicas toman siempre la forma de los antepasados

dades arcaicas que tenia poderes magico-religiosos. El chamanismo en sentido estricto es
un fendmeno religioso de Siberia y Asia central, de hecho, la palabra es de origen Tungg,
pero precisamente, es ese contenido general, de persona que tiene a su cargo las acciones
religiosas de la tribu primitiva, lo que justifica el uso amplio de la palabra chaman, al mar-
gen de su particularizacion especifica en algunas acciones, las cuales constituyen mas la
diferencia especifica del grupo que de la persona que hace una determinada accién social,
repetida en diferentes comunidades. Incluiria las ceremonias animistas, ademéas de las
ceremonias de ascension al cielo o bajada a los infiernos de las tribus turco-mongolas de
Asia.

%2 |bid.p.503. Una de las primeras formas de imitacion en la que podemos pensar es la
apropiacion o posesion del espiritu de un animal tétem, un animal divino. De las represen-
taciones que de estos animales encontramos en las cuevas rupestres, se puede deducir la
importancia de la presentacion de su imagen, o apropiacién de su espiritu, para su ulterior
conocimiento y control entre los pueblos primitivos. VVeése sobre la relacion entre masica y
magia en el paleolitico el estudio de Jules Combarieu, La Musique et la Magie. Alphonse
Picard et Fils Editeurs. Paris 1909.p.130.

Z3Cf, Mircea Eliade. Shamanism: Ancient Techniques of Ecstasy Princeton University
Press. Princeton. 1974. p.510. No obstante, la hipdtesis de Eliade no explicaria el origen de
los mitologemas que son caracteristicos de la ciudad de manera directa, ni las mitologias
neoliticas, pero si ofrece un escenario para la creacion de los mitos dentro de un ritual
social extatico a partir del cual podrian haber evolucionado esos otros motivos posteriores.
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y/o diversos seres sobrenaturales con influencia sobre el mundo natural. En
este limite, el sujeto y su representacion, el chaman y la divinidad, forman
una entidad doble, inseparable, personalidad multiple que puede ser dis-
gregada en otras dos diferentes, mediante la objetivacion de las palabras y
los gestos del chamén que han sido asignados al dios o a los espiritus. La
entidad doble del chaméan es la que permite transformar la representacion
final del dios en una representacién alegérica, endomorfizada en la propia
ceremonia. El dios se endomorfiza con la representacion y la narracién, la
cual, en las ceremonias cléasicas chamanicas de ascensién al cielo o bajada
a los infiernos, incluye algin momento en el que los espiritus, antepasados
y dioses hablan a través del oficiante, y lo hacen ya en las representaciones
gue constituyen el lenguaje grupal, en las metaforas que son parte del
acervo del Lebenswelt.

Los dioses y los mitos, aunque operan socialmente en el Lebenswelt, no
han sido elaborados desde la experiencia ordinaria, sino desde una zona
mas fronteriza y liminal de la psique humana. Los datos recogidos por la
antropologia muestran que el ser humano ha hablado con los antepasados
y los dioses en estados psicolégicos distintos a los que llamamos de vigi-
lia®*. El antepasado, o el dios, se presentan en un estado psicoldgico de
ensofiacion, o equivalente a él, y las ceremonias chamanicas reproducen
estados similares en los que tal comunicacion sea viable. La separacion del
mundo natural en relacion al sobrenatural es, ab initio, una cuestiéon comu-
nicativa. Ademas de la alteracion de la experiencia ordinaria por el mero
hecho de la préctica ritual que interrumpe ocupaciones cotidianas, el grupo
y el oficiante pueden tomar, en momentos especificos, distintas drogas
alucindgenas. En muchos otros casos, los chamanes y oficiantes tienen
alterada su conciencia a partir de diversas formas de enfermedad, epilepsia,
histeria, desérdenes digestivos, vértigo, etc.®, que hace que cambien su
percepcion y sus procesos de razonamiento. La experiencia del limite psi-
colégico no es exclusiva del poeta ni de la experiencia ritual, pues forma
parte de la vida cotidiana, tanto en la dimension onirica, como en las alte-
raciones fisioldgicas y cognitivas que se producen en el enfrentamiento a

5% por estados psicoldgicos entiendo los modos distintos de funcionamiento cerebral que se
corresponden con distintas formas de onda electromagnética.

2% Como ha sido enfatizado desde hace tiempo en las investigaciones antropoldgicas.
Véase Eliade. Ibid. p.p.23-30.
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la brutalidad de la supervivencia, al dolor, al desgarro continuo de la per-
sonalidad, o también en la experiencia de la euforia y la alegria extatica.
La liminalidad social es cualquier estado de desorden de un grupo debido a
conflictos internos humanos o a acciones naturales. El orden social inhibe
una satisfaccion plena de las emociones bésicas del individuo, pero a la
vez da una medida de finitud y seguridad que se pierde en los momentos
de accion liminal. La liminalidad social se da en escenarios de enfermedad
0 desesperacion, de muerte y suicidio, o cuando por algin motivo se rom-
pen los lazos sociales normativos bien definidos, y supone anomia, aliena-
cion y angustia®®. No es el estado Gnico de una sociedad, ni el més fre-
cuente, pero es en la condicion de liminalidad cuando se da la escena apro-
piada para la emergencia de los valores fundamentales, o para los escepti-
cismos mas violentos acerca de los valores del pasado. En una situacion
liminal, las emociones y las capacidades razonantes de una comunidad
disparan y entrecruzan sus diferentes pulsos, produciéndose una convul-
sion general, més o menos fuerte, de todos sus valores. Los ritos conden-
san, focalizan y dan sentido a esas experiencias, intensificandolas dramati-
camente y objetivandolas al convertirlas en representacién. El poeta-
chaman escenifica frente a su comunidad los mitos, en un espacio sagrado
cuya topografia contiene lo liminal en el centro, como incertidumbre a
conjurar ceremonialmente. De hecho, el orden social se encuentra siempre
precariamente superpuesto sobre el limen. La accién mitico-ritual incorpo-
ra 'y encauza el contenido liminal de la experiencia vital, que es interpreta-
do desde el orden que supone el ritual, en el cual se instaura y se represen-
ta de nuevo el origen del mundo, para lo que es necesario, por un lapso de
tiempo, generar un estado anémico controlado. La anomia liminal es con-
trolada a nivel social mediante representaciones sustitutivas o simulacros
liminoides que reconducen el peligro de manera racional hacia escenarios
bien definidos y reproducibles mecénicamente.

28 A las que Turner llamé las tres siniestras hermanas alfa de los mitos modernos (Cf.
Victor Turner. From Ritual to Theatre. P.A.J. New York. 1992. p. 46.). Véanse especialmente
los andlisis que hace en relacion a los dramas sociales que acontecen durante situaciones
conflictivas. Turner define un patrén ciclico para los dramas sociales que consta de, ruptura
del orden, crisis, accion redirigida que soluciona el problema, y, finalmente, la reintegra-
cion.
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El &mbito del mito recorre tanto lo liminal como lo liminoide desde el
momento que necesita el ritual para fijar sus contenidos axioldgicos. De
hecho, su capacidad para generar identidad social y sentido reside en su
capacidad para transformar acciones en reflexiones sin perder la intensidad
catérquica de la emocion. Un ejemplo de esto nos lo proporciona la trage-
dia griega, cuya estructura de mitificacién ha servido como modelo para
los rituales de las sociedades mediaticas contemporaneas. La tragedia es el
ritual de una compleja y sofisticada forma de religion en la que el poeta,
mediante una accion dramética, formula un punto de equilibrio moral para
una comunidad ciudadana democratica, propensa a desgarrarse en indivi-
dualidades y particularizaciones psicoldgicas. Los objetivos de la cohesion
social no pueden ser alcanzados s6lo de manera negativa: el mito es acti-
vamente educativo, y para ello su componente reflexiva tiene que ser
inambigua, las representaciones de orden tienen que constituir un modelo
axioldgico, para lo cual, sus contenidos deben ser parte del Lebenswelt, y
la comunidad debe estar presente no sélo como publico, sino como coro
activo participativo, en el que las emociones basicas que ocurren en la
experiencia liminal sean endomorfizadas mediante representaciones mora-
les.

4.2 Mimesis liminales.

La liminalidad mitico-ritual, cuyo origen se encuentra en la intensidad
de la experiencia vital comunitaria de supervivencia, genera un marco
epistemoldgico de causalidad magica en el que se inscribe una psicologia
de la inspiracion estrechamente vinculada a tal causalidad. En relacion al
poeta-chamén oficiante, esta liminalidad ha sido estudiada por la filosofia
ya desde Platon. Para nombrar el rapto del poeta y comunicar la naturaleza
de la posesion, Platon utiliza tres vocablos diferentes: entheos (entusiasta),
katechomenos (poseido) o mainomenos (demente), todos los cuales conno-
tan una forma de locura, aunque no necesariamente con el contenido pato-
I6gico que hoy damos a este Ultimo término. El poeta, que es alguien leve,
alado y sagrado, es el primer eslabdn en la cadena que nos une a lo divino,
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y no est4 en condiciones de poetizar hasta que no esta fuera de si®’, un
desdoblamiento esquizofrénico que presenta algunos problemas desde un
punto de vista de praxis epistemolodgica. Si el poeta estd totalmente enaje-
nado, ¢como es capaz de recordar lo que ha dicho y trasmitirlo por escrito,
0 cdmo es capaz de llegar a escribir algo con sentido desde un estado de
éxtasis? No todos los estados psicolégicos de éxtasis son iguales, y las
diferencias estan en relacion directa a la capacidad que el oficiante tenga
para recordar sus acciones y sus narraciones®®. Ya sea que el chamén pier-
da por completo la conciencia, o que la mantenga y exprese una personali-
dad multiple, la cuestion se reduce a un problema comunicativo. Si el ofi-
ciante se enajena hasta el punto de perder la identidad psicoldgica anterior
al rito, ya sea que se desmaya o gue simplemente entra en un estado cata-
tonico, la interpretacion de lo que alli ocurre correra a cargo, o bien del
grupo, o bien de otro oficiante. En las comunidades pequefas, es suficiente
con la interpretacion de los signos del rito que lleva a cabo el grupo, ya

BT Cf. Platén. 16n. 533b-534 b. En el Fedro (265 B), Platén distingue dos tipos de trance o
posesion (mania): uno que surge a partir de los diferentes estados de la enfermedad huma-
na, y otro que proviene de un estado divino que nos libera de nuestros héabitos cotidianos.
Después divide este segundo estado en cuatro clases diferentes de mania o trance, cada una
de ellas consistente en una posesion por una divinidad distinta. Asi, tenemos la mania adi-
vinatoria 0 mantica que corresponde a Apolo, la mistica o teléstica, que es la de Dioniso, la
poética, que es inspirada por las Musas, y por ultimo, la locura amorosa (la mas excelsa,
segin Socrates), que la producen Afrodita y Eros. Todas estas formas de locura divina
tienen el efecto de producir un estado de enajenacion en la persona afectada, una pérdida de
la razdn. Si la locura de Apolo, que permite prever el futuro da su origen a una forma de
saber que llevard a la ciencia, la locura de las musas es el origen de las artes, la de Dioniso,
es el impulso al autoconocimiento, y la locura de Afrodita es la emocion del amor.

%8| os estudios de Gilbert Rouget sobre la naturaleza de los trances en relacion a los ofi-
ciantes de la ceremonia chamanica son relevantes para lo que estamos tratando. Rouget
analizé la funcion de los masicos en los rituales: En lo referente a los musicos, las cosas
son relativamente simples: en principio, no entran en trance. De hecho, si asi lo hicieran
seria incompatible con su funcion, que es proveer durante horas, y a veces durante varios
dias consecutivos, misica cuya ejecucidn debe continuamente adaptarse a las circunstan-
cias. Es importante que estén continuamente disponibles y al servicio del ritual. Esta es
probablemente la razén por la que estos musicos no son, frecuentemente, adeptos ellos
mismos. Ya que nunca han sido poseidos, no hay miedo de que puedan entrar en trance.
Paradojicamente, entonces, estos masicos, que parecen ser los pilares de las sesiones de
posesién, son, en cierto sentido, externos al culto. (Gilbert Rouget. Music and trance.
Trans. Brunhilde Biebnyck and author. University of Chicago Press. Chicago.
1985.p.p.103-104).
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gue hay un acervo vital comudn, un Lebenswelt, que hace posible la comu-
nicacién, y la interpretacién no requiere otros mediadores. Sin embargo, en
las comunidades més diversificadas socialmente, en las que los individuos
no forman una comunidad existencial en sentido turneriano®®, se hace
imprescindible un mediador que interprete la posesion, como ocurria, por
ejemplo, en los oraculos griegos, donde los sacerdotes no sélo interpreta-
ban los signos mas o0 menos coherentes de la pitonisa, sino que los escri-
bian y guardaban para su uso posible en alguna otra sesién interpretati-
va®®. En las sociedades urbanas, con una estructura social normativa com-
pleja, la comunicacion con los dioses, que siempre es liminal, debe ser
mediada sacerdotalmente para evitar la anomia de la accion, lo que conlle-
va una separacion en dos personas rituales, una extatica, de conciencia
alterada, y otra que interpreta los signos y esta en control de la ceremonia.
Tal accion se corresponde con las acciones exomorficas y endomorficas,
que integran el proceso de mitologizacion. La persona poseida, la pitonisa
extatica (0 equivalente) establece representaciones que vinculan la con-
ciencia ordinaria con los exomorfismos por el mero hecho de su accién
psicolégica automatica demente, mientras que el sacerdote oficiante mode-
la estos signos y traza las cadenas endomorficas con la experiencia ordina-
ria. A esta forma de mimesis liminal podriamos llamarla oracular o sacer-
dotal, y, a diferencia de la chamanica, en la que una sola persona integraba
a las otras dos, va indisociablemente vinculada al arte de la escritura.

La escritura de la mimesis oracular independiza los estados de posesion
con respecto a las preguntas y respuestas de las que surgieron. La posible
utilidad de los mismos signos en otras ocasiones implica la creencia en que
su contenido epistemologico tiene uso general, pues las proferencias de la
divinidad son tomadas como leyes inmutables, y se intenta fijarlas (en
entornos precientificos) en lemas, aforismos y proverbios. Pero por otro
lado, el que una misma respuesta sirva para preguntas de diferentes perso-

259 En una comunidad existencial, a diferencia de la comunidad normativa de las sociedades
urbanas, las relaciones entre los individuos son directas y sin mediacion, y se produce un total
enfrentamiento de las identidades humanas, a menudo de duracién efimera, del tipo del yo-tu de
Martin Buber, o el esencial, nosotros. VVéase Victor Turner. From Ritual to Theatre. Ed.Cit.
p.45.

%0 \/gase Walter Burkert, Greek Religion. Trans. Jonh Raffan. Harvard University Press.
Cambridge, Masssachusetts. 1994. p.117.
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nas implica que hay un grupo de patrones repetitivos en las acciones hu-
manas y del universo. La dinamica de la mimesis oracular queda claramen-
te ejemplificada en el | Ching, o Libro de las Mutaciones. El libro es una
compilacién de sesenta y cuatro posibles combinaciones oraculares desli-
gadas ya de su pregunta original. Las combinaciones son el resultado de
ocho signos nucleares con tres niveles de semantizacion superpuestos®, a
los que se afiaden las interpretaciones que de las combinaciones de los
signos dieron diversos personajes mas o menos miticos. Como cabria espe-
rar de una obra asi, la autoria del libro es maltiple y su composicién fabu-
losa, como en otros casos de la literatura mitologica®®. La lectura del
oraculo es un ritual en el que se utiliza el azar mediante un proceso proto-
colizado de manipulacion de tallos, o en su defecto, por el lanzamiento de
monedas. El azar se interpreta como la voluntad del Cielo, que da la res-
puesta adecuada a la pregunta que se ha formulado de manera especifica.
De hecho, dentro de este sistema, el azar es interpretado como el posicio-
namiento de la persona que consulta el oraculo con respecto a un sistema
de orden extrahumano perfectamente cerrado en un gran ciclo de cambio,
en el que se inscriben las posibles transformaciones de una persona especi-
fica como particularizacién del orden de las cosas. Aqui la sibila ya hablé
in ille tempore, en un mensaje perfectamente objetivado, tanto en el libro
como en el sistema productor de interpretaciones al que pertenece el texto,
un metatexto generador de relatos de interpretacion a partir de la creacion
combinatoria de segmentos textuales. La objetivacion mimética del cha-
man, y luego de la sibila, era corporal y presencial, mientras que ahora la
objetivacion ya no se personifica, sino que se cosifica, haciéndose una
objetivacion més fuerte. La mimesis oracular se hace impersonal, indepen-

%1 Una abstracta, definida a partir de conceptos heterogéneos como creacion, lo abismal, lo
adherente, etc., que en general contraponen movimiento y quietud, y sirven para generar
contextos de escenarios. Otra, que utiliza las relaciones entre los elementos, agua, fuego,
madera, etc., que sirven para representar formas de intuicion muy bésicas y generales con
respecto a acciones y objetos, transfiriendo propiedades de estos elementos a otros, median-
te procedimientos cognitivos de causalidad magica. Y finalmente una interpretacion basada
en los vinculos sociales familiares.

%2 Es atribuido a Fu Hi, el rey Wen, el duque de Chou y a Confucio. Fu Hi es un antepasa-
do civilizador, que ensefia a cazar, pescar y a cocinar los alimentos, ademas de crear los
signos del libro, por lo que puede que estemos hablando de origenes chamanicos. Véase la
Introduccidn al libro de Richard Wilhelm. | Ching. Edhasa. Barcelona. 1994.
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diente de una voluntad humana: los antepasados y el dios del cielo nos
hablan por su cuenta, el mediador es, gracias a la escritura, una institucion
formada por las distintas generaciones de sacerdotes que han elaborado tan
complejo juego. En cierto sentido, el mediador institucional y maltiple se
ha hecho invisible, y el narrador pertenece ahora al proceso objetivado del
mensaje.

Histéricamente, los modelos miméticos chamanicos y oraculares han
estado asociados con determinaciones ontoteoldgicas, de las cuales el sis-
tema filosofico de Platon supone un estadio méas elaborado y completo.
Las ideas platdnicas, al igual que los nimeros pitagoricos, son divinidades
abstractas objetivas, leyes formales que contienen los seres naturales como
particularizaciones suyas’®. El poeta y el filésofo conocen en la medida
gue participan de estas formas, pues s6lo a partir de ellas tienen sentido los
signos que se nos muestran en las apariencias. En Platén, no menos que en
los casos de la mimesis oracular impersonal, el sentido de la experiencia
humana estéd en las ideas sobrenaturales, referentes finales de lo que so-
mos, lo que implica que hay una mente celestial, de la que la nuestra no es
sino un ejemplo. EI hombre sabio, el gobernante de la ciudad, dira Platon,
es el que conoce las ciencias preliminares, y cédmo estas se vinculan con la
musica (conocimiento que aplicard al comportamiento legal y moral),
adem@s de estar versado en las cuestiones sobre la inmortalidad del alma 'y
la existencia de una mente celestial, en la que estan contenidas todas las
cosas®™®. La mimesis formal o eidética inscribe los viejos oraculos en la
mente humana, los interioriza, y alli siempre son asequibles, de forma di-
recta y espontanea para los poetas, o bien, para quienes con la mediacion
de la razén cuestionan causas y fundamentos.

Tanto el peso ontoldgico como el epistemoldgico de la mimesis formal
estan del lado sobrenatural: saber es recordar lo que se sabia y se olvidé en
el contacto con la existencia, como leemos en el Fedon. La dependencia
mimética se ha invertido con respecto a la mimesis chamanica: la pluriper-
sonalidad oficiante corresponde ahora al ser sobrenatural, en el sentido de
gue contiene todos los actores naturales como reflejos suyos, como signos
incompletos que obtienen su sentido de la forma divina, de manera similar

263p|atén. Parménides, 132D.
264 Cf. Platon. Leyes.967.d-e.
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a la mimesis oracular. Esta mimesis formal es la que encontramos, asi-
mismo, en las doctrinas del vedanta, en las que un solo principio Atman-
Brahman se manifiesta en la multiplicidad de formas de la vida, conoci-
miento que en este caso se obtiene también mediante logos, pero no en un
sentido razonante geométrico sino en una investigacion encaminada a qui-
tar los velos (a la manera de la verdad griega) de la verdadera naturaleza de
unidad del ser’®.

Desde un punto de vista psicoldgico, tanto la mimesis chamanica como
las mimesis oraculares, personales e impersonales, a diferencia de la mi-
mesis formal filosofica, se producen en condiciones diferentes a las de la
experiencia ordinaria, se dan en un &mbito ritual de conciencia alterada.
Incluso en el formalismo platénico, lejos de encontrarnos exclusivamente
en el ambito del sobrio razonamiento, hay una apelacion a la conciencia de
das Heilige que saca el discurso de lo que seria una conciencia personal
politica y pragmatica para adentrarse en la experiencia extatica ontoteolo-
gica del conocimiento a aprioristico de las formas. En este sentido, todas
estas formas de mimesis pueden ser pensadas bajo un mismo marco on-
toepistemoldgico integrado por seres naturales y sobrenaturales que viven
en mundos contiguos y se relacionan miméticamente. La existencia de
ambos mundos es objetiva, y el contacto humano con el mundo sobrenatu-
ral se da en condiciones de experiencia psicoldgica liminal, mediadas por
especialistas. Los signos para Platon son los celestiales, y la experiencia
limite la produce el pensamiento astronémico. Cuando nos habla de las
estrellas como seres con alma y del cosmos como un ser vivo dotado de la
perfeccion de la esfera®®, esta estableciendo exomorfismos no muy distin-
tos a los egipcios del ojo de Ra. Para Platon, los dioses y sus mitos son
alegorias de los objetos celestes, Zeus es el firmamento, Apolo, el sol,
Demeéter, la Tierra, etc., pero los astros y los orbes como tal no son alego-
rias de otra cosa, sino seres divinos que tienen una existencia literal con-
forme a leyes universales literales. EI cosmos esta constituido por dos par-
tes, la esfera celestial de drbitas inmutables y perfectas, en la que la sus-
tancia es el éter, y la esfera mundana sublunar de los cuatro elementos, en

265 vséanse los textos de Sankara, especialmente el Vivekachundamani. Hay traduccion de
Arthur Osborne de la que hizo Ramana Maharshi al tamil, en The Collected Works of
Ramana Maharshi. Weiser Books. Boston. 1972.

266 Como hace en el Timeo.
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la que ocurre la imperfeccion de la experiencia vital. En este marco teori-
co, la experiencia liminal del humano, individual y social, se da por la
participacion mental (a través del noQs) en el orden intelectual etérico y
formal. La participacion no es posible desde la experiencia ordinaria, ya
que a través de ella s6lo tenemos acceso a las apariencias, sino desde un
entheos, una participacién en la divinidad en la que nuestra mente se unifi-
ca con una mente césmica, en una experiencia liminal de las formas o
ideas. No obstante, a diferencia de las tradiciones liminales anteriores, para
Platon los signos naturales son signos incompletos, y sélo los puramente
l6gicos, que se aprehenden a través del discurso®®’, desvelan la verdad.

La continuidad del mundo sobrenatural con respecto al de la naturaleza,
la proximidad e inmediatez del mundo de los antepasados que observamos
en las culturas mas arcaicas, es sustituida en la mimesis formal por la rup-
tura que, ya mucho antes de Platon, se comenz6 a dar entre las estructuras
ideales y las mundanas. En las culturas vinculadas a algun libro sagrado, se
plantea de manera mas o menos explicita un morfismo de la infinitud entre
lo natural y lo sobrenatural, entre la perfeccién de las esferas divinas y la
imperfeccién de las acciones y el conocimiento humano, como vemos en
Babilonia, o en los grandes reinos gangéticos del periodo védico final (600
a.c.) donde surgen los Brahmanas (que interpretan el Veda desde el punto
de vista de los sacrificios y el orden ritual), o con el Avesta Zoroastrico del
imperio Aqueménida, o con el Talmud o la Biblia, todos ellos vinculados
ya con estructuras sociales urbanas estratificadas en las que una casta sa-
cerdotal administra el conocimiento y la vida econémica. Las escrituras
sagradas han sido compuestas por la divinidad y materializadas por inter-
mediarios, y es precisamente esta autoria lo que les confiere el caracter de
ser un modelo mimético definitivo e incuestionable, pues nada en ellas esta
puesto al azar, cada signo manifiesta el orden de los actos divinos. La par-
ticipacion de lo humano en lo mundano se halla filtrada por un poderoso
principio de servidumbre, o si se prefiere, de autoridad. La mimesis sobre-
natural define una estructura social jerarquica basada en la primacia onto-
I6gica del mundo de los dioses que se traduce en la primacia sacerdotal
para determinar el orden de la comunidad. La especializacion técnica que
requeria el trabajo del chaman es acentuada cuando tal técnica se traslada a

%7 \/gase lo que dice el Parménides. 135.f.
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la propia estructura del pensamiento. ElI dominio de un lenguaje simbolico
y la potencia de este, ya sea el lenguaje oracular de los hexagramas, el de
la l6gica filosofica griega o las distinciones analiticas metafisicas de la
filosofia del samkya hindu, expresa ya la diferencia entre lo sobrenatural y
lo natural, la falta de inmediatez y espontaneidad en el contacto con el
mundo sobrenatural en el que se han puesto los fundamentos para el de la
naturaleza y la existencia humana. La mimesis, comprendida como ratio,
va acompafiada de un principio de autoridad, hasta el punto de que ambos
conceptos exigen una explicacion conjunta: la razén, o ratio, 0 mimesis, es
la que determina la autoridad, Unica interprete valida de los designios divi-
nos, de las proporciones que relacionan los dos mundos, y la autoridad lo
es en la medida que conoce la ratio®®. La ratio de la ciencia moderna di-
solvera la auctoritas medieval para instituir en su lugar la autoridad de una
ratio nueva, en la que se incorporan elementos empiricos, que trae una
nueva puesta en escena de las fuerzas del universo dentro de un esquema
liminoide.

Como muestran las ceremonias mitico-rituales de la tradicion mimética
liminal, el contenido andmico de la experiencia y la incomprensibilidad de
la representacion exomorfica literal, son controladas mediante representa-
ciones liminoides, cerradas, a partir de las cuales se establece un lenguaje
comun en el que dar forma a las representaciones que operan en el cono-
cimiento ordinario y las acciones econdmicas. Si queremos construir un
sistema de representaciones que sirva para fundamentar una axiologia so-
bre la que desarrollar una experiencia vital, debemos dejar el mundo de los
dioses simplemente como referentes finales que garantizan el edificio de la
existencia humana, como determinacion primitiva que da estructura a las
determinaciones econdmicas sobre las que se asienta la experiencia coti-
diana de la comunidad, pero no podemos operar con los exomorfismos al
margen de las representaciones cerradas endomorficas. Incluso la especu-
lacion teoldgica sobre las sustancias divinas, que se mueve en terrenos que
estan al margen de la experiencia ordinaria, acaba por convertirse en un

%68 En un texto del agustino Escoto Erigena del siglo X, encontramos claramente expresada
esta actitud de validacion que dominé en la Iglesia medieval: Creo que todo lo que has
dicho esta de acuerdo con la razén y puede ser verificado por la autoridad (Escoto Erige-
na. Periphyseon. Libro V. 938B. Bellarmin and Dumbarton Oaks. Montreal and Washing-
ton. 1987.p.615.).
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juego cerrado no muy distinto al de la geometria, en cuanto que parte de
verdades no demostradas y construye teoremas. Las ciencias, como las
doctrinas, son desarrollos endomorficos a partir de exomorfismos, es decir,
mitologizaciones, que presuponen una significacion y un orden en la expe-
riencia, y operan con ellos en sistemas cerrados de forma liminoide.

4.3 Mimesis liminoides.

Heréclito ya habia postulado el contenido simbdlico del logos filosofi-
c0?. De hecho, los primeros pasos de la filosofia no son muy distintos a
los del conocimiento oracular, se trata de interpretar signos que desvelan
una verdad subyacente objetiva. Sin embargo, los signos ya no se vinculan
tan s6lo por solidaridad o por semejanza formal, como en la mimesis cha-
manica, sino en procesos altamente protocolizados que utilizan un princi-
pio de necesidad demostrativa logica que se encarg6 de fundamentar Aris-
toteles, cuyos antecedentes estan en la tradicidn pitagérica y parmenidea.
No obstante, el principio de semejanza maégica, por el que lo semejante
engendra lo semejante, seguira vigente, a través de la ontologia platonica,
convertido ahora en categoria fundamental del pensamiento con eficacia
epistemologica de primer orden, como prueba con gran éxito el didlogo
Parménides. El concepto de semejanza es precisado en los de identidad y
diferencia, que seran utilizados tanto por Aristdteles como por Euclides, y
tras ellos por toda la tradicion filoséfica y matematica. Para Aristételes, tal
concepto es analizable en tres tipos diferentes: semejanza numérica, de
especie y de género®”. Si explicamos el concepto a partir de la teoria de
conjuntos®”, la primera semejanza es la que se produce entre dos agrega-

269 E| sefior cuyo oréaculo esta en Delfos ni habla ni oculta nada, sino que se manifiesta por
sefiales. Heraclito de Efeso. Fragmento 43 de Plutarco. En Kirk, G.S. and Raven J.E. Los
Fil6sofos Presocraticos. Ed. Gredos. Madrid 1981.p.298. En el poema de Parménides, que
utiliza la férmula alegérica de la literatura oracular y mistérica, vemos también la transicion
progresiva desde la mimesis oracular a la natural.

270 Cf. Arist6teles. Tépicos VII. 103a.6 y s.s.

21 |_o que no supone hacerle demasiada violencia al concepto, pues la relacién entre género
y especie es analoga a la de pertenencia que se da entre clase y subclase (dada por la dife-
rencia especifica).
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dos con la misma potencia; la segunda, la que se da entre los elementos de
un mismo conjunto, o sea, la que viene dada por al menos una propiedad
comun a los elementos de un conjunto; la tercera es la semejanza de los
elementos de dos conjuntos distintos que son subconjuntos de otro. Estas
semejanzas epistemoldgicas son bien una cuestion cuantitativa o cualitati-
va, aunque en ambos casos, se trata de propiedades de conjuntos, como
ocurria con los principios magicos de solidaridad (semejanza en cuanto a
la propiedad de localizacién espacio-temporal®’?) y semejanza (en cuanto a
una propiedad general cualquiera). Y algo parecido podemos decir con
respecto a las nociones de semejanza que aparecen en la obra de Euclides,
cuyo método es una elaboraciéon de las propuestas de Aristoteles en los
Analiticos. Sus definiciones son basicamente construcciones de objetos por
semejanza de género, mostrando a priori con la definicién la intuicién co-
rrespondiente del concepto que determina el objeto. La determinacion del
objeto es la determinacion del género: una linea es longitud sin anchura, y
sus extremos estan formados por puntos®®. Por otro lado, la semejanza
numérica y de especie las encontramos en las nociones comunes, ambas
como intuiciones generales de lo que es una propiedad. La semejanza ma-
gica operaba ya con las intuiciones numéricas ademas de con las de género
y especie. Asi por ejemplo, los sesenta y cuatro hexagramas del I-Ching
definian sesenta y cuatro estados posibles del universo que se repetian
ciclicamente, particularizables en distintas especies, conforme a una sinta-
xis definida, con la ayuda de procedimientos azarosos. En este sentido, la
mimesis oracular contiene los elementos fundamentales que encontraremos
en los sistemas l6gicos, geométricos y cientificos, un conjunto de catego-
rias intuitivas, elementales y relacionales, que conforman célculos a partir
de unas reglas de formacién y transformacion, y una semantica que trasla-
da los signos del calculo sobre otros sistemas de la experiencia, la psicolo-
gia de un individuo, la vida politica de un grupo, etc. La diferencia que se
da entre la construccion légico-geométrica y los oraculos no es, por tanto,
en lo que se refiere a la intuicion y operaciones con los elementos que se
definen, sino en la manera en la que se construye el sistema, la compren-

22 Opviamente, la fisica absoluta de Aristdteles no puede considerar la posicién como una
propiedad de un conjunto con respecto a un marco referencial.

28 Euclides. Elementos. Libro I. Definiciones 2 y 3. Euclid’s Elements of Geometry. The
Greek text of J.L. Heiberg (1883-1885). Edited by Richard Fiztpatrick. 2007.
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sion de que las definiciones (determinaciones u oroi, limitaciones) son
distintas de las pruebas, y que no pueden mostrar la esencia de las cosas
definidas, como tampoco pueden hacerlo las demostraciones®*. Mientras
que la palabra mégica expresaba la esencia de las cosas, y Platdbn mismo
juega con esta idea a partir de los diferentes grados de mimesis entre el
objeto y la palabra, Aristoteles, al dotar a los signos de carécter arbitrario,
interrumpe la cadena de necesidad méagica y transcendental que habia en
las formas de la mimesis liminal, y rompe el principio de solidaridad espa-
cio-temporal de los signos, a favor de una solidaridad seméntica entre ellos
a partir de las definiciones. Los calculos de las mimesis liminales asumian
sus elementos de forma transcendental, mientras que la sistematizacion
gue aporta la légica, aunque no elimina la transcendentalidad del propio
logos, y lo seguird haciendo hasta la l6gica del siglo XIX, no asume el
contenido transcendental de sus objetos, sino que estos tienen el contenido
liminoide de la actividad, que puede ser controlada por medios puramente
humanos en sistemas cerrados.

La aplicacion del concepto semejanza no se limita al &mbito epistemo-
l6gico, sino que su uso filosofico general, de manera conjunta con el mor-
fismo de la metafora, extiende la semejanza mas alla de los contenidos
I6gicos dentro del campo psicoldgico, lo que supondra la persistencia de la
causalidad magica (principio de solidaridad) ahora en un ambito racionali-
zado. La analogia, la comparativa de semejanzas entre cuatro elementos
tomados dos a dos -como cuando decimos que la vejez es la tarde de la
vida, es decir, cuando afirmamos que asi como la vejez es a la vida, lo es
también la tarde al dia®”®-, es un ejemplo de esta persistencia de elemen-
tos liminales en la intuicion y comparacion de escenarios y objetos. Los
elementos liminales no desaparecen por completo en las formas liminoides
de la mimesis, sino simplemente se hace con ellos una representacion
exomorfica final, en un doble sentido natural, psicolégico y fisico: se in-
teriorizan como una operacion interna del logos o ley universal en la psi-
gue del humano, pero asimismo se exteriorizan como causa eficiente, for-
mal y final de la fisis. En su dimension psicoldgica, Aristoteles hace de la

2™ Esta es la postura que leemos en Analiticos Posteriores (Libro Il. VII-IX), aunque en
Topicos parece contradecir el caracter constructivo de Analiticos Posteriores, al afirmar que
una definicion es una frase que significa la esencia de una cosa. (Topicos. 1.V.)

215 Utilizando el ejemplo de Empédocles que usa Aristteles en Poética. 1457. b. 24.
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mimesis un instinto, una fuerza natural cognitiva que opera en el humano,
y no s6lo en él: es algo necesario en el modo de ser de los seres vivos, con
la particularidad de que es en el hombre donde alcanza sus mayores cotas
de perfeccién. La mimesis del poeta, en cuanto fuerza natural, permite la
produccion o creacion de una obra conforme a una idea verdadera®®, idea
gue actlia como causa final que dirige los diversos intentos creativos que la
naturaleza hace a partir de la razon del poeta, el cual simplemente es la
causa eficiente de aquella. El poeta es causa natural, o causa eficiente y
material de la obra, por un lado, mientras que lo universal, o dios, es la
causa sobrenatural, expresada en los conceptos de causa formal y causa
final®”’. Se trata de una mimesis naturalista que transforma la objetivacion
de lo sobrenatural del proceso ontoteoldgico, en leyes, y lo hace de manera
impersonal -como igualmente lo hacia la mimesis oracular. Estas leyes, sin
embargo, no se expresan en la naturaleza como mera imagen de un para-
digma celeste, sino como su fundamento, su razén de ser asi y no de otra
manera, a través de una causacion cuadruple que vincula el mundo y sus
seres de forma necesaria.

Es interesante observar la confirmacion de las hip6tesis naturalistas psi-
coldgicas aristotélicas en la experimentacién neurocientifica del presente.
Cuando vemos a alguien realizando una accion, no sélo se produce una
activacion no intencional de varias areas visuales en nuestro cerebro, sino
que también se activan parte de los mismos circuitos motores que pon-
driamos en marcha para llevar a cabo esa misma accion®, Es mas, acti-
vamos representaciones internas de los estados corporales asociados con
las acciones que vemos, evocando de manera espontanea y automatica

28 Cf. S.H. Butcher. Aristotle’s Theory of Poetry and the Fine Arts. Dover Publications . N.
York 1951. p. 153.

21T En el marco mimético aristotélico, la sustancia del humano sigue siendo distinta de
la del Motor Inmdvil del sistema universal. Dios es inteligencia, y s6lo a través del pensa-
miento reflexivo, en particular, en la contemplacién del pensamiento que se vuelve sobre el
propio pensamiento, el humano se hace divino. Cuando Aristéoteles iguala la vida a la inte-
ligencia(Metafisica. Libro Lambda. 1072.b.25; Etica Eudémica. 1244.b. 29.) no la limita a
una forma particular de actividad intelectiva, y todo lo que vive, por el mero hecho de vivir,
piensa de alguna manera, y es divino, y ya que el ser humano es el animal que mas piensa,
es el mas divino.
218 \/gase Vittorio Gallese, Chistian Keysers and Giacocomo Rizzolatti. A unifying view of
the basis of social Cognition. Trends in Cognitive Science. VVol.8. September 2004. Web.
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sensaciones y emociones similares a las que sentiriamos si hiciésemos
dichas acciones?®. La mimesis parece hundir sus raices en las funciones
mas automaticas de nuestro cerebro y se extiende hasta las cognitivas,
como un grupo de acciones fisioldgicas que vinculan los seres vivos con su
medioambiente.

Pareceria que el residuo mimético liminal de la psicologia permanece
mientras se apliquen modelos de pensamiento de psicologia racional en el
gue las categorias exomdrficas finales tengan contenido transcendental,
como ejemplifican los modelos explicativos del origen del lenguaje en la
llustracion o en el idealismo aleman. Un buen ejemplo nos lo da la filoso-
fia de Kant, que se ve afectada por este hecho tanto en sus planteamientos
epistemoldgicos -en relacion al caracter transcendental que en el sujeto
tienen los conceptos puros del entendimiento- como en las ideas sobre la
inspiracién artistica que expresa en la teoria del genio. En ambos casos, las
predisposiciones innatas de la mente, a través de las que incide lo trans-
cendental en el pensamiento y la accion humana, no son mas que una refe-
rencia final ambigua que toma su contenido semantico de las interpreta-
ciones teologicas tradicionales. Esto es particularmente evidente en la teo-
ria estética, con la postulacién que en ella hace Kant de una naturaleza
agente, que parece dar la norma moral en el arte mediante un acto de vo-
luntad consciente, como parte de un plan que es desconocido para el hu-
mano. El componente cognitivo de la facultad del juicio, en la que se
asienta de manera aprioristica el gusto estético, se va a basar en la presun-
cion de una finalidad para la naturaleza. Tal finalidad no puede ser deduci-
da de la naturaleza, ya que seria necesaria una omnisciencia de todas las
cadenas causales que la constituyen para poder inferir tal finalidad. Sélo si
asumimos una causa primera moral que funcione como causa formal, y no
como generadora de secuencias de causacion eficientes y materiales, po-
demos aspirar a comprender la finalidad del universo. Esta causa primera
moral es equivalente a la accion de un dios, y su necesidad, conforme a los
planteamientos kantianos, es puramente préctica, se deriva de la posibili-
dad de formar un concepto de una finalidad para el universo®®. En otras

219 yséase Vittorio Gallese, Paolo Mingone y Morris N.Eagle. Intentional Attunement: Mir-
ror Neurons and the Neural Underpinnings of interpersonal Relations. Mimetictheory.org.
Web.

280 \/gase Kant. Critique of the Power of Judgment.#87. 5:448 y s.s.
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palabras, entendemos el universo en cuanto que suponemos que tiene un
fin y que se organiza como una obra de arte cuyos contenidos son morales
y vienen formalmente determinados por un creador. El arte entonces tiene
un doble contenido epistemoldgico mimético: muestra contenidos morales
de manera directa, y sirve como analogia formal del proceso general del
universo.

Sin embargo, no es la transcendentalidad de las representaciones finales
lo que reproduce el caracter liminal psicolégico y epistemoldgico, sino la
estructura linguistica del proceso de mitologizacién, que exige representa-
ciones finales. La presuncion de un orden del universo para hacerlo inteli-
gible se encontraba en las formas liminales de la mimesis tanto como en
las formas liminoides. EI componente extrahumano de las representaciones
literales 0 exomorficas se corresponde con la experiencia de que no es el
hombre quien controla su destino a partir de sus capacidades conscientes
dentro de los ciclos naturales, y sirve a su vez, de manera intuitiva, para
gue los razonamientos eviten las circularidades argumentales sobre los
origenes. De hecho, no pueden construirse modelos miméticos en los que
no haya representaciones exomorficas finales, como observamos en la
construccion metafisica nietzscheana. Nietzsche rechaza frontalmente los
mitos que ven en el universo cualquier tipo de orden como una mera ilu-
sion, la ilusién de la representacion, necesaria para dar forma a la vida,
pero carente de sentido al margen de ella. La fuerza apolinea y la dionisia-
ca (o representacion y voluntad de poder) constituyen un Gnico impulso
mimético que se perfila con movimientos contrapuestos. El concepto de
voluntad nietzscheano no es, como el de Schopenhauer, una mera anula-
cién del yo y la representacion, no es una fuerza opuesta a la apolinea, sino
que la incluye como momento suyo: la mascara apolinea es tomada como
un endomorfismo, una metafora de un juego representacional en el que no
hay representaciones literales, sino un juego continuo de creacion de orden
sin mas finalidad que la misma vida. El problema mimético para Nietzsche
es el de la determinacion de nuevas formas, de nuevos modelos, organicos,
capaces de recoger vigorosas propuestas de vida, formas que se ajusten a
las necesidades fisiologicas, capaces de estimular la vitalidad y aumentar
el deseo de vivir, modelos que no se encuentran en ninguna otra parte hi-
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postasiada, sino en el aqui y ahora de la experiencia cotidiana, sin necesi-
dad de representaciones finales?".

La propuesta inicial de Nietzsche de un naturalismo simbolico acaba
por transformarse en un naturalismo idealista en el que la representacion
de la materia, y en particular de una materia animada, tiene una funcién
literal en el sistema mimético. El naturalismo simbolico, expresado en la
nocion de voluntad de poder, suponia la negacion de la existencia de repre-
sentaciones literales, la imposibilidad de la existencia de la cosa en si
misma, 0 en todo caso, de su inteligibilidad, si existiera. La voluntad de
poder como fuerza vital ya es una metafora, aunque tomada consciente-
mente como exomorfismo (pese a que se niega la posibilidad de estos), y
representa el punto de partida de la vida, la determinacién que el filésofo-
artista declara como primitiva sabiendo que no hay la posibilidad de algo
asi. La axiologia creada desde estos principios no es meramente subjetiva,
sino supuestamente vital, es la ley universal tal y como la dictamina la
vida, 0 mas bien, tal y como la vida la impone a la materia. La imposicion
se da a través de la voluntad de poder que condiciona el mundo fenoméni-
co material, muy a la manera en la que Marduk (o cualquiera de los dioses
de la tormenta) subyuga al caos, generando una representacion universal,
en este caso la del eterno retorno, que se autoerige necesaria por repeticion.
Este mito, circular en mas de un sentido, aunque resuelve el problema de la
representacion endomorfica de la voluntad de poder, al adoptarla libremen-
te como determinacion primitiva, no consigue hacer lo mismo para la ma-
teria, pues aunque la representacion de la materia que ofrece la ciencia si
es considerada como endomorfica, y el concepto de causa y calculo son
metéaforas surgidas a partir de otras de sujeto y objeto, la materia como
energia y fuerza sigue siendo una representacion literal, a partir de la que
Nietzsche endomorfiza representaciones que tienen la estructura de la fisi-
ca de su tiempo®®?. Las determinaciones primitivas nietzscheanas son lite-
rales, muy a pesar suyo, y el universo que propone se extiende de manera

B por ello, el filosofo-artista que crea los valores debe estar intoxicado por su creacion,
una intoxicacion que Nietzsche equipara a la de los grandes éxtasis religiosos y sexuales
(The Will to Power # 800.), y desde la que elabora de manera instintiva los principios de
orden, un supuesto gran estilo, en el que la legalidad formal de su axiologia esté perfecta-
mente adaptada a las exigencias de la materia.

282 \/ganse los numeros #1066 y 1067, Will to Power.
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finita y precisa como una fuerza sobre la que se sostienen las diferentes
imagenes endomdrficas del conocimiento. En este sentido, se trata de un
naturalismo idealista en el que algo incomprensible e indefinible, una fuer-
za sin principio ni fin, y con un buen nimero de propiedades equivalentes
a las de los seres sobrenaturales infinitos de las tradiciones mitoldgicas, se
manifiesta como finita cantidad de energia en voluntad de poder.

La contradiccién nietzscheana se produce al querer construir un sistema
cosmoldgico meramente liminal que carece de representaciones exomorfi-
cas, un estado puro de devenir en el que la referencia viene dada por la
continua creacion y destruccion de formas si referente, imagen como la
que se narra en el Ghita en la manifestacion de Vishnu ante Arjuna como
el Ser Supremo. Sin embargo, una representacién asi es ininteligible sin
una cadena mérfica que contenga un exomorfismo, un referente final que
opere como una determinacién negativa (mas alla de la cual no se puede
formar ninguna representacion), asi como una representacion endomorfica
que vincule el exomorfismo a las metaforizaciones del lenguaje. La decla-
racion de inexistencia de los principios sobrenaturales es irrelevante en
relacién a la funcionalidad comunicativa de los exomorfismos en los pro-
cesos de mitologizacion, a través de los cuales interpretamos la experiencia
vital. Esto ya habia ocurrido en el sistema atomista de Lucrecio, en el que
los principios de armonia universal trascendente, cuya fuente eran los dio-
ses, fueron sustituidos por la imperturbabilidad que el conocimiento filosé-
fico de las causas naturales del universo aporta frente a la muerte®®. En
lugar de tal armonia universal, la homogeneidad césmica que permite la
doctrina atomista vincula las cosas conforme a un orden necesario, y la
continuidad de los fendbmenos naturales hace superflua cualquier explica-
cién sobrenatural, pero los &tomos acaban por funcionar como representa-
ciones exomorficas de caracter transcendental para que el sistema sea inte-
ligible, como también ocurrird con los conceptos nietzscheanos de atomo,
materia y energia®. Otro ejemplo de la irreductibilidad liminal de las

283 | a armonia ya no es ni principio universal ni individual. Véase De Rerum Natura. Con-
sejo Superior de Investigaciones Cientificas. Madrid 1983.(2Vol). Volumen 2. v.v.131-36.

% Desde este punto de vista, los mitos que escriben los poetas mimetizarfan los vinculos del
ser humano con la naturaleza, son interpretaciones de la experiencia social. Es interesante
observar que el mito materialista que desarrollé Lucrecio, al no poner en el centro del sis-
tema ni al ser humano ni a la vida, produce un efecto de teologizacion contrario al pretendi-
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representaciones literales nos lo ofrece el sistema filoséfico indio del
Lokayata (0 Carvaka). La doctrina proclama la existencia de un Unico
mundo y la falsedad de los seres sobrenaturales®®. El Lokayata presenta un
materialismo basado en los cuatro elementos tradicionales (tierra, agua,
fuego y aire), y un escepticismo moral y l6gico, que postula la indiferencia
de la naturaleza con respecto a la vida humana, asi como el caracter iluso-
rio de todo conocimiento conceptual®®®. El Lokayata intenta deshacer cual-
quier representacion literal que no sea la de la experiencia inmediata. En la
refutacion del pensamiento inferencial que lleva a cabo Jayarasi en su Ta-
ttvopaplavasimha (S.VII d.c), la formacion de la premisa mayor de los
silogismos es considerada defectuosa, ya que depende de la percepcion
directa de un principio universal, cosa que, obviamente, seria imposible?®’.
El sistema parte del rechazo de cualquier forma de universalizacién con-
ceptual proclamando un empirismo radical perceptivo que no puede ser
sino, paraddjicamente, una idealizacion epistemoldgica, ya que no se co-
rresponde con las formas més elementales de la experiencia humana ordi-

do, ya que los &tomos y el orden del sistema funcionan como representaciones literales. El
nuevo mito naturalista libera de los viejos mitos, si bien la mimesis ahora es con respecto a
unos seres que estan, como los dioses, fuera de las apariencias (formadas por cuerpos com-
puestos), los atomos, cuyo conocimiento libera con entusiasmo religioso, como el que el
propio Lucrecio sintiera con respecto a la doctrina de Epicuro. Los mitos filosoficos cubren
el hueco dejado por los viejos dioses y ritos. Asi por ejemplo, la naturaleza que se expresa
en el canto de los pajaros es el origen de toda la masica humana. Los hombres comenzaron
por imitar los pajaros antes de poder desarrollar sus propios cantos, y el viento en el cafia-
veral les ensefio a fabricar las flautas de pan y después los aul6s. Los propios hombres
primitivos fueron las Musas cuando iniciaron el comportamiento musical y cuando a través
de trabajo y refinamiento progresivo llevaron los sonidos desde un estadio animal a uno
civilizado: la razén llevé algo que al principio era un juego y un entretenimiento hasta las
mayores cumbres de la perfeccion (Cf. Lucrecio.De Rerum Natura.5.v.v.1380. Vol.Il. Ed.
Cit. p.124.)

28 | a doctrina se remonta pretendidamente al Brihaspati Sutra (600 a.c.), y ha llegado a
nosotros en tratados del siglo VII d.c. y posteriores, aunque los primeros escepticismos
acerca de los seres sobrenaturales dentro de la tradicion India se dan ya en el propio Rigve-
da (Véanse: mandala VIII, himno 89; mandala 1V, himno 24; mandala Il, himno 12; man-
dala I, himno 164, entre otros).

28 Cf. Sarvepalli Radhakrishnan y Charles A. Moore. A Sourcebook in Indian Philosophy.
Ed. Cit. p.p. 227-228.

%7 Curiosamente, Jayarasi pretende refutar la inferencia logica, y la determinacion de la
relacion entre causa y efecto con una argumentacion basada en condicionales. Véase Refu-
tation of Inference en A Sourcebook in Indian Philosophy. Ed. Cit. p.p. 236-246.
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naria, basada en el lenguaje, el cual opera con principios de generalizacion
inductiva y deductiva de forma previa a cualquier formalizacion filoséfica.
Desde el punto de vista de los mismos sistemas religiosos hindues, el
Lokayata supone la realizacion activa del Kaliyuga®®, la era de Kali o la
destruccion, y en este sentido, no consigue elaborar un sistema naturalista
independiente, sino una especie de ateismo gque toma su sentido de la ne-
gacion de los dioses, haciendo literal la representacion de tal negacion, lo
gue es contradictorio, ademas de adoptar, de manera ingenua, la experien-
cia inmediata como exomorfismo, en un escenario cosmico puramente
exomorfico que contradice abiertamente las propiedades del lenguaje que
estan siendo aplicadas al desarrollar la teoria.

Por otro lado, el contenido liminal (entendido desde el naturalismo bien
como mera enfermedad o como ignorancia, disipable mediante el pensa-
miento filoséfico y cientifico) se expresa en los modelos miméticos limi-
noides de manera inevitable e imperceptible para sus agentes, como obser-
vamos en la literalidad de la representacion cientifica, que hace de la cien-
cia decimononica una nueva y verdadera religion. Como religion préactica
requerird el concurso del materialismo dialéctico, junto con el fervor mili-
tarizado de la practica revolucionaria®®. Las representaciones naturalistas
sustituyen los seres sobrenaturales por conceptos mas proximos a la expe-
riencia cotidiana (no onirica), como los de materia, o vinculo causal entre
fendmenos, que en cuanto que operan como endomorfismos, como metafo-
ras mas o menos lexicalizadas, son inteligibles, pero cuando se les asigna

288 En el drama Prabodha—candrodaya, en el dialogo entre el maestro Materialista y el
Pupilo (escenario, por otra parte clasico del modelo Guri-discipulo de toda la filosofia de la
India), el maestro afirma que la diosa Kali se postra a los pies del conocedor de la doctrina
del Lokayata. VVéase A Sourcebook in Indian Philosophy. Ed. Cit. p.248.

289 | a experiencia revolucionaria funcionara de manera equivalente a la experiencia religio-
sa liminal, como notara Max Weber, y ello no so6lo se debe al conflicto bélico mediante el
cual se obtiene el poder y se elimina el marco mimético precedente, que en cuanto guerra
supone un estado anémico y liminal, sino porque la instauracion de las nuevas representa-
ciones miticas naturalistas dentro de la vida cotidiana supone una reinterpretacion literal de
las relaciones de produccidn y de la historia de la humanidad, lo que ya implica un marco
liminal, que progresivamente se ira fijando en las metaforas de un nuevo orden politico. El
Gltimo gran movimiento de intelectuales, sostenido por una fe de tipo religioso, no unitaria,
pero con importantes puntos en comin, fue la intelligentsia revolucionaria rusa. (Max
Weber. Sociologia de la religion. Capt. VII. Trad. Enrique Gavilan. Istmo. Madrid.
1977.p.189.)
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valor literal, final, mas alla de una determinacion negativa minima inevita-
ble, de su funcién de referentes primeros para la razén, vuelven a ser in-
comprensibles, porque lo no definible, lo no limitable, no es representable
ni pensable. La experiencia humana ordinaria es endomorfica, cultural,
basada en acuerdos ontoepistemoldgicos tacitos que la hacen aproblemati-
ca, pero en cuanto a tales representaciones se les asigna un contenido se-
mantico exomdrfico positivo, nos volvemos a encontrar en una situacion
tan nebulosa y mistica como las que las mitologias antiguas tenian con sus
dioses. Tomemos como ejemplo la estructura conceptual del atomo. Cuan-
do la utilizamos como bloque fundamental para pensar la constitucion de
la materia es aproblematica, pues simplemente procedemos a agregar unas
partes en un todo, partes que a su vez sabemos no son finales, ya que dis-
ponemos de una estructura formal mas béasica integrada por los conceptos
de particula subatémica y fuerza. Sin embargo, cuando llegamos a las es-
tructuras literales, en nuestro caso hoy, las de boson y fermion, esta Gltima,
que denota el conjunto de las particulas subatémicas herederas de la meta-
fora de materia, es, por el momento, una representacion literal mas alla de
la cual sélo hay especulacion y misterio, como los que la M-theory desa-
rrolla en sus intentos de endomorfizar tales representaciones. El objetivo
final es producir representaciones unidimensionales que sirvan como refe-
rentes finales para las teorias, para las endomorfizaciones, con lo que con-
jurariamos los misterios de las estructuras de rango superior a uno, pero
solo para trasladarlo a las de ese primer rango referencial. Siempre que
operemos con estructuras exomorficas, en las que hay referentes de rango
uno, reproduciremos la experiencia de liminalidad, de apertura de nuestra
existencia.

Una representacion exomdrfica, como razon, o dios, es indefinible, es
decir, no podemos mostrar clara e inambiguamente limites para estos con-
ceptos, ya sea a partir de otros conceptos o0 con intuiciones generales
inequivocas. No obstante, tales representaciones tienen un contenido se-
mantico minimo que las hace funcionar como limite para la endomorfiza-
cion, ya sea que este contenido provenga del Lebenswelt, como en los sis-
temas de mimesis liminales, o de acuerdos formalizados dogmaticos. En
ambos casos, este contenido semantico minimo referencial, este limite
exomorfico, sirve como referente tanto hacia la endomorfizacion como
hacia lo indefinido, el apeiron que la intuicién determina de manera nega-
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tiva mas alla de tal limite. En la mitologia es el caso de la representacion
de Brahman, o la del Ser de la cébala que es parte de un Superesse, o la de
Parabrahman, del que se puede formar una representacion negativa: lo que
no es Brahman. En la ontoepistemologia de la fisica contemporanea es la
realidad objetiva como aquello que no queda determinado adn por nuestras
teorias. Comprendemos Parabrahman a partir de Brahman, la realidad des-
conocida a partir de las representaciones de la realidad conocida. En ambos
casos, se trata de una proyeccién liminal mimética, sobre la que construi-
mos representaciones endomorficas liminoides, que son un mero reflejo
fantasmagodrico de las representaciones endomérficas de nuestra experien-
cia cultural.
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Comenzamos el estudio sobre el dominio mitico observando la funcio-
nalidad social equivalente que se da entre los mitos arcaicos, la religion y
la metafisica, esferas que habian sido separadas desde los puntos de vista
de la religion y la metafisica tradicional a partir de las diferencias de sus
objetos conceptuales y sus métodos. Como un primer referente conceptual
desde el que tratar las diferencias de estos tres campos, utilizamos la no-
cion de das Heilige, vinculada especialmente a los mitos y a la religion,
aunque presente asimismo en la mayor parte de las ontologias tradicionales
filosoficas de una u otra forma. Nos encontramos en seguida con las difi-
cultades epistemolégicas hipostaticas del término, analogas a las ya exa-
minadas por Kant en sus paralogismos de la razén pura y en la cuarta anti-
nomia acerca de la postulacion de un ser absolutamente necesario. Descar-
tamos también el uso de das Heilige como concepto puro del entendimien-
to que pretendia hacer Rudolf Otto, quien al caracterizar das Heilige como
racional e irracional a la vez estaba postulando un concepto compuesto que
lo inhabilitaba como categoria kantiana, entre las que precisamente preten-
dia incluirlo. De igual forma, rechazamos la posibilidad de que das Heilige
fuera un concepto puro derivado, ya que la propiedad de derivado lo hacia
contradictorio con las tesis de Otto de que das Heilige es una capacidad
original e inderivable de la mente, dificultades que encontrariamos incluso
si das Heilige fuese una categoria simple, y que se debian a los problemas
de la filosofia idealista para explicar las relaciones entre la esfera del ideal
y la de la experiencia. A los problemas epistemologicos de das Heilige se
afiadié una objecidn antropoldgica basada en la experiencia: no hay un
concepto universal, en sentido antropoldgico, comin a todos los seres hu-
manos, que caracterice las acciones y objetos sagrados: la accion de consa-
grar es una accioén psicoldgica grupal que tiene fundamentos econémicos y
sociales que cualquier explicacion basada en das Heilige ignora. Por ello,
los conceptos sobrenaturales no sirven para fundamentar epistemolégica-
mente las diferencias entre mito, religion y metafisica, ni para explicar la
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naturaleza de los mitos, porque no ofrecen nada que no esté ya contenido
en sus supuestos ontoldgicos de partida, supuestos que son, precisamente,
miticos.

Mostramos después, buscando una caracterizacion antropolégica del
mito desde sus propias estructuras ontologicas, como las cuatro categorias
fundamentales que aparecen en los relatos sobre los origenes de la mayor
parte de las tradiciones, son reducibles a dos, pues las otras tienen una
entidad ontoldgica subordinada, y que podriamos ordenar los mitos segun
un eje humano-divino, de clara constitucion psicobiolégica. El rechazo de
la capacidad explicativa del término das Heilige implicaba el rechazo del
componente divino de este eje, y su subsuncion a la psicologia, lo que nos
llevaba a la consideracion de la mitologia tradicional como una forma hu-
mana protocientifica de expresar los conceptos que integran la Weltans-
chuung de un colectivo social. La definicion de mito de Durkheim-
Habermas, a partir de la funcionalidad comunicativa que tienen como na-
rraciones fundadoras de la identidad social, nos llevé a una primera eluci-
dacién de un punto de vista antropologico, epistemologicamente valido y
consistente con la experiencia, desde el que tratar el fenémeno mitico. Asi,
comenzamos por examinar la funcién comunicativa del mito indagando
acerca de su relacion con el lenguaje en general, y nos encontramos con
que las primeras explicaciones sobre la naturaleza del lenguaje, ya fuesen
las antropomoérficas o las teoldgicas, tomaban la forma de mitos, siendo el
lenguaje mismo otra idea transcendental, asimilada a un concepto trans-
cendental del ser humano o de lo divino. Este hecho producia una argu-
mentacion circular, debido a que el mito, desde la perspectiva comunicati-
va, apuntaba hacia el lenguaje, y el lenguaje, si queriamos dar cuenta de él,
nos devolvia a la esfera del mito. La circularidad se reproducia tanto en la
esfera de los mitos como en la esfera de la psicologia racional, cuando esta
trataba explicar la naturaleza y el origen del lenguaje. Nos encontrabamos
de vuelta con el concepto transcendental de das Heilige, ya no sélo en la
mitologia, sino en la filosofia del lenguaje de Platon, ocupada en resolver
las aporias de su propio sistema idealista apelando al concepto de mimesis.

Fue Aristoteles quien interrumpié la tradicién mitica que trataba el
lenguaje como objeto transcendental, situando el origen del lenguaje en los
procesos vitales que llevan al organismo a percibir y pensar, y particulari-
zando el lenguaje humano como herramienta comunicativa de la psicologia
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racional social. No obstante, al no tratar en su teoria el fenomeno del mito,
no consiguid vincular los componentes psicobioldgicos con los socioldgi-
cos, faltdndole el eslabdn de unién entre la psicologia racional madura de
la polis y las formas de pensamiento méas arcaicas, la vinculacion de los
procesos vitales que conducen a pensar a los organismos vivos con las
primeras formas del pensamiento humano de autoidentidad. Aristételes
carecia de la herramienta de un pensamiento procesual en los &mbitos so-
cial y psicoldgico, la cual no podréa ser construida hasta que se inicien los
primeros pasos de las filosofias de la historia social y natural con la llus-
tracion europea.

Herder sera quien primero comprenda la importancia del mito como
vinculo explicativo entre el lenguaje, como instrumento acabado racional,
y los procesos comunicativos naturales que se observan en los animales.
Propone asi que los mitos son registros de los procesos humanos de simbo-
lizacion, una memoria de la evolucidn del alma humana, una historia de su
desarrollo, y nuestros diccionarios son panteones antiguos, ya que nuestras
primeras interiorizaciones fueron las animaciones teoldgicas. Con Herder,
la reflexidn sobre el mito se asienta firmemente en una discusion linguisti-
ca que saca la discusion mitoldgica del eje humano-divino y sus contradic-
ciones, lo que hace que la mitologia gane credibilidad filosofica en cuanto
que fuente de conceptos filosoficos. Schelling extendera el caracter vincu-
lante del mito con la naturaleza, su condicion de primera forma linguistica
de la humanidad para trazar un desarrollo, ahora de caracter transcenden-
tal, no sélo del alma humana, sino del Weltseele, conforme a un plan me-
tahistérico en el que se integran en una unidad conceptual los diferentes
estadios de la evolucion de la humanidad y de la vida. La teologizacion
metahistdrica de Schelling, al hacer tauteg6rico al mito, restd relevancia a
la funcién cognitiva que este tenia en la teoria de Herder. Si la lengua es
un simple medio de expresion del Weltseele que se manifiesta en la natura-
leza a partir de sus propios principios y propositos, el lenguaje vuelve a ser
un signo de das Heilige, como lo fuera en Platon, y queda absorbido en
ello, como ya ocurria en el Om o en el Logos biblico. La funcién comuni-
cativa humana del mito es, nuevamente, secundaria, y nos encontramos en
medio de las viejas hipdstasis y sus contradicciones. Como comprende
Miiller, la absorcién teoldgica del mito cierra el paso a la comprensién
linglistica iniciada por Herder, y también a cualquier explicacion antropo-
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I6gica. Retomando el enfoque linguistico, Muller funda la mitologia en su
interés como conocimiento del pasado de las lenguas y de los pueblos de la
Antigledad, en las perspectivas que nos muestra sobre la psicologia huma-
na. Sin embargo, el enfoque lingtistico de Miiller se encuentra condicio-
nado por una psicologia racional cristiana que destruye su propio objeto de
estudio al calificar de inmorales las narraciones mitoldgicas, y reducirlas a
muestra de una enfermedad infantil del pensamiento. El problema no es
s6lo el prejuicio cristiano incapaz de autocritica, sino la ausencia de un
examen de la funcién comunicativa mitica en los procesos sociales que
impide comprender la racionalidad inherente a las acciones econémicas de
las culturas mas arcaicas, examen que no podra hacerse hasta que la socio-
logia estudie el valor antropol6gico de los mitos, en la obra de Durkheim y
Mauss, asi como la dimensién de accion social o econdmica de los mitos
gue inicia Weber.

A pesar de las limitaciones del discurso fundacional de la mitologia en
relacion a la funcionalidad social de la comunicacién en la que se narra la
identidad, la perspectiva linguistica, al entroncar con el problema clasico
del origen del lenguaje, explicita la dimensién mimética y metaférica de
los procesos de simbolizacidon generales en los que se inscribe el mito. La
metafora nos remite al viejo problema mimético del original y la copia,
abordable desde un punto de vista antropoldgico general a partir de una
teoria de morfismos que funcione sin categorias transcendentales. Los
mitos, como cualquier proceso de simbolizacion, toman como referentes
finales algunas representaciones que se consideran literales e indefinibles.
En el &mbito de la experiencia, a partir de estas representaciones exomarfi-
cas interpretamos el mundo en un proceso de endomorfizacion o metafori-
zacion que genera la estructura de conocimiento acritico del Lebenswelt.
Llamé mitologizacidn al proceso doble de establecimiento de limites refe-
renciales y la posterior referenciacion de la experiencia social a partir de
ellos, es decir, a los procesos secuenciales de exomorfismos y endomor-
fismos que se expresan en las comunicaciones sociales, tanto las de identi-
dad como las funcionales o econdémicas del grupo. Los procesos de mito-
logizacion no se circunscriben al ambito de los mitos tradicionales sino
que expresan una dinamica epistemoldgica social mas amplia, fendmeno
observable en las narraciones historicas y en el pensamiento cientifico. La
narracion histérica surge como variacion de la mitoldgica, a partir de un
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cambio de paradigma ontoepistemoldgico en el que como referencias limi-
te o literales se toman conceptos como: hecho, secuencia necesaria de
hechos, proposito, o se construyen endomorfismos vinculados a ontoepis-
temologias concretas tales como: tribunal de la historia, manifest destiny,
error historico, etc. El objeto de la historia y el sujeto que la escribe no son
menos problematicos que las categorias transcendentales de los mitos. No
obstante, ambos, historia y mito, obedecen a una misma funcionalidad
social de elaboracion de identidad que hace posible su estudio conjunto
desde este punto de vista.

El proceso mimético de mitologizacién en el que se construyen las na-
rraciones de identidad, ya sean miticas o histdricas, funciona en un proceso
morfico doble. El narrador social determina los objetos y escenarios de la
narracién, pero a su vez, la narracion, en cuanto que se integra en la me-
moria del grupo y sirve como patron valorativo de la experiencia, condi-
cionard la formacion de identidad del narrador, en un proceso que se retro-
alimenta con cierta flexibilidad con respecto a la nueva experiencia. Este
es un proceso de experiencia liminal, abierto, irreversible, cuyos limites no
estan bien definidos. Las representaciones exomorficas son la objetivacion
maxima de esta liminalidad, que sélo puede ser incorporada a la vida del
grupo mediada mitico-ritualmente por accion del poeta-chaman, intérprete
de los signos especificos que cada grupo fija en la mitologizacién. Tal
incorporacién es la endomorfizacion representacional que constituye el
acervo de conocimiento del Lebenswelt, donde la incomprensibilidad de la
representacion exomorfica literal, ha sido controlada mediante representa-
ciones liminoides, cerradas y reversibles, a partir de las cuales se establece
un lenguaje coman en el que dar forma a las representaciones que operan
en el conocimiento ordinario y las acciones econdémicas.

La endomorfizacién metddica se inicié con el pensamiento filoséfico,
en el que se redujeron los imprecisos procesos de causacion magica a mar-
cos explicitamente definidos de objetos y escenarios liminoides. La logica
y la geometria interrumpieron la cadena de necesidad magica a favor de
una solidaridad semantica dentro de los escenarios liminoides, la cual es
construida a partir de definiciones y postulados, explicitando en la medida
de lo posible los procedimientos de cognicién. Aun asi, los elementos li-
minales no desaparecen por completo en las formas liminoides de la mi-
mesis, sino simplemente se hace con ellos una representacion exomorfica
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final en un doble sentido natural, psicol6gico y fisico: se interiorizan como
una operacion interna del logos o ley universal en la psique del humano, y
por otro lado, se exteriorizan como causa eficiente, formal y final de la
fisis, como un referente final o motor inmovil. Este componente liminal
irreducible de los procesos de mitologizacion tiene un origen lingtistico,
pues no pueden construirse modelo miméticos en los que no haya repre-
sentaciones exomorficas finales, como prueba la Transzendentale Dialek-
tik kantiana, o los diferentes modelos axiomaticos de la matematica de los
dos ultimos siglos, o los fracasos metafisicos del sistema de Lucrecio, del
Lokayata o el de Nietzsche, o el de los naturalismos ingenuos en general.
Las representaciones exomérficas son indefinibles dentro del sistema miti-
co en el que aparecen, ya que no podemos mostrar clara e inambiguamente
limites para estos conceptos, ya sea a partir de otros o con intuiciones ge-
nerales inequivocas, porque para ello tendriamos que disponer de otros
conceptos mas amplios desde los que abordar nuestra experiencia humana,
pero si contasemos con tales conceptos, estos serian las nuevas representa-
ciones exomodrficas. Y a la vez, esos referentes, por muy ambiguamente
gue estén definidos, son necesarios como forma minima de limitacién y
determinacion negativa. La referencialidad minima de los términos exo-
morficos se produce por la mera inclusién de los términos dentro de un
sistema de procesos de mitologizacion, es decir, obtienen un sentido mi-
nimo al ocurrir en un sistema interpretado previamente que consta de en-
domorfismos del Lebenswelt. EI contenido semantico minimo referencial,
este limite exomérfico, sirve como referente no sélo para la endomorfiza-
cion, sino también para lo indefinido, que la intuicion determina de manera
negativa mas alla de tal limite.

Podriamos precisar nuestra definicion preliminar de mito en los si-
guientes términos: los mitos son acciones sociales comunicativas que ge-
neran patrones de identidad grupal y de valoracion econémica a partir de
procesos cognitivos que siguen una dindmica liminal de morfismos. Sur-
gen algunas preguntas obvias inmediatas: ;como obtienen las representa-
ciones exomorficas su contenido seméantico minimo?, o preguntado de otra
forma, ¢cdmo se forman las representaciones valorativas del Lebenswelt
que dan un contenido semantico a los procesos de mitologizacion? Para
responder a estas preguntas tendremos que comprender los procesos de
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valoracion social, pero no desde los limites de una psicologia racional, sino
desde las bases epistemolégicas de una neuropsicologia evolutiva.
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A. Introduccién

Las cosmogonias de los mitos arcaicos presentaban escenarios narrati-
vos claramente bioldgicos, y en particular, emocionales. Antepasados,
dioses y hombres eran representados como los actores de un gran drama
emocional de airadas luchas, de acciones reproductivas y de sustento, o
bien en diversas acciones fundacionales, de grupos humanos, de panteo-
nes, de héabitats. Dioses, hombres y mundo eran endomorfizados en repre-
sentaciones bioldgicas generativas que llevaban nuestro propio orden vital
a las acciones del universo. Los mitos funcionaban como modelos on-
toepistemoldgicos y praxioldgicos de la comunidad, y en este segundo
aspecto, como pautas completas de conducta que fusionaban la emocién
con la accion dentro de escenarios especificos. Las representaciones que
las emociones tenian en los mitos no gozaban de ninguna autonomia con
respecto a su formalizacidn en los cddigos morales. La emocién misma era
interpretada como un influjo sobrenatural, como la accién de un antepasa-
do, o de un espiritu, o un dios, que se fundia con el actor vivo en un proce-
so explicitado con anterioridad en algin modelo mitico. La autonomia no
se conseguira hasta que se establezca una distancia entre los casos particu-
lares de los escenarios miticos, ya sean cosmogonicos o econémicos, y la
idea de una ley universal®® que rige a la vez las dimensiones fisica y moral
del universo, con respecto a la cual las acciones individuales puede distan-
ciarse en mayor o menor medida. Hasta entonces, las emociones eran in-
distinguibles del modo de ser vital, humano y divino, y su objetivacion se
haré posible a partir de esta diferencia ética.

La dimension emocional de los mitos simplemente explicita algo evi-
dente: la mayor parte de nuestras comunicaciones sociales son comunica-
ciones emocionales, es mas, el nucleo de las axiologias humanas en las que
se fundan las narraciones de identidad, son emocionales. La vinculacion

20 5obre la génesis de los mitos de la ley universal, véase Parte 111 de este libro. Capitulo 3.
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radical de las emociones a la accién social hace perfectamente comprensi-
ble que su tratamiento filos6fico primero se produzca en el &mbito de éti-
cas fundadas sobre psicologias racionales metafisicas, de mayor o menor
énfasis transcendentalista. Hasta la aparicion de la psicologia empirica del
siglo XIX este fue el Unico tratamiento que recibieron, lo que ha supuesto
gue incluso hoy sean consideradas como objetos transcendentales -baste
pensar en las ideas que tenemos sobre las emociones del amor, la inmorta-
lidad, o la libertad-, con la consiguiente traba que este tratamiento supone
para su comprension en un marco naturalista y antropoldgico.

Comenzaré esta segunda parte exponiendo los limites de un tratamiento
de las emociones desde el punto de vista de las psicologias racionales, para
luego definir el concepto de emocion desde la perspectiva empirica de la
neurociencia afectiva. Acabaré postulando una tesis, basada en la eviden-
cia neurocientifica actual, sobre la continuidad de los procesos emociona-
les y los cognitivos, la idea de una racionalidad que se construye progresi-
vamente desde las formas mas simples de la vida hasta nuestras formas
simbdlicas mas complejas, un proceso de ascension semantica en el que se
inscriben las valoraciones del Lebenswelt de nuestras comunidades huma-
nas.

146



B. Temas:

Capitulo 1. Las emociones.

1.1 Las emociones en la psicologia racional.

La experiencia emocional humana parece ser indisociable de la expe-
riencia mas comdn de la vida, tanto en vigilia consciente como en los sue-
fios, por lo que la mayor parte de los adultos maneja, cuando menos, una
nocién vaga de lo que son las emociones en conjunto, y una nocién mas
precisa de lo que son por separado, una a una, y de lo que cada una en su
contexto supone en relacion a su vida personal. En un conocido cuento
popular, el protagonista ignora lo que es el miedo, y nadie consigue hacér-
selo entender, ni con ejemplos, ni con explicaciones razonadas, por lo que
se somete voluntariamente a una serie de experiencias con las que espera
aprender su significado, hasta que, finalmente, lo entiende. Al igual que
este personaje, entendemos lo que es el miedo en la medida que lo hemos
experimentado, y las posibles definiciones conceptuales posteriores parten
de esta experiencia como referente. Algo similar ocurre con las demas
emociones, son experimentadas de manera espontanea en nuestro creci-
miento, si bien no se limitan a ser simplemente eso, pues reciben una de-
terminacion cultural que les da un nombre, un contexto y una interpreta-
cion. Debido a que forman parte del proceso de enculturacion a partir del
cual formamos nuestra persona con referencia a la identidad de la comuni-
dad, las emociones van ligadas a nuestros mitos, y reciben una fijacion
inconsciente con respecto a ellos.

147



Parte Il. Pathos, logos, mithos.

Se podria cuestionar el paso desde el miedo y la ira, por ejemplo, a la
idea general de emocion. ¢Cudl es el vinculo, si es que lo hay, entre ellas?
¢En qué sentido miedo e ira pertenecen a un mismo género de fenémenos?
Las respuestas requieren unas cuantas aclaraciones previas. Por el momen-
to, partimos de la agrupacion de tales fendbmenos bajo un mismo concepto,
el de emocién, tal y como nos lo ha pasado la tradicién de nuestro Le-
beswelt, confuso y ambiguo, pero no por ello extrafio a nuestra experien-
cia, lo suficientemente familiar como para que funcione como referente
preliminar. De hecho, sin necesidad de que yo precise el concepto de emo-
cion, el lector ya estd manejando uno, y, a no ser que tenga algun interés
especial por la psicologia, se trata de un concepto con el que -como ocurre
también para los de tiempo y nimero- es mas facil operar que definir.

La extraordinaria imprecision que el término emocién muestra en la li-
teratura filosofica sélo ha conseguido ser disipada a partir del desarrollo de
la psicologia empirica. La ambigliedad se ha producido por las asociacio-
nes que el concepto ha tenido con otros que le son proximos, como el de
sentimiento, o afecto, asi como por los contextos éticos en los que ocurrie-
ron las primeras discusiones sobre su alcance®*. Las discusiones éticas
filosoficas se levantan sobre marcos miméticos mas arcaicos, chamanicos
y oraculares, con seres sobrenaturales muy activos en sus acciones sobre
los humanos, lo que dificultaba la definicién clara de escenarios meramen-
te naturales, o incluso mixtos. Las primeras discusiones sobre las emocio-
nes surgen precisamente en el ambito de las relaciones de lo humano con
lo sobrenatural, y en este contexto, las emociones no pasan de ser afeccio-
nes terribles e irresistibles que tiene que soportar el alma humana, punto de
vista tanto de la filosofia como de la propia tragedia. La tragedia, como
ceremonia educadora emocional, conjura la liminalidad vital para trans-
formarla en triunfo de la sofrosine ordenadora, una forma de sabiduria que
aglutina la razén y el estado de animo comun, la emocién que mantiene al

21| a confusién terminolégica se inicia a partir de las traducciones al latin de las obras de
la filosofia griega, en particular del término 766n tal como es usado por Aristoteles, confu-
sion que ya comienza en Cicerdn y se extiende hasta San Agustin (Civitas Dei. IX.4). Las
emociones del alma (animi motus) habian sido llamadas passiones, pero también recoge
otras acepciones como perturbationes, affectiones, affectus, cuyas connotaciones nos remi-
ten a un modelo de algo invariable, una sustancia, y algo que la cambia o afecta. VVéase
Wolfson. The Philosophy of Spinoza. Vol.ll. Ed. Cit. p.193-194.
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grupo unido en su proyecto vital mas duradero, y lo hace con una ceremo-
nia de confrontamiento con el pathos®*,

Lo que para la filosofia es particularmente incomodo del mundo emo-
cional es el choque frontal que en sus manifestaciones méas bésicas tiene
con los proyectos éticos de una polis ordenada sobre el principio de la
razon, donde ya ni los dioses apasionados ni los humanos embrutecidos
tienen cabida. Esta es la teoria de Platon, en la que se rechazan todas las
emociones de la misma manera que, en general, se rechaza el placer y el
dolor como causa de males e infortunios que apartan al hombre de su natu-
raleza inmortal®®. Se trata de la vieja doctrina drfica del Soma-Sema, el
cuerpo es una tumba, y, como cabe esperar, desde esta ontologia no hay
ningun analisis de las emociones, pues su valor negativo les resta cualquier
interés que no sea el de su mero control. Bien es cierto que Platon habia
mantenido que el megista mathemata del filésofo?®, la mayor forma de
revelacion filosofica, es semejante a la iniciacion de los misterios, lo que
implicaba una ecuacioén mathos-pathos®® contradictoria con sus ideas ge-

22| o vemos en los tres tragicos principales, baste con mencionar, Séfocles (Tragedies. 2
Vol. Harvard Heinemann. Cambridge, Mass. and London. 1981.) Electra. v.v.365y s.s; En
Edipo Tirano el coro es apolineo cuando dice que Tiresias y Edipo se han dejado llevar por
la colera en la discusion, y que precisamente eso no es lo que hace falta en las
circunstancias en las que se encuentra.( v.v.404-407). En Antigona el coro afirma que la
mente dominada por la pasion, especialmente en la juventud, es peligrosa, y las palabras del
coro con las que se cierra esta tragedia parecen dichas directamente por boca de Apolo: La
sabiduria es la forma suprema de la felicidad, y la reverencia y respeto por los dioses debe
ser inviolable. Las palabras llenas de orgullo son siempre castigadas con grandes golpes, y
en la vejez, ensefian al castigado a ser sabio. Antigona.v.v.766-767. En Fildctetes, el coro
canta lo infelices que son los hombres que no llevan una vida moderada. Fildctetes.
v.v.177-178. En Ayax, a pesar del dionisismo general del coro, este desea que la prudencia
asista a Agamendn y a Teucro para poder pensar con sensatez en medio de la disputa que
mantienen. Ayax.v.v. 1264-1265. Un tono equivalente de sofrosine lo encontramos incluso
en las tragedias de Esquilo (Aeschilus tragedies. Harvard-Heinemann. London and
Cambridge. Mass.1983), véanse entre otros ejemplos: Prometeo. v.v.1036-1039; Siete
contra Tebas. v.v.686-688; Agamenon.v.v.40-263. . Coéforas.v.v. 598-601.

293 \/éase Platén, Timeo, especialmente 69 a vy s.s. Recordemos que en la filosofia idealista
de Platén, las emociones, comunes a todos los humanos (Gorgias. 481 c), son responsables
de atar el alma al cuerpo (Fedon. 83d), y tan irracionales como la poesia, que las alimenta
(Republica 10.606) peligrosamente para el orden de la polis.

2% Repliblica. 6.503 e.4.

2% \/gase el estudio que hace Thomas Gould, The Ancient Quarrell between Poetry and
Philosophy. Princeton University Press. Princeton. 1991.
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nerales sobre las emociones, no obstante, se trata de la ecuacion de dos
fuerzas divinas en una representacion mistérica liminal, apta para un modo
de ser no humano, es decir, tiene un valor de representacion exomorfica
que se resuelve endomorficamente en la emocion de la sofrosine, como
proporcion (pitagérica) humana. El control ascético de las emociones dista
mucho de ser un fendmeno griego. La vida social esta basada en el control
emocional de una u otra forma, en el encauzamiento de los instintos hacia
un proyecto de orden comdn conforme a unas pautas econémicas de su-
pervivencia, si bien, de esta practica se deriva una hipostasis de las restric-
ciones hasta dar un contenido cosmico a la ley moral. Sin embargo, en la
medida que la ley de control emocional es comin a todo grupo social, la
emocion como objeto de estudio no podra deshacerse de su carga metafisi-
ca de negatividad.

Hay que esperar hasta Aristdteles para su primer tratamiento positivo, si
bien siempre dentro del &mbito de la ética, con el proposito de una practica
de control politico, pero hasta la aparicion de la psicologia empirica no
conseguird deshacerse de esta carga tedrica negativa, como vemos, por
ejemplo, en la calificacion que un ilustrado como Kant hiciera de las emo-
ciones como enfermedades del alma®®. Aristoteles comprende que los
valores practicos sobre los que se asienta la vida politica estan, de una
manera u otra, vinculados con el control de las pasiones, las cuales son la
base de las virtudes civicas cuando son dirigidas por la razén a fomentar
habitos de excelencia®’. Parte de las experiencias que van asociadas a
placer y dolor, y las agrupa bajo el concepto de pasiones, para después
subsumirlas bajo su modelo ontoepistemolégico general. Por pasiones,
entiende la ira, el miedo, la vergienza, el deseo sensual, y en general todo
aquello que es seguido por placer o dolor de los sentidos®®. El término
pasion se contrapone al de accidn, y en este sentido, por pasion se entiende
una accion que le ocurre al individuo, no iniciada por la voluntad, y por
ello, irracional. Pero la pasion es una accion desde el punto de vista del

2% cf. Kant. Anthropologie. Libre 111. #72. Paris. Librairie Philosophique de Ladrange.
1863. p. 234.

27 Como se sostiene a lo largo del capitulo 11 de la Etica Eudémica.

28 Esta es la lista que ofrece en Etica Eudémica (1220. b. 11.), similar a la ofrecida en
Etica a Nicomaco(1105- b.19) en la que nombra, ira, miedo, confianza, envidia, alegria,
amor, odio, nostalgia, emulacién y piedad.
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gue se comporta conforme a ella, y podemos decir que las pasiones gene-
ran acciones. Para deshacer los posibles sinsentidos que se sugieren por el
hecho de que la pasion sea accion, Aristételes tiene que postular dos con-
ceptos adicionales, el de facultad y el de habito. EI primero esta vinculado
a su categoria de cualidad. Una facultad es una cualidad del alma en virtud
de la cual los humanos que actlian desde sus pasiones son nombrados se-
gun ellas, mientras que define el habito como las causas a traves de las
cuales estas facultades se hacen operativas en el alma®®, o, con otras pala-
bras, como la pasion se hace accidn. La facultad es, bajo esta perspectiva,
una capacidad humana para experimentar las pasiones, si bien entendida
como una cualidad de la sustancia que es nuestra alma, y las pasiones se
nos imponen por la repeticién del habito, pero en virtud de tal cualidad. Es
por tener la facultad de la irascibilidad por lo que me pueden llamar irasci-
ble y yo actuar con ira, y tengo ira porque el habito del enfado, no tempe-
rado por la razon, ha fortalecido tal pasion en mi, hasta convertirla en ac-
cion.

El modelo se enfrenta a las dificultades del tratamiento de esta cuestion
desde puntos de vista puramente racionales, y sin la ayuda de una teoria
fisioldgica minima a la que adscribir tanto la razén como la emocion irra-
cional, la postulacién de una facultad simplemente para justificar la posibi-
lidad de la atribucion de un predicado pasional, confunde mas que explica.
No obstante, es relevante la observacion de Aristoteles sobre la importan-
cia del habito, de la repeticién en relacion a las emociones. Podriamos
decir entonces que, en términos aristotélicos, las pasiones son predisposi-
ciones del alma que se hacen efectivas a través del habito, que puede ser
dirigido mediante la educacion racional. La frecuencia del habito afectard
directamente a su condicion de racionalidad, ya que el exceso y el defecto
de la accion consciente, que parte de la voluntad, violan ambos el término
medio que para Aristoteles muestra toda accion fisioldgica sana®®. Las
emociones, en cuanto que son involuntarias, no son ni reprochables cuando
malas ni loables cuando buenas, sino mas bien una especie de materia pri-
ma con la que la razén trabaja. La doctrina del término medio se hace pa-
tente en la clasificaciéon cuantitativa frecuencial que hace de catorce pasio-

29 Etica Eudémica. 1220. b. 11. Véase la discusién sobre cualidades en Categorias. 8.b.25.
%0 De Anima. 424 a.1.

151



Parte Il. Pathos, logos, mithos.

nes en un continuo imaginario en cuyos extremos se encuentran vicios que
equidistan de un término medio en el que la pasidn se manifiesta como una
excelencia®'. Asi por ejemplo, hay una cualidad que cuando se repite ex-
cesivamente la Ilamamos temeridad, y cuando su uso es deficiente, cobar-
dia, mientras que cuando ocurre en su justa medida, estamos hablando de
valor. Por otro lado, en la lista aristotélica hay elementos que ni siquiera
tienen nombre, como en relacidn a la emocién de la envidia por defecto, o
en su justa medida, a la que llama justa indignacién, siendo la indignacion
una emocidn que pareceria estar mas proxima a la ira. Ademas, el hecho de
gue no tener envidia, 0 no sentir ira, sean consideradas como emociones
positivas cuestionaria per se el modelo tedrico aristotélico que propugna
una facultad sobre la que opera el habito, pues si una emocidn expresa una
facultad, su ausencia no expresa mas que una carencia de facultad, por lo
gue no es una cualidad.

El problema que encontramos en la teoria aristotélica de las emociones
se deriva de la imposicion de un esquema racional andlogo al que opera en
la teoria del silogismo, gobernado por la nocion del término medio. El
término medio de la emocion, donde se encuentra la excelencia ética, no
s6lo se postula como generalizacién inductiva a partir de sus observacio-
nes fisioldgicas, sino de manera analoga a como se postula el término me-
dio de la deduccidn silogistica, geométricamente, como algo que esta fuera
de los dos extremos, pero que los relaciona haciéndolos inteligibles®®.
Aungue Aristoteles comprendia que la precision del razonamiento es pro-
porcional al asunto sobre el que se razona®®, que légica y politica, por
ejemplo, no pueden proceder con las mismas expectativas de rigor, tiene
que mantener los principios basicos de su pensamiento, en lo que se refiere
a la unidad racional del mundo, al tratar las emociones. Por eso, como
accion y pasiéon son movimientos, y todo movimiento es continuo, segun
su sistema, es posible dividir las pasiones en exceso, defecto y término
medio, y este término medio, en cuanto que cota superior para el defecto e
inferior para el exceso, es, a la vez, lo deseable para el humano por su
constitucion fisica a partir de postulados racionales. El fracaso en la expli-
cacion psicoldgica de este método no impide el éxito ético, ya que la orien-

301 | a tabla esté en la Etica Eudémica. 1221. a. 1.
%02 \/gase Analiticos Primeros. 26. b. 34 ]
303 Afirmacion que, curiosamente, expresa en Etica a Nicémaco. 1094b-13-ss..
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tacion de las acciones en base a fines es perfectamente compatible con los
razonamientos silogisticos y con el esquema tedrico de la causa final.

El modelo ético-racional aristotélico, modificado en mayor o menor
medida por los principios nihilistas platonicos cristianizados, seré el que la
filosofia occidental adopte en el tratamiento de las emociones hasta el
desarrollo del siglo XIX de las ciencias de la vida. Se cambia el foco prin-
cipal del tema desde la dimension politica pragmatica, a la discusion meta-
fisica, y sus definiciones recogen de forma lateral la problemaética de la
época sobre la forma de la relacion entre alma y cuerpo. Este es, por ejem-
plo, el caso de las teorias de Descartes o Spinoza. Mientras que para el
segundo las emociones son afectos del cuerpo que van acompafiados de
ideas confusas, en las que el alma afirma un cambio cuantitativo en su
impulso vital®®, para Descartes las emociones son pasiones causadas por el
cuerpo que guardan relacion con el alma, relacion que se lleva a cabo a
través de los espiritus animales que se encuentran en la glandula pineal®®.
La referencia cartesiana a la biologia no debe equivocarnos con respecto al
método de estas teorias. Esta ultima glandula, de cuyo funcionamiento
fisioldgico el siglo XVII apenas sabia nada, era un mero postulado teérico
basado en el méas descarado empirismo fantasioso que servia para mal cu-
brir las inconsistencias que se derivaban de una separacién radical entre
cuerpo y alma. La forma en la que se forman las imagenes en la glandula,
que se supone deben mediar el mundo sensorial y el animico, nunca son
explicadas, como no podria ser de otra forma, reproduciéndose el proble-
ma clasico del idealismo a la hora de explicar los mecanismos de interac-
cion de lo inmaterial con lo material. Spinoza se ahorra la glandula postu-
lando un isomorfismo entre alma cuerpo no menos fantasioso, pero mas
consistente con los postulados del método racional: la concatenacion y
orden de los pensamientos e ideas sobre las cosas en el alma, es isomdrfico
con las afecciones e iméagenes de las cosas en el cuerpo®®. Para ambos se
trata de un fenémeno doble fisico y animico, si bien Descartes trata de
ajustar su concepto a una teologia cristiana en la que la pasion puede ser

0% \séase Spinoza, Etica. Parte IV. Especialmente. #X1 y XII. Traduccién de Vidal Pefia.
Alianza Editorial. Madrid. 1987.

%5 Cf. René Descartes. Les Passions de I’Ame. |.Art. 31-35. (1649). Philosophie.2010.
p.37. Web.

3% \/gase la Proposicion 1. Parte V. Etica.
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controlada mediante ratio et auctoritas®’, mientras que en Spinoza hay un
racionalismo naturalista en el que emocion y razén se vinculan como dos
fuerzas concurrentes de la naturaleza.

Para Spinoza, la emocion condiciona al alma a pensar de una manera
determinada, a pensar una cosa y no otra, lo que equivale a postular que el
cuerpo condiciona al alma, pero solo en la medida que esta tiene ideas
confusas, y su Unico condicionamiento es a tener esa idea confusa que es la
pasion, pero que desaparece en cuanto el alma ejerce su actividad racional
y propone ideas méas fuertes. Si la ideacion es una actividad racional, la
definicion de pasion de Spinoza se esta haciendo a partir de la de razon, y
se caracteriza la pasion como una razén confusa. En esto, Spinoza es here-
dero tanto del aristotelismo como del nihilismo neoplaténico que quiere
hacer de toda ciencia una l6gica, despreciandose el conocimiento empirico
como contingente y conducente al error. La concepcién de las pasiones
como ideas confusas es heredera de las nociones de causa adequata y cau-
sa inadequata o partialis, desarrolladas por Duns Escoto®®. Mientras que
por causa adequata se entiende una conexion causal en la que el efecto es
percibido clara y distintamente por medio de la causa, la inadequata no
permite tal percepcidn, nocion de gran utilidad para justificar légica y epis-
temoldgicamente la incapacidad para determinar vinculos empiricos, ya
gue estamos implicando que nuestra ignorancia es un modo de ser de nues-
tro intelecto en lo que tiene que ver con el mundo, incapaz de formar con
respecto a la experiencia algo mas que conceptos confusos o imperfectos.
Como, obviamente, las Unicas causas adecuadas son las que se estipulen
de una conexi6n necesaria, 0 sea, formal, lo Gnico que esta definicion nos
esta diciendo es que, desde el punto de vista de la raz6n, las emociones
(pasiones en este contexto) son conceptualizaciones que no siguen tan sélo
las determinaciones necesarias del intelecto (alma), pues a este le vienen
impuestas desde fuera. Con otras palabras, simplemente estamos afirman-
do que solo la razdn es racional.

%7 para Descartes, como nos comenta Spinoza al criticar la teorfa de la glandula pineal,
ningun alma es tan débil que no pueda, bien dirigida ( por la ratio et auctoritas de la Iglesia
Catolica), adquirir un absoluto poder sobre sus pasiones. Esta es la teoria estoica, pero
también la que adopta la Iglesia romana, por la que queda justificado el castigo a los peca-
dores. Véase Spinoza. Prefacio a parte V. Etica.

308 Cf. Wolfson. The Philosophy of Spinoza. Ed. Cit. p. 188.
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Es interesante observar que Spinoza adopta un principio de inercia en
relacién a las emociones: las ideas confusas no desaparecen simplemente
por el conocimiento de que las tenemos, porque el poder del hombre es
limitado comparado con el de la naturaleza (0 Dios-Natura), y sélo una
pasion mas fuerte puede sustituir a una mas débil*®. Esto es corolario de
su naturalismo, de un sistema que intenta unificar el mundo natural con el
moral en el que la razon es un instrumento mas de la naturaleza, una parte
mas que no esta vinculada a la voluntad libre. De hecho, ni siquiera consi-
dera que el ser humano sea como tal un ser cuya determinacion especifica
sea la racionalidad, sino que la esencia humana esta formada por ciertas
modificaciones de los atributos divinos, en concreto, una parte del enten-
dimiento de Dios-Natura y de su extension®’. Nuestro padecimiento se da
por la incapacidad para pensar con claridad el origen y el motivo de la
pasion, para comprender cual es nuestro lugar en el esquema natural. La
razén spinozista no va vinculada a la voluntad. Al no haber un propoésito o
fin para Dios-Natura, que tampoco tiene un principio ni un fin para existir,
el vinculo supondria una contradiccion entre la razon humana y la divina,
implicaria un doble principio de accién en el universo, lo que seria contra-
rio a los teoremas en los que muestra que Dios-Natura es causa Unica e
inmanente del universo que actla en virtud de sus propias leyes®. La ra-
z6n es capaz de producir afectos positivos, puede proponer modelos de
pensamiento claro, modelos que pueden ser mas perfectos segun la perfec-
cién de pensamiento, lo que depende de la perspectiva que tome, de si es la
perspectiva de la existencia o la de la esencia, la de lo finito o la de la infi-
nitud y eternidad de Dios. La felicidad sélo se produce a partir del pensa-
miento que parte de la perspectiva divina, lo que Spinoza llama el tercer
género de conocimiento, que es equivalente al amor intelectual hacia Dios-
Natura del que se deriva la felicidad, no como premio a la virtud, sino co-
mo virtud misma®"2. El tercer género de conocimiento®? es aquel en el que

3 Cf, Spinoza. Etica. Parte IV. Proposiciones I-VII.

310 |hid. Parte I1. Poposiciones X-XIV.

31 Como se estipula en los teoremas de la primera parte de la Etica. Contradictorio en
particular con las proposiciones XVII'y XVIII.

312 \séanse las proposiciones XLI1 y XXXVI de la cuarta parte.

313 E| primer tipo de conocimiento es el que se da a partir de los sentidos y de las experien-
cias, sean estas vagas 0 no. Se trata de un conocimiento falso. El segundo tipo de conoci-
miento no esta confinado a la experiencia de las cosas, sino que se fundamenta en la razon.
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progresamos desde la idea adecuada de la esencia formal de ciertos atribu-
tos de Dios hasta un conocimiento adecuado de la esencia de las cosas, un
cierto tipo de conocimiento intuitivo mistico en el que el atributo de la
extension (corporeidad) es entendido de manera clara, y no se producen ya
las ideas confusas pasionales en el alma humana, originadas por un mero
conocimiento a partir de los sentidos, de la experiencia, o de inferencias.
Para Spinoza, el conocimiento por inferencias (de segundo género), aun-
gue es verdadero, no nos lleva mas alla de una causa eficiente a otra, y
aunque, en Gltimo término, tal secuencia causal remite a la primera causa,
se trata de una serie infinita, lo que impediria cualquier forma de conoci-
miento perfecto procediendo de esta manera. Por ello, el tercer género de
conocimiento tiene que estar sostenido en una forma de causacién formal,
en la que pensar la esencia formal de los atributos, y desde alli, en una
especie silogismo césmico, llegar a la sustancia®. Como vemos al expo-
ner las lineas generales del sistema spinozista en relacion a las emociones,
estas no son mas que meras herramientas en la construccion conceptual,
absorbidas por la ontologia, y minimizadas en su funcién practica humana,
como errores cognitivos, por parte de la epistemologia.

La psicologia racional utiliza los datos observacionales como meras
justificaciones de sus teorias. El reconocimiento que tanto Descartes como
Spinoza hacen, siguiendo a Aristoteles, de que las emociones se dan en los
animales también, sigue mas el propdsito de marcar la diferencia que el de
notar la continuidad, continuidad que no sera completamente admitida en
el mundo moderno hasta las tesis de La Mettrie*", quien las considera

Se trata de un conocimiento deductivo de dos tipos: uno en el que se procede hasta la causa
a partir del efecto, y otro, desde un universal que va acompafiado por una propiedad, es
decir, deducimos la conclusion de un silogismo. Véase la parte 11 de la Etica, y el trata-
miento de este tema de Wolfston en The Philosophy of Spinoza. Vol.ll Chapter XVI.

314 | a filosofia medieval, siguiendo la teorfa de las cuatro causas de Aristdteles, se habia
preguntado cual de ellas era Dios. Al partir teolégicamente de la inmaterialidad de Dios, no
podia ser la causa material, por lo que se le adjudicaron las otras tres. La teoria fue recogida
por Maimonides, y de él por Spinoza. Véase Wolfson, The Philosophy of Spinoza. Ed. Cit.
Vol. I. p.302.

315 En L’Homme Machine sostiene que el hombre no es mas que un animal, y que en cuanto
tal una maquina cuyo resorte principal esta en el cerebro. (Julien Offray de La Mettrie.
L’Homme Machine. F. Henry. Paris. 1865. p.128.). La maquinalidad en relacién al movi-
miento de los animales ya fue destacada por Aristételes en Movimiento de los animales.
701b.2.
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como mero funcionamiento fisiolégico maquinal en animales y humanos.
En el caso de Descartes, las emociones que observa en los animales, a las
que concede mas violencia de la que se da en el caso de los seres humanos,
le sirven para negar su capacidad de pensamiento, y para marcar aun mas
la diferencia entre la esfera de la irracionalidad y la razon. Segun Descar-
tes, aungue en los humanos la emocién va asociada a pensamiento, no
podemos inferir de ello que los animales, al ser emocionales, sean pensan-
tes, pues si lo fuesen, ya nos habrian expresado sus pensamientos como lo
han hecho con sus emociones®®. Descartes esta dispuesto, no obstante, a
admitir que las emociones de los animales tienen un origen fisioldgico, que
se derivan meramente de la disposicion de sus 6rganos, pero a diferencia
de lo que ocurre en el caso humano, tales disposiciones no ocurren acom-
pafiadas de pensamiento, sino como meros autématas®’, lo que nos de-
vuelve de nuevo al ambito de la razon, ya que una explicacion mecanica es
equivalente a una explicacion racional basada en causas materiales y efi-
cientes. Spinoza, para quien las emociones son modos de pensamiento, y el
universo entero, Dios-Natura es un ser pensante, la diferencia especifica
entre animales y humanos en relacién a las emociones no puede venir dada
por el pensamiento, sino por las diferencias de esencias de unos y otros, las
cuales implican distintas capacidades de ideacién, mas o menos perfec-
tas*'®, es decir, las emociones humanas van acompafiadas de procesos ra-
cionales, mientras que las de los animales no, pues estos no tienen el se-
gundo tipo de conocimiento, y su ideacion confusa se da tan solo en rela-
cion a la experiencia. Curiosamente, las tesis del racionalismo moderno se
guedan cortas en relacion a las aristotélicas en los que se refiere a la conti-
nuidad emocional entre los seres vivos. Para Aristoteles, la diferencia
emocional entre algunos animales y humanos es solo cuantitativa, de he-
cho, consideraba que los humanos y los animales tenian idénticas algunas
cualidades psicoldgicas, mientras que otras son tan sélo parecidas, y unas
terceras guardaban relacion de analogia®®. Es mas, Aristoteles comprende

316 Cf. René Descartes. From Letter to the Marquess of Newcastle. 23 November 1646. En,
Rosenthal, David M. Editor. The Nature of Mind. Oxford University Press 1991. p.35-36.
317 Cf. Descartes. From Letter to More, 5 February 1649. Ibid. p. 37.

318 Cf. Spinoza. Etica. Escolio a Proposicién LVII. Ed. Cit. p. 229-230.

319 Cf. Aristoteles. Historia de los animales. Libro VIII. 588b 1-3. Las capacidades emo-
cionales e intelectivas de los animales han sido observadas por todas las culturas primitivas,
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gue hay continuidad entre el deseo emocional, que compartimos con los
animales, y la actividad intelectiva, y que la actualizacién de un deseo,
como el que puede haber en un animal es, de hecho, un sustituto del pen-
samiento®®. Avristoteles no se encuentra cohibido por la estrechez de las
especulaciones teoldgicas que hacian del humano un ser esencialmente
distinto a los animales, y pudo partir de sus observaciones con método
inductivo o deductivo, sin la necesidad de hacerlas concordar con los mitos
de libros sagrados que separaban, ab initio, al humano del resto de la natu-
raleza.

El contexto de la modernidad filoséfica sigue siendo el aristotelismo, si
bien incorporando las discusiones metafisicas medievales sobre la diferen-
cia entre ontologia y psicologia, entre esencia y existencia, un aristotelis-
mo platonizado que relega inevitablemente las emociones al campo de esta
Gltima, la existencia, donde se encuentra lo contingente, lo transitorio y el
error, algo muy distinto a las propuestas que leemos en Aristételes sobre la
dimension emocional de la cognicién®* A esto hay que afiadir el clima
tedrico propiciado por la incipiente mecanica, que hace que la emocion,
como propiedad de la materia (y en esto el consenso es general), sea ple-
namente reducible a automatismos o a la idea de causa inadequata. Al
igual que Aristoteles, ambos autores, hacen listas de emociones, muy simi-
lares a las de los escritores de ética de la época. Spinoza toma basicamente
la lista de Descartes y propone cuarenta y ocho pasivas, de las cuales tres
son consideradas como fundamentales o primarias, el deseo, el placer vy el
dolor®??. En la distincion entre emociones pasivas y activas se encuentran
resonancias de las ideas aristotélicas de deseo racional e irracional, y de
placer intelectual como opuesto al de los sentidos®®, ideas que subyacen
también al tratamiento teolégico medieval del amor a Dios, si bien se hace
necesaria tal distincion desde el punto de vista de la coherencia de un sis-

que incluso los consideraban dioses, si bien, reflexiones mas interesantes y fundamentadas
en la experiencia s6lo ocurren a partir de Aristételes. La tradicion que llega hasta Darwin
recorre, entre otros, las reflexiones de Michel de Montaigne (Apology for Raymond Se-
bond. The Complete Essays. Stanford University Press. Standford (Cal.)1992)

320 \/gase Aristoteles, Movimiento de los Animales. 701 a.31.

%21 En la Etica Eudémica, la sabiduria es parte de la tabla de emociones. 1221 a.1.

%22 para Spinoza, las primarias activas son deseo y placer, pues considera que el dolor
siempre es una emocion activa. Véase el final de la parte 111 de la Etica.

323 Como leemos en Sobre el alma. 432 b. 1-6. Y en Etica a Nicomaco. 1175.a. 26-28.
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tema no teleoldgico en el que tampoco hay libre albedrio, pues es necesa-
rio contar con motores para los atributos de la sustancia que funcionen
como causas eficientes parciales®. Apetito, voluntad, deseo e impulso,
SoNn una misma cosa, y Si no se quiere postular un cosmos perverso y con-
tradictorio, el dolor debe quedar excluido como motor activo, aunque se
proponga como producto secundario de escenarios parciales de accion, de
acciones que corresponden tan sélo a la perspectiva de la finitud. Ademas,
placer y deseo son categorias de emocién que, como ya comprendiera Pla-
ton, pueden aplicar fuera del alcance de los sentidos, o del modo de la ex-
tension de la sustancia spinozista. El deseo es entendido como un esfuerzo
hacia la autopreservacion, tal como es dictada por la razén, mientras que el
placer es la alegria experimentada por la mente cada vez que concibe una
idea adequata.

La lista de emociones de Spinoza queda relativizada desde el momento
que reconoce que son innumerables en su composicion, ya que hay tantas
clases de alegria, tristeza, amor, odio, miedo, etc., como de objetos que nos
afectan®®. Las diversas listas elaboradas por los escritores de ética funcio-
naban méas como ejemplificaciones del sistema tedrico en el que estaban
inscritas que como descripciones precisas de la emocién, o de la agrupa-
cion de emociones que se asociaban bajo un mismo concepto. Poco mas se
podia esperar de estas clasificaciones, que simplemente cerraban el domi-
nio emocional en torno a los pardmetros del deseo, el placer y el dolor,
como ya Aristoteles habia hecho, confirmando, mediante la ya casi bimile-
naria repeticion de las mismas emociones, que eran estas -0 alguna de sus
variantes-, y no otras, por lo que su catalogacion y ordenacion tenia interés
practico social, como una guia metafisica sobre las costumbres.

Por otro lado, es interesante observar que las mejores descripciones y
construcciones emocionales han estado en manos de los poetas y artistas,
tanto en la tradicion europea como en la china, la persa, la india o la japo-
nesa. Mientras la filosofia y la religion trataban las emociones en el con-
texto general del orden social y del universo, el arte trabajaba con ellas

%24 Sjendo Dios la causa eficiente de la existencia de las cosas (ademés de la causa eficiente
de su esencia), como nos dice Spinoza en la proposicion 25 de la primera parte de la Etica.
325 Cf. Etica. Parte I11. Proposicion LVI.

159



Parte Il. Pathos, logos, mithos.

como material de su comunicacion de identidad®®, una formacion de valo-
res que no le pasé desapercibida a Platon y a los filésofos, que siempre
miraron con recelo esta capacidad comunicativa. Asi por ejemplo, las
grandes obras pictoricas y literarias del Renacimiento y el Barroco expre-
saban catalogos emocionales muchos méas amplios que las listas de ningun
filésofo, y explicaciones de ellas mediante ejemplos (obviamente) tan va-
lidas como las limitadas representaciones que la filosofia hacia de las emo-
ciones individuales. De hecho, filosofia y artes desarrollaban con respecto
a las emociones un proceso analogo de mitologizacion: la metafisica, en-
domorfizando las representaciones emocionales a partir de los mitos sobre
el orden general del universo, las artes, endomorfizandolas en su dimen-
sidn préctica, politica y ética, en las representaciones de la vida cotidiana y
ritual. La explosién emocional que supuso el arte y la literatura renacentis-
ta en Europa propicié una progresiva autonomia de la esfera estética con
respecto a la metafisica que culminé en la estética ilustrada. Las represen-
taciones exomorficas cristianas no habian perdido su validez con los postu-
lados de la ciencia moderna debido a todos los esfuerzos realizados por
mantener la independencia de los mitos que aparecian en las Escrituras y
en las obras de los Doctores de la Iglesia. La ciencia seguia haciendo sitio
para un Motor Inmovil, y el mundo moral necesitaba tal determinacion
primitiva con la que vincular su principio racional metafisico. Sin embar-
go, el arte moderno (a partir del Renacimiento tardio), cuyo proceder es
intensivamente endomorfizante, metaforiza las representaciones literales
metafisicas cristianas y de la Antigledad, y las pone de forma indepen-
diente al servicio de tal metaforizacion (el arte por el arte), muy a la mane-
ra que lo hizo el arte helenistico con los contenidos literales de las religio-
nes prefilosoficas del mundo clésico. El resultado es un arte al servicio de
la expresion estética, tanto la de su creador como la de quien lo contempla,
un arte en el que el mundo de las emociones, aunque dependiente de la
estructura metafisica del universo, ya sea spinozista o platonica, tiene inte-

328 En las reflexiones de Leonardo sobre la pintura podemos apreciar el grado de conciencia
sobre la dimension emocional de su arte. Véase The Notebooks of Leonardo Da Vinci.
#584. EBook 5.000. Gutenberg Project. Web.
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rés propio®?’. La emocion llega a independizarse de su contenido metafisi-
co en la obra de Jean-Baptiste Du Bos*®®, quien, aunque utiliza el concepto
de mimesis para la explicacion de los mecanismos fundamentales del arte,
hace un estudio de la dimension social de la comunicacion emocional que
se da en las artes y los espectaculos publicos, incluidos los del circo ro-
mano o los toros espafioles. Para Du Bos, las artes surgen como un modo
de escapar del aburrimiento, siendo aquellas la actividad hacia la que se
orienta nuestra atraccion natural por las pasiones®®. Su analisis no va mas
alla de los efectos emocionales de las artes, y las emociones son tratadas
como un datum impenetrable, como la propia naturaleza que toman como
su referencia exomdrfica, y que nos sirven para expresar la condicion hu-
mana.

La separacién entre un tratamiento teérico de las emociones vinculado
a la ética racional metafisica, y otro practico, vinculado a las artes, hace
que incluso dentro del empirismo britanico el estudio de las emociones no
consiga un desarrollo propio, incluso cuando el empirismo esta estable-
ciendo las bases tedricas para una nueva psicologia. Locke es el primer
filésofo moderno que formula una teoria epistemoldgica que separa la
psicologia de la teologia mediante la refutacion del innatismo psicologico
de las ideas morales, tesis que justificaba los postulados cristianos acerca
de la relevancia empirica de la ética transcendental, la intervencion del
dios cristiano en el mundo, y de la idea del libre albedrio en relacion al
pecado. Al igual que Descartes, Locke distingue un tipo de ideas que no
puede haber tenido su origen en la experiencia, a las que asigna creacion
divina, no obstante, a diferencia de aquel, separa con claridad las cualida-
des de los objetos del pensamiento que el sujeto tiene de ellas. Para Locke,
las ideas que los objetos producen en el sujeto, ni estan en los objetos
mismos, ni tienen semejanza con ellos®*: no hay un isomorfismo entre
concepto y objeto. Al igual que Aristételes, Locke considera que nuestras

%27 Como observamos en la estética musical neoplaténica de Zarlino, para quien el nimero
puede mover el animo disponiéndolo a varios afectos (Cf. Zarlino. Le Istitutione Harmoni-
che. Venezia. 1562. Parte Il. Capitulo 7. p.70. Imslp.org. Web.

%28 Du Bos, Réflexions critiques sur la poésie et la peinture, (Jean Mariette. Paris. 1729).
Archive.org. Web.

329 Cf. Du Bos. Ibid. p.5.

330 Cf. John Locke. Essay Concerning Human Understanding. Book I1. Chapter VIII. En
The Nature of Mind. David M. Rosenthal Editor. Ed. Cit. p.41.
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ideas sobre cualidades primarias (solidez, extension, figura, nimero, mo-
vimiento y reposo) si son semejantes a tales cualidades en los objetos®?,
pero no asi las secundarias (el color azul, el olor agradable de la flor, etc.),
con lo que se abre una brecha en relacion al mundo objetivo de las repre-
sentaciones finales o literales que permite la aparicion de una psicologia
basada en la experiencia, y no simplemente racional. Locke no esta condi-
cionado por principios metafisicos que fuerzan a una continuidad sustan-
cial entre objeto y pensamiento como la que Aristoteles expresara en Sobre
el alma, o isomérfica como la que expresa Spinoza. Sin embargo, para
Locke esta autonomia de la psique humana no implica necesariamente la
de las emociones con respecto al orden universal, y aunque la percepcion,
y la formacion de ideas es dependiente de la experiencia, individual y so-
cial, la necesidad natural sigue coincidiendo con la ley moral en cuanto
gue hay un plan de divino para su creacion, postulado metafisico que im-
pide un desarrollo independiente de la teoria emocional. Segun los postu-
lados de Locke, el placer y el dolor han sido producidos por cualidades
primarias, y nuestras pasiones son movidas por el placer y el dolor, es de-
cir, nuestras pasiones son derivaciones de cualidades primarias que, en
cuanto que son semejantes a los objetos en los que se perciben, implica
gue nuestras pasiones tienen un origen objetivo en la forma de ser del uni-
verso®, con lo que no salimos de los tradicionales limites de la psicologia
racional. No parece ser Locke consciente de esta implicacion apuntada de
su sistema cuando sostiene que la inteligencia, y Dios, buscan la felicidad
de forma necesaria®**, pues no hay explicacion entonces para el mal y do-
lor. Si el dolor se produce a partir de una cualidad primaria, seria compren-
sible mediante una idea simple, una idea que representa su arquetipo®*’, lo
que implicaria un arquetipo para el mal. Si, por el contrario, el dolor, y las

31 Arist6teles, a quien parece seguir Locke en este punto, habia llamado sensibles comunes
a las cualidades primarias, e incluia entre ellas el movimiento, reposo, nimero, figura y
magnitud (Véase De Anima. 418.a.17), y consideraba que habia una vinculacion isomorfica
entre estos sensibles comunes y el sentido que los percibia, que recibia las formas sensibles
de las cosas, pero sin la materia. (Ibid. 424.a.16). Para Aristoteles, lo pensable es de una
misma clase, y como también se puede pensar sobre el pensar, o el pensamiento tiene algo
en comdn con todas las cosas, o0 pertenece a todas las cosas (Ibid. 429.b.25).

332 \séase Essay Concerning Human Understanding. Book 11.XX. 1-9. Ed. Cit.

%33 bid. 11.XX1.52.

34 1bid. 11.XXXI.
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pasiones asociadas a él, fueran meras ideas inadecuadas del sujeto, no po-
drian ser nunca producidos a partir de una idea simple, lo que contradice la
idea de que placer y dolor tienen un origen objetivo en el funcionamiento
del universo.

Tampoco encontramos en la filosofia de Hume una exposicion mas cla-
ra de la psicologia emocional, para quien las emociones son impresiones
derivadas de instintos naturales que ningln proceso racional, ni cognitivo
en general, puede producir o prevenir®®. Las emociones, junto a las pasio-
nes, son una especie de las impresiones que proceden de las percepcio-
nes**® y salvo el conocer que su origen es natural y que proceden del pla-
cer y el dolor, poco méas podemos saber sobre ellas que su actuacion en la
vida cotidiana. De hecho, al considerar Hume que la filosofia s6lo puede
tratar asuntos de la esfera de la cotidianidad, ya que nuestra mente no pue-
de formar ideas adecuadas de las cosas muy grandes o muy pequefias®’,
poco podemos decir de ellas fuera de esta esfera. Clasifica las pasiones,
entendidas como composicion de emociones mas simples, en directas e
indirectas, segun surjan de manera mediata o inmediata del placer y dolor
(también tratados como bien y mal, a la manera de Locke)**® que esté en la
disposicion natural del sujeto, en Gltima instancia, incomprensible para
nosotros. El problema en Hume sigue siendo moral, un problema del pro-
pio sistema de la psicologia racional, cuya resolucién causal en los princi-
pios del placer y el dolor le es suficientemente satisfactoria desde un punto
de vista epistemolégico. Hume es consciente de que la postulacion conjun-
ta de Dios como causa de todas las cosas y del origen natural del dolor y el
mal emocional son inconsistentes. Spinoza habia resuelto el problema de-
clarando la emocién causa inadequata y quitandole proposito al Deus sive
Natura, lo que, al dejar a la vez fuera la idea de una voluntad divina, ex-
cluia la dimension moral de las emociones, que quedaba absorbida por
completo en la metafisica, mientras que en los pensadores britanicos, la

3% Cf. David Hume. An Enquiry Concerning Human Understanding. Edited by L.A. Selby
Bigge. Second Edition. Oxford. 1902. Kindle Edition. p.21.

3% Cf. David Hume. A Treatise of Human Nature. 1. Sect.1. Amazon. Kindle Edition. p.1
%7 |bid. p.13.

338 pasiones directas son: orgullo, humildad, ambicién , vanidad, amor, odio, encvidia,
piedad, malicia, generosidad. Indirectas: deseo, aversion, sufrimiento, alegria, esperanza,
miedo, desesperacion y seguridad. Ibid. 1. Part I. Sect.1. p.117.
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dimension pragmatica no so6lo es el punto de partida de la reflexion filoso-
fica sino el Unico que realmente es penetrable por el entendimiento hu-
mano.

Desde el punto de vista de la psicologia racional, asi como desde el de
la llamada psicologia empirista, las emociones siguen siendo (desde dife-
rentes supuestos) objeto de la ética, y lo son en la medida que desde cada
uno de estos marcos ontoepistemoldgicos no son mas que un capitulo de
una determinacion teoldgica racional, sea este ser sobrenatural un dios o la
propia materia en cuanto que representacion exomorfica. La independencia
del estudio filosofico de las emociones con respecto a la ética pasé prime-
ro, como ya hemos apuntado, por una vinculacién a la estética, ya que en
el arte se habia conseguido una cierta independencia pragmatica, para des-
de alli, a partir de la obra de Schiller y del romanticismo aleman, reclamar
un ambito més general, antropoldgico, que culmina en la separacion de las
esferas de la teologia y la psicologia proclamada por Feuerbach, Marx y
otros hegelianos de izquierda. Mientras el idealismo schilleriano conduce a
una nueva teologizacion de la estética, a la manera de Hegel o Schelling, el
naturalismo de Feuerbach propone una psicologia emocional y antropol6-
gica: la nueva filosofia —dira- se fundamenta en el amor, en el sentimiento
humano elevado a acto consciente, no como algo abstracto y metafisico,
sino como experiencia sensual y concreta®”.

Siguiendo esta linea, la posterior filosofia de Nietzsche, cuyo natura-
lismo simbdlico es una recapitulacién sintética de la llustracion y el Ro-
manticismo, supone la liberacion del tratamiento de las emociones del
campo de la ética, es una antropologia mas alla del bien y del mal funda-
mentada en la emocidn de la autoestimulacion o deseo, la voluntad de po-
der, que subvierte los valores de la epistemologia tradicional y con ellos
los de la ética. Con Nietzsche, como ya ocurriera en Rousseau, la emocion
tiene autonomia y anterioridad en relacion a la razén, pues ha generado los
valores con los que la razén opera. La propuesta nietzscheana consiste en
la fusion del arte con la filosofia a partir de la asuncién de la voluntad de
poder como motor de la vida, es decir, un pensamiento creativo que genere
los valores a partir de los condicionamientos biolégicos. No obstante, la
incapacidad nietzscheana para mostrar la anterioridad de la voluntad de

339 Cf. Ludwig Feuerbach. The Philosophy of the Future. #34. Ed. Cit. p. 54.
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poder con respecto a la razon, asi como su posible superioridad cognitiva,
limitan su filosofia a ser un apéndice de la metafisica naturalista, a la vez
que un preludio de la psicologia psicoanalitica. Ya como apéndice, ya co-
mo preludio, la antropologia de Nietzsche supone el limite que la filosofia
encuentra en un tratamiento autébnomo de la emocién como voluntad de
poder. Pero en Nietzsche, la autonomia de la emocién no se limita a su
desarrollo pleno en el arte, sino que se convierte en fundamento de la ética,
y por ello, de la historia de la humanidad, que no es entonces ningln desa-
rrollo racional de un plan divino, ni ninguna ganancia de conciencia®®.

La inversion de la perspectiva filosofica racionalista llevada a cabo por
Nietzsche es transformada por Dilthey, bajo una perspectiva humanista, en
una psicologizacion de la experiencia humana en la que la racionalidad ya
no es condicién Unica de la inteleccidn, sino herramienta de un entramado
vital en el que también intervienen la voluntad y la emocidn. La psicologia
en cuanto que es la méas bésica y primera de las ciencias de la mente, es el
fundamento de la vida historica, de ella brotan todas las reglas para la di-
reccion y desarrollo de la sociedad, pero se trata de una ciencia exclusiva-
mente humana y racional, ya que la naturaleza es algo ajeno a nosotros,
algo exterior**'. El mundo del humano es el social e histérico, no el natu-
ral, lo que implica que cualquier tratamiento de las emociones tenga que
considerarlas en esa dimension, como objetos psicolégicos definidos de
manera social, con significados formados en los procesos vitales que cons-
tituyen la historicidad, cuyo interés reside en su funcion cultural. Aunque
Dilthey propone una integracién sisttmica de pensamiento, voluntad y
emocion, bajo la unidad de unos principios psiquicos y psicofisicos®*?, tal
sistema no deja de ser una descripcion meramente cultural en la que la
naturaleza, el medio fisico no tiene ningun contenido exomorfico, de he-
cho, considera que las cadenas causales fisicas dejan de tener sentido en el
plano psicoldgico, es mas, que el plano psicolégico cambia tal causali-
dad®?. En este contexto, no tiene sentido hablar de emociones, sino mas
bien de hechos de conciencia ética historica, los cuales son parte de una
unidad conceptual no analizable a la que llama Erlebnis, o experiencia

340 \séase The Will to Power. 11. Critique of Highest Values. Ed. Cit.

31 Cf. Wilhelm Dilthey. Introduction to the Human Sciences. p.p.94-95.
32 Cf. Dilthey. Ibid. p.102.

343 bid. p.85.
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vital. La Erlebnis o innere Erfahrung, experiencia interna, es un tipo de
conciencia inmediata interna que se lleva a cabo a traves de la actividad
total de la mente al ponerse esta en contacto con el mundo, experiencia
interna que hace posible la ciencia y la moral®**. El concepto de Erlebnis
funciona, pues, como una representacion literal o exomdrfica tanto para las
determinaciones econémicas como para las primitivas, lo que permite un
fundamento antropolégico que, al no ser naturalista, reifica y diviniza la
historia de la humanidad. Una antropologia no naturalista hace ininteligi-
bles la naturaleza y al propio ser humano, pues lo aisla al declararlo epis-
temoldgicamente autocontenido, y fuerza la psicologia a una introspeccion
mistica que ignora la base fisioldgica de su ensimismamiento, asi como a
describir y unificar desde tal descripcion las relaciones que tienen arte,
ciencia y religion con la Erlebnis.

Una variante de la Erlebnis diltheyana la encontramos en el pensamien-
to de Scheler, quien abiertamente vuelve a postular una psicologia trans-
cendental, ahora ya no sujeta a los condicionamientos de la Idgica. Para
Scheler, son a priori las unidades de significado y las proposiciones que se
dan de manera inmediata a través de la intuicion, las cuales son indepen-
dientes, a la vez, de cualquier sujeto pensante y de cualquier objeto al que
tales unidades y proposiciones puedan ser aplicadas®”. Scheler, retoma las
ideas de Pascal sobre el orden del corazén o la l6gica del corazén, para
sostener que los sentimientos, las preferencias, el amor, el odio, la volun-
tad, tienen un contenido aprioristico que es independiente de la raz6n*®, lo
gue supone mantener el contenido transcendental de la emocién que impli-
ca la experiencia religiosa. Sin ninguna base en la psicologia experimental,
sostiene que las esferas de la logica y la emocion son independientes, y
para ello tiene que apelar a los principios de causalidad méagica de la seme-
janza y asociacion por contigiiidad o solidaridad. La separacion de la 16gi-
ca y las emociones se hace mediante una demanda de la revision de la
vinculacion del apriorismo y la razon®"’, para reclamar este apriorismo en

4 |bid. p.159.

35 Cf. Max Scheler. Formalism in Ethics and Non-Formal Ethics of Values. Tranlation by
Manfred S. Frings and Roger L. Funk. Northwestern University Press. Evanstone. 1973.
p.48.

301bid. p.p.63-64.

37 1bid. p.p.64-68.
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favor de las emociones. El contenido transcendental de la emocion hace de
ella el referente de valoracion, y por ello, del conocimiento, expresado
ahora como sittliche Erkenntnis, conocimiento moral, que se da a partir de
una intuicion especial. El sistema s6lo es sostenible apelando a una forma
de causacion no racional, y postula una causacion magica basada en prin-
cipios de semejanza anteriores a los establecidos por Aristoteles y Eucli-
des. Para Scheler, los cambios del sujeto deben a asociaciones por conti-
glidad (el principio de solidaridad que ya vimos para la causacion magi-
ca), entendida esta asociacion como la relacion que un cuerpo vivo tiene
con cuanto le rodea*®, Scheler intenta fundamentar las relaciones del suje-
to con los objetos que le son contiguos en una semejanza objetual que re-
cupera la memoria dentro de una unidad de situacion®*, unidad psicoldgica
gue incluye los procesos de recuperacion del objeto en la memoria a partir
de las valoraciones que son relevantes para el sujeto en su aqui-ahora, es
decir, una constelacién de conciencia que es semejante a otra constelacion
de conciencia. Estos principios de asociacion ocupan una posicion inter-
media entre los contenidos de la intuicion pura, que Scheler entiende como
la intuicién incorpdrea del sujeto y la naturaleza, y el contenido factual que
tiene un espiritu conectado con un cuerpo de una manera determinada®®.
La propuesta mimética es una revitalizacion de la platénica a la que se le
ha introducido toda la dimension de la Erlebnis cristiana, haciéndose énfa-
sis en el valor de la experiencia individual de esas intuiciones transcenden-
tales, en la determinacién unica del aqui-ahora como momento de la per-
sona moral, en el que la constelacion de semejanza se determina libremen-
te por la voluntad. El edificio conceptual nos conduce asi al instante de la
eleccién moral que en términos miticos ya fue planteado por la religion
zoroastrica, ahora reexpuesta en términos de un cristianismo fenomenol6-
gico, de la salvacion por medio de la accion adecuada y el pensamiento
adecuado. Una teologizacién asi de la causalidad en términos magico-
emocionales independiza la ética de la razén para dejarla en el campo de la
emocionalidad religiosa, si bien no justifica en ningn momento la vincu-
lacion de la emocidn con las formas transcendentales, de la misma manera
que no se explican los mecanismos de la memoria y la cognicién, que si-

348 | a expresion que utiliza es la de cuerpo vivido. Cf. Scheler. Ibid. p.452-474.
349 Cf. Ibid. p.471.
%0 1bid. p.474.
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guen siendo una caja negra a cuyos extremos podemos conectar muy dis-
tintas teorias con el mismo grado de inteligibilidad. Asi por ejemplo, po-
driamos sustituir en Scheler las referencias transcendentales por referentes
bilogicos y obtener un sistema equivalente en sus dimensiones praxiolégi-
cas de construccion de una persona moral, si bien distintas en las que tie-
nen que ver con las construcciones religiosas de salvacion del individuo.
No obstante, el sistema de Scheler tiene el interés de considerar las emo-
ciones como condiciones a priori de nuestra experiencia vital, como proce-
sos que se encuentran en la base de la valoracion y que actan de forma
independiente de los procesos racionales, tesis que despojadas de su conte-
nido transcendental y entendidas en términos evolucionistas, adoptaré en
este libro.

La teologizacion que Scheler hace de las emociones resuelve en parte
las contradicciones de la psicologia racional, pero al precio de dar conteni-
do de representacion exomdrfica final a la emocionalidad religiosa, la cual
auna la experiencia de la vida y el espiritu. El ser humano es para Scheler
vida y espiritu (concepto que Scheler identifica con lo que Ilama las for-
mas superiores de conciencia®"), una doble esencia cuya antitesis alcanza
con mas profundidad el Fundamento de todas las Cosas que ninguna
otra®, 0 que ninguna accion racional, antitesis que, ab initio, es intratable
por la razon, y que deja a la razon misma fuera de las discusiones sobre un
Fundamento asi intuido. Las tesis de Scheler son un callejon sin salida
para el tratamiento de las emociones no menos de lo que fuera la psicolo-
gia racional tradicional, lo que fuerza a que cualquier desarrollo posterior
de la investigacion tenga que tomar una de las dos posibles alternativas: o
se estudia la fisiologia tanto emocional como racional a la luz de los es-
quemas ontoepistemolégicos que implican las ciencias de la vida en su
estado presente, es decir, se desnudan finalmente las pretensiones raciona-
les y emocionales de supremacia cognitiva (ya sea que basemos la razén
en principios transcendentales o materiales) y se establecen los limites de
la emocion y la razén desde un referente antropolégico, o hacemos una
filosofia del lenguaje en la que tomamos las emociones como objetos auto-
contenidos de nuestra vida psicoldgica, objetos que tienen autonomia con

%1 Cf. Scheler. The Human Place in the Cosmos. Trans. Manfred S. Frings. Northwestern
University Press. Evanstone. Illimois. 2009. P.60.
%2 |bid. p.57.
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respecto a la fisiologia, aungque puedan tener vinculaciones con ella, de los
gue podemos tener todo el conocimiento que es relevante mediante sim-
ples juegos de aclaracién y dilucidacion linguistica. Ambas opciones son
racionales y limitan en principio la autoproclamada independencia de la
voluntad de poder. Como objecion nietzscheana al primer camino se puede
decir que pretendemos simplemente dar una imagen apolinea de lo indife-
renciado dionisiaco, lo que no es mas que un suefio: simplemente obtene-
mos un simulacro racional con el que creemos decir algo. Como respuesta
a tal objecion podriamos alegar que para comprender las emociones y la
razén desde un punto de vista no metafisico, es necesario que dejen de ser
representaciones finales, para lo que necesitariamos otras nuevas que sir-
van como referente comun. Es mas, podriamos afiadir, los procesos de
mitologizacién que construyen los exomorfismos, ya sean sobrenaturales o
naturales —como nos muestra la experiencia histérica-, son inevitablemente
procesos de racionalizacion, ya que suponen complejificacion simbolica.
Como objecioén nietzscheana al segundo camino, se puede argumentar que
un analisis del lenguaje que considere las emociones como objetos auto-
contenidos de nuestra experiencia psicoldgica no puede mostrar sino la
acumulacion arqueolégica de viejas ontoepistemologias, meramente los
cimientos miticos arcaicos del edificio de nuestros valores. Asi, si por
ejemplo aceptamos las tesis de Moore que sostienen que la filosofia debe
encargarse del estudio de las proposiciones del sentido comdn®?, aunque
no puedan probarse ni refutarse, estamos simplemente reproduciendo un
error ontoepistemoldgico que se inicié de manera confusa en Aristoteles y
que culmina en la escuela escocesa®* de filosofia para cubrir las carencias
de una deficiente teoria empirica de la percepcion. Aplicada a las emocio-
nes, la teoria del sentido comun, que propugna que este es una especie de
facultad que percibe la verdad de forma instintiva, directa e instantanea, no
puede sino devolver el estudio de las emociones al de una ética basada en
la experiencia social, en la mejor tradicion britanica. Ademas, una defini-
cion asi de tal facultad supone retomar algunos de los principios més inge-
nuos de la teoria de la percepcion aristotélica, por la que percibimos los

33 \/gase G. E. Moore, A Defense of Common Sense. En Weitz, Morris. Editor. Twentieth
Century Philosophy: The Analitic Tradition. The Free Press. New York. 1966.p.p.99-123.
%4 Me refiero a la escuela iniciada por Thomas Raid en Aberdeen a mediados del s.XVIII.
Se trata de una forma de empirismo que sigue a Hume.
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objetos tal y como son. La problematica aqui no es meramente la de obte-
ner un consenso (pues mas que una definicién deberiamos buscar un con-
senso para el término, si hemos de partir de esa propiedad de lo comun
social) sobre el concepto de sentido comdn, en Gltima instancia un objeto
tan inefable como el referente final de los juicios éticos de Moore®®, sino
gue meramente por postular su existencia en la praxis humana, estamos
propugnando una capacidad espontanea de infalibilidad en el ser humano
tan absurda epistemoldgicamente como contraria a la experiencia que
muestra nuestro pasado y nuestro presente. El sentido comun también im-
plica un referente humano absoluto para determinar la realidad de las co-
sas, ya que propone implicitamente una teoria ingenua de la conceptualiza-
cién que, al no usar ningn concepto de las ciencias de la vida, no pasa de
ser una metafisica del folk-wisdom que ignora la dinamica de los procesos
de mitologizacién. Lo que hoy es metafora y comun, en su momento fue
exomorfismo, y las representaciones exomdrficas, tanto para las narracio-
nes de identidad como para las narraciones sobre las actividades econdmi-
cas, no son permanentes.

Si somos conscientes de las dificultades que han encontrado las exposi-
ciones tradicionales acerca de las emociones -el escaso éxito explicativo, y
las contradicciones de la psicologia racional y la psicologia emocional
transcendental- el Unico camino que nos queda por recorrer es el que se ha
ido abriendo con la llamada psicologia experimental a partir del siglo XIX.
El lastre metafisico que sufrié el nacimiento de la psicologia moderna no
fue distinto al de otras ciencias que surgieron al amparo de la filosofia en
diferentes momentos histdricos. En ausencia de las ciencias de la vida ba-
sadas en premisas naturalistas y evolucionistas, la psicologia no podia salir
de su condicionamiento racional-metafisico que la relegaba al mundo onto-
teolégico de las relaciones entre una esencia universal y una existencia
particular humana. Los resultados ofrecidos por las ciencias de la vida a lo
largo del S.XIX abrian nuevas perspectivas sobre el lugar del ser humano
en el universo que suponian una amenaza directa a la vision teoldgica, la
cual constituia la columna vertebral del orden social, y la psicologia sufrié

5 E] asunto de la ética, dice Moore, es un objeto de pensamiento indefinible y no analiza-
ble (Cf. The Subject Matter of Ethics. En Weitz, Morris. Editor. Twentieth Century Philos-
ophy: The Analitic Tradition. Ed. Cit. p.85.

170



Capitulo 1. Las emociones.

tal tension a la hora de elaborar sus teorias®®. La crisis es observable en las
convulsiones del pensamiento filoséfico de finales del S.XIX y comienzos
del XX. El plan para la independencia de la psicologia ya habia sido traza-
do por Kant en Die Architektonik der reinen Vernunft, cuando propone la
expulsion de la psicologia empirica del &mbito de la metafisica, que ha
vivido en su casa durante largo tiempo como un extranjero amistoso al que
se le ha dado cobijo hasta que encuentre su casa en una antropologia com-
pleta®’, una metafisica que para Kant era (o deberfa ser) ante todo una
propedéutica racional que censurase los posible errores de las ciencias.
Bajo estas condiciones, la independencia era, obviamente, relativa, ya que
una censura de la incipiente psicologia empirica por parte de la vieja psico-
logia racional, como ética metafisica, condicionaba cualquier investigacion
a un orden transcendental del universo. Por ello, no basté una mera apro-
ximacién empirica a la psicologia, como la emprendida por Wilhelm
Wundt, o los postulados evolucionistas del funcionalismo de John Dewey
y James Angell, sino que se requeria un inequivoco conocimiento de la
fisiologia cerebral, una aproximacion neurocientifica para comenzar a
deshacer algunas de las inconsistencias fundamentales que suponian las
aproximaciones metodoldgicas de los racionalismos tradicionales (trans-
cendental, empirista y materialista). El posterior conductismo®® se habia
mostrado insuficiente para cubrir el programa psicolégico empirico-
deductivo que habia trazado para si mismo, al ser incapaz de cubrir el do-
ble abismo conceptual que se abria entre los conceptos de estimulo y res-
puesta, y los conceptos de refuerzo y cambio de conducta resultante,
abismos ocasionados por un tratamiento de caja negra del cerebro y que,
como Skinner apuntara, debian ser cubiertos por la neurologia®™®. EI con-
ductismo de Watson o de Hull, herederos del mecanicismo de La Mettrie,
abrian el campo para la inteligencia artificial, pero al ignorar el funciona-

36 E| propio William James, uno de los pensadores mas activos de la nueva psicologia,
sufrid una profunda crisis emocional por el conflicto entre determinismo de las ciencias
naturales y la idea del libre albedrio, crisis que s6lo pudo resolver apelando a la fe en la
libertad.

%7 Cf. Kant. The Critique of Pure Reason. A 848-849.

%8 En las obras de John Watson y Clark Hull.

%9 véase la carta de B.F. Skinner a Jaak Panksepp, en Jaak Panksepp, Affective Neurosci-
ence: the foundations of human and animal emotions. Oxford University Press. New York.
2005. p.12.
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miento fisioldgico del cerebro eran incapaces de elaborar explicaciones
mas alla de las condiciones limites experimentales de aprendizaje mecani-
zado®®. Y algo similar se puede decir de la primera cognitive science®,
cuyo énfasis maquinista en la linea de John von Neumann, proponia mode-
los epistemoldgicos generales triviales sobre el funcionamiento bioquimico
del cerebro, que era considerado, como aln hoy es considerado por la
ciencia cognitiva en mayor o menor medida, como un caso particular de
arquitectura funcional de una méquina simbélica®®. No bastaba un trata-
miento de caja negra del cerebro que evitaba el problema del fundamento
psicoldgico a cambio de un relativo éxito operativo en la determinacion de
algunos patrones experimentales de la conducta, tratamiento que fue inevi-
table hasta el desarrollo de técnicas experimentales, en el Gltimo cuarto del
siglo XX, que han permitido observar su funcionamiento bioguimico en
relacion a diferentes procesos emotivos y cognitivos®®.

Cualquier tratamiento de las emociones que deje fuera la neurociencia
no puede sino repetir los paradigmas psicolégicos que la mitologia religio-
sa y filoséfica han elaborado hasta aqui. Nuestro arte y nuestra metafisica
son los monumentos erigidos sobre tales pilares miticos, pero ninguno de

ellos aguanta un analisis que excluya conceptos transcendentales, como los

%0 Clark L. Hull sigue las teorias del positivismo I6gico, y su trabajo principal en la década
de los 1930 se da en torno a las maquinas pensantes. Su orientacion, muy valorada en su
momento, queda clara en el titulo de uno de sus libros, Mathematico-Deductive Theory of
Rote Learning (1940).

%1 Ulric Neisser, escribe Cognitive Psychology en 1967 (Appletone- Century-Crofts. New
York. 1967.), en la que se reduce la labor cognitiva a un procesamiento Idgico de la infor-
macion. Un modelo méas complejo lo encontramos en la teoria cognitiva de la década de los
ochentas de Zenon W. Pylyshyn, Computation and Cognition, cuya orientacion sigue sien-
do, no obstante, puramente sintactica. Véase Computacion y Conocimiento: Hacia una
fundamentacion de la ciencia cognitiva. Trad. Rodolfo Fernandez Gonzalez. Editorial
Debate. Madrid. 1988.

%2 Un ejemplo de esto es la obra de von Neumann, The Computer and the Brain (1956), en
las que las comparaciones entre cerebro y ordenador, se basan en un conocimiento del
cerebro que ha pasado de ser una caja negra simple, a una caja negra que tiene un alto
numero de conexiones de células neuronales. Véase la comparacién de la segunda parte.
John von Neuman. The Computer and the Brain. Yale University Press. New Haven and
London. 2000.

%3 Tales como el microscopio electrénico, la electro y la magneto encefalografia, las radio-
grafias computerizadas (CAT), los escaneados del cerebro mediante técnicas de emision
positrénica y por resonancia magnética funcional.
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de genio y divinidad, por ejemplo, sin colapsar estrepitosamente mas alla
de una teoria del gusto o de una apelacion a la inescrutabilidad de das Hei-
lige. Si aspiramos a explicar el ser humano fuera del marco ontoteoldgico,
es obvio que debemos partir de conceptos biolégicos y neurofisioldgicos
que sirvan de fundamento para los demas, pero ¢donde fundamentamos
estos Ultimos? Como la filosofia sabe desde Aristoteles, cualquier sistema
de pensamiento cuenta con un conjunto de elementos que son indefinibles,
a partir de los cuales se determinan los demas®*. Obviamente, ni la biolo-
gia ni la neurofisiologia sacarian ningin provecho de contar con un con-
junto de conceptos primitivos o indefinibles en sus filas. De hecho, al en-
contrarse las ciencias de la vida en un eslabon medio del conocimiento
cientifico tomado como un conjunto, con la quimica y la fisica cubriendo
las espaldas en relacion a cualquier regresion encaminada a dar un primer
eslabon material sobre el que asentar el conocimiento de lo que llamamos
el mundo natural, la psicologia puede permitirse el lujo de operar sin inde-
finibles propios®®. En otras palabras, la psicologia puede aplicar siempre
el principio de reduccion de sus conceptos fundamentales a otras ciencias,
o0 a la filosofia, y operar como un vinculo necesario entre esas ciencias,
incorporando asi en el discurso epistemolégico el ser vivo social que sien-
te, piensa y crea teorias, politica y arte, bajo unas condiciones biolégicas y
ambientales determinadas. La psicologia, ayudada por las demas ciencias
de la vida para evitar la circularidad metodolégica®®, puede perfectamente
dejar los indefinibles para la epistemologia, lo que no le impide estudiar
qué partes del cerebro se dedican a elaborar los procesos mentales que
interpretamos como pensamiento epistemoldgico, y cual ha sido la funcién
de ese tipo de pensamiento en el desarrollo del ser humano. Como ya sos-
tuviera Wundt, no hay un solo fenémeno natural que no pueda convertirse
en objeto de estudio de la psicologia si cambiamos el punto de vista de la

%4 Arist6teles, Analiticos Posteriores. 71 1-77.

%5 Aunque en la practica los haya utilizado: desde los conceptos de alma e inconsciente,
hasta los explicitamente indefinibles de los que Hull habla en sus Principios de Conducta,
de los que se obtendrian por el método hipotético-deductivo, todos los teoremas de la
psicologia.

3% Como la del hecho de que estudiemos los procesos de racionalidad en el cerebro si-
guiendo un método racional.
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investigacion®’. Asi por ejemplo, las emociones que estudia la psicologia

son también objeto de la literatura, y cualquier apreciacion literaria es ya,
entre otras cosas, una apreciacion psicolégica. Pero un estudio psicoldgico
de la lliada, por ejemplo, ofrece perspectivas cuya relevancia va mas alla
del mundo artistico. De hecho, lo que la psicologia muestra, como ya pro-
pusieran los filésofos griegos, es que no hay como tal una esfera aislada de
los saberes humanos.

Cualquier tratamiento de las emociones que siga considerando el cere-
bro como una caja negra, ya sea desde los puntos de vista de la tradicion
hermenéutica, de la marxista, del funcionalismo, del conductismo o desde
las diversas perspectivas socioldgicas, no puede ofrecer sino una variante
de la perspectiva de la metafisica racional, ya sea desde puntos de vista
mas 0 menos transcendentalistas 0 materialistas, en los que la razén es un
exomorfismo apenas definible a partir de la cotidianidad de operaciones
cognitivas del Lebenswelt o de las formalizadas por la propia ciencia, lo
que nos proporciona el uso de la razon en la sistematica cientifica y la pra-
xis social, pero no en relacion a los procesos de desarrollo orgéanico en el
medio biofisico, lo que supone que nunca estamos considerando nuestras
capacidades cognitivas a partir del fendmeno vital en el que han surgido.
Pero, ¢qué podemos esperar de la neurociencia?, ;no estamos igualmente
en ella asumiendo emocion y razén como elementos exomdrficos? Un
exomorfismo, como el de razén o dios, no puede estar contenido en otro
concepto si quiere mantener su condicion de referencia literal. Si la neuro-
ciencia explica emocion y razon a partir del fendmeno general de la vida,
estos tienen un referente conceptual externo, con respecto al cual son en-
domdrficos. Es obvio que la neurociencia parte del método racional en su
procedimiento, pero este método no puede ser comprendido como algo
ajeno a la vida sin aplicar las viejas tesis transcendentalistas. Desde un
punto de vista evolutivo, la razén (como la entiende la filosofia) es un fe-
noémeno emergente dentro de la vida. El proceso vital da las condiciones de
posibilidad para el estudio autoreflexivo de la razén, por lo que estudidn-
dolo (obviamente desde nuestras herramientas cognitivas) ganamos infor-
macion sobre aquella, y meramente por el hecho de establecer la diferen-

%7 cf. Wilhelm Wundt. Outlines of Psychology. Translated by Charles Hubbard Judd.
Wilhelm Engelman. Leipzig, London and New York. 1897. p.2.

174



Capitulo 1. Las emociones.

ciacion-determinacién de un referente externo a la accién razonante que
hasta hace poco apelaba a seres sobrenaturales o a una ingenua mecéanica
material. El hecho de que nos interesen la razon y la emocién (de manera
tan persistente) es prueba de que estamos haciendo una accion vital de la
gue hemos sacado provecho: un mejor dominio del mundo y unas narra-
ciones de identidad favorables a tal dominio. La neurociencia permite en-
tonces establecer un nuevo exomorfismo, no ya en la emocion, ni en la
razon, sino en el fenémeno de la vida, y un cambio asi de perspectiva nos
permite establecer un continuo de vida-inteligencia en el que nuestras na-
rraciones simbdlicas de identidad tienen sus raices profundamente hundi-
das.

1.2 Perspectivas evolucionistas.

Desde el rechazo que Wundt hiciera de la innere Wahrnehmung, la per-
cepcidn interna filosofica tradicional como método de la psicologia, a fa-
vor de la experimentelle Selbstbeobachtung®®, o autoobservacion experi-
mental, hasta los mapas neurogquimicos del cerebro que podemos trazar en
la actualidad, han pasado apenas ciento treinta afios, pero en este tiempo
hemos asistido no sélo al nacimiento de la ciencia genética, que ha cam-
biado por completo la vision que teniamos de la fisiologia, sino a una revo-
lucién cientifica general, en el sentido kuhniano, en la que hemos cambia-
do la comprensién general que teniamos de las ciencias de la vida. La teo-
ria del organismo animal como un sistema dinamico de proteinas®®® que
surge a partir de un entorno fisico-quimico especifico, y con el que esta en
continua interaccion, ha permitido elaborar modelos tedricos en los que la
vida humana se encuentra plenamente integrada en el proceso general bio-

*®81hid. p.p.18 y s.5.

%9 Seqin el estado corriente de la investigacion, el cuerpo humano tiene unos 10* tipos de
proteinas diferentes y un total de 1022 proteinas. Las proteinas son precisas maquinas
moleculares que pueden detectar unir y transportar y modificar otras moléculas. El cuerpo
humano esta compuesto por un 70% agua y 4 macromoléculas: 18% proteinas, 5% lipidos,
2% hidratos, 1,5% acidos nucleicos, 3,5% de otras sustancias. Véase Muller-Esterl, Werner.
Bioquimica. Ed. Reverte. Barcelona 2008. p.p 77-103.
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I6gico del planeta, sin necesidad de apelar a hip6tesis sobrenaturales. Este
nuevo mito ha introducido méas precisién y coherencia con el resto del
conocimiento cientifico, y en el plano neurolégico ha permitido el primer
modelo integrado de la actividad cerebral dentro del sistema conjunto del
organismo Yy el medio, modelo que es proyectable sobre los viejos términos
de la psicologia introspectiva.

Con esto, no quiero decir que una descripcion del hombre a partir de
procesos de proteinas y macromoléculas baste para caracterizarnos: nunca
podria inferir de las meras interacciones bioquimicas, por ejemplo, una
obra de orquesta, o la idea de la democracia, ni en general, ninguna repre-
sentacion simbolica humana. De hecho, las proteinas y las macromoléculas
son invitados tardios, recién llegados, como tantos otros conceptos de la
ciencia contemporanea, a la fiesta humana del conocimiento. Los concep-
tos cientificos tienen sentido en estructuras de conocimiento analogas a las
de los mitos tradicionales, y lo tienen en la medida que las teorias a las que
pertenecen sean integrables en alguna estructura cuyas determinaciones
econdmicas y primitivas sean operativas en una comunidad humana hist6-
rica, es decir, que haya una comunidad que vive conforme a los saberes
gue se explicitan en dichas teorias. La idea de un reduccionismo cientifico,
es un resto metafisico de la Characteristica Universalis leibniziana, con-
cepto que se esgrime ahora con connotaciones de lucha sacerdotal de poder
en la escolastica académica, pero carece de sentido pragmatico, pues no lo
tiene sumar estrellas con constituciones democraticas, ni hormigas con
sinfonias. No obstante, la metateoria tiene sentido como herramienta de
analisis y manipulacién de sistemas simbolicos, asi como para la construc-
cién de marcos de conceptualizacion complejos, si bien tiene que ser capaz
de hacer imagenes metaféricas (no necesariamente isomdrficas) en los
términos intuitivos en los que estan elaboradas las representaciones de las
determinaciones sociales, para evitar las tan repetidas hipostasis.

Las intuiciones en relacion a los procesos bioldgicos generales son rela-
tivamente sencillas y comunes, las experimentamos de manera continua en
forma de salud, enfermedad, placer, dolor, nacer, morir, tener hambre,
suefio, etc. Obviamente, estos conceptos, y los similares, son endomérficos
desde el punto de vista de las ciencias de la vida, son reducibles a otras
representaciones, pero han permitido durante los casi doscientos mil afios
que tiene nuestra especie un autoconocimiento basico. A partir de ellas,
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hemos comprendido el vinculo que tenemos con otros seres vivos, cono-
cimiento del que se ha derivado un Lebenswelt que hace que las intuicio-
nes de la teoria evolutiva, por ejemplo, sean méas préximas e inteligibles
que aquellas otras que corresponden a saberes mas alejados de nuestra
experiencia cotidiana, por ejemplo, las de la fisica cuantica. Los problemas
epistemoldgicos han surgido cuando hemos abandonado las representacio-
nes intuitivas de nuestras teorias, cuando, de hecho, hemos negado la in-
tuicién a favor de construcciones simbdlicas que no se corresponden con la
experiencia, diciendo que morir es nacer, nacer es morir, los suefios son
mas reales que la realidad, la realidad es un suefio, y otras inversiones de
valores a las que nos tiene acostumbrada la fantasia de los mitos metafisi-
cos. Las intuiciones béasicas del Lebenswelt han sido traducidas a tales
mitos, y la dificultad de las ciencias de la vida con la que hoy nos encon-
tramos, no menos que en el siglo XIX, es la de conseguir desmontar siste-
mas miticos de diversa indole que cargan el pensamiento de prejuicios, ya
sean sobrenaturales, como dioses y planes divinos que van mas alla de la
vida, o naturales, como las que nos llevan a afirmaciones inconscientemen-
te metafisicas del tipo la complejidad es (0 no es) la meta de la evolu-
ci6n®”, hipostasiando un concepto epistemoldgico como el de complejidad
mas alla de su capacidad delimitadora de la experiencia, sin duda, una
herramienta valiosa.

La mitologizacion llevada a cabo por la ciencia moderna ha ontologiza-
do un amplio catalogo de sus herramientas y objetos de estudio, desde las
particulas elementales hasta las ciencias humanas y las artes, pasando por
moléculas, células, y organismos vivos con comportamiento inteligente.
Cada uno de estos sistemas de objetos guarda una relacion generativa con
respecto a un conjunto mas simple, que determina sus condiciones de po-
sibilidad, como ocurre, por ejemplo, en la relacion que los sistemas con-
ceptuales de la antropologia guarda con los organismos fisiolégicos que
tienen cerebros corticales, y de estos organismos con respecto a las células,
y de estas con respecto a las moléculas, luego los &tomos, particulas, cuer-
das, etc. Esta cadena de condicionamientos estd implicita en la teoria de la
evolucion, si bien va mas alla de ella. Desde un punto de vista kantiano,

370 Asuntos discutidos en The Oxford Book of Rationality. Alfred R. Mele and Piers Rawl-
ing, Editors. Oxford University Press. New York. 2004. p.434.
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diriamos que es una exigencia de nuestra razon: necesitamos cadenas de
vinculos entre los fendmenos, de hecho, tales cadenas son indisociables de
lo que llamamos la experiencia del mundo. Los dominios de estos objetos
conceptuales estan vinculados contiguamente, y se condicionan de esa
manera. Si, por ejemplo, llamamos dominio uno al integrado por objetos y
relaciones moleculares y dos al de objetos y relaciones celulares, las rela-
ciones R; del dominio uno entre los objetos Oy, condicionan la composi-
cion de objetos y relaciones en el dominio dos, sin embargo, ademas de un
conjunto de relaciones R,, que siguen condicionadas por Ry, hay otro con-
junto R’,, al que llamamos conjunto de relaciones emergentes que no son
inferibles directamente ni de las relaciones ni de los objetos del dominio
uno. Asi por ejemplo, de las propiedades de las proteinas no podemos infe-
rir un proceso de meiosis®’*. Cada dominio D,, goza entonces de un grado
de independencia con respecto a los condicionamientos de D, y a la vez,
es capaz de condicionarlo mientras no contradiga las Ry, como es el caso
de las moléculas que forman una célula, cuyo movimiento estd condicio-
nado a los procesos celulares mientras estos no contradigan los molecula-
res. A otro nivel, los dominios psicolédgico y antropolégico, por ejemplo,
guardan relaciones andlogas: la organizacion social de los primates depen-
de de un conjunto de factores neuropsicolégicos que no condicionan la
construccién de un sistema politico democratico y multipartidista, si bien,
si condicionan que haya alguna forma de organizacion social.

La comprension de las emociones desde un punto de vista evolutivo pa-
sa por el desarrollo de un modelo tedrico neuroldgico y su posterior inter-
pretacion filoséfica. Como modelo evolutivo del cerebro voy a adoptar la
teoria de la seleccion de grupos neurales, iniciada por Gerald Edelman y
continuada por Giulio Tononi®’?, también llamada darwinismo neural,
modelo al que incorporaré las tesis Gltimas de la neurociencia afectiva y la
neurociencia social, tal y como han sido desarrolladas experimentalmente

371 |_a meiosis es un tipo de divisién celular que ocurre durante la produccion de gametos
(células reproductivas masculinas o femeninas), en el que se dan dos sucesivas divisiones
nucleares del que salen células que son genéticamente diferentes que la célula que las pro-
dujo.

72 E| primer libro de Edelman en el que se expone la teorfa es de 1978, y luego fue desarro-
llada en la siguiente década The Mindful Brain. Neural Darwinism, The Theory of Neuronal
Group Selection.
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por Jak Panksepp y otros. Se trata de un modelo mixto que permite reco-
rrer los procesos neurales desde sus formaciones mas béasicas en organis-
mos simples hasta las emociones de los grandes mamiferos y el ser hu-
mano.

De manera esquematica®”®, podemos decir que la teoria del darwinismo
neural propone un sistema dindmico formado por dos conjuntos de estruc-
turas, una topobioldgica cuyos elementos son neuronas, Yy otra biofisica, el
entorno natural vital, que transforma la estructura primera mediante proce-
sos de reforzamiento o disolucion de las relaciones de dicha estructura, lo
que sera hecho conforme a la mayor o menor actividad de las relaciones
topobioldgicas con respecto a las biofisicas. La teoria propone un detallado
mecanismo de la formacion de grupos neurales en el cerebro que estable-
cen diversos morfismos en relacion al mundo, categorizandolo en un pro-
ceso doble e interactivo de seleccion sobre variacion. El proceso de selec-
cion se da tanto en el desarrollo embrionario como en el postnatal, y en él,
las neuronas adyacentes se conectan en colectivos de tamafio variable for-
mando grupos neurales®”. Por su parte, el proceso de variacion se produce
por alteraciones de la fuerza de conexidn sinaptica durante la actividad del
animal, reforzandose las que han mostrado comportamiento adaptativo en
relacion al entorno y debilitandose las que no lo hicieron®”. La teoria ofre-
ce un modelo del desarrollo cerebral en términos de procesos bioquimicos
recursivos sujetos a reforzamientos basados en frecuencias estadisticas.
Segun el modelo, la neuroanatomia es el resultado de procesos de agrupa-
cion neuronal en los que se determinan los sistemas cerebrales que hoy
conocemos. Tales sistemas se han formado evolutivamente en numerosos
procesos senso-motores del organismo, a los que Edelman ha llamado
mapeos globales. Un mapeo global crea un ciclo dindmico y abierto que
asegura la correccion continuada de la conducta y del estado homeostatico
del organismo para hacer frente a la situacion vital cambiante. No funciona
como un programa de ordenador, obviamente: los cambios ocurren dentro
de un sistema que selecciona de manera continuada a partir de inputs cam-

373 para mas detalles, véase el Apéndice C.
374 Cf. Edelman. Neural Darwinism: Selection and Reentrant Signaling in Higher Brain
Function. Neuron, Vol. 10. p. 115.February. Cell Press. 1993.
375 H
Ibid.
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biantes®”®. Es de naturaleza probabilistica, pues el input del sistema no
puede ser nunca igual, salvo en situaciones de experimentos cientificos,
pero se produce un reforzamiento de los estados ya ocurridos. Los mapeos
globales, en cuanto que resultados de la evolucion de agregados de dife-
rentes mapeos mas simples, tienen una triple dimension filogenética, onto-
genética y epigenética, y a este Gltimo nivel se producen procesos de cate-
gorizacién perceptual, estructuras de grupos neuronales y relaciones entre
ellos que han producido comportamientos vitales homeostaticamente exi-
tosos. Las categorizaciones no s6lo se dan en los procesos con mapeos
perceptivos, con relaciones exomorficas, sino que pueden ser el resultado
de mapeos endomorficos, en los que los objetos son directamente otros
mapeos, 0 las mismas categorias perceptivas, un tipo de mapeo de segundo
orden al que Edelman llama conceptual®”’. Segin esto, podriamos definir
la nocion de concepto en términos neuroldgicos evolutivos, generalizando
las nociones de relacion endomorfica y exomorfica que hemos introducido,
diciendo que un concepto es una relacion endomérfica entre grupos neuro-
nales del cerebro que toma como argumentos procesos de categorizacion
endomorficos o exomdrficos. Analogamente, la percepcion seria una rela-
cion exomorfica de una poblacion neural con el medio biofisico. Puede
haber, entonces, procesos de categorizacion conceptual que tomen como
argumento distintas categorizaciones perceptuales previas, y en este senti-
do tendrian un referente exomorfico, mientras que otras categorizaciones
conceptuales pueden tomar como argumento otros conceptos, en procesos
gue podriamos caracterizar como de abstraccion endomorfica creciente.

378 De hecho, la arquitectura funcional neurolégica no se asemeja a la de ninguna maquina
que tengamos en el presente. La arquitectura neuroldgica es distinta a la computacional en
tres aspectos fundamentales. En primer lugar, la definicién borrosa de la arquitectura: los
grupos neuronales, asi como en general las conexiones anatémicas, no estan simultanea-
mente presentes en un momento dado, y los territorios de las poblaciones neurales son
también borrosos, es mas, las poblaciones neurales mueren o se transforman, mientras que
no hemos construido ninguna arquitectura de ordenador semejante a esto. En segundo
lugar, las conexiones neuronales no son sélo eléctricas, sino bioquimicas: las células tienen
una estructura autoregulativa determinada por genes, cuyo orden de complejidad es distinto
al del dominio meramente fisico. Por Gltimo, no tenemos arquitecturas computacionales que
manejen conexiones de potencia quince.

877 Cf. Edelman. Op. Cit. p.115.
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Tanto la categorizacion conceptual como la perceptual siguen criterios
evolutivos en la regulacion de la homeostasis del organismo: se categoriza
lo que es relevante para la supervivencia. En este esquema, la memoria
equivale a la recategorizacion, la seleccion exitosa, a un proceso, y no a
una representacion simbdlica. Hay que diferenciar entre la formacion de
memorias en un una poblacion neural, y el cardcter simbdélico linglistico
de la memoria explicita: no hay un mensaje precodificado en la sefial, ni
estructuras capaces del almacenamiento preciso de un cédigo, ni un juez en
la naturaleza que suministre decisiones sobre patrones alternativos, ni un
homunculo en el cerebro que lea el mensaje®™. La distincion es pertinente,
pues si confundimos un sistema neuroldgico con un sistema comunicativo
acabaremos por atribuir propiedades emergentes del Gltimo al primero, sin
embargo, si podemos observar procesos que podriamos llamar protosimbo-
lizaciones en los niveles mas basicos de los procesos biolégicos percepti-
vos. Obviamente, si por signo entendemos una representacion sustitutiva
de otra, no encontraremos signos a nivel bioguimico, sino procesos mole-
culares referenciales. No obstante, el caracter recursivo de los mapeos
neurales de categorizacion conceptual, supone que los mapeos perceptua-
les sean tomados como argumentos de los conceptuales, y un grado de
operatividad de la categoria conceptual sobre la perceptual analogo al de
una operacion simbolica. La categoria conceptual tiene que ser capaz de
vincular una categoria perceptual a otra que en principio no parece relacio-
nada incluso en ausencia del estimulo que produjo tales categorizacio-
nes*”®, de la misma manera que un signo establece una relacién con lo
simbolizado en ausencia de los estimulos especificos que vinculan al suje-
to con los contenidos simbdlicos.

En el modelo del darwinismo neural, la conciencia surge como un pro-
ceso mas en las configuraciones evolutivas de la arquitectura funcional.
Las categorizaciones conceptuales, valoradas a partir de los protocolos del
sistema limbico, es decir, las memorias conceptuales que tuvieron éxito
evolutivo en relacion a las funciones fisioldgicas realizadas por el sistema
limbico, son puestas en contacto con mapeos de reentrada corrientes, con

378 5. M. Edelman and Giulio Tononi, Consciousness: How Matter Becomes Imagination.
Penguin Books. London. 2001.p. 94.

879 Cf. Edelman. Bright Air, Brilliant Fire: On the Matter of the Mind. Basic Books. New
York. 1992. p. p.108-1009.
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las categorizaciones perceptuales presentes, con lo que la coherencia del
escenario presente (ubicaciones espacio-temporales y sus objetos y rela-
ciones) es puesta en contraste con las de escenarios pasados. A este con-
traste de las valoraciones memorizadas de categorizaciones conceptuales y
perceptuales con la categorizacion perceptual del presente, en multiples
procesos de reentrada, lo llama Edelman conciencia primaria®°. Los sis-
temas neurales vinculados al concepto de conciencia primaria surgieron
evolutivamente como resultado de su habilidad para integrar y coordinar
un alto nimero de inputs sensores y outputs motores que ocurrian a simul-
taneo. Condicion necesaria, aunque no suficiente, para este tipo de con-
ciencia es la actividad cortical, si bien tiene que ir acompafiada de sistemas
de valoracion memoristica bioguimicamente estables, por lo que podria-
mos decir que es una forma de conciencia que tiene entre 300 y 250 millo-
nes de afios de antigiiedad®". Formas mas evolucionadas de conciencia son
paralelas a desarrollos morfoldgicos posteriores del cerebro mamifero vin-
culados a la capacidad de simbolizacién y al lenguaje.

El modelo del darwinismo neural proporciona una descripcion morfo-
sintactica del cerebro, expresada en términos fisioldgicos, a partir de una
dindmica de interaccion entre el organismo vivo y el medio ambiente, que
es consistente con los modelos estandarizados que ofrece la neurociencia
para el funcionamiento del sistema nervioso en lo que se refiere a morfo-
logia y desarrollo®®. El postulado de la seleccién somética, la valoracion

%0 En términos de arquitectura fisioldgica, el tallo cerebral, el hipotalamo y los centros
nerviosos auténomos reciben informacién sobre el estado interno del organismo y la rela-
cionan con la que en el hipocampo, la amigdala y el septum se recibe desde el cortex senso-
rial, y esta sintesis es relacionada con las valoraciones de estados anteriores del sistema que
han sido almacenadas en el cortex frontal, parietal y temporal. Véase Edelman, Bright Air,
Brilliant Fire. Ed. Cit. p.p.117-123.

%1 por sistemas de valoracién memoristica bioguimicamente estables, Edelman entiende
aquellos que no dependan restrictivamente de condiciones ambientales, como en el caso de
la temperatura en los reptiles, que permitiria la categorizacién s6lo bajo ciertas condiciones.
El intervalo temporal, es el que viene dado por dos diferentes propuestas: Edelman, 300
millones de afios (Bright Air, Brilliant Fire. Ed. Cit. p.p.123), mientras que Panksepp, que
identifica la conciencia primaria con la conciencia afectiva, rebaja la cifra a la frontera de
los 250 millones de afios. (Panksepp. Affective Neuroscience. Ed. Cit. p.35.)

%82 \séase por ejemplo un libro de texto universitario muy difundido como el de Gazzaniga,
Michael S.