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La transmision del patrimonio

n su Introduction a la mediologie (1999) el periodista, profesor de filosofia e investi-

gador francés Régis Debray (1941- ) afirma que cuando se habla de patrimonio’, el

concepto de transmision va mas alla del de comunicacion, puesto que la transmision
es el transporte de informacién a lo largo del tiempo e involucra a la memoria colectiva?,
mientras que la comunicacion o transporte de informacion en el espacio sélo se refiere a
la circulacion de mensajes en un momento dado. La transmision del patrimonio es, por tan-
to, un largo proceso®. Asi pues, al enfrentarnos al mito como fenémeno histérico sera mucho
mas ventajoso estudiarlo desde la perspectiva de su transmision que desde la de su co-
municacion.

Mito

Antes de entrar de lleno a analizar la transmision de los mitos, es conveniente que nos de-
tengamos a estudiar como se ha definido el mito en nuestra cultura occidental. Ya en la
Antigiiedad clasica®, y durante muchos siglos, el mito se consideré como un relato que los
hechos no apoyan, y muchas veces fue relegado a la categoria de “cuentos de viejas”. Pero
el hombre culto nunca llegd a sentirse cémodo con esta concepcién, y por ello ided otras
formas de entender este fendmeno que, al igual que la lengua, se remonta al amanecer de
las culturas, mucho antes de la llegada de la escritura. EL mito fue entonces concebido
como un relato alegérico, como una ciencia rudimentaria, como un producto de la fantasia
artistica, como una distorsion de la historia, como una enfermedad de la lengua, como una
creacion animista, como una degeneracion del pensamiento religioso, como una proyeccion
de fenémenos astrales, como una explicacion del rito, como un recuerdo de un parricidio
primordial, o como un producto del inconsciente colectivo. Todas estas interpretaciones
sirvieron para que el mito no desapareciera con el correr de los siglos del imaginario co-
lectivo de las comunidades eruditas. De este modo, los mitos no sélo fueron transmitidos
por los depositarios de las tradiciones folkldricas y por los creadores y vulgarizadores de
la cultura popular, sino también por los agentes eruditos de la cultura occidental. Ya que
las definiciones que se han formulado sobre este fendmeno cultural han sido innumerables,
para poder abarcarlas serd preciso agruparlas en unas pocas categorias principales, se-

" La UNESCO ha usado algunos casos, los individuos “imaginario colectivo” se usa mas
indistintamente patrimonio reconocen como parte de su para referirse al pensamiento
intangible o inmaterial, para patrimonio cultural”; es dentro de mitico.

significar “los usos, este concepto donde debemos % R. Debray 2001, p. 32.
representaciones y expresiones, colocar los mitos. Cfr. UNESCO “ Antes, en la época primitiva, la
asi como el conocimiento y las (2004). palabra mythos significaba
habilidades necesarios asociados 2 La "memoria colectiva” se suele palabra, discurso o relato.

que las comunidades, gruposy, en relacionar con la historiay el
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leccionando de la gran cantidad de estudios los que mejor nos sirvan para comprender las
diversas orientaciones:

Un grupo lo forman las definiciones que lo ven desde el punto de vista de una explicacién
de lo natural, y lo presentan como los primeros balbuceos del pensamiento cientifico. EL
famoso escritor escocés James George Frazer (1854-1941), que escribié entre 1890y 1915
su famoso libro The Golden Bough: A Study in Comparative Religion, obra que colecciona
mitos, leyendas, ritosy tables de los pueblos antiguos y de los primitivos contemporaneos,
veia los mitos como intentos precientificos de explicar el mundo natural. La mitéloga ale-
mana radicada en Estados Unidos Edith Hamilton (1867-1963), autora de Mythology (1942),
otro libro que hoy dia se sigue editando, afirmaba que en la época en que publicaba el libro,
los mitos se consideraban una ciencia primitiva, el resultado de los intentos del hombre
por explicar lo que veia a su alrededor. Sefalaba, sin embargo, que hay muchos mitos que
no explican nada, y aunque los consideraba puro entretenimiento, veia en ellos un fuerte
componente religioso. En tiempos mas cercanos, el profesor de la Universidad de Sheffield
John William Rogerson (1935- ) también cree que la mitologia es una especie de ciencia
incipiente, codificacion simbélica de la historia y relato que expresa valores e ideales’. El
debate sobre la oposicion entre pensamiento mitico y pensamiento racionalyy cientifico per-
tenece a este &mbito; algunos estudiosos han concebido el mito como una creacion irra-
cional y por tanto opuesta a la razén y a la ciencia, otros, en cambio, ven continuidad en
estas tres modalidades de pensamiento.

En otro grupo de definiciones, mas numeroso, se considera el mito desde el punto de vista
de lo social, y se presenta como una forma de justificar los paradigmas y estructuras de
las comunidades humanas; estas definiciones suelen encontrar una relacién entre el mito
y el rito. La escuela de los Cambridge Ritualists, que se desarrollé durante la Ultima década
del siglo xix y las dos primeras del siglo xx, estudiaba esta relacién; para ellos el mito era
la explicacion del rito. Asi, por ejemplo, la historiadora del arte clasico Jane Ellen Harrison
(1850-1928) opinaba que el mito procede del rito: la gente crea mitos para justificar los ritos
con que representan sus creencias. En su Antologia de leyendas el filélogo soriano Vicente
Garcia de Diego (1926-1978) afirma que “para algunos etnélogos, el mito es una creencia
ritual del mundo sobrenatural; de tal modo que, si no va la creencia acompanada de un rito,
la creencia es una leyenda”‘. Sin embargo, el fildlogo e historiador de las religiones Georges
Dumézil (1898-1986), sefalaba en un articulo suyo titulado “Le mythe et U'histoire” que a
menudo el mito se desprende del rito y lleva una vida independiente; el resultado de esta
transformacion es el cuento’. Para el antropélogo polaco Bronislaw Malinowski (1884-1942)
y el antropdlogo social britanico Alfred Reginald Radcliffe-Brown (1881-1953), que fueron
los representantes mas significativos de la escuela funcionalista, el mitoy el rito se integran
junto con otros aspectos culturales para justificary servir de apoyo a las relaciones sociales
entre los miembros de las comunidades.

° J. Rogerson, 1974, pp. 274-278. un pasado remoto, en otro mundo 7 También el investigador judio
®V. Garcia de Diego 1958, pp. |, 7. o en el mundo anterior (in illo Theodor Herzl Gaster (1906-1992)
Elantropédlogo y africanista tempore), mientras que las afirmaba que cuando el rito
estadounidense, William Russel leyendas pertenecen al pasado desaparece, el mito puede
Bascom (1912-1981) distinguid el histérico; en los mitos los continuar su vida adoptando una
mito de la leyenda por la actitud personajes pueden ser dioses o forma literaria, pero al hacerlo
que el narrador mantiene hacia el animales, mientras que en las sufre reelaboraciones y

material que presenta: los mitos leyendas los protagonistas son, modificaciones. Cfr. L. Duch, 1998,
se tienen por sagrados, las por lo general, seres humanos. pp. 187-188.

leyendas, no; los mitos ocurren en Cfr. W. Bascom 1965.
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El catedréatico de historia de las religiones de la Universidad de la Sapienza en Roma, Angelo
Brelich (1913-1977), autor de Gli eroi greci (1958), intenta mostrar el complejo de asocia-
ciones que se dan tanto en el mito como en el rito y que tienen que ver con temas como la
muerte, el combate, las competiciones atléticas, las profecias, las curaciones, los misterios,
los oraculos, la fundacion de clanes y de ciudades y los ritos de iniciacion®. Pero lo més in-
teresante del pensamiento de Brelich es su acercamiento de tipo folkloristico al estudio de
los mitos: mantenia la importancia del estudio de las diversas variantes del mito dentro de
la tradicion, asi como la de los otros mitos que existen en la misma cultura; para él, el ana-
lisis de un mito aislado no revela su propio significado de un modo completo; es preciso,
pues, tener en cuenta el contexto de la tradicién. En cuanto a la cuestion de la precedencia
del mito o del rito, Brelich senalaba que ningin mito griego ha llegado hasta nosotros en
su contexto ritual; sdlo los conocemos en su forma literaria. En un momento dado, el mito
se separo del ritoy comenzd a tener su propia vida; quiza por eso opinaba que la naturaleza
del mito es existir como narracién y que fuera de ella no tiene existencia independiente’.
Por su parte, el fenomendlogo de la Sorbona, Paul Ricoeur (1913-2005) opina que las fun-
ciones mas importantes que posee el mito hoy dia son las de fundamentar y legitimar las
acciones rituales del hombre actual; para él, el mito auténtico no explica nada, su funcién
no es otra que la de revelar al hombre sus lazos con lo sagrado'’.

Algunas definiciones enfocan el mito desde el punto de vista de lo psicolégicoy lo muestran
como una representacion simbdlica. La visién del neurélogo austriaco Sigmund Freud (1856-
1939), fundador de la teoria moderna del psicoandlisis, era que los mitos son comparables
alos suefiosy que emergen del subconsciente. Freud encontro la informacion sobre su sig-
nificado no en el individuo, que no puede informar sobre lo que pasa en su subconsciente,
sino en el folklore:

“Derivamos nuestro conocimiento de fuentes muy diversas: de los cuentos ma-
ravillosos y los mitos, de los chistes y ocurrencias, del folklore, es decir, de lo
que sabemos sobre usosy costumbres, dichos y canciones de diferentes pueblos,
y del uso coloquial y poético de la lengua. En cualquier parte de estos campos
ocurre el mismo simbolismo, y en muchos de ellos podemos llegar a compren-
derlo sin que se nos haya ensenado nada sobre ellos. Si consideramos estas di-
versas fuentes individualmente, encontraremos un gran nimero de paralelos
al simbolismo de los suenos, lo que nos convence de lo correcto de nuestras in-
terpretaciones”'".

El psicélogo suizo Carl Gustav Jung (1875-1961) afirmaba que los mitos eran productos
delinconsciente colectivo, que es el patrimonio psiquico que conserva el conocimiento con
el que nacemos. Este inconsciente contiene los arquetipos, imagenes primordiales y ten-
dencias a experimentar cosas de cierta manera. Gracias al inconsciente colectivo compar-
timos experiencias e imagenes similares en suenos, fantasias, mitos y cuentos. Los sim-
bolos que reconocemos inmediatamente no son sino la conjuncién de la realidad interior
inconsciente con la exterior'’. Para Jung, los mitos preceden a cualquier tipo de cultura,
aunque su expresion verbal se adecua a cada comunidad humana. Los arquetipos aparecen

8 Cfr. A. Hiltebeitel 1990, pp. 32-33. 10Cfr. L. Duch 1998, p. 0.
7 Cfr. L. Duch 1998, pp. 171-172y 'S, Freud 1999, p. 188.
191. 12 Cfr. 1. Hassan 1952, p. 209.
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no sélo en los mitos y en los cuentos, sino también en los suefios y en los productos de la
fantasia; todos ellos se forman en el inconsciente colectivo.

El poeta y profesor de critica literaria John Frederick Nims (1913-1999] concibe el mito
como el producto del pensamiento simbolizador del ser humano'®. No es necesariamente
un inconsciente, sino lo que hoy llamamos el imaginario colectivo lo que constantemente
crea, recreay transmite los mitos.

Estos tres puntos de vista no son excluyentes, asi, por ejemplo, para el mitélogo estadouni-
dense Joseph Campbell (1904-1987), los mitos no sélo explican el origen del cosmos y validan
las cuestiones sociales, sino que también se dirigen a lo mas profundo de la psiquis humana.
Campbell afirmaba que los mitos sirven para dirigir las energias psiquicas, aunque para él,
el mito es mas una obra de arte que una proposicion cientifica. Por su parte, el profesor de
lenguas clasicas de la Universidad de Arizona, Norman Austin, en su libro Meaning and Being
in Myth (2002) afirma que el mito proporciona una explicacion a todo, ya sean las leyes natu-
rales, las estructuras sociales, la ética o la dindmica de la psiquis individual, pues cada mito
presupone una cosmologia y contiene un sistema tedrico completo'.

Finalmente, cabe sefalar que el mito se ha empezado a estudiar en si mismo, como historia
sagraday como modelo de proceso ldgico, ya sea haciendo hincapié en sus valores religiosos
o ya poniendo de relieve las estructuras de su pensamiento.

Elantropélogoy sociélogo francés Claude Lévi-Strauss (1908-1990) afirmaba que en el mito
se encuentran los componentes nucleares de la conciencia cultural, que reflejan el pensa-
miento de la sociedad y que a la vez contribuyen a darle forma'®. Consideraba que el mito
es un tipo de lenguaje, que su forma de expresion mas importante es la verbal, y que posee
las mismas estructuras que Saussure habia descrito para la lengua. De hecho, podia tratar
al mito como la estructura invariante (lengua), y a los textos concretos como sus variantes
(habla). Claude Lévi-Strauss nos ofrecié un acercamiento estructural al mito por medio
del cual intentaba descubrir la légica que subyace en él, buscando los patrones basicos
del pensamiento humano.

Quiza una de las personalidades mas conspicuas en esta orientacién es el investigador ru-
mano Mircea Eliade (1907-1986), quien afirmaba que el mito es un modelo para las socie-
dades, pues se manifiesta como una historia sagrada que narra un acontecimiento que ocu-
rri6 en el tiempo primordial de los origenes; el mito es siempre un relato de una creacién,
cuenta como algo llegé a ser. Esta historia se considera verdadera, pues narra realidades,
y sagrada, porque estas realidades son producto de seres sobrenaturales. El mito es, ade-
mas, un paradigma: el hombre, al conocer este relato, sabe el origen de algo y, por tanto,
sabe también cémo crearlo o manipularlo. EL mito es también un conocimiento que se ad-
quiere de forma ritual, ya sea por medio del relato ceremonial o directamente por medio
de un rito, del que es modelo y justificacion. Es algo que se vive, y con él se viven también
los acontecimientos que se recuerdan o se actéan. También para Lauri Honko (1932-2002),
profesor de las universidades de Helsinkiy Turku, todos los mitos explican los origenes'y
proporcionan, ademas, los contenidos de los ritos, que representan su contexto mas natural,

8 J.Nims 1974, p. 42. 'S Addemas, mientras que Propp sintagmaticas, Lévi-Strauss
N. Austin 2002, p. 2. estudiaba las relaciones estudiaba los paradigmas.
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pero su funcién primordial es la de servir de paradigma al ser humano'®. Siguiendo una
linea de pensamiento parecida, el profesor de griego de la Universidad de Cambridge
Geoffrey S. Kirk afirmaba que

“los mitos no sélo son importantes por la funciéon que han desempefado en las
sociedades primitivas, analfabetas, tribales o rurales ni por la forma en que los
antiguos mitos griegos han echado raices en la cultura de las naciones occi-
dentales, sino también por la insistencia con que el hombre busca formas de
pensamiento, de expresiony de comunicacion casi misticas en una edad supues-
tamente cientifica”"’.

Tradiciones vivas y muertas

Hoy dia, en plena globalizacidn, tenemos a nuestra disposicion un vasto repertorio de mitos
que, atendiendo a su caracter de mentifactos'®, podemos dividir en dos grandes grupos,
unos forman tradicion viva, reconocible por su caracter folkldrico y porque se guardan en
la memoria humana, y otros constituyen una tradicion muerta, perteneciente a una cultura
erudita que guarda el saber en bibliotecas y museos. Ambas tradiciones se transmiten,
aunque por vias diferentes. Asi nos lo explica el mitélogo francés Jean-Pierre Vernant (1914-

):

“ELl mito sélo permanecera vivo si sigue siendo contado, de generacion en ge-
neracion, en el transcurso de la existencia cotidiana. En caso contrario, relegado
al fondo de las bibliotecas, fijado en forma de textos, se convierte en referencia
erudita para una élite de lectores especialistas en mitologias™"’.

Nos encontramos, pues, ante la dicotomia oratura-literatura’’ que tanto interesa a los fol-
klorélogos. La transmisién de mitos por via erudita se ha hecho principalmente a través de
libros; cada autor deja plasmada una version que permanecera mientras el soporte perdure.
No obstante, es preciso recordar también que esta tradicion se conserva en variantes. A
esta sazon nos dice Vernant que:

“mientras una tradicion legendaria oral permanece viva, es decir, influye en la
manera de pensar de un grupoy en sus costumbres, esa tradicion cambia: el re-
lato permanece parcialmente abierto a la innovacion. Cuando el mitdlogo anti-
cuario la encuentra en sus postrimerias, ya fosilizada en textos literarios o doc-
tos, como en el caso griego, cada leyenda exige de él, si quiere descrifrarla
correctamente, que su investigacion se amplie paso a paso: de una de esas ver-
siones a todas las demas, por infimas que sean, sobre el mismo tema, después
a otros relatos miticos préximos o lejanos, e incluso a otros textos pertenecientes

16 Cfr. L. Duch 1998, pp. 57-59.
7°6. Kirk 1970, p. 2.

'8 En la semiética de la cultura, se
consideran mentifactos o
construcciones mentales
abstractas las estructuras de
creencias, los motivos, las tramas
y los simbolos que constituyen el
patrimonio inmaterial; el
patrimonio material o tangible se
compone de objetos fisicos o
artefactos que el ser humano
construye (herramientas,
utensilios u objetos artisticos); a
estas dos categorias se anaden los

sociofactos, o comportamientos,
ritos y costumbres que la gente
practica para regular sus vidas.
Estos términos fueron acufiados
por el bidlogo britanico Julian
Huxley (1887-1975), profesor de
zoologia de la Universidad de
Londres y hermano del famoso
novelista Aldous Huxley; Julian
mantenia que la evolucién cultural
depende de la tradicion, que se
hace posible cuando la mente y
sus productos se vuelven capaces
de reproducirse y variar.

17 J. Vernant 2000, p. 10.

2 Oratura es un neologismo que se
aplica a los géneros cuya
transmisién es eminentemente
oral. Este término ha tenido
bastante aceptacion entre los
estudiosos del arte oral,
especialmente en los paises no
europeos. Con él se supera la
incongruencia que supone hablar
de “literatura oral” y la
dependencia implicita de un tipo
de expresion respecto al otro. Cfr.
G. Poitevin 2001.

21 J. Vernant 2000, pp. 11-12.
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a sectores distintos de la misma cultura -literarios, cientificos, politicos, filosé-
ficos-y finalmente a narraciones mas o menos similares de civilizaciones ale-
jadas”?".

Tras la alfabetizacion generalizada, en una época en que se superponeny conviven entor-
nos culturales tales como la oralidad, la quirografia, la tipografia, las tecnologias de ima-
gen y sonido y la cibernética, ya no se puede dar como condicidn necesaria y excluyente
de la tradicién folklérica la tradicion oral. Hoy dia, los mitos a menudo se transmiten frag-
mentados en sus motivos y estructuras en una multitud de géneros mas o menos tradi-
cionales que van desde la leyenda urbana o el chiste hasta la infografia o el correo elec-
trénico.

Los estratos culturales de la tradicion occidental

Para estudiar la transmision de los mitos en la tradicién occidental, y puesto que son los
vehiculos ideoldgicos mas importantes de las culturas, serd preciso tener una idea de qué
culturas han participado en la formacion de una tradicion inicialmente centrada en Europa,
pero cada vez mas globalizada. Una perspectiva arqueoldgica por estratos quiza nos sirva
para atisbar esta gran riqueza patrimonial y algo de las diversas culturas que han contri-
buido a formarla.

El primer estrato que debemos considerar es el prehistérico. Hasta la existencia de textos,
la Unica referencia que tenemos de posibles elementos miticos de esta época son los ar-
tefactos: las pinturas, y las figuras esculpidas que nos aporta la arqueologia?’. Otro estrato
estaria compuesto por elementos miticos traidos por los pueblos indoeuropeos, que em-
pezaron a estudiarse sélo a partir del desarrollo de la lingiiistica”. La mitologia grecorro-
mana nos ha llegado convertida en literatura, por un lado, y en tematica de una tradicién
artistica, por otro; para nosotros es la principal tradicion mitoldgica. Nada desdefable es
la aportacion de las antiguas culturas del Oriente Proximo al imaginario colectivo, a saber,
los elementos cientifico-religiosos de los caldeos y babilonios y el folklore biblico de los he-
breos”. Al sustrato judio y helenistico del cristianismo primitivo se sumaron aportaciones
procedentes de las tradiciones celtay germanica, dando lugar al sincretismo religioso cris-
tiano medieval que acabé plasmandose en tradiciones propias®. Es, sin duda, notable el
aporte isldmico, que muchas veces se nos presenta como el canal de transmision de ele-
mentos procedentes de otras culturas —sobre todo de la griega y la indica- pero ya asimi-
lados por la tradicion musulmana. A partir de la época moderna se produce una progresiva
incorporacion a la cultura europea de elementos indoamericanos, africanos y de otras co-
lonias, aportados principalmente por los relatos de viajeros, misioneros y antropélogos?.
Tras la Segunda Guerra Mundial se desarrolla una cultura cada vez mas global en la que
se incorporan al imaginario colectivo occidental elementos angloamericanos gracias a la
poderosa accion de los medios de comunicacion de masas. La Ultima etapa bien puede ser
la que aporta a la cultura global elementos asiaticos, sobre todo los de los paises llamados

22 Para un estudio de la mitologia desde la perspectiva de la 1964. Véase también J. Frazer,
prehistorica en Occidente, véanse mitologia comparada, véase M. 1981.

los dos primeros capitulos de Miiller 1988. Véanse también M. % Véase P. Walter 2003.

P. Lévéque 1997 y también Eliade 1993y la segunda parte de % Sin duda el mejor ejemplo del

J. Campbell 1976a. J. Campbell 1976b. uso de estos elementos en el

% Para un estudio de aspectos de % Para la contribucién de la estudio mitoldgico se encuentra en
la mitologia indoeuropea, véase mitologia babilénica a la cultura J. Frazer 1944.

G. Dumézil 1996. Para comprender occidental véase M. Eliade 1993. 7 Para la incorporacién de

el impacto de la mitologia de la Un buen libro sobre la tradicién elementos de estas mitologias a la

India en el intelectual europeo mitica hebrea es Graves y Patai cultura occidental, véanse, por
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Tigres del Pacifico, de Chinay de Japdn, y que también anade elementos indicos especial-
mente preparados para el consumo occidental, lo que se conoce como New Age”.

La transmision de los diversos mitos procedentes de estas culturas y la incorporacion de
sus elementos al acervo de Occidente, sobre todo tras laimplantacién de las religiones mo-
noteistas, ocurrid de diversas maneras: convirtiéndose en cuentos maravillosos o leyendas
de santos que alimentan el imaginario colectivo, incorporandose a una pretendida memoria
colectiva como datos histéricos, manteniéndose en la cultura eruditay en las artes plasticas
como alegorias, simbolos y emblemas, o sobreviviendo como elementos que han formado
parte de una tradicion mas o menos aceptada como cientifica segun las épocas.

El despertar de la mitologia menor

El hecho de que los cuentos maravillosos se hubieran diseminado por gran parte del Viejo
Mundoy la gran antigiiedad que muchos de ellos mostraban llevaron a Jacob Grimm (1785-
1863) a proponer la hipétesis de que la difusién habia comenzado en un remoto pasado, y
que los cuentos eran reliquias de una mitologia comun a todos los pueblos indoeuropeos.
Para él, el cuento es “el ultimo maravilloso resto del antiguo mito originario que circula por
toda Europa; el eco de la antigua religion llevada fuera de la patria primitiva”®. En su afan
de buscar esa edad perdida que representaba un modo de vida auténticamente aleman,
reconstruyo la mitologia teutdnica basadndose en los datos suministrados por las leyendas
y cuentos populares que junto con su hermano habia recogido de la tradicién oral. En Deuts-
che Mythologie (1835) usé la poesia, los cuentos, los ritos y las creencias de los campesinos
alemanes de su tiempo para proponer la teoria del origen ario de los cuentos, teoria que
le permitia reconstruir la religion precristiana del pueblo germanico. Asi comenzé a estu-
diarse la mitologia menor, estudios que, de una manera u otra, no se han dejado de culti-
var?’. Los hermanos Grimm consideraban que el informante ideal era el que era capaz de
repetir sus relatos sin variar ninglin elemento en cada actuacion.

Elsueco Carl Wilhelm von Sydow (1878-1952] se interesé mas en el estudio de las variantes
y en su adaptacion a los diversos entornos culturales formando lo que él llamaba oicotipos.
En el proceso de difusion del material folkldrico hay que distinguir los que Sydow llamé
depositarios activos, que son los que mantienen y reproducen -o producen- la tradicion,
del resto de la poblacién, los depositarios pasivos, que aunque conozcan algunos materiales
no suelen participar de forma activa en su transmision folklérica; son sélo receptores. El
numero de depositarios activos —profesionales o aficionados- es siempre muy pequeno en
comparacion con los pasivos. Los depositarios activos, que lo son sdlo en un nimero limi-
tado de tradiciones, mantienen una especie de autoridad -o de derecho de autor- sobre su
material, y nadie suele atreverse a contar sus relatos o cantar sus canciones hasta que el
depositario recido. Los depositarios pasivos, o al menos un nimero significativo de ellos,
conocen la tradicién, pero no la transmiten, generalmente porque creen que no tienen la
capacidad necesaria para hacerlo. Sydow recalcé laimportancia de los depositarios pasivos
como controladores de las tradiciones y sus estereotipos y como motivadores de la actua-
cién de los depositarios activos, y descubrié también que los limites entre depositarios ac-
tivos y pasivos varian, ya que, segln las circunstancias, un depositario activo puede con-

ejemplo, J. Campbell 1956y %8 A. Guichot y Sierra 1903, p. 32, 1880). En Espaia sobresalid la

W. O'Flaherty 1988. Para un nota 2. obra del asturiano Constantino
estudio de los clichés ideoldgicos % Otro de los grandes estudiosos Cabal (1877-1967).

que Occidente ha mantenido sobre de la mitologia menor fue el %0 .C. Sydow 1999, pp. 143-145.

las culturas orientales, véase aleman Johann Wilhelm 31 J. Prat Ferrer 2006, pp. 187-188.

E. Said 1978. Emmanuel Mannhardt (1831- 32 H. Delehaye 2000.
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vertirse en pasivo y viceversa. Es el cambio de pasivo a activo el momento en que se pueden
introducir las variantes, debido a una memorizacién defectuosa o a gustos personales™.
Sydow propuso que se estudiara la fidelidad de los depositarios activos y pasivos a las ver-
siones que habian aprendido. Segun su teoria, los cuentos y otras formas folkléricas sélo
se transmiten si pasan de un depositario activo a otro depositario activo. Si el informante
deja de ejercer su papel activo debido a razones culturales o de idioma, el material folklorico
no se llega a transmitir y, por tanto, no sobrevive en la tradicién. De este modo, la trans-
misién folklorica se produce en saltos irregulares tanto en tiempo como en espacio®’.

La transformacion de los dioses

En Les légendes hagiographiques™, el jesuita belga Hippolyte Delehaye (1859-1941) nos
hablaba de las supervivencias paganas que encontré en el culto a los santos. Por su parte,
el folklordlogo francés Pierre Saintyves (1870-1935) sostenia en Les saints successeurs des
dieux que los santos populares son consecuencia de una cristianizacion del culto a las an-
tiguas divinidades, particularmente las de los celtas; consideraba que la veneracion de los
santos era, a su vez, una prolongacion del culto que en tiempos precristianos se habia ren-
dido a los muertos. El historiador y mitélogo Jean Seznec (1905-1983) en La survivance
des dieux antiques defendid la tesis de que los dioses paganos no murieron con la implan-
tacion del cristianismo, sino que sobrevivieron en el pensamiento medieval que, al contrario
de lo que presentan los libros de texto, no supone una ruptura con el mundo antiguo.

Los mitos y dioses paganos se incorporaron, pues, a la cultura que el cristianismo estaba
forjando como santos o como seres fantasticos. Comparense, por ejemplo, el relato de Per-
seoy el de san Jorge. En ambos un caballero solitario se encuentra con una doncella atada
aunaroca que va a ser sacrificada a un dragén marino para salvar a su pueblo. El caballero
consigue que los reyes, sus padres, le concedan un don a cambio de matar al dragén. Perseo
consigue la mano de la princesa, Jorge el bautizo de la poblacidon liberada. Otro caso se
nos presenta en los relatos biogréaficos de Edipo, y los de Judas Iscariote, el papa Gregorio
o san Albano; en ellos se plantea la historia de héroes que cometen parricidios e incestos
de forma involuntaria. Otro ejemplo es la leyenda de san Cristébal, santo que en algunos
lugares aparece representado como cinocéfalo, quiza porque segln algunas leyendas pro-
cedia del mitico pais de los hiperbéreos, aunque segln otras era un gigante cananeo. Los
antiguos dioses también perduraron transformados en diablos en la predicacion de los
evangelizadores, o en gigantes o héroes de los cuentos maravillosos.

El mito como alegoria

Cayo Salustio (86-35 a. C.) en su tratado De diis et mundo analizé los mitos buscando en
ellos una lectura edificante, que se encuentra oculta y que sélo se manifiesta a los iniciados.
Los neoplaténicos también desarrollaron una interpretacion alegérica de los mitos griegos;
Plotino (h. 204-h. 270) usé los mitos como forma de expresion del pensamiento en las Ené-
adas, insistiendo en que la realidad mas alta es inefable. El gramético y pensador neopla-
ténico Macrobio, uno de los Gltimos defensores del pensamiento religioso helenistico (siglo
v}, afirmaba que todos los dioses no son sino manifestaciones de un solo dios solar.

% Exodo 11, 35-36.
% L. Duch 1998, p. 104.
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Desde los inicios de su religidn, los cristianos no dudaron en aprovecharse de la sabiduria
clasica aceptando el peligro de incorporar a su propia cultura los elementos de la religion
que querian desbancar. No podia ser de otro modo; tras su conversion, resultaba imposible
olvidar toda una sofisticada cultura de la que eran herederos, para crear ex nihilo una nueva
basandose solo en un sistema extrano a la herencia helenistica del Imperio, como era el
pensamiento hebreo. Los pensadores cristianos encontraron su justificacion en la propia
Biblia, y citaban el episodio en que los hebreos, al ser liberados de Egipto, se apoderaron
de cuantos objetos valiosos pudieron conseguir de los egipcios™; también ellos acaparaban
cuanto podian del saber clasico; era, al fin y al cabo, el expolio que los vencedores hacen
de los vencidos.

Los primeros escritores cristianos rechazaron el mythos para favorecer el logos; en esto
no hacian otra cosa que continuar la apologética judia®; sin embargo, el mito logré sobrevivir
en el cristianismo. La obra en tres libros titulada Mythologiae, de Fulgencio, gramatico cris-
tiano que vivié hacia el siglo v o el vi, hace una presentacion alegorica de la mitologia clasica;
el libro primero esta dedicado a los dioses olimpicos, y el resto, a diversos mitos. Fulgencio
utiliza la etimologia para apoyarse en sus interpretaciones alegéricas. Un ejemplo de este
tipo de interpretacion es la manzana de la discordia: Paris debe elegir entre la vida activa,
la contemplativa y la amorosa.

Aunque la posicion de los pensadores cristianos respecto a la interpretacion alegérica fue
ambivalente, la importancia de los mitos en el arte, la literatura y la cultura clasica en ge-
neral hacia que no se pudiera concebir una persona culta que no manejara todo este ma-
terial; asi pues, la educacion en el cristianismo siguié basandose en los clasicos, sin excluir
a sus poetas y, por tanto, sus mitos; la interpretacion alegérica tuvo de este modo larga
vida en la civilizacién de Occidente. Los eruditos consideraban que los mitos eran alegorias
de las ideas morales o de las fuerzas cosmicas. Gracias a la interpretacion moralizadora,
los dioses antiguos sobrevivieron en el cristianismo, simbolizando vicios, virtudes, verdades
morales o disciplinas de estudio, lo que permitia extraer de estos relatos ensefianzas cris-
tianas y también utilizar los simbolos mitoldgicos para impartirlas. Para el erudito medieval,
pues, los mitos eran una especie de filosofia moral.

Los relatos miticos paganos, y en especial Ovidio, quedaron rehabilitados durante la Edad
Media gracias a las interpretaciones alegéricas, tradicién que comienza en el siglo il con
las Allegoriae super Ovidii Metamorphoseon de Arnulfo de Orleansyy las Integumenta super
Ovidium Metamorphoseos de Juan de Garlandia. A partir de estas obras salen varios Ovidios
moralizados, publicados durante los siglos xivy xv. A principios del siglo xIv, el monje fran-
ciscano John Ridewall da un paso mas alla al escribir un Fulgentius metaforalis, obra ins-
pirada en la de Fulgencio, donde presenta los vicios y virtudes cristianos bajo la perspectiva
de la mitologia pagana.

En De casibus virorum et feminarum illustrium, Boccaccio uso relatos de héroes miticos
para sacar alguna moraleja, y una larga serie de humanistas, entre los que podemos citar
los nombres de Poliziano, Marsilio Ficino o Cristoforo Landino, siguieron la tradicion de la
interpretacion alegérica. EL fildsofo y estadista inglés Francis Bacon (1561-1626) en De sa-

35 Cfr. J. Seznec 1983, pp. 85-86. 3 Lactancio, convertido al
cristianismo hacia el ano 300, se
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pientia veterum (1609) consideraba los mitos y leyendas clasicos como la principal fuente
del saber, junto con la Biblia, sobre la Antigliedad; para él, los mitos reflejaban un conoci-
miento experimental sobre la naturaleza que debe ser interpretado, lo que le sirve para
extraer conclusiones filoséficas, éticas o politicas. Sin embargo, no todos estaban de acuer-
do con este tipo de interpretaciones alegoricas. El escritor satirico Francois Rabelais
(;14947-1553), por ejemplo, se mofaba de los que creian que Homero habia tenido la in-
tencion de alegorizar, y Lutero arremetia contra los exégetas moralizantes de Ovidio, que
encontraban paralelos biblicos en los dioses™.

El mito como historia

Elfildsofo griego Evémero (o Euhémero) que vivié entre el siglo vy 1i1a. C., publicd un famoso
relato de su viaje a la India, Hiera anagrafé, en el que presentaba la idea de que los antiguos
dioses eran recuerdos de caudillos, sabios y personajes ilustres de tiempos pasados que
el pueblo habia deificado. Fue asi el primero en dar una explicacién racional y sistematica
a los mitos basada en la historia. Evémero consideraba que se podia acceder a los hechos
historicos si se eliminaban del mito los elementos sobrenaturales. Asi explicaba, por ejem-
plo, que el personaje de Zeus debié formarse a partir de un antiguo rey de Creta cuya me-
moria, que perduraba entre la gente, habia inspirado relatos sobrenaturales sobre su na-
cimiento y sus hazafas.

El evemerismo fue llevado a Roma por Quinto Ennio (236-169 a. C.), que tradujo la novela
de Evémero; fue éste uno de los primeros libros griegos traducidos al latin. Gracias al
maestro de oratoria y apologista cristiano, Lactancio (241-320), que en su Divinae Institu-
tiones utilizé esta traduccién, conocemos la obra de Evémero®. Asi resume Lactancio sus
ideas:

“En tiempo de ellos [Saturno y Urano] los hombres empezaron a ensalzar a sus
reyes y a toda su familia, de forma que terminaron por llamarlos dioses, ya por
lo maravilloso de sus facultades —esto era en verdad lo que pensaban aquellas
mentes rudas y sencillas-, ya, cosa que es natural, por adulacién a su poderio
del momento, ya por los beneficios que habian proporcionado a la humanidad.
Después, esos mismos reyes, al convertirse en seres queridos para aquellos
cuya forma de vida habian beneficiado, fueron muy echados de menos una vez
muertos. Como consecuencia, los hombres modelaron sus estatuas, con el fin
de obtener algln consuelo de su contemplacidn, y, avanzando alin mas, empe-
zaron a adorar amorosamente el recuerdo de estos difuntos, para manifestar
asi su agradecimiento a quienes les beneficiarony atraer a sus sucesores a una
voluntad de gobernar dignamente™¥.

Los demas apologistas cristianos echaron mano de esta teoria para demostrar la falsedad
de los mitos, que no son mas que producto de la idolatria. Con ellos comienza la costumbre
de buscar sincronismos entre los dioses paganos (ahora hombres histéricos) y los perso-
najes biblicos. El obispo y escritor Isidoro de Sevilla (556-636] llevd a cabo el intento de
sincronizacion que mas ha influido en el pensamiento cristiano hasta finales del Renaci-

dedicd a propagar el cristianismo fue nombrado preceptor del hijo 3 A, Solalinde 1984, p. 114.
entre las clases intelectuales; del emperador Constantino. Adviértase que en las citas en
escribio un Recuento de las %7 Lactancio, 1990, I, p. 120. castellano antiguo mantengo la

persecuciones. Gracias a su fama
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miento. Otros autores, sobre todo en tiempos medievales, presentan en sus relatos a los
antiguos dioses como héroes civilizadores histdricos siguiendo estas pautas. Cabe decir
aquique el evemerismo no se oponia de manera frontal a la interpretacion alegérica de los
mitos; asi, por ejemplo, podemos ver que el capitulo cuarenta y cinco del libro noveno de
la Grande e general historia compuesta en los talleres de Alfonso X el Sabio trata “del saber
de Prometeo el gigante”; alli, usando tanto de la interpretacidon evemerista como de la ale-
gorica, se nos cuenta que:

“Andados los cincuenta et dos afos del poder de Josep segund cuenta Jeronimo
et Eusebio et otros, Prometheo, fijo de Japeto, fijo del Thitano el gigant, era omne
muy sabio et fizo unas imagines de barro a figuras de homnes [...] subid él ell
ayre arriba por su sciencia et levo fachas en las manos et tanto lleg6 al sol que
las encendio a los rayos dél et descendio et fizo con ellas sus sofumerios a aque-
llas imagines de tierra et se tornaron como vivas et andavan por si [...] departen
sobrello Eusebio et Jeronimo et los otros sabios que dend fablan, et dicen que
estarazon quiere seer que tanto era este Prometheo sabio et ensenaba bien los
saberes alos homnes, que delos nescios et sin todo saber que eran fascas como
muertos o bestias en los entendimientos facie sabios et ensenados tanto que los
sacava dela muerte de la nesciedad et los tornava a la vida del saber”®,

Asi pues, una vez que el cristianismo se hubo consolidado, el evemerismo dejé de ser una
técnica de apologistas para convertirse en auxiliar de la historia. Pero estos autores, al ad-
mitir la realidad histérica de los dioses paganos y considerarlos benefactores de la huma-
nidad, también aseguraron su permanencia e incluso su importancia. Esta labor, pues, tuvo
como efecto, en palabras de Jean Seznec,

“restituir a los personajes de la Fabula su dignidad y su independencia: si han
sido los benefactores de la humanidad, su memoria se conserva con todo dere-
cho; y por otra parte no hay motivo para subordinarlos a los personajes de la
Historia Sagrada, a los patriarcas, a los jueces, a los profetas: se les puede situar
al mismo nivel, cuando no en el mismo linaje. Al mismo tiempo que se ganan
un lugar en la historia, los dioses recuperan un prestigio nuevo™.

En la Edad Media y el Renacimiento se continud esta tradicion, y se daba el hecho de que
muchos pueblos y un buen nimero de familias nobles se enorgullecian de tener como an-
tepasado un héroe u otro personaje de la mitologia; los antiguos dioses de benefactores de
la humanidad pasaron asi a ser patronos de pueblos. En Espana, por ejemplo, varias ciu-
dades afirman tener sus origenes en Hércules, cuyas legendarias huellas se pueden seguir
gracias a las leyendas locales. Otros paises se vinculan con la didspora que supuso el re-
greso de la guerra de Troya, y asi se llegan incluso a formular ingeniosas etimologias; Bri-
tania, por ejemplo, recibe su nombre de Bruto, Italia de italo, y la Toscana de Tusco. Esto no
quita que también se hayan atribuido a héroes biblicos, sobre todo a los descendientes de
Noéy, posteriormente, a personajes del Nuevo Testamento, fundaciones de todo tipo.

lengua y grafia originales del texto % ). Seznec 1983, p. 21. “0En esta obra, Boccaccio nos da
que me sirve de fuente. también interesantes datos sobre
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En el Renacimiento continla la tendencia evemerista; Giovanni Boccaccio, por ejemplo, fue
evemerista en sus Genealogia deorum gentilium (1360), obra de vejez en que colecciona
mitos y leyendas clasicas que también analiza en su sentido literal, alegérico, moraly ana-
gégico o mistico, uno de los libros de referencia sobre mitologia que mas importancia tu-
vieron, por lo menos hasta el siglo xviii“’. Era la principal fuente de mitos en Europa hasta
la publicacién de la Biblioteca de Apolodoro en 1555°'. Las ideas evemeristas continuaron
teniendo mucho éxito durante siglos; el humanista Virgilio Polidoro en su Degli inventori
delle cose, obra publicada en 1499, describe a cada dios como aportador de un arte o un
conocimiento importante para el desarrollo de las civilizaciones. También presenté ideas
evemeristas Lilio Gregorio Giraldi en De deis gentium varia et multiplex historia (1551).
Las interpretaciones evemeristas continuaron hasta el siglo xvii, época en la que algunos
llegaron a pensar que la mitologia no era otra cosa que la obra de sacerdotes que intentaban
mantener la memoria de ciertos antepasados ilustres. El evemerismo cesd con la llegada
del Romanticismo, reacio a las explicaciones racionales de lo irracional*’.

El mito como ciencia

La idea de que los astros son dioses se desarrolldé muy temprano en la humanidad y dio
nacimiento a la astrologia. Ya Homero identifica ciertas constelaciones con divinidades,
como es el caso de Orion, pero incluso antes, egipcios, caldeos y babilonios habian des-
arrollado un complicado sistema astroldgico que influyé en el pensamiento occidental al
ser admitido y asimilado por los intelectuales grecorromanos.

La mitologia griega proporciond explicaciones a los fenémenos naturales; el trueno, por
ejemplo, se producia cuando Zeus sacudia su égida. Pero los fildsofos jonios de la isla de
Mileto crearon otro tipo de explicaciones basadas en el orden fisico de las cosas y no en el
divino; el sistema cosmico se explicaba por la mecénica vy la fisica; asi el trueno era para
ellos el sonido que produce el aire al escaparse de las nubes. Los fildsofos milesios bus-
caron analogias mecanicas que explicaran el universo, creando un pensamiento analégico
e imaginativo que ya no es mitico-poético. De acuerdo con los documentos que se conservan,
la interpretacion alegorica comienza en la misma época en que los fildsofos empiezan a
criticar los mitos. Era una manera de encontrar un sentido valido para un tipo de relatos
cuya realidad objetiva se habia dejado de aceptar. Uno de los primeros poetas comicos grie-
gos, Epicarmo, que vivid a principios del siglo v a.C., y de quien se dijo que pertenecia a la
escuela pitagorica, consideraba que los relatos mitoldgicos eran una forma de presentar
de manera oculta una ciencia primitiva que versaba sobre las fuerzas primordiales de la
naturaleza.

Los estoicos dieron una explicacién al movimiento de los astros asignando a cada uno un
nombre procedente de la mitologia, costumbre heredada de egipciosy caldeos. Esta practica
se extendid e incidié en el pensamiento religioso debido a la influencia que tuvieron los
cultos mistéricos; para el siglo 1, los dioses astrales ya presidian la vida humana. Estos

“2 El jurista y antropdlogo suizo
Johann Jakob Bachofen (1815-

las costumbres de la gente, como
el rito en que los cabeza de familia

Por su parte, Julio Caro Baroja ha
senalado tanto la posibilidad de

florentinos realizaban al llegar el
Ao Nuevo con un lefo en el
hogar, al que le echaban inciensoy
vino.

1 Fue esta una de las primeras
obras que unificd en un mismo
corpus la mitologia clasica. Cfr.
Vernant, J. (2000): 9.

1887) mostré también lo opuesto al
evemerismo, es decir, la
presentacion en el imaginario
colectivo de figuras histéricas que
en realidad son mitos, hecho al
que también se enfrenté Dumézil
en sus estudios sobre la “historia”
de los primeros siglos de Roma.

que un personaje legendario se
presente con los rasgos de un
personaje real o que por el
contrario, un personaje real se
presente con rasgos legendarios.
Cfr. J. Caro Baroja 1991, p. 28.
“3M. Eliade 1957, p. 21.

4 J.Vernant 2000, p. 8.
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son los comienzos de la astrologia tal como la conocemos hoy, aunque en el principio, y aun
durante el siglo xvii, no se distinguia astrologia de astronomia.

La mayoria de las culturas occidentales ha heredado la semana planetaria, que se gene-
ralizo a partir de Augusto, a pesar de los esfuerzos de los tedlogos para desterrar este
uso; también fracasaron los intentos de cristianizar los nombres de las constelaciones. De
hecho, los Padres de la Iglesia nunca llegaron a negar el poder que astros y constelaciones
ejercen sobre el mundo, sino tan sélo intentaron limitarlo, y los astrélogos encontraron tra-
bajo durante muchos siglos en las cortes de nobles, prelados, reyes y papas. Como ocurrio
con otras ramas del saber cientifico, los arabes recogieron los antiguos conocimientos sobre
astronomia y astrologia, y gracias a los contactos en Espana, Sicilia y Tierra Santa entre
musulmanesy cristianos, este saber pasé a Europa. El debate sobre el poder que los astros
pueden ejercer sobre la naturaleza y el ser humano ha durado siglos, y adin hoy dia la as-
trologia continda viva en la sociedad occidental.

La valoracion del pensamiento mitico frente al racional y cientifico en el
mundo contemporaneo

En 1957 Mircea Eliade nos ofrecid una visién general del estado de la cuestion sobre la mi-
tologia en los Ultimos siglos:

“En el lenguaje corriente del siglo xix, mito significaba todo lo opuesto a ‘realidad’
[...] Como tantos otros clichés originados de la Ilustracion o el positivismo, éste
también era de estructura y origenes cristianos, pues para el cristianismo pri-
mitivo, todo lo que no hallaba su justificacion en uno u otro de los Testamentos
era falso: era una ‘fabula’. Pero las investigaciones de los etndlogos nos han
obligado a repasar esa herencia semantica, superviviente de la polémica cris-
tiana contra el mundo pagano. Se empieza por fin a conocer y comprender el
valor del mito tal como ha sido elaborado por las sociedades ‘primitivas’ y ar-
caicas, es decir, por los grupos humanos en los que el mito es el fundamento

mismo de la vida social y de la cultura™®.

Jean-Pierre Vernant también ha sefialado que hasta la Primera Guerra Mundial, el mito se
definié de modo negativo, al presentarse como una ficcidn irracional que se oponia a la
razény a la realidad. Tras este gran desastre, se despertd en Occidente un gran interés
por el pensamiento mitolégico. Es esta una época en que la mente racionaly cientifica debe
enfrentarse al absurdo e intentar comprenderlo®.

En Mythe et métaphysique (1952), el historiador de las ciencias humanasy del pensamiento
occidental Georges Gusdorf (1912-2000) nos explica que el pensamiento humano se ha de-
sarrollado por etapas: primero hubo el instinto, luego la cultura mitica, todavia en estrecho
contacto con la naturaleza. En esta etapa, donde todos los individuos participan de la misma
vida comunitaria, el mito justifica y valida el presente al presentarlo como pasadoy la con-
ciencia no se asombra; cualquier maravilla se presenta como natural. La individualizacion,
y con ella la libertad del ser humano, surge en la etapa siguiente, cuando se desarrolla el

% Cfr. M. Eliade 2003.
4|, Hatab 1990, p. 19.
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pensamiento filosofico; con él, el individuo descubre una verdad y se siente responsable de
ellayante ella. En esta edad los fildsofos separan verdad y alegoria, y los poetas convierten
los mitos en simbolos. Al contrario de lo que habia ocurrido en la etapa mitica, la funcién
fabuladora se disocia entonces de la realidad®. Sin embargo, el profesor de filosofia La-
wrence J. Hatab estd seqguro de que el pensamiento filoséfico retiene mucho del pensa-
miento mitico, y el mito es para él el relato que revela un mundo sagrado®.

Esta creacion del genio poético es polisémica, al contrario del monoteismo, que tiende a
imponer un Unico relato sagrado o monomito, mantenido gracias a un dogmatismo salido
del pensamiento conceptual. El fildsofo aleman Hans Blumenberg (1920-1996) esta con-
vencido de que a pesar de esta y otras presiones a las que esta sometido, el mito no puede
destruirse; de hecho, siempre ha acompafado a la humanidad”’. La pretendida desmito-
logizacién de la sociedad actual es sélo aparente, el mito mantiene su vigencia, pues no ha
perdido su funcién de dar nombre, ordenar y dominar el horror que representa la caética
monstruosidad de lo desconocidoy lo inexplicable, y de este modo facilitar la existencia hu-
mana.

El profesor de la Universidad de Kiel Kurt Hibner (1921- ) ha sefalado que la ciencia sus-
tituyd al mito en el mundo actual, pero también ha criticado el falso optimismo que este
hecho causa cuando afirma que no existen verdades absolutas en que puedan fundamen-
tarse las cienciasy que nunca se llegara a tenerlas; su avance por el tiempo -el progreso-
, por otra parte, no necesariamente significa una mejora. En Die Warheit des Mythos (1985),
hace una defensa del pensamiento mitico que recuerda la que antes habia hecho Lévi-
Strauss; Hiibner afirma que el pensamiento mitico no es inferior al cientifico, sino que va
por otros caminos al aplicarse a otros objetos; la diferencia entre mito y ciencia es que en
el primero sujeto y objeto estan unidos, mientras que en la segunda se hallan separados.
En el mito, pues, lo materialy lo ideal, lo individual y lo colectivo, el tiempo primigenio y el
aqui y ahora se encuentran unidos. Para Hiibner, como para Blumenberg, lo miticoy lo
cientifico no son sino dos formas complementarias de pensar®®.

Thomas Kuhn (1922-1996) en su obra The Structure of Scientific Revolutions (1962) mantuvo
que el conocimiento cientifico tiene una construccion social. Para él, la ciencia no es ese
saber cierto que avanza progresivamente hacia el conocimiento de la verdad, sino que se
compone de una serie de interludios de tranquilidad separados por violentas revoluciones
intelectuales con las que el concepto del mundo que se tenia hasta ese momento queda
reemplazado por otro. El cientifico tipico no es un librepensador escéptico y objetivo, sino
un conservador que se aferra a las ensenanzas que ha recibido durante su periodo de for-
maciény que aplica su conocimiento a la resolucién de casos que se le presentan para dar
una solucion segun los paradigmas y arquetipos que ha heredado; el cientifico suele resistir
las explicaciones y soluciones nuevas y que no se avienen a las estructuras que maneja.
No obstante, de vez en cuando aparecen personas que no han sido indoctrinadas y que
presentan ideas que revolucionan los conocimientos, como Galileo, Lavoisier, Darwin o
Einstein. Kuhn construyd un modelo, llamado “matriz disciplinaria”, que ordena los ele-
mentos que comparten los que practican una misma disciplina: generalizaciones simbélicas
que todos aceptan, compromiso compartido hacia modelos y creencias, valores aceptados

7. Duch 1998, pp. 428-443.
“¢ . Duch 1998, pp. 443-453;
M. Oergel 1998, p. 1.
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que se extienden a toda la amplia comunidad, ejemplos de problemas y soluciones que en-
cuentran cuando son estudiantes desde que comienza su formacidn y que sirven de para-
digma®’. La comunidad cientifica espera que el cientifico se mantenga fiel a estas ense-
nanzas. Por otra parte, mientras que las artes y las humanidades se presentan en su historia
mediante rupturas, la ciencia se ha presentado falsamente como un camino que va de una
manera directa y continuada hacia la verdad™. Este es el mito actual del progreso de las
ciencias. Asi lo formula Kuhn:

“La educacion cientifica no utiliza ningtn equivalente al museo de arte o a la bi-
blioteca de libros clasicosy el resultado es una distorsion, a veces muy drastica,
de la percepcion que tiene el cientifico del pasado de su disciplina. Mas que quie-
nes practican en otros campos creadores, llega a ver ese pasado como una linea
recta que conduce a la situacion actual de la disciplina. En resumen, llega a verlo
como progreso”®'.

Mircea Eliade cree que el pensamiento mitico se ha conservado bajo una forma diferente
de las que tenia en las sociedades primigenias; es la que manejan los medios de comuni-
cacion, sobre todo los de Estados Unidos:

“Un personaje fantastico, Superman, se ha hecho extraordinariamente popular
gracias, sobre todo, a su doble identidad: descendido de un planeta desaparecido
a consecuencia de una catastrofe, y dotado de poderes prodigiosos, Superman
vive en la tierra con la apariencia modesta de un periodista, Clark Kent; se mues-
tra timido, dominado por su colega Lois Lane. Este disfraz humillante de un héroe
cuyos poderes son literalmente ilimitados repite un tema mitico bien conocido.
Si seva al fondo de las cosas, el mito de Superman satisface las nostalgias se-
cretas del hombre moderno que, sabiéndose frustrado y limitado, suefa con re-
velarse un dia como un ‘personaje excepcional’, como un héroe"*.

El profesor de estética en la Universidad de Milan Gillo Dorfles (1910- ) es de los que afirman
la prioridad del mito sobre todo tipo de pensamiento. En Nuovi riti, nuovi miti(1965) estudid
los mitos [y las desmitificaciones), los rituales, iconos y fetiches de la cultura contempo-
réneay de masas, que se encuentran en manifestaciones culturales que van desde el arte
pop o el gusto kitsch™ hasta los deportes, o desde la ciencia ficcién hasta las discotecas
de los adolescentes. Dorfles ha analizado el grado de racionalidad o irracionalidad de los
mitos, y ha concebido la desmitificacion como la superacion de la irracionalidad que cons-
tituye el mito. También se ha fijado en la perversién de los ritos en nuestra era, usando
como ejemplos Santa Claus, el arbol de Navidad o las celebraciones de Halloween.

El profesor de antropologia de la Universidad de Pennsylvania Gregory P. Urban sefhalé
que un discurso eficaz para una comunidad se comunica a menudo y tiende a fijarse y a
transmitirse de una a otra generacion. Los elementos que mas se comunican son los mas
eficaces y por tanto cobran una gran relevancia en la cultura; de este modo, un mito que
se cuenta a menudo es mas significativo que uno poco contado. Lo que importa no es que

49T, Kuhn 1971, pp. 182-187. SUT. Kuhn 1971, p. 237 53 yéase también G. Dorfles,
0T, Kuhn 1971, pp. 269-272. %2 M. Eliade 2000, p. 158. 1969.
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un personaje tenga un papel relevante en un relato mitico, sino que su mito circule activa-
mente en la sociedad®.

Gilbert Durand (1921- ), profesor emérito de la Universidad de Grenoble, en Les structures
anthropologiques de l'imaginaire (1960) afirma que en los mitos y simbolos de todas las
culturas existen ciertas constantes, y que en ellas reside la dinamica del pensamiento.
Durand mantiene que el pensamiento mitico es primordial y precede a cualquier otro tipo
de pensamiento; el mito precede a la historia, que lo sigue y que se fundamenta en él, como
precede también a la literatura, a la que da origen. Senalé ademas que en toda época se
produce un mito dominante que sirve de paradigma para todo tipo de creaciones; frente a
él se erige un contramito que equilibra el sistema. Para él, el mito es “un sistema dinamico
de simbolos, arquetipos y esquemas [...] que, bajo elimpulso de un esquema, tiende a cons-
tituirse en relato”®*. Segun éL, “asi como el arquetipo promovia la idea y el simbolo engen-
draba el nombre [...] el mito promueve la doctrina religiosa, el sistema filoséfico o [...] el
relato histérico y legendario”*®. Para Durand, la imaginacién es el denominador comun de
todo pensamiento humano; el imaginario es el capital espiritual e intelectual mas impor-
tante que el ser humano tiene®’. El estudio del imaginario, se convierte, pues, en un campo
en el que se unen todas las disciplinas que se encuentran departamentalizadas en las uni-
versidades occidentales, y sirve para remediar la falta de comunicacién que existe entre los
departamentos.

El profesor honorario del Colléege de France, Paul Veyne, estudioso de la cultura griegay
romana, ha reflexionado sobre la cuestién del pensamiento mitico y el pensamiento légico
en su libro Les Grecs ont-ils cru 3 leurs mythes 7 Para él la verdad no es sino un programa
de creencias que cada grupoy cada generacion crea o adopta —en una persona pueden con-
vivir dos o mas de estos programas ideolégicos-, y la Unica verdad estable es que la verdad
varia segln el tiempo y el espacio™. El valor del mito est4 en que representa una creencia
o una ensenanza filoséfica profunda y que forma parte de un programa ideoldgico, bien
sea el original u otro que lo sustituye.

En Espana, el eruditisimo monje catalan Lluis Duch (1936- ), discipulo de Hans Blumenberg,
en su libro Mite i cultura (1995) ha afrontado también la vieja cuestion del mythosy el logos
dentro de la nueva corriente de “remitologizacién”, y defendido el valor del pensamiento
mitico frente al pensamiento racionalista y la opinién publica; para Duch, tanto el mythos
como el logos deben tener un lugar en nuestra sociedad; la remitologizacién que algunos
autores contemporaneos pretenden, llevandola a cabo sélo desde lo racional, es equivocada,
pues, como él mismo afirma, “lo que se expresa desde el mythos permanece en el mutismo,
en la existencia, cuando nos proponemos acordarle un lenguaje ‘légico’"*. Partiendo de la
dicotomia mythos-logos, y tras haber repasado las teorias que sobre el mito se han des-
arrollado, Duch senala que “actualmente hay cierta tendencia a considerar el mito como
una forma de la expresividad humana que no es ni coincidente ni opuesta a la que nos pro-
porciona la versién de la racionalidad instrumental que se adopta en cada caso™®'. En una
época en que “el ‘logocentrismo’ tan caracteristico de la cultura occidental, experimenta
en muchos lugares un franco retroceso o por lo menos una acusada ‘deconstruccion’ incluso
por parte de algunos filésofos de profesion”®?, Duch es de los que piensan que ambas formas

% G. Urban 1991. %8 P, Veyne 1984. 0 L. Duch 1998, p. 16.
% G. Durand 2005, p. 64. % Véase, sobre todo, el capitulo IV,
% G. Durand 2005, p. 65. donde estudia la “balcanizacién de

%7 G. Durand 2005, p. 21. los cerebros”.
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de pensamiento no sélo son complementarias, sino también necesarias si el ser humano
quiere expresarse de forma completa.

Por altimo, cabe preguntarse por qué algunos mitos han logrado transmitirse con un éxito
ininterrumpido a pesar de los enormes cambios en las religiones, sistemas sociales y po-
liticos y tecnologia de los pueblos occidentales. Quiza la respuesta haya que buscarla en
los postulados de la memética, que estudia la transmisién cultural segun los parametros
de la genética. De acuerdo a esta teoria, un mito perdura o se expande en la sociedad por
su capacidad de replicarse; aligual que los virus, estos mentifactos usan el cerebro humano
como huésped, éste es para ellos el medio de replicarse y expandirse, y, como en el caso
de Edipo en Occidente, algunos mitos pueden llegar a ser endémicos en ciertas culturas®.
En todo caso, la clave de la transmision de los mitos estaria en las leyes que rigen el modo
en que se replican y mutan dentro de las culturas.

Los mitos, sean éstos un intento de explicar lo maravilloso, una justificacion de los para-
digmas sociales o una imagen colectiva de nuestro interior, han estado presente en toda
la historia occidental; se han transmitido generacién tras generacién en Occidente por via
erudita convertidos en alegorias poéticas o cientificas, o en parte de la Historia, y por via
popular asimilados a la mitologia cristiana o formando parte de cuentos y leyendas. En el
Ultimo siglo el pensamiento mitico se ha revalorizado, sobre todo gracias al desarrollo de
la psicologia, la antropologia, la folkloristica y la religion comparada. Tras el posmodernis-
mo, que percibe los criterios que diferencian lo verdadero de lo falso como elementos de
la historia de las ideas y las verdades de cada época y lugar como programas ideoldgicos,
todas las formas de pensamiento humano han pasado por una etapa de desmitificacion que
hace que las diferencias entre lo mitico y otros tipos de pensamiento sean cada vez menos
precisas, y mas que fronteras, lo que encontramos es continuidad. Como consecuencia, en
nuestra cada vez mas globalizada cultura, el mito se vuelve a estudiar bajo nuevos para-
metros que incluyen no soélo los relatos heredados de otras épocas, sino también los ar-
quetipos, simbolos, paradigmasy estructuras de la vida contemporaneay de la cultura po-
pulary de masas, buscando nuevas férmulas, acercamientos y metaforas que sirvan para
comprender su pervivencia en el mundo actual a pesar de su enorme antigiiedad, pervi-
vencia que solo se puede explicar por su admirable poder de adaptacion a los cambios de
programas de creencias en el proceso de la evolucién cultural.

¢TL. Duch 1998, p. 161. 3 Para méas informacion sobre la
82 L. Duch 1998, p. 163. memética, véase S. Blackmore
2005.
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de los espias hasta las sondas espaciales. Pero todas las acepciones tienen un rasgo
comun: algo o alguien es enviado por otra persona o autoridad, con un objetivo preciso.
El término asi concebido y expresado cuadra también aqui.

E | sentido de la palabra mision es plural, con matices que abarcan desde la actuacion

Sin embargo, al afadirle un adjetivo, y con él un matiz muy preciso, el término queda per-
fectamente delimitado, con exclusion de otros posibles, cuando se habla de misiones po-
pulares. Y a este acto -0 conjunto de actos, como se vera- le encaja la descripcion de una
serie de predicaciones llevadas a cabo por un sacerdote, ordinariamente de otra parro-
quia.

A esta concatenacion de actuaciones también se le ha denominado con la expresion equi-
valente de La Santa Misidn, que no resulta aun dificil de encontrar, en forma oral o escrita.
Pero la manifestacion oral se esta debilitando y diluyendo, desde el momento en que dejaron
de llevarse a cabo tales manifestaciones, como consecuencia de un giro en la presentacion
y vivencia de la fe cristiana, situado en el concilio Vaticano Il.

Pero es valido hacer una breve parada en las dos expresiones, antes de adentrarnos mas.
Como Misiones populares (da igual en plural o en singular, pero es mas frecuente la primera
forma), o como La Santa Mision, permanece el sustantivo misién, al que ya aludi. Los ma-
tices peculiares que anaden los adjetivos marcan una pequefa oscilacion: las misiones
populares estaban, en principio, destinadas al pueblo llano, y primariamente a la poblacion
rural, carente ordinariamente de acceso a otros medios de formacidn, para los que se habia
previsto un mecanismo que algln tratadista califica como de “extraordinario”’. No era lo
habitual, y tan sélo de vez en cuando le llegaba al pueblo, carente de otros recursos. Sin
embargo, el tono de popular, no impedia, mas bien al contrario, exigia que se pasase antes
por el tamiz de la autoridad civil, para que surtiera mayor efecto, y se asegurara mayor
asistencia, por el simple mecanismo de la aquiescencia y la presencia de los dirigentes de
la sociedad (autoridad civil, econémica, de prestigio reconocido). En los no raros momentos
de conflictos ideolégicos entre la Iglesiay la sociedad, o en particular de sus dirigentes res-
pectivos, la mision popular se llevaba a cabo contra la manifestacion abierta, o el desprecio
irénico de todas o de algunas de las autoridades aludidas. El pueblo llano respondia a la
lamada religiosa, menos en las ocasiones en que habia una larga dejadez y practica reli-

'F. Naval, Curso de Teologia
Pastoral, Madrid, Ed. Corazon de
Maria, 1925, p. 352.
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giosa, o que la presion dirigente hacia previsibles consecuencias lamentables para los asis-
tentes. No han sido infrecuentes las ocasiones en que se han llevado a cabo misiones po-
pulares en un clima de tension no disimulada.

El otro modo de designarlas, La Santa Misidn, incluia el epiteto santa. Ahi es nada. Antes
incluso de la celebracidn, desde la misma convocatoria, se anunciaba que era santa, porque
trataba de estimular el acercamiento de las personas a los medios santos por excelencia,
los sacramentos, a través de una predicacion que se estimaba igualmente santa por el ob-
jetivo que pretendia. Que resultara buena o mala desde las reglas de la oratoria, era cuestién
bien distinta. También era otro asunto el que el conjunto de predicaciones o ejercicios con-
dujeran a un convencimiento real y sincero, o a una sacudida emotiva momentanea. Cali-
ficada de antemano como santa’, la misién asi emprendida tenia que producir unos resul-
tados comprobables. Y cuando la persona particular no percibia en su conducta la santidad
preestablecida, podia dudar seriamente del fruto de algo inexcusablemente bueno, mas
aun, santo. Mas complicado lo tenian algunas personas de vida desarreglada, cuyo quehacer
habitual no discurria por los cauces de la santidad prevista (delincuentes, presidiarios, pros-
titutas...): ;como acudir a una misidn santa, y no ser santas ellas mismas? Se impuso una
especie de moratoria sacral, de la que el vestigio que perdura en nuestros dias, con bastante
del tono festivo original es, en Salamanca y sus proximidades, el “Lunes de Aguas”: un tiem-
po -no demasiado largo- para la santidad, antes de recuperar el tono habitual, cotidiano.

Seria posible incidir en una descripcién distante, y un tanto descarnada, al hablar ahora de
las misiones desde la perspectiva de nuestros dias, en una sociedad que ha experimentado
cambios muy notables. Y eso constituye un error de perspectiva no valido. Es, pues, prefe-
rible, aproximarse a los testimonios directos -vividos y vividos-, a fin de sopesar cémo fue-
ron realmente las misiones, con el epiteto que se prefiera.

En qué consistia la mision

Ariesgo de defraudar a quien busque efectos tremendistas en la idea de los protagonistas,
el jesuita Huelin senala que la misién no debe ser identificada con una novena, o con una
serie de manifestaciones religiosas; ni tampoco pretende como objetivo arreglar las situa-
ciones de personas amancebadas; ni busca como finalidad la preparacion para hacer una
buena confesién. Define a la mision como el “paso de Cristo por la ciudad y por cada una
de sus almas”, afirmando que la misién es para todos®.

El conocido Antonio Maria Claret elige en 1858 otra perspectiva: en su tratado, amplio, sobre
las misiones, se dirige, desde su dilatada experiencia, a otros religiosos para que se decidan
por emprender de forma continuada la actividad de llevar a cabo misiones populares. Para
ello, en lugar de proporcionar una definicién elaborada, aduce tres motivos para desem-
pefar esta labor: es el mayor sacrificio que un sacerdote puede ofrecer a Dios; con inne-
gable corte teolégico, el segundo motivo es que Cristo fue enviado al mundo por el Padre,
y el misionero no hace mas que imitarle, y el tercer motivo es ofrecer recursos para que el
misionero haga frente, animoso, a las dificultades que se le presentan, por lo preciosas que

2 La variacion entre “santa” y
“sagrada”, que se empled con
menos frecuencia, no introduce
cambio sustancial, era una simple
cuestion de estilo.

3 E. M.2 Huelin, 40 esquemas de
platicas, sermones y conferencias
misionales, Quito, Ed. Tirso de

Molina, 1958, pp. 87-88. A
continuacién lleva a cabo una
descripcion patética de Cristo que
pasa, fijando la atencién del lector
en sus labios, sus manos, sus pies
y su corazdn, a los que no siempre
se dan la respuesta piadosa que se
espera. Por ello termina la

descripcién del concepto de
mision, con una invitacién a
cooperar al paso de Cristo desde
las posibilidades de cada uno.
“A.M.2 Claret, Sermones de
mision, escritos unos y escogidos
otros, Barcelona, Libreria
Religiosa, 1858, v. |, cap. 1.°
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son las almas a los ojos de Dios -los cuerpos son marginados-; y el principio elemental y
siempre repetido de que el amor a los demas se traduce en obras mas que en palabras o
buenas intenciones. A pesar de esta declaracidn, el resto de las advertencias y consejos
incluidos en su obra muestran hasta la saciedad que el criterio de fondo es el de provocar
una revulsivo en la conciencia de los asistentes, como se vera al abordar la cuestion de los
temas que deben ser abordados en la mision.

En tercer lugar, el tratadista Naval ofrece una definicién mas elaborada, como corresponde
a la obra que salid de su pluma:

“Se da el nombre de sagrada Mision a un conjunto de predicaciones y practicas
espirituales extraordinarias, que durante algunos dias seguidos se celebran en
algun pueblo o parroquia, para conseguir la renovacion espiritual de los fie-

les™®.

Pese a una definicion tan moderaday que podria ser asumida sin problema, poco mas ade-
lante, anade sin rebozo:

“Una Mision completa es una espiritual bateria encaminada a derribar y con-
quistar para Dios las almas de todo el pueblo en generaly de cada estado o con-
dicion de vida en particular”.

Surge un estilo militar, de lucha, de conquista, de victoria, de asedio a las posiciones ene-
migas (?) que es preciso debilitar y tomar. La definicidn calculaday moderada de que habia
partido, ya no lo es tanto, y se puede entrever toda la fogosidad que acompanaba estas prac-
ticas.

Es decir, que la teoria de anunciar el evangelio, o de procurar la conversion se desliza hacia
un abordaje en toda regla, para el que da la impresién de que, con tal de conseguirlo, todo
medio que no sea abiertamente inmoral, puede ser empleado, aunque se recurra a la pre-
sion o al miedo. Cierto que Naval no lo dice, pero lo deja entrever. Y la practica documentada,
asi como los tratados consultados, permiten asegurarlo, para ser fieles a los datos con-
servados.

Historia de la Mision

Si bien la mayor documentacion disponible se refiere al siglo xix y primera mitad del xx,
como momento de mayor incidencia de las misiones populares, no es posible silenciar
testimonios anteriores. Ya en el siglo xviil, el célebre jesuita Pedro Calatayud, destaco por
las misiones que habia llevado a cabo, con extraordinario aparato de escenificaciones, pré-
dicas y movimientos de masas, en los principales puntos de Espafa®. Fue el misionero por
antonomasia de ese siglo, y el punto de referencia de una personalidad muy marcada, que

°F. Naval, o.c. [nota 1), p. 353.

¢ Nacié en Tafalla (Navarra) en
1689, y fallecié en Bolonia en 1773,
tras la expulsion de 1767.
Ordenado sacerdote en 1718,
durante 46 anos, hasta el
momento de la expulsion de los
jesuitas, se consagro a misionar
por toda Espana. Importa destacar
entre sus obras las Doctrinas
préacticas que suele explicar en

misiones el Padre Pedro
Calatayud, maestro de Theologia y
Missionero Apostdlico de la
provincia de Castilla, Valencia,
José Esteban Dolz, 1737, 2v.;
Meditaciones breves y practicas
sobre los novisimos, misterios del
Salvador y de su Ss. Madre,
Zaragoza, 1753; Método practico y
facil de hacer una Confesion
General, Salamanca, 1757. Sobre

él: Q. Aldea, Calatayud, Pedro
Antonio, en Diccionario de Historia
Eclesidstica de Espana, Madrid,
C.S.1.C., 1972, p. 315; y C. Gémez
Rodeles, Vida del célebre
misionero P. Pedro Calatayud de la
Compania de Jesus y relacion de
sus apostdlicas empresas en los
reinos de Espafa y Portugal (1689-
1773), Madrid, 1882.
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se volcaba con apasionamiento en estos ejercicios populares. No fue el Unico, sin duda,
pero si el mas destacado. La referencia que sigue se refiere en concreto a Valladolid, pero
no resulta arriesgado hacerla extensiva, con matices, a otras ciudades. Dice asi T. Egido:

“...como sucedia con las misiones populares, heredadas de tiempos anteriores.
En Valladolid debieron celebrarse muchas mas; sélo he podido documentar las
tenidas en los afos 1733, dirigidas por el Padre Merino de Sahagun, con ambiente
funerario, funciones de animasy timulos de papel; las de dos franciscanos des-
calzos en 1770; las del P. Sahaguin en 1797. Ninguna iguald a las del P. Calatayud,
el mas famoso misionero del siglo, junto con fray Diego José de Cadiz, éste ya
al finalizar la centuria.

Las misiones del P. Calatayud llenaron buena parte de mayo-junio de 1748, ano
siguiente al del Regalado, para compensar. A Valladolid llegaba con su sistema
ya perfectamente construido; ningln sector social podia escapar a su presencia,
puesto que, al margen de los actos mayoritarios, no ahorraba ejercicios espe-
cializados para el clero masculino y femenino, para la Chancilleria, para los co-
legiales mayores de Santa Cruz, al igual que lo hiciera antes con los de Sala-
manca. Mas no son estas misiones las que nos interesan ahora, sino las
colectivas y propiamente populares, de las que, por fortuna, han perdurado varias
relaciones.

Exigia la ausencia de espectaculos, el silencio hasta de las campanas. Los ser-
mones, tremendos, alternaban entre el recinto cerrado de las iglesias y el abierto
de las calles y plazas; sermones al menos de dos horas, y eso que el Padre Ca-
latayud lleg6 bastante desfallecido por una sangria que le acababan de practicar
en Villagarcia. ‘Dio este padre en que las mujeres habian de ir aparte de los hom-
bres’, se queja Ventura Pérez, ignorante de que ello era un requisito constante
de este misionero. Mas lo peculiar del sistema consistia en los actos callejeros,
perfectamente pensados para sembrar un clima especial de conversion. Entre
ellos, las cuadrillas y rosarios que se organizaban o formaban espontdneamente
para conquistar —hay acentos bélicos en estas misiones- los castillos resistentes
a esta ocasion de gracia, se ha querido ver como algo personalisimo del Padre
Calatayud este ‘asalto general’ no hacia sino seguir el método inaugurado cien
anos antes por Serrano Sotomayor. Pero él lo enriquecié con mas elementos,
hasta convertirlo en espectaculo impresionante. Cuando llegd a Valladolid lo
tenia ya muy practicado, puesto que necesitaba cuidada organizacion. Con radical
separacion de sexos, con todas las autoridades en sus filas, los caballeros, ‘cada
uno con su cafita’, responsabilizados de sus secciones, las cofradias iluminaban
el trayecto con hachas numerosas. Mas los protagonistas eran los sacerdotes
sin cuento, en medio de las dobles filas y debidamente distanciados, con cruci-
fijos en las manos, palabras encendidas y sentencias de conversién en sus bocas,
qu