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RESUMEN

Este trabajo pretende mostrar la trascendencia filosofica y las diferentes expresiones sociologicas que
adopta lo imaginario en la cultura contemporanea. Primero, comienza con el examen de la naturaleza
antropoldgica profunda de lo imaginario, revelando la persistencia de un componente imaginario, pro-
piamente no-racional, devaluado y soterrado por el racionalismo dominante a lo largo de la cultura occi-
dental. Luego, partiendo de la conflictiva relacion existente entre modernidad e imaginario, revela las dos
manifestaciones fundamentales de lo imaginario en la época moderna: el progreso cientifico-técnologico
y el campo de las identidades socio-politicas. Finalmente, descubre como lo imaginario sigue incluso
operando en diferentes espacios cotidianos propios de la cultura de masas.
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ABSTRACT

This work tries to show to the philosophical importance and the different sociological expressions that it
adopts the imaginary thing in the contemporary culture. First, it begins with the examination of deep the
anthropological nature of the imaginary thing, revealing the persistence of an imaginary, properly not-
rational component, devaluated and buried by the dominant rationalism throughout the western culture.
Soon, starting off of the conflicting existing relation between imaginary modernity and, it reveals the two
fundamental manifestations of the imaginary thing at the modern time: the scientific progress and the
field of the partner-political identities. Finally, it discovers how the imaginary thing even follows opera-
ting in different own daily spaces from the culture of masses.

KEY WORDS: Imaginary, myth, modernity, progress, identity.

SUMARIO

1. El mito como cristalizacion del dinamismo de lo imaginario. 2. Modernidad y desmitificacion del
mundo. 3. Las nuevas figuraciones de lo imaginario en la modernidad. 4. Micromitologias imaginarias
en la cultura contemporanea.
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Los Dioses son hombres
inmortales, mientras que
los hombres son dioses
mortales.

Heraclito

Mientras no cambien los
dioses, nada ha cambiado.
Rafael Sanchez Ferlosio

1. EL MITO COMO CRISTALIZACION DEL
DINAMISMO DE LO IMAGINARIO

Una primera aproximacion a la comprension
de la trascendencia cultural del mito requiere
adentrarnos en la elucidacion de aquello que
Hans Blumenberg (2003: 11) condensé bajo el
término «el absolutismo de la realidady. A lo
largo de la historia, todos los pueblos han senti-
do una necesidad primaria de dominar una desa-
sosegante «angustia vital» suscitada a raiz del
reconocimiento de un territorio inhdspito e
innombrable que amenaza con vulnerar la orde-
nacion siempre fragil y precaria sobre la que se
asienta su discurrir cotidiano. El mito, sin
embargo, procura distanciar al hombre de esta
primigenia «angustia vital», consiguiendo racio-
nalizar la inseguridad para transformarla en algo
que se torna accesible y, de este modo, recondu-
ce lo inhospito a una imagen familiar. El «traba-
jo del mito» surge del inevitable desafio que
debe afrontar la condicion humana en su esfuer-
zo por domesticar una inquietud y extrafieza que
se cierne constantemente sobre el horizonte de
su experiencia social. Es asi como «al absolutis-
mo de la realidad se le opone el absolutismo de
las imagenes y los deseos» (Blumenberg, 2003:
16). La imagen mitica primordial no llega a
doblegar por completo el «absolutismo de la
realidady; pero si lo reglamenta y encubre, ate-
nuando, asi, su virulencia. Ahora bien, la emer-
gencia del mito hunde sus raices en una dimen-
sion propiamente religiosa, en el sentimiento de
la existencia de aquello que Rudolf Otto llamo
«lo heterogéneo en absoluto, lo thateron, anyad,
alienum, lo extrano y chocante, lo que se sale
resueltamente del circulo de lo consuetudinario,
comprendido, familiar, intimo, oponiéndose a
ello, y, por tanto, colma el animo de intenso
asombroy (Otto, 2001: 38). Lo numinoso, neo-
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logismo con el que Otto nombra una experiencia
arcaica que conmociona y perturba los cimien-
tos fundamentales sobre los que se asienta la
experiencia humana, aludiria al mysterium tre-
mendus «lo oculto y secreto, lo que no es publi-
co, lo que no se concibe ni entiende, lo que no
es cotidiano y familiar» (Ibid: 22). EI mito no es
mas que una peculiar elaboracion imaginaria en
donde se lamina este originario impulso religio-
S0, una racionalizacion simbolico-cultural en la
que el abismo sin fondo da paso al sentido. En
palabras de Cornelius Castoriadis: «El mito es
esencialmente un modo por el que la sociedad
catectiza con significaciones el mundo y su pro-
pia vida en el mundo, un mundo y una vida que
estarian de otra manera evidentemente privados
de sentidos» (Castoriadis, 1994: 71). No hay
sociedad, veamoslo o no, sin mito, ya que el
constructo mitico ofrece una respuesta al por
qué y al para qué ineludiblemente presentes en
todo cuerpo social, oferta un solidificado senti-
do a un mundo de por si intrinsecamente contin-
gente. El trazo, pues, mas genuinamente carac-
teristico del mito es su caracter fundacional, su
capacidad para crear y re-crear un solido univer-
so de significacion que impide que se ponga al
descubierto «el absolutismo de la realidady.

Vinculado estrechamente a lo anterior, los

estudios mas significativos en torno a la natura-
leza del mito concuerdan en dos aspectos funda-
mentales:

a) El mito tiene su anclaje en un ambito de la
vida individual y colectiva que extralimita
el orden de lo propiamente racional. Las
elaboraciones miticas emanan de una expe-
riencia humana que transita por derroteros
bien distintos a los de la razén, el pensa-
miento logico o el discurso cientifico.
Existe una logica, por asi decirlo, senti-
mental, afectiva y emotiva que se haya en
el trasfondo del mito. Asi, la persistencia
cultural del mito nos permite redescubrir
un componente antropologico aldgico,
aparentemente exiliado en una vision del
mundo en donde prima una excluyente
racionalidad. «En realidad, todos los inten-
tos de intelectualizar el mito, de explicarlo
como expresion alegorica de una verdad
teorica o moral, han fracasado por comple-
to, ignoraban los hechos fundamentales de
la experiencia mitica. Su sustrato real no es
de pensamiento sino de sentimiento; el
mito y la religion primitiva no son, en
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modo alguno, enteramente incoherentes,
no se hayan desprovistos de «sentido» o
razon; pero su coherencia depende en
mucho mayor grado de la unidad del senti-
miento que de reglas logicas» (Cassirer,
1997: 126). Esta «logica simpatética», a la
que hace referencia Cassirer, es la que nos
posibilita considerar el mito, primordial-
mente, como un «sentimiento general de la
vida». De ahi el reconocimiento de la insu-
ficiencia de las categorias racionales al
abordar tanto la comprension de la redun-
dante presencia del mito (Lévi-Strauss,
1968: 186-210) como el permanente desa-
fio de éste a la razon. El enjuiciamiento del
mito desde los parametros logico-raciona-
les olvidaria, en suma, que «el fendmeno
del cual pretendemos dar cuenta no es en
realidad el contenido de la representacion
mitica, sino la significacion que posee para
la conciencia humana y la fuerza espiritual
que ejerce sobre éstay (Cassirer, 1972: 20).

b) El mito es siempre un instaurador de orden

en un mundo de por si en manos de la arbi-
trariedad y del azar. Es mas, para decirlo
en palabras de Leszek Kolakowski, el mito
contiene en si mismo «la negacion de la
contingencia del mundo» (Kolakowski,
1975:133). Las creaciones miticas son
recursos culturales intimamente ligados a
la necesidad antropoldgica de edificar uni-
versos simbolicos destinados a clausurar
las preguntas acerca de las ultimidades que
afectan constantemente a la vida humana y
en las que se instigan posibles fisuras en
una aproblematizada asuncién del mundo.
Por eso, el mito posee un caracter protec-
tor, ofrece seguridad en una latente insegu-
ridad ontoldgica de fondo, mantiene una
firme interpretacién significativa del
mundo que legitima el lugar del hombre en
el cosmos. Este caracter protector se haya
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den. Como afirma Georges Balandier, el
relato mitico «es la logica que actua para
dar al mundo una unidad, un orden, un sen-
tido primordial; es captar como la creacion
pensada a partir de un caos inicial impone
sin cesar el doble juego de las fuerzas del
orden y el desorden, y las figuras median-
te las cuales aquellas actiian» (Balandier,
1996: 19). A una conclusion analoga con-
duce la hipotesis propuesta por René
Girard: el origen del mito fundacional
como la instauracion de un orden protec-
tor, que recurre para ello a una catharsis
sacrificial destinada a exhumar simbolica-
mente una primigenia y latente violencia
originaria (Girard, 1998: 97-126). No en
vano, el rito, acompanante omnipresente
de las conmemoraciones re-actualizadoras
de un mito fundador, posee la facultad de
sujetar a los participantes a una regla, ins-
taurar una repetitividad; eliminando, de
este modo, la impredicibilidad y fortale-
ciendo el sentimiento de orden y protec-
cion'. Por otra parte, no debiera pasar desa-
percibido coémo el espiritu filosofico
genuino brota avant tout de un deseo por
colmar la duda y la indecisién a través de
una justificacion racional del acontecer del
mundo, de un afan, a través del pensa-
miento, por poner orden en el desorden. En
este sentido, la filosofia converge, deslin-
dandonos de lecturas arraigadas tradicio-
nalmente, con el mito; también éste, aun-
que bajo un lenguaje diferente, persigue
por otros derroteros un idéntico objetivo:
introducir un orden en el deambular exis-
tencial del hombre?. En realidad, como
diria Georges Gusdorf: «Si la mitologia es
una primera metafisica, la metafisica debe
ser comprendida como una mitologia
segunda» (Gusdorf, 1979: 337).

vinculado a su capacidad de crear un orden Ahora bien, urge preguntarse, ;Cual es la
a partir de un originario e inquietante desor-  fuente originaria de donde nacen las distintas

! Para la indisociable ligazon de mito y rito, véase (Mauss: 1969), (Caillois, 1938: 28-30). Para la del rito con el orden social, véase
(Cazeneuve, 1971), (Turner, 1988), (Balandier, 1996: 28-35), (Girard, 1998: 76-126).

2 En el contexto griego, como nos recuerda Jean Pierre Vernant (1992: 17), Mithos significa originariamente «palabra», «narraciony.
No se opone, por tanto, a logos, cuyo sentido primero es también «palabra, discurso», antes de designar la inteligencia y la razoén. Es pos-
teriormente, a partir del siglo V, cuando, en contraste con el logos, el mithos es descalificado al identificarsele con una falta de rigurosi-
dad y fiabilidad. Asimismo, las manifiestas similitudes existentes entre el pensamiento mitico y la «fisica jonica» han llevado a ciertos
autores a sostener que, en lugar de una discontinuidad entre mithos y logos, lo que se produjo, en realidad, es una trasposicion del uni-
verso mitico en un lenguaje abstracto y racional. Véase (Cornford, 1984).
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creaciones miticas? ;De qué predisposicion
antropoldgica universal brota el mito? La radi-
calizacion de estas interrogantes conduce a la
necesidad de reconocimiento de la existencia de
lo que se ha dado en llamar /o imaginario. El
mito surge del despliegue cultural de una imagi-
nacion humana que anhela transcender la facti-
cidad de lo real, es el resultado de una esponta-
nea creatividad mediante la cual el hombre
amplifica el horizonte de su experiencia vital. El
ser humano posee una inherente facultad para
inventar mundos imaginarios que cohabitan con
el propiamente real, acabando por yuxtaponerse
y por estructurar éste ultimo. Lo imaginario
nace, pues, de un irrefrenable afan antropologi-
co por ir mas alla de lo dado, por construir for-
mas simbolico-culturales que dotan de una sig-
nificacion al mundo circundante. Es asi como en
toda forma cultural estd presente un inevitable
componente de ilusion, ficcional. El mito no es
mas que una de las modulaciones en donde se
proyecta y llega a cristalizar este dinamismo de
lo imaginario. Asi, la relacion entre el hombre y
su mundo se haya mediada finalmente por un
nuevo registro imaginario. Las formas simboli-
co-culturales que se derivan de lo imaginario,
entre las que se incluye el mito, impiden que el
hombre mantenga, a partir de entonces, un vin-
culo desnudo con el mundo. «Alli, todavia, se
puede descubrir como la tensidn inicial entre el
“sujeto” y el “objeto”, entre el interior y el exte-
rior, se resuelve progresivamente a medida que
surge entre estos dos mundos un nuevo reino, un
dominio medio mas rico de una multitud de
figuras. El espiritu opone al mundo de cosas que
lo encierra y lo domina un mundo imaginario y
autonomo que le es propio. La potencia de la
“impresion” reencuentra la oposicion cada vez
mas neta y consciente de la facultad activa de la
“expresion”» (Cassirer, 1972: 41). No podemos,
pues, salirnos del mito. Toda cultura se haya
siempre inmersa y atrapada, aunque en ocasio-
nes una concepcion positivista o historicista del
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saber no nos lo permita visualizar, en un parti-
cular imaginario mitologico fundante y arqueti-
pico’, «en un nicleo “coriace” que coincide jus-
tamente con el corpus sagrado de los mitos»
(Durand, 1996a: 125).

En Occidente, Henri Begson ha sido el pri-
mero en desvelar la existencia en el ser humano
de una condicion fabuladora emanada de la
fecundidad creativa que anida en la imagina-
cion*. El hombre cohabita en un universo ficcio-
nal que, infravalorado por el espiritu racionalis-
ta, le es sumamente indispensable para afrontar
su vida. Lo propio del ser humano, subrayaba
Bergson, es «fabricar espiritus y dioses» (Berg-
son, 1996: 250), es edificar mundos imaginarios
que no son mas que estrategias antropoldgicas
protectoras frente a la incertidumbre que carac-
teriza permanentemente a la vida. Bergson com-
prendid, como posteriormente Gaston Bache-
lard (1997), que la logica de lo imaginario tiene
su anclaje en el orden de lo vivencial, en una
demanda humana por transfigurar lo real, y que,
por tanto, no debiera ser evaluada en términos
estrictamente intelectualistas al modo de la psi-
cologia fenomenologica sartreana (Sartre,
1986). El mito, en cuanto ilusion solidificada,
como ensoflacion cristalizada culturalmente, no
existe mas que como resultado de un fluir de la
imaginacién que se proyecta en una posible
doble vertiente: bien hacia el pasado (memoria
mitica) o hacia le futuro (utopia)’. Segun Gilbert
Durand, la funcién de la imaginacion es una fun-
cion fundamentalmente eufemizadora: «dina-
mismo proyectivo que, a través de todas las
estructuras del proyecto imaginario, procura
mejorar la situacion del hombre en el mundo»
(Durand, 1971: 127). A su juicio, existe, en ana-
logia con la fabulacion bergsoniana, una funcion
fantastica, «marca originaria del espirituy,
enraizada en una dimension trascendental y uni-
versal atribuible a la imaginacion. La eufemiza-
cion, definitoria de lo imaginario, descansa en la
facultad de la creacion, en sus diferentes varian-

3 Pese a no ser la especifica tematica abordada en este trabajo, no podemos obviar el mencionar la profunda imbricacion existente entre
lo mitico y lo imaginario con un arcaismo arquetipico, con unas estructuras profundas y cuasitrascendentales que sostienen el inconsciente
colectivo de toda cultura. Una incursion en la nocion de arquetipo puede verse en (Jung, 1977), (Ortiz-Osés, 1988) y (Durand, 1981;

1996a).

4 En el sufismo, sin embargo, como ha mostrado Henry Corbin (1993: 209-284) en su analisis del pensamiento de Ibn”Arabi, la ima-
ginacion goza de un estatuto fundamental, puesto que es concebida como manifestacion de la imaginacion teofanica (tajalli) absoluta que
se manifiesta en la creacion divina. La imaginacion creadora alcanza en el sufismo un caracter propiamente ontologico, ya que cada una
de las expresiones de la imaginacion es un instante entre los instantes teofanicos.

5 Para un acercamiento a la relacion entre lo imaginario y el mito con las dimensiones temporales de pasado (memoria) y futuro (uto-
pia), véase, fundamentalmente, (Bazcko, 1984). También (Ledrut, 1987).
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tes, para desafiar a la precariedad de la existen-
cia y a la muerte. «Todos aquellos que se han
asomado de un modo antropoldgico, es decir, a
la vez con humildad cientifica y amplitud de
horizonte poético, al terreno de lo imaginario,
estan de acuerdo en reconocer a la imaginacion,
en todas sus manifestaciones, religiosas y miti-
cas, literarias y estéticas, el poder realmente
metafisico de enfrentar sus obras a la «podre-
dumbre» de la Muerte y del Destino» (Durand,
1981: 385). En efecto, el mito, emanado del
dinamismo de lo imaginario, es una forma sim-
bolico-cultural nacida de un anhelo humano por
rebelarse ante su destino natural. «Lucha contra
la podredumbre, exorcismo de la muerte y de la
descomposicion temporal: eso nos parece en su
conjunto la funcién eufémica de la imagina-
cion» (Durand, 1981: 387). Las construcciones
mitico-imaginarias, que s6lo se nos tornan acce-
sibles a través de una sociologia de lo profundo,
implican una abolicion de la temporalidad pro-
fana, una congelacion del tiempo histdrico y una
instauracién de un universo temporal diferente
en donde el hombre trata de contrarrestar, por
utilizar una feliz expresion de Mircea Eliade, el
terror de la historia (Eliade, 2000b: 135-156).
Lo imaginario se encarna, entre otras variantes
culturales, en el mito; como una manera en la
que la creatividad se insubordina a la muerte,
como un recurso, y aqui Georg Simmel y
Durand coinciden plenamente, de la vida por
sobrepasar sus limites, de «rebasarse a si
misma» y generar mds-que-vida (Simmel, 2000:
297-313). En los mitos, afirma Roger Caillois
(1938: 83), «es donde precisamente los instintos
pueden alcanzar las satisfacciones que la reali-
dad les niega» a los hombres. Los mitos son, en
efecto, ilusiones resultantes del despliegue de la
imaginacion, pero ese tipo de ilusiones que,
segun Clément Rosset, nacerian de esa incapaci-
dad connatural al hombre de «aceptar sin reser-
vas la realidad con sus imperiosas prerrogati-
vas» (Rosset, 1993: 9).

Las proyecciones de lo imaginario, una vez
solidificadas y diseminadas bajo la forma de
mitos, se configuraran como una realidad aut6-
noma y objetiva que cohabita paralelamente y
en una perfecta 6smosis con el mundo real. Esto
es a lo que Edgar Morin ha denominado la noos-
fera. «una fabulosa noosfera estética/artistica,
que los media han multiplicado y diseminado,
reina a su vez sobre nosotros, pero de forma sin-
gular: creemos profundamente en ella, estamos
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penetrados, embrujados por ella, pero no le con-
ferimos el mismo tipo de existencia que los cre-
yentes en sus mitosy (Morin, 1998: 131). La
noosfera, poblada de mitos y de otras expresio-
nes culturales que emanan de lo imaginario, se
superpone a posteriori sobre el mundo real y
dota a éste de una significacion particular. Es asi
como lo imaginario se torna finalmente real.

2. MODERNIDAD Y DESMITIFICACION
DEL MUNDO

Para desentrafiar las claves del proceso de
desmitificacion del mundo llevado a cabo en
Occidente sigue siendo plenamente actual la
tesis anunciada por Max Horkheimer y Theodor
Adorno al comienzo de su emblematica Dialéc-
tica de la lustracion: «El programa de la Ilus-
tracion era el desencantamiento. Pretendia
disolver los mitos y derrocar la imaginacion
mediante la ciencia» (Horkheimer y Adorno,
1994: 59). La época moderna instaura un mode-
lo monovalente de racionalidad que, representa-
da por una objetividad cientifico-técnica al ser-
vicio de la eficacia y la operatividad, se
encamina a un absoluto dominio de la naturale-
za. La entronizacion de la razon moderna con-
lleva un obstinado esfuerzo por eliminar el mis-
terio de las cosas y la conversion de éstas en
meros ejemplares desprovistos de singularidad.
La modernidad implica, asi, una ruptura del cor-
dén umbilical que habia anudado indisociable-
mente saber y sentido. «En el camino hacia la
ciencia moderna los hombres renuncian al senti-
do. Sustituyen el concepto por la formula, la
causa por la regla y la probabilidad» (Ibid: 61).
El afan de la ciencia moderna ha sido el de
doblegar lo subjetivo a una esquematica racio-
nal, al primado de una reductora objetividad en
la que no tiene cabida lo cualitativo, o, como
recientemente ha resaltado Zigmunt Bauman,
«la ambivalencia» (Bauman, 1996: 74). En con-
secuencia, establece una lucha obsesiva por des-
valorizar el antropomorfismo que le achaca al
mito, por disolver las proyecciones subjetivas
sobre las que éste, en ultima instancia, reposa.
«Todo lo que no se agota en nimeros, en defini-
tiva en el uno, se convierte para la Ilustracién en
apariencia» (Ibid: 63). En este ideal de razén
moderna late, no obstante, un intento de exorci-
zar y sublimar un omnipresente temor arcaico
por medio ahora de un completo conocimiento
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racional del mundo. Si la génesis del mito radi-
caba en un control y dominio de una originaria
«angustia vital», la razon moderna cree liberar-
se de ésta emprendiendo la senda de un absolu-
to conocimiento del mundo; de ahi que, parado-
jicamente, la certidumbre racional auspiciada en
la modernidad sea «el temor mitico hecho radi-
cal» (Ibid: 70). La distancia entre sujeto y obje-
to, condicion indispensable para la anhelada
abstraccion y matematizacion de lo real, no seria
mas que una tentativa por racionalizar dicho
temor. La razén moderna es, en ultima instancia,
también mitica, ya que posee, como el mito, un
afan por ordenar el mundo, por mantener a dis-
tancia la «angustia», aunque para ello recurra a
la aséptica objetividad del discurso cientifico.
Soélo el arte esta capacitado para atesorar un ves-
tigio de lo mitico y de la magia, sélo éste logra
substraerse a la encorsetadota identificacion
establecida a raiz de la modernidad entre saber y
dominio. La «imaginacién mitica», como el
arte, tal como ya percibiera Schelling, se resiste
a una constriccion al prototipo de verdad y
racionalidad moderna, porque «lo que primaria-
mente percibe el mito no son caracteres objeti-
vos sino fisiognomicos» (Cassirer, 1997: 119).
Pese a las distancias teoricas que los separan,
el anélisis de la modernidad de Martin Heideg-
ger va a converger en este punto con el de Hor-
kheimer y Adorno. Heidegger se pregunta: ;En
qué consiste propiamente la esencia de la cien-
cia moderna? ;Qué concepcion de lo ente y de
la verdad fundamenta esta ciencia? La respuesta
que éste ofrece es que la ciencia moderna se
caracterizaria, fundamentalmente, por «el ase-
guramiento de la primacia del método por enci-
ma de lo ente (naturaleza e historia), el cual se
convierte en algo objetivo dentro de la investi-
gacion» (Heidegger, 1996: 84). La ciencia
moderna, respaldada por la metafisica cartesia-
na, transforma la totalidad de los entes en «obje-
to de representacion explicativay (Ibid: 86), con-
vierte, en suma, a /o ente en objetividad. La
verdad deviene, entonces, certeza de una repre-
sentacion objetiva. La «moderna imagen del
mundo», a diferencia de la medieval, consiste
precisamente en concebir el mundo como ima-
gen, en entenderlo como una representacion
objetiva, «la imagen del mundo no pasa de ser
medieval a ser moderna, sino por el propio
hecho de que el mundo pueda convertirse en
imagen lo que caracteriza la esencia de la Edad
Moderna» (Ibid: 89). La imagen del mundo
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moderna es aquella que entiende lo ente como
representabilidad, de la cual surgen el calculo,
la planificacion y la correccion de todas las
cosas; o dicho de otro modo, en la que «lo cuan-
titativo se convierte en una cualidad propia»
(Ibid: 93). Es el triunfo final de una vision racio-
nal del mundo, de un «monoteismo de la razény»
(Durand, 1996 a: 135), en donde se entiende,
segun el conocido diagnostico de Max Weber,
«que, en principio, se pueden dominar todas las
cosas mediante el cdlculo. Esto significa, sin
embargo, la desmagifizacion del mundo»
(Weber, 1992: 67). Para comprender como en
Occidente la ciencia se haya incapacitada para
dar respuesta a las interrogantes mas acuciantes
del ser humano, Weber apela a la tematica de la
obra de Tolstoi, en donde sale a relucir la falta
de sentido de la muerte en una civilizacion con-
sagrada al progreso cientifico-técnico como
nueva deidad. La razon tecno-cientifica, como
senald Weber, a diferencia del mito o la religion,
esta incapacitada para ofrecer una respuesta a la
cuestion crucial que concierne a la existencia
humana, aquella relativa al qué debemos hacer y
como debemos vivir.

Por eso, Heidegger encuentra en la esencia de
la ciencia moderna y en la objetivizacion técni-
ca del mundo la simiente que abona la emergen-
cia del nihilismo que profetizara Nietzsche a
finales del siglo XIX. La «organizacion total»
del mundo, en la que insisten Heidegger o Ernst
Jiinger, es la expresion acabada de la esencia de
la ciencia moderna, es la completa conversion
de la vida en produccion técnica. La esencia de
la ciencia moderna es también la causante de
«los tiempos de penuriay, de la desertizacion del
mundo provocada por una huida de los Dioses
que soélo los poetas estan capacitados de sentir y
de seguir las huellas de su oscurecido resplan-
dor. La interrogacion planteada por Hoélderlin
«Y para qué poetas en tiempos de penuria?»
cobra, entonces, un valor esencial. «Ser poetas
en tiempos de penuria significa: cantando, pres-
tar atencion al rastro de los dioses huidos» (Hei-
degger, 1996: 244). La época moderna es, para
Heidegger, la que lleva a cabo el ocultamiento
de la divinidad, de lo sagrado, del mito, de aque-
llas instancias que tradicionalmente ofrecian
una significacion a las experiencias fundamen-
tales que afectaban al ser humano: el dolor, la
muerte o el amor. La palabra nihilismo, indica-
dora de que la nada (el nihil) es esencial, de que
desde cualquier perspectiva todo es nada, expre-
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sa, en definitiva, la laguna de sentido que la
modernidad ha desplegado. Esta impronta secu-
larizadora de la modernidad, que discurre en
sintonia con el proceso de desmitificacion, es
también experimentada por Walter Benjamin
como el sentir que «nuestra actividad social, por
fuerte que pueda llegar a ser, falla en una cosa,
ha perdido su dignidad metafisica. Se ha con-
vertido en una cuestion de mero orden publico,
de bienestar personal. Casi todos aquellos que
actiian socialmente lo hacen como un asunto
vinculado a la civilizacidén, como la luz eléctri-
ca, por ejemplo. Si se me permite la expresion
poética, le diria que el dolor ha quedado secula-
rizado» (Benjamin, 1993: 57). La modernidad,
tal como reitera Eugenio Trias, es el tiempo de
la gran ocultacion e inhibicién de lo sagrado y
su manifestacion simbolica (Ibid: 27)°. En tér-
minos habermasianos, la modernidad entranaria
un proceso de «racionalizacion de las imagenes
del mundo». Segun Jiirgen Habermas, en «las
culturas superioresy, identificadas con las socie-
dades modernas, se daria una disolucion de las
figuras mitico-narrativas, religiosas, cosmologi-
cas o metafisicas de pensamiento’. Ahora bien,
la posicién de Jirgen Habermas ante la moder-
nidad, aun diagnosticando las patologias cultu-
rales resultantes de ésta, en definitiva detectan-
do la «reificacion del mundo de la vida» que
habian anticipado Simmel y Lukécs, se distan-
cia del pesimismo que embargara a pensadores
como Jiinger, Heidegger, Benjamin, Simmel o
sus predecesores frankfurtianos, viendo en ella
mas lo que se gana que lo que se pierde. La evo-
lucion de la cultura occidental implicaria una
inevitable «decentracion de las imagenes del
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mundo» que conllevaria que los fundamentos
ultimos que habian guiado con anterioridad la
interpretacion global del mundo deban ser
reconvertidos bajo la forma de un consenso
racional (Habermas, 1992: 104). La imagen
mitica del mundo seria, en este sentido, una
imagen «sociocéntricay; en la cual los indivi-
duos se ven privados de cuestionar, bajo preten-
siones de validez susceptibles de critica, las
orientaciones centrales de la vida social. Haber-
mas percibe claramente, pues, los desarreglos
resultantes de la modernidad en el «mundo de la
vida», la «jaula de hierro» weberiana y el sin-
sentido kafkiano de la vida; pero, pese a ello,
encuentra en la modernidad un potencial ger-
men emancipador del que las sociedades premo-
dernas carecerian, encarnado en la razén como
fuente de critica y de capacidad para forjar un
consenso comunicativo.

Por otra parte, en lo que atafie a la desmitifi-
cacion del mundo moderno, Johan Huizinga ha
revelado que la representacion del mundo
medieval se caracterizaba por el desbordamien-
to de un simbolismo en el que tiene su asidero
tanto el mito como la religion. La significacion
de las cosas no se agotaba en su manifestacion
inmediata, sino que, por el contrario, éstas se
hallaban impregnadas de un misterio al que s6lo
una expresion figurativa da acceso. Al encon-
trarse totalmente bafiado por el simbolismo, el
espiritu medieval, del mismo modo que el pen-
samiento primitivo, el mundo poético o el oni-
rismo infantil, entiende las propiedades comu-
nes al simbolo y a lo simbolizado como
esenciales. Las rosas blancas y rojas florecen
entre espinas. De ello, el espiritu medieval ve la

6 Gilbert Durand ubica el verdadero inicio del proceso desacralizador y desmitologizador occidental en un momento histérico ante-
rior a la modernidad. Siguiendo el analisis del islamista Henry Corbin, entiende que la primacia otorgada en el siglo XIII en Occidente al
aristotelismo averroista, luego tomismo, en detrimento del avicenismo es el elemento determinante que va a marcar un nuevo rumbo en
el saber caracterizado por la escision entre conocimiento —propio de la actividad humana— y revelacion —reservada su interpretacion
al clero—. La mistica medieval, como la grosis en las primeras fases del cristianismo, abogaban, por el contrario, por la indisoluble uni-
dad de ambas. Al situarse el clero como figura monopolizadora de la relacion del hombre con la transcendencia y por tanto la iglesia como
institucion fuera de la cual «no hay salvacion», se «prohibe al hombre ser figura sin intermediario de Dios, o incluso figura segunda de
esa «figura» mayor que es todavia el Cristo de la Imitatio», se aborta el «conocete a ti mismoy propio de la tradicion orfica y posterior-
mente platonica o la sabiduria condensada en el célebre versiculo del Cordn segun el cual el alma individual «conociéndose a si misma,
conoce a su seflor». Este serd, segun Durand, el origen de la episteme moderna que conducird posteriormente a un desgarrado nihilismo.
Véase (Diirand, 1999: 19-26)

7 No subscribimos, no obstante, la posicion habermasiana segtn la cual una imagen del mundo queda devaluada totalmente en su tran-
sito a una siguiente, puesto que «no es esta o aquella razon la que ya no convence; es el tipo de razones en que deja ya de convencer»
(Ibid: 101). Habermas prejuzga las imagenes del mundo anteriores a la modernidad desde el marco exclusivo de la racionalidad, sin per-
catarse de que éstas tienen su asidero, como ya hemos apuntado, en un orden de la experiencia social alternativo al de la racionalidad
entendida al modo moderno. «En la medida en que el mundo de la vida de un grupo social venga interpretado por una imagen mitica del
mundo, los individuos pertenecientes a ¢l se ven exonerados del peso de la interpretacion, pero a la vez se ven privados de la oportunidad
de llegar por si mismos a un acuerdo susceptible de critica» (Ibid: 105).

Politica y Sociedad, 2006, Vol. 43 Num. 2: 107-126 113



Angel Enrique Carretero Pasin

significacion simbolica en la cual virgenes y
martires irradian su gloria entre sus perseguido-
res. El mundo medieval es un mundo dominado,
en suma, por un acentuado antropomorfismo
que propicia que la fantasia se entremezcle y
confunda con lo sensible. El mundo esta empa-
pado de una alegoria en la que se ensancha el
horizonte de la experiencia vital. «Represéntese
el lector el goce de un mundo en que cada pie-
dra preciosa chispea con el esplendor de todos
sus valores simbolicos, en que la identidad de la
rosa y de la virginidad es mas que un poético
vestido de fiesta y abraza la esencia de ambas.
Vivese en una verdadera polifonia del pensa-
miento. Todo esta transido por éste. En toda
representacion resuena un armonioso acorde de
simbolos. El espiritu se eleva a esa embriaguez
de la imaginacidn, a esa confusion pre-intelec-
tual de los limites de la identidad entre las cosas,
a ese embotamiento del pensar racional que
exaltan hasta su cumbre el sentimiento de la
vida» (Huizinga, 2001: 273). El pensamiento
simbdlico era aquello que precisamente impedia
el desarrollo de la logica genético-causal sobre
la que se fundamentara posteriormente el mode-
lo de ciencia tipicamente moderno. El «otofio de
la Edad Media» se corresponde, sin embargo,
con una degradacion de lo simbdlico que allana-
ra el terreno para el auge de la nueva ciencia.
El orgullo de la racionalidad moderna por
desmantelar el universo del mito va a encontrar
una primera reaccion historica en el romanticis-
mo. El romanticismo reconocera en el mito,
oponiéndose a la fe en la ciencia y el progreso
modernos, una verdad ancestral revelada a la
humanidad y sedimentada en la tradicion®. Para
los romanticos, como posteriormente para los
surrealistas, el mito muestra que existe algo en
la historia de la humanidad que se resiste a ser
definitivamente doblegado y superado en nom-
bre de la razon. En el romanticismo, el mito se
nos redescubre, en ultima instancia, como la
«exégesis narrativa de lo sagrado» (Trias, 2001:
22). En este sentido, parafraseando a Blumen-
berg, «El romanticismo fue como una tardia
aplicacion de la metafora de las capas de cebo-
lla a los esfuerzos de la Ilustracion» (Blumen-

La persistencia del mito y de lo imaginario en la cultura contempordnea

berg, 2003: 55). La trascendencia del pasado, de
un componente propiamente arcaico —en donde
se arraiga el mito—, es asi revalorizada frente a
una emergente razon moderna. No en vano,
Benjamin, rebelandose frente al triunfante «idea-
rio de progreso» promovido por la modernidad,
afirmara: «Pero sobre todo, siento que vivimos
muy profundamente todavia inmersos en el
mundo descubierto por los romanticos»; y clari-
ficando lo anterior sefiala: «se trata de la capta-
cion conceptual de lo pavoroso, lo inconcebible
y lo irracional escondido en nuestras propias
vidas» (Benjamin, 1993: 65). Para los romanti-
cos, los mitos, en cuanto cristalizaciones simbo-
licas de la imaginacion, «eran la revelacion, o
manifestacion, a través de las cuales el logos
simbolico del ser se hacia patente o manifiesto»
(Trias, 2001: 131). Cabe, pues, interpretar el
romanticismo como un primer anhelo histérico
de anamnesis, como un ansia por restaurar y
revitalizar aquellos aspectos de la experiencia
cultural soterrados por una monovalente y
excluyente racionalidad erigida en modelo uni-
dimensional de consideracion de lo real.

3. LAS NUEVAS FIGURACIONES DE LO
IMAGINARIO EN LA MODERNIDAD

Pese al énfasis desmitificador de la razén
moderna, el mito ha logrado misteriosamente
sobrevivir y adoptar unas nuevas expresiones en
el propio seno de la modernidad. En un mundo
supuestamente secularizado y donde la enarbo-
lada razon moderna se ha impuesto en las dife-
rentes vertientes de la vida social, la persistencia
del mito, considerado éste una modalidad de
arcaismo para la mentalidad moderna, ha sido
algo siempre enigmatico y motivo de una
inquietante perplejidad. No se trata, en efecto,
de mitos cosmogonicos o teogonicos, de relatos
originarios y ejemplarizantes, sino de mitos
sociogonicos (Riviere, 1991) en donde, a través
de lo imaginario, se inviste de aura mitoldgica a
determinadas instancias o procesos sociales.
Vamos, pues, a examinar las dos manifestacio-
nes esenciales del mito en la época moderna: A).

8 Por eso Walter Benjamin, desligandose de la filosofia de la historia de corte progresista, dirige su mirada hacia una tradicion resca-
tada al secuestro del conformismo, hacia las » imdgenes del pasado», «en las que la colectividad busca tanto suprimir como transfigurar
las deficiencias del orden social de la produccion y la imperfeccion del producto social» (Benjamin, 1998b: 175). «Sus experiencias, depo-
sitadas en el inconsciente colectivo, engendran en su interpenetracion con lo nuevo las utopias que dejan huella en mil configuraciones de

la vida, desde edificios duraderos hasta modas fugaces» (Ibid: 175).
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El imaginario del progreso cientifico-tecnologi-
co. B). La politica como nueva mitologia. Curio-
samente, ciencia y politica, habian sido los dos
pilares esenciales sobre los que se vertebrara el
ideario moderno.

A.EL IMAGINARIO DEL PROGRESO. LA
RAZON MODERNA DEVIENE MITO

Los tedricos de la secularizacion han puesto
de relieve la consustancial relacion existente
entre la nocion de progreso gestada en Occiden-
te y la filosofia de la historia de raigambre judeo-
cristiana. Karl Lowith ha sostenido que la inter-
pretacién de la historia inspirada por el
judeocristianismo esta guiada por un significado
profético y escatoldgico fundamental: alcanzar
la perfeccion y la salvacion del hombre en una
fase historica futura. A su juicio, la filosofia de
la historia occidental es, en si misma, una crea-
cion de la teologia judeocristiana; se origina en
el momento en que la historia pasa a tener un fin
ultimo, un telos, que la orienta y que trasciende
al acontecer presente. Este fin es el que va a
incorporar en la historia las nociones de expec-
tativa y de esperanza. La concepcion judeocris-
tiana, en lugar de mirar hacia el pasado como la
cultura greco-romana, pasa a concebir éste
como una promesa de futuro. La nocion de
Moira, ha sefialado John Bury (1971: 28), esta-
blecia en la antigiiedad una dicotémica vision
del mundo en la que se escindia el orden de lo
humano y el de lo divino, y en la que, por tanto,
se impedia que los hombres tomasen el lugar de
los Dioses, abortandose la posibilidad de que el
hombre pugnase por alcanzar una perfeccion
histérica. La preocupacion hacia el futuro surge
en el momento en que la tradicion cristiana y
hebrea ha invalidado la vision del mundo de la
antigiiedad. La escatologia historica implantada
en Occidente provee a la historia de un objetivo
final que la articula, consiguiendo, de este
modo, superar el miedo de los antiguos a la fata-
lidad y a la fortuna. La idea de un fin ultimo y
resolutorio supondria, en ultima instancia, intro-
ducir un «monoteismo profético y mesianico»,
una direccidn Unica, en la historia. El origen de
la idea de progreso, de que la historia se enca-
mina hacia un fin a alcanzar, nace, entonces,
como una secularizacion profana de la teologia
que esta en el trasfondo de este monoteismo,
«nuestro mundo moderno es profano e irreligio-
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s0 y, no obstante, depende del credo cristiano,
del que se ha emancipado. La ambicion de ser
creativo 'y el esfuerzo por una realizacion futura
reflejan la fe en la creacion y en la consumacion,
aun cuando se tengan por desatinados mitosy»
(Lowith, 1973: 227). Desde entonces, la historia
se transforma en un proceso lineal e irreversible;
en contraste, pues, con la ciclica doctrina del
eterno retorno de lo mismo que alimentara la
mentalidad del mundo antiguo.

Segun Koselleck, la moderna nocion de pro-
greso surge cuando en el siglo XVIII la concep-
cion profética de esperanza de futuro judeocris-
tiana se mezcle con la de prondstico racional de
futuro; originada ésta ultima del calculo politico
que se habia iniciado en la Italia de los siglos
XV y XVl y continuado en los gabinetes de las
cortes europeas en los siglos XVII y XVIII. Se
trata, en suma, «de una arriesgada combinacion
entre politica y profecia» (Koselleck, 1993: 36).
De esta forma, «la aceleracion del tiempo, en el
pasado una categoria escatologica, se convierte
en el Siglo XVIII en una obligacién de planifi-
cacion temporal, aun antes de que la técnica
abra completamente el espacio de experiencia
adecuado a la aceleracion» (Ibid: 37). Es asi
como se gesta en la conciencia europea una tem-
poralidad de progreso, un tiempo en el que la
experiencia del presente se substrae a la de un
futuro siempre anhelado. Asimismo, Koselleck
sefiala que la moderna concepcion del progreso
se encuentra tefiida de las expectativas apocalip-
ticas cristianas de un tiempo final. En las postri-
merias de la Edad Media, se arraiga la idea de la
inminencia de un tiempo final de redencion. A
partir del siglo X VI, va a ser el auge de la cien-
cia lo que propiciara que la antigua esperanza
judeocristiana se desplace ahora al terreno de
aquella; de modo que en el nuevo horizonte de
consideracion del progreso «ya no es Dios el
seflor de la accién, sino que lo es el hombre»
(Koselleck, 2003: 54). Ademas, la aceleracién
del tiempo es ahora «calculada en un tiempo en
si mismo uniforme» (Ibid: 54). Asi, a la idea de
que el fin de la historia estd cercano da paso la
idea de que el fin debe, en manos de la ciencia,
ser alcanzado de manera mas veloz. «Desde
entonces la salvacion ya no es buscada al térmi-
no de la historia, sino en el desarrollo y ejecu-
cion de la historia mismay (Ibid: 54). Las espe-
ranzas milenaristas son, asi, mundaneizadas,
transferidas a una inmanencia histérica y mas
especificamente al poder de la ciencia para
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transformar la naturaleza; pero esto ocurre por-
que la nocion de telos, de meta, habia sido ya
prefijada con anterioridad. Como resultado de la
secularizacion, el acortamiento del tiempo en
manos de Dios se convierte ahora en una acele-
racion de éste en manos del hombre. A partir del
siglo XVIII, no obstante, la aceleracion histori-
ca sobre la que se asienta la nocidén de progreso
se habria independizado de sus residuos cristia-
nos para alcanzar autonomia’.

A raiz de la modernidad, el «mito de progre-
so» asienta el «/maginario centraly de Occiden-
te consistente en que la conquista de un deseado
porvenir obedece exclusivamente a la praxis
humana. El anhelo de salvacion al final de los
tiempos se mundaneiza como un proyecto de
liberacion intrahistorico, de redencidn seculari-
zada, con una prospeccion de futuro. Permanece
en éste, no obstante, un vestigio religioso, a
saber: «la idea de que el tiempo solamente tiene
sentido una vez consumadoy» (Marramao, 1989:
200). Esta «futurizacion de la historia» entrafia
la supeditacién de la significacion de la actuali-
dad en funcidén de la direccion histérica predise-
fiada. El horizonte de la salvacion sigue estando
presente, si bien ahora se transforma en un prin-
cipio activo y planificador, en una tarea de
construccion de futuro dependiente del propio
hombre. Queda perfilada, asi, la emergencia del
homofaber, representante de una concepcion
prometéica de la historia en la que el hombre
persigue un completo plegamiento de la natura-
leza a sus fines. Como bien resume Hannah
Arendt: «Desde que se considerd su productivi-
dad a imagen de Dios-creador, de manera que
donde Dios crea ex nihilo, el hombre lo hace a
partir de una determinada sustancia, la producti-
vidad humana quedé por definicidn sujeta a rea-
lizar una rebelidén de Prometeo, ya que podia eri-
gir un mundo hecho por el hombre so6lo tras
haber destruido parte de la naturaleza creada por
Dios» (Arendt, 1998: 160).

La idea moderna de progreso es, pues, en su
origen, religiosa, aun cuando en su devenir se
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haya desgajado de su espiritu originario. Se haya
indisociablemente ligada a una concepcion de la
razén entendida como fuente de dominio y
explotacion de la naturaleza, «podemos consta-
tar la presencia de una conviccion casi omnipre-
sente segun la cual el caracter mismo del cono-
cimiento —del conocimiento objetivo como el
de la ciencia y la tecnologia— consiste en avan-
zar, mejorar, perfeccionarse» (Nisbet, 1996: 20).
Asi, como consecuencia derivada de la instaura-
cion de la modernidad, una totalizadora version
prometéica de la civilizacion se consagra como
nuevo mito fundante, como significacion imagi-
naria central o primera que, en palabras de Cas-
toriadis, «instituye un modo de ser de las cosas
y los individuos como referido a ellas» (Casto-
riadis, 1989: 320). Este imaginario prometéico
va a ser aquel en torno al cual se integra, orga-
niza y adquiere un sentido la totalidad de la exis-
tencia social; pero que, en su condicion propia-
mente imaginaria, resulta opaco tanto a la
percepcidén como al pensamiento y, no obstante,
«mas real que lo real» (Castoriadis, 1983: 244).
Es el rostro de una nueva deidad que confiere de
una indiscutible y unitaria matriz de sentido a
las cosas y a la relacion de los hombres con
éstas'’. En su obsesion por desmitificar la expe-
riencia social y sin percatarse de que el mito es
la instancia que sostiene inevitablemente la irre-
emplazable «estructura unitaria de sentido»
sobre la que descansa toda sociedad, la civiliza-
cion moderna segrega «una mitologia progresis-
ta en la que triunfa el mito de Prometeoy»
(Durand, 1996b: 25). Dado que, con indepen-
dencia de su voluntad, el hombre se haya inmer-
so y atrapado en el seno del mito, podemos pre-
guntarnos, entonces, con Durand: «;Bajo qué
régimen mitico se manifiesta a su voluntad esa
desmitificacion?» (Durand, 1981: 404).

El efecto mas acentuado que se deriva del idea-
rio progresista, auspiciado por otra parte por la
mentalidad burguesa, serd una completa racio-
nalizacion de lo real que estara inspirando el
industrialismo, la burocracia o el urbanismo

9 Una lectura distanciada con respecto a las tesis de Lowith, Koselleck o Marramao es la propuesta por (Blumenberg, 1985). Puede

encontrarse un analisis de ésta en (Beriain. 1996: 70-73).

10 Cuando Castoriadis sostiene que «La significacion de Dios es a la vez creadora de un “objeto” de representaciones individuales y
elemento central de la organizaciéon de un mundo monoteista, ya que Dios es puesto a la vez como fuente del ser y ente por excelencia,
norma y origen de la Ley, fundamento tltimo de todo valor y polo de orientacion del hacer social, puesto que es por referencia a ¢l como
una region sagrada y una region profana se encuentran separadas, como son instituidas una multitud de actividades sociales y creados los
objetos que no tienen ninguna otra “razon de ser”» (Castoriadis, 1989: 316-317) abre una sugerente linea de interpretacion de lo sagrado
a partir del papel desempeiado por las invisibles significaciones centrales en toda sociedad.
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moderno. La consecucion de la meta anhelada
por la filosofia de la historia progresista pasa
por una constriccion de la totalidad de la vida
social a un prefijado y uniformizado orden
racional. La nueva episteme configurada en la
modernidad descansa, en ultima instancia, sobre
un arquetipo geométrico que ansia doblegar la
ambivalencia constitutiva de lo real a una regla-
mentacion racional (Bauman, 1996: 91). Final-
mente, esta organizacion racional del mundo
colonizara, como ya bien se percataron Simmel
o Spengler a comienzos del pasado siglo, lo mas
intimo de la cultura, reduciéndola a una reifica-
da objetivizacion racional. Es asi como, segun el
lucido diagndstico de Adorno y Horkheimer, «la
Ilustracion recae en la mitologia, de la que
nunca supo escapar» (Ibid: 80). En este sentido,
la aportacion teodrica de Castoriadis nos ayuda a
esclarecer el totalitarismo de la pseudo-raciona-
lidad moderna al descubrir en ésta un funda-
mento ultimo de caracter imaginario. «Tratar a
un hombre como cosa, 0 como puro sistema
mecanico, no es menos, sino mds imaginario
que pretender ver en ¢l a un buho; representa
incluso un grado mayor de adiccién a lo imagi-
nario, pues no solamente el parentesco real del
hombre con un buho es incomparablemente
mayor que el que tiene con una maquina, pero
también ninguna sociedad primitiva aplico
jamas tan radicalmente las consecuencias de sus
asimilaciones de los hombres a otra cosa que lo
hace la industria moderna con su metafora del
hombre-automata.» (Castoriadis, 1983: 274). El
«imaginario central» moderno, la representa-
cion fantasmdtica que impregna de significa-
cion a las cosas, es la autonomizacién de la
racionalidad en uno de sus momentos parciales,
«el del entendimiento, que no se preocupa sino
de las conexiones parciales e ignora las cuestio-
nes de fundamento, de conjunto, de finalidad, y
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de la relacion de la razén con el hombre y con el
mundo» (Castoriadis, 1983: 276); lo que propi-
ciara algo por otra parte ya esbozado por Karl
Marx en su emblematico desciframiento del feti-
chismo que rodea a la mercancia: la alienante
identificacion del sujeto a un mero objeto. Asi
pues, el prototipo de racionalidad moderna se va
a sostener sobre una instancia propiamente ima-
ginaria que trasciende lo real pero que, sin
embargo, dota a éste de una englobante signifi-
cacion. Prolongando este analisis, también el
discurso cientifico, en cuanto resultado acabado
del racionalismo moderno, descansa, inevitable-
mente, sobre unas invisibles y aproblematizadas
representaciones del mundo que bien podriamos
catalogar de imaginarias''.

Un segundo efecto, vinculado estrechamente
al anterior, serd la instauracion del productivis-
mo. La Edad Moderna invierte el tradicional
rango de superioridad que la mentalidad greco-
latina y cristiana habia atribuido a la vita con-
templativa (bios teoréticos) sobre la vita activa.
Por vez primera en la historia de la humanidad,
se va a producir una glorificacion de la labor, de
aquello «que no deja nada tras de si, que el
resultado de su esfuerzo se consume casi tan
rapidamente como se gasta el esfuerzo»
(Arendt, 1998: 102), en detrimento de otras
acciones antafio ennoblecedoras por su estimulo
de la autonomia y de la libertad humana. De esta
manera, se forjan las condiciones para la irrup-
cion del homofaber y su vision del mundo: la
utilidad, la eficacia y la instrumentalizacién de
lo real. A partir del siglo XVII, sostiene Arendt,
esta entronizacion de la labor se ensamblara con
una vision del mundo como un «proceso en si
mismo progresivo» (Arendt, 1998: 117) que
pasa a identificarse como imagen del propio
proceso de la vida, gestandose, asi, el ideario
productivista moderno'2. El «mito productivis-

11 En la nocion de episteme foucaultiana de las ciencias humanas, en cuanto «a priori historico que sirve de suelo casi evidente a nues-
tro pensamientoy, se vislumbra esta idea. Véase (Foucault, 1997: 334-375). En lo relativo al imaginario de la ciencia, véase, especialmente,
(Bloor, 1998), (Latour y Woolgar, 1995), (Lizcano, 1993).

12 Del que no se libera incluso, pese a su denuncia del trabajo alienado, el propio Marx; en ultima instancia heredero, consciente o
inconsciente, del mito prometeico moderno. Para un acercamiento a la sobrevaloracion de las categorias de trabajo y economia, asi como
de las contradicciones inherentes en su pensamiento en torno a ellas, véase, fundamentalmente, (Maffesoli, 1977: 143-223), (Baudrillard,
1996: 17-69), (Arendt, 1998: 97-155), (Dumont, 1999: 143-227). En sus Tesis sobre Filosofia de la historia, Benjamin, sin embargo, si
que se rebela contra el espiritu prometeico que absorbe el marxismo cuando afirma: «El progreso, tal y como se perfilaba en las cabezas
de la socialdemocracia, fue un progreso en primer lugar de la humanidad misma (no sélo de sus destrezas y conocimientos). En segundo
lugar era un progreso inconcluible (en correspondencia con la infinita perfectibilidad humana). Pasaba a ser, en tercer lugar esencialmen-
te incesante (recorriendo por su propia virtud una orbita recta o en forma de espiral). Todos estos predicados son controvertibles y en cada
uno de ellos podria iniciarse la critica, Pero si ésta quiere ser rigurosa, debera buscar por detras de todos estos predicados y dirigirse a algo
que les es comun. La representacion de un progreso del género humano en la historia es inseparable de la representacion de la prosecu-
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ta» deviene, entonces, el vértice sobre el que
gravita la vida misma; y su inevitable derivado,
el homo oeconimicus consagrado al trabajo,
como la verdadera figura arquetipica omnipre-
sente, fundante y unificadora sobre la que se
articula el inconsciente colectivo que estructura
el espacio/tiempo de la vida cotidiana en la cul-
tura occidental (Leon, 2001: 73-113). También
en este caso, tal como ocurria en el proceso de
racionalizacion, la absoluta conversion de lo
real en utilidad, eficacia e instrumentalizacion
no deja ser una elaboracion mas imaginaria que
real en donde a las cosas se les sobreafiade una
significacion imaginaria que trasciende la enti-
dad estrictamente objetiva de éstas.

B. LAS CONSTRUCCIONES MITICO-IMAGI-
NARIAS COMO CONFIGURADORAS DE
IDENTIDADES SOCIO-POLITICAS

La integridad de una sociedad descansa sobre
una unanime coparticipacion en un centro sim-
bdlico, en unas imagenes, creencias y valores
centrales que gobiernan la totalidad de sus acti-
vidades (Shils, 1976: 3-16). Dichos valores y
creencias poseen, pues, un rango sagrado, pues-
to que su violacion haria peligrar la identidad de
la sociedad. Emile Durkheim mostré como toda
sociedad esta constituida por un ideal comun
que, encarnado en la religion, le garantiza el
mantenimiento de una conciencia colectiva. La
religion, como instancia ideacional, no es algo
exterior o afiadido a lo social, sino, mas bien,
una trascendencia inmanente a éste. «Las creen-
cias propiamente religiosas son siempre comu-
nes a una colectividad determinada que hace
profesion de adherirse a ellas y de practicar los
ritos que les son solidarios. No estan exclusiva-
mente admitidas, a titulo individual por parte de
todos sus miembros de esta colectividad, sino
que son el patrimonio del grupo cuya unidad
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forjan. Los individuos que forman parte de él se
sienten unidos entre si por el solo hecho de tener
una fe comun» (Durkheim, 1982: 39). En las
sociedades premodernas, la integracion y la
cohesion social se hallaban salvaguardadas por
una solida matriz de caracter religioso que
lograba conferir una inquebrantable legitima-
cion a su nomos social (Berger, 1981: 13-121).
La modernidad, al desafiar el universo simboli-
co-religioso tradicional, socava, como conse-
cuencia, el centro simbdlico sobre el que gravi-
taba la vida de las sociedades premodernas,
suscitando la demanda de un equivalente fun-
cional que pueda suplir la laguna provocada por
la desaparicion de aquel. Jean-Jaques Rousseau
ya se percaté de que la erosion de la religion
cristiana por el pensamiento ilustrado en Occi-
dente hacia necesario el florecimiento de una
religion civil que sostuviera la integracion nor-
mativa de la sociedad, vislumbrando que sin un
centro neuralgico que respaldase un ordena-
miento las sociedades estaban abocadas a su
descomposicion. «Hay, pues, una profesion de
fe puramente civil, cuyos articulos corresponde
fijar al soberano, no precisamente como dogmas
de religion, sino como normas de sociabilidad,
sin las cuales es imposible ser bien ciudadano y
subdito fiel. No puede obligar a nadie a creerlas,
pero puede desterrar del Estado a cualquiera que
no las crea; puede desterrarlo, no por impio,
sino por insociable, por no ser capaz de amar
sinceramente las leyes, la justicia, e inmolar la
vida, en caso de necesidad ante el deber» (Rous-
seau, 1988: 138). El origen de la religion civil
radica, pues, en un esfuerzo por mantener la
integridad social bajo presupuestos laicos, una
vez que ya la Ilustracion dictaminara la supera-
cion de la religion al identificarla con los pre-
juicios y la supersticion'3. Los idedlogos de la
Revolucion Francesa, pese a su énfasis en libe-
rar a la sociedad de la tutela religiosa, pronto
percibiran la urgencia de enarbolar un nuevo

cion de ésta a lo largo de un tiempo homogéneo y vacio. La critica a la representacion de dicha prosecucion debera constituir la base de
la critica a tal representacion del progreso» (Benjamin, 1990: 187). «Nada ha corrompido tanto a los obreros alemanes como la opinién
de que estan nadando con la corriente. El desarrollo técnico era para ellos la pendiente de la corriente a favor de la cual pensaron que
nadaban. Punto éste desde el que no habia mas que un paso hasta la ilusion de que el trabajo en la fabrica, situado en el impulso del pro-
greso técnico, representa una ejecutoria politica. La antigua moral protestante del trabajo celebra su resurreccion secularizada entre los
obreros alemanes» (Ibid: 184). Ahora bien, Benjamin no llega, no obstante, a hipostasiar la tradicion, sino, en una direccion muy contra-
ria, a ver en ella un potencial germen aliado para destapar e impulsar las energias revolucionarias. Véase, a este respecto, el magnifico tra-
bajo de (Mayorga: 2003).

13 Una aproximacion a la naturaleza de la religion civil como configuradora de una identidad colectiva puede encontrarse en (Giner,
1994), en el emblematico examen del fundamento religioso sobre el que descansa la sociedad norteamericana de (Bellah, 1970) o en
(Beriain, 2000: 157-234).
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centro simbolico: una religiosidad laica y repu-
blicana sobre la que se asiente un arraigado sen-
timiento comunitario. Los guillotinamientos y
las jornadas de sangre de la revolucion colabo-
raran en la instauracion de un ceremonial tragi-
co considerado como un verdadero «sacrificio
de fundacion» (Balandier, 1994b: 40). A raiz de
la Revolucion Francesa, los valores por ella pro-
pugnados adquieren un rango mitico y sagrado,
la razon es finalmente glorificada y deificada;
identificandoseles con el espiritu de la nacion
que simboliza la Asamblea'®. Asi, Jules Miche-
let incluso llega a afirmar que esta nueva reli-
giosidad nacida de la revolucidén no es mas que
una metamorfosis en clave laica del espiritu de
congregacion fraternal inspirado por el cristia-
nismo; de lo antiguo ahora reintroducido en el
seno de lo nuevo. Dicha religiosidad, paradoji-
camente, no seria mas que una materializacion,
en un contexto cultural y politico diferente, del
originario sentimiento de hermandad cristiano.
«La revolucion contintda el cristianismo y lo
contradice. Es, a la vez, su heredera y adversa-
ria. En lo que poseen de general y humano, los
dos principios convergen. En lo que hace la vida
propia y especial, en la idea madre de cada uno
de ellos, se repugnan y contradicen. Concuerdan
en el sentimiento de fraternidad humana. Este
sentimiento, nacido con el hombre, con el
mundo, comun a toda sociedad, ha sido aprecia-
do, profundizado por el cristianismo» (Michelet,
1979: 55). «No creo que en ninguna época el
corazén del hombre haya sido mas largo, mas
vasto, que las distinciones de clase, de fortunas
y de partes hayan sido olvidadas. En las villas,
principalmente, no hay mas ricos y pobres,
nobles ni desposeidos, los vivos estan en comun,
las mesas son comunes. Las divisiones sociales,
las discordias, han desaparecido. Los enemigos
se reconcilian, las sectas opuestas se fraternizan,
los creyentes, los fildsofos, los protestantes, los
catolicos» (Michelet, 1979: 330).

La naciente demanda de integridad y de
cohesion que afectara a los Estados modernos,
una vez que el centro simbolico religioso tradi-
cional se debilita y tiende a disolverse, es resuel-
ta por medio de la edificacion de un nuevo ima-
ginario mitoldgico. En este caso, lo imaginario
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actila como un recurso que permite configurar y
preservar una comunidad politica, como aquella
argamasa en torno a la cual se constituye y ver-
tebra una conciencia colectiva proyectada sobre
el escenario de lo politico. El Estado Nacién
recurre, asi, a una instancia imaginaria, a un
mito fundante, —y al acompafiamiento de una
ritualidad simbolica— en torno al cual gravita
un homogéneo sentimiento de colectividad; de
este modo «objetiva politicamente el «noso-
trosy, la comunidad» (Pérez Agote, 1989: 88).
Se hace indispensable la consolidacion de un
imaginario que actue como soporte para el
afianzamiento de un «espiritu nacional», favore-
cedor de la congregacion de los individuos en
torno a un ideal comun sobre el que se forje un
vinculo colectivo deslindado ahora de una legi-
timacion trascendente. No en vano, como expli-
ca Benedict Anderson, el nacimiento de las
comunidades politicas modernas, articuladas en
torno al nacionalismo, se alinea histéricamente
con el sistema religioso que las precedid y de
donde éstas surgieron por oposicion. «Con el
reflujo de la creencia religiosa no desaparecio el
sufrimiento que formaba parte de ella. La desin-
tegracion del paraiso: nada hace a la fatalidad
mas arbitraria. El absurdo de la salvacion: nada
hace mas necesario otro estilo de continuidad.
Lo que se requeria entonces era una transforma-
ci6n secular de la fatalidad en continuidad, de la
contingencia en significado. Como veremos
mas adelante, pocas cosas eran (son) mas propi-
cias para este fin que una idea de nacion. Si se
concede generalmente que los Estados naciona-
les son «nuevos» e «historicos», las naciones a
las que dan una expresion politica presumen
siempre de un pasado inmemorial, y miran un
futuro ilimitado, lo que es aun mas importante.
La magia del nacionalismo es la conversion del
azar en destino». (Anderson, 1993: 29). Son, en
ultima instancia, comunidades politicas imagi-
nadas, puesto que «aun los miembros de la
nacion mas pequefia no conoceran jamas a la
mayoria de sus compatriotas, no los veran ni
oiran siquiera hablar de ellos, pero en la mente
de cada uno vive la imagen de su comunion»
(Ibid: 23).

14 Mathiez (1922: 145-158), Duvignaud, (1973: 74-78) y Vovelle (1976), entre otros, han puesto de manifiesto como a la Revolucion
francesa la sucede una verdadera liturgia politica; respaldada por una institucionalizacion de festividades y ceremonias rituales encami-
nadas a conmemorar y a exaltar los acontecimientos revolucionarios con el animo de cristalizar en la conciencia colectiva los ideales revo-

lucionarios.
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La Revolucion Francesa y la irrupcion del
Estado Nacion propiciardn también un fendme-
no historico descollante: la mitificaciéon de lo
politico, o lo que es lo mismo la conversion de
lo politico en aura mitoldgica. Si la modernidad
habia sido, en efecto, secularizadora y desmiti-
ficadora, habia perseguido derrocar a la religion
y al mito de su privilegiada centralidad social,
sin embargo generard, paralelamente, una sacra-
lizacién y mitologizacion de lo politico. La esfe-
ra de lo politico, con sus consiguientes mitolo-
gias, canaliza las aspiraciones y los suefios en
otro tiempo patrimonio de lo religioso. Es la
politica entendida como metamorfosis moderna
de lo sagrado (Sironneau, 1982: 197-2000).
Como advierte Henry Corbin: «La separacion
de Iglesia y Estado, donde se ha implantado,
consuma, ciertamente, la desacralizacion y la
secularizacion de la vida publica. Pero, en la
medida en que esta desacralizacion procede de
la negacion de toda perspectiva metafisica, de
todo «mundo del mas alld», un pseudosagrado
puede reinvertir las instituciones humanas secu-
larizadas. Al fendmeno Iglesia sucede simple-
mente el Estado totalitario» (Corbin, 1981:
180). El mito trasladara su eficacia al horizonte
de lo politico; de modo que mitologia y politica
se acaban entrecruzando y, finalmente, fundien-
do. Al identificarse el pueblo con el Estado, lo
social con lo politico, el imaginario de lo politi-
co condensara y articulara la totalidad de la vida
social. Michel Miranda habla de una metamor-
fosis del imaginario monoteista occidental que,
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originado en la ciudad griega y prolongado mas
tarde con el cristianismo, adoptara en la época
moderna una figuracion politica. El imaginario
de lo politico, representado por el Estado
Nacioén, es la instancia que posibilitarda una
plena homogeneizaciéon e integracion de lo
social, un cumplimiento, en suma, del proceso
de monoteizacion de lo social (Miranda, 1986:
16-18).

Asimismo, las diversas ideologias politicas
que alcanzan su punto algido en el siglo XIX,
herederas de la sacralizacion y mitificacion de
lo politico moderna, conservan un acusado trazo
mitico-imaginario que las dotara de la fuerza
emocional necesaria para edificar un sentimien-
to interno de fraternidad y para movilizar los
movimientos sociales de ellas derivados'>. En
efecto, como ya habia insistido Sorel, en las ideo-
logias politicas, la eficacia practica atesorada en
el mito y en lo imaginario, la fecundidad politi-
ca de la ilusion, va a primar sobremanera sobre
el discurso tedrico'®. En realidad, las ideologias
politicas abastecen a los grupos sociales de un
sentido rector, de una plenitud de significacion
que en otro tiempo era patrimonio del mito y de
la religion; pero que ahora se libera de una legi-
timacidon trascendente y se orienta en una
dimensioén de futuro (Ansart, 1977: 35-46)'7.
Asi, renueva la tarea asignada tradicionalmente
al mito y a la religion de producir una unitaria
estructura de sentido que fomente la identifica-
cion colectiva. «Apelando a un grupo particular
(un partido, una clase, una naciéon) a una accioén

15 En toda ideologia late un componente no racional, sentimental, un residuo en terminologia de Wilfredo Pareto, del que realmente
depende su vitalismo. El antiintelectualismo de Georg Sorel postulara que el oculto fundamento sobre el que descansa el dinamismo de
los movimientos sociales son unas «imagenes miticas»; tal como ocurre, a su juicio, con el mito de la huelga general en la primera fase
del socialismo revolucionario: «Hay que juzgar a los mitos como medios de actuar sobre el presente: toda discusion acerca de como apli-
carlos materialmente al transcurso de la historia carece de sentido. Lo unico que importa es el mito en conjunto: sus partes solo ofrecen
interés por el relieve que aportan a la idea contenida en esa construccion» (Sorel, 1976: 185). «La huelga general es efectivamente lo que
yo dije: el mito en el cual el socialismo entero esta encerrado; es decir, una organizacién de imagenes capaces de evocar de manera ins-
tintiva todos los sentimientos que corresponden a las diversas manifestaciones de la guerra entablada por el socialismo contra la sociedad
modernax» (Ibid: 186). Este componente no racional es al que también aludia Benjamin al afirmar que «en todo acto revolucionario esté
viva una componente de ebriedad» (Benjamin, 1998a: 58).

16 Lo que ha pasado desapercibido a Marx al formular su modelo de ideologia revolucionaria. La impronta racionalista y materialista
subyacente en su pensamiento condicionara que la revolucion proletaria, a diferencia de las revoluciones burguesas, conduzca al socialis-
mo cientifico y, por tanto, a la eliminacion de los falsos mitos e ilusiones; bloqueando, asi, la comprension de la trascendencia de lo ima-
ginario en la vida social y politica. «La llegada al poder del proletariado industrial, la instauracion de una comunidad socialista de traba-
jo marca la liquidacion de las ilusiones en una sociedad convertida en transparente a si misma» (Ansart, 1977: 13). Toda ideologia
descansa, en ultima instancia, como bien supo ver Antonio Gramsci, en una «fe comtny, en una inevitable conciencia falsa necesaria para
la accion colectiva (Ansart, 1974: 85). La nocion de hegemonia acunada por Gramsci o la funcion utopica de Ernst Bloch y mas tarde Her-
bert Marcuse trataran de solventar posteriormente la depreciacion del ambito de lo ideacional y 1a falta de sensibilidad en torno al papel
social de los mitos y de las representaciones colectivas presente en el marxismo clasico.

17 La presencia de un manifiesto componente mitico en el seno de las ideologias politicas, centrandose especialmente en el estudio del
nacionalsocialismo y el comunismo leninista-estalinista, ha sido estudiada exhaustivamente en la densa obra de (Sironneau, 1982: 202-565).
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particular, designa las fronteras de un grupo y
debe crear los instrumentos de magnificacion
del grupo al que concierne» (Ansart, 1977: 41).
En las ideologias politicas, la huella del compo-
nente mitico-imaginario propicia entre los
coparticipantes de un determinado grupo la cris-
talizacion de una imagen de si mismo, «permite
la elaboracion de la relacion del grupo a su ori-
gen, certificando la identidad del fiel que legiti-
ma mediante este rodeo su orden vivido o pro-
yectado, y cuya accion se moviliza para
mantener o establecer este orden» (Riviere,
1991: 11). De igual modo, las utopias politicas
reactualizan un antiguo mito mesianico que
aspira a la consecucion de un paraiso terrenal en
el que se alcance un estado de pureza absoluta;
un orden social ideal, nunca realizado y proyec-
tado en el porvenir. Las utopias organizan y con-
trolan el tiempo colectivo sobre el plano simbo-
lico, «conjuran el porvenir acogiendo Yy
estructurando los suefios y las esperanzas de una
sociedad otra» (Baczko, 1984: 9). Tratan, asi, de
ocultar las miserias del presente, proyectando la
felicidad sobre un tiempo final de la historia,
proclamando «un orden refabricado, radical-
mente negador de las tensiones, crisis y desgra-
cias del presente» (Riviere, 1990: 36). Tanto en
el caso de las ideologias como en el de las uto-
pias se constata, en suma, la inherente facultad
atribuida a las elaboraciones mitico-imaginarias
para favorecer el orden, la comunion y la inte-
gracion entre aquellos que a ellas se adhieren.

4. MICROMITOLOGIAS IMAGINARIAS EN
LA CULTURA CONTEMPORANEA

La modernidad fractura la tajante escision
que, segiin Mircea Eliade, las sociedades tradi-
cionales habian establecido entre el
espacio/tiempo sagrado y profano (Eliade,
1965: 25-101). En consecuencia, y como ya
hemos examinado, ciertas instancias sociales en
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otro tiempo profanas apareceran investidas de
un aura sagrada, transformandose en mitos fun-
dacionales de la cultura moderna. Pero, ademas,
el mito va a pervivir y reubicarse, aunque sea
como indica Eliade (1965: 171-181) bajo una
forma degrada o camuflada, en diferentes ambi-
tos de la vida cotidiana contemporanea; en una
perfecta simbiosis con el desarrollo
tecnologico!® y mediatico mas innovador. Una
vez que lo profano logra invadir por completo la
esfera de lo sagrado, esto propiciara, paralela-
mente, la efervescencia de un concurrido abani-
co de hierofanias ahora profanas. La mirada
micrologica de Benjamin serda especialmente
sensible para atisbar el rastro oculto del mito en
los objetos y en los escenarios mas proxémicos
de la cultura contemporanea!®. Determinados
acontecimientos, personas u objetos, de natura-
leza profana, adquieren ahora un caracter mitico
y sagrado. Asi, el deporte, la musica o el cine
suministran un abigarrado repertorio de figuras,
fetiches simbolicos o iconos revestidos de una
dimension mitica al sobreanadirseles un compo-
nente imaginario. A su vez, se constata la exis-
tencia de toda una iconografia en la cultura de
masas proyectada sobre los escenarios de la
ciencia ficcion, las historietas o la publicidad,
«una simbolizacion de nuevos elementos asumi-
dos con dignidad y eficacia analogas a las que
en otro tiempo tuvieron los antiguos mitos»
(Dorfles, 1973: 17)%. Para Raymond Ledrut, la
gran revelacion del mundo moderno consistiria
en que todo, en cualquier tiempo o lugar, puede
devenir potencialmente hierofania. «Los dioses
son las imagenes miticas vividas no como fala-
ces ficciones o engafiosos idolos, sino como sim-
bolos, es decir como «representaciones» absolu-
tas (no de lo absoluto, sino absolutizadas»
(Ledrut, 1984: 172). El magnetismo que alber-
gan estas micromitologias responde, especial-
mente, a la persistente huella de un proceso
antropoldgico necesario: la rebelion contra el
tiempo mundano que Durand habia atribuido

18 La tecnologia en si misma se ha transformado, asimismo, en mitologia y en objeto de culto, al sobreafiadirsele un aura mitica. Véase,
a este respecto, (Dorfles, 1973: 23-49), (Simondon, 1989: 159-179).

19 Adorno llega a afirmar de Benjamin que en su mirada filosofica medusiana «es su pensamiento el que todo lo vuelve mitico, sobre
todo lo efimero» (Adorno, 1995: 17).

20 El analisis de la mitopoyética que impregna la cultura de masas de Umberto Eco nos adentra en la comprension de un recurrente
fenémeno de mitificacion similar al que se daba en las sociedades primitivas. Eco desvela como «la «mitificaciony» como simbolizacion
inconsciente, como una identificacion del objeto con una suma de finalidades no siempre racionalizable, como proyeccion en la imagen
de tendencias, aspiraciones y temores, emergidos particularmente en un individuo, en una comunidad, en todo un periodo historico» se
reproduce en emblematicas figuras del comic, como es el caso del mito de Superman, que encarnarian un arquetipo en el que se compen-
dian determinadas aspiraciones colectivas. Véase (Eco, 1995: 219-265).
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como rasgo peculiar de la dimension eufemiza-
dora propia de lo imaginario. En el mundo con-
temporaneo, el mito persiste en su intrinseca
tarea de saciar un anhelo por transcender la tira-
nia de la temporalidad histérica, en su ansia por
«sumergirse en un tiempo extranjero ya sea
extatico o imaginario» (Eliade, 2000a: 163).
«Como seria de esperar, es siempre la misma
lucha contra el tiempo, la misma esperanza de
librarse del peso del «tiempo muertoy, del tiem-
po que aplasta y mata» (Ibid: 163). Estas expre-
siones que adopta el mito en la contemporanei-
dad no son ya las de un relato originario que
remite a un tiempo inmemorial, sino, mas bien,
figuraciones en las que, por medio de la funcion
eufemizadora definitoria de lo imaginario, se
mitifica, se inviste de un componente mitico,
una variada gama de fenomenos sociales?'. Se
trata de una metamorfosis del mito en aquello
mas proximo; en suma, de un afan por remitifi-
car un mundo desmitificado, por reintroducir
elementos residuales de la magia y lo onirico en
la cotidianeidad. A diferencia del mito caracte-
ristico de las sociedades tradicionales, el mito
contemporaneo se manifiesta bajo una fisono-
mia fragmentada y efimera, «son mitos de
ambiente, de impregnacion y con una funcidén
inmediata, mas que mitos fundadores de lazos
sociales vigorosos» (Balandier, 1994a: 26).

Las conclusiones de los analisis en torno a la
cultura de masas llevados a cabo por Edgar
Morin en las décadas de los sesenta y setenta del
pasado siglo son una buena ilustracion de lo
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anterior. Morin revela como la cultura de masas
segrega mitos que colman una primigenia
demanda por esfetizar y por reincorporar la
magia en el espectro de la vida cotidiana; y esto
por medio de un intercambio entre lo imaginario
y lo real, entre mito y realidad®’. Un doble
mecanismo antropolégico de proyeccion e iden-
tificacion es lo que va a permitir la 6smosis
entre lo cotidiano y el «campo imaginario».
Dicha cultura abastece a lo cotidiano de image-
nes y modelos miticos de un mundo ficcional
que da forma a las aspiraciones, suefios y anhe-
los tanto individuales como colectivos. Lo ima-
ginario, de este modo, contribuye a configurar
lo real. La nuevas mitologias alentadas por la
cultura audiovisual no son, pues, resabios arcai-
cos de una mentalidad religiosa aparentemente
superada, sino que, por el contrario, «han surgi-
do de los plegamientos orogénicos que han dado
lugar a la Modernidad» (Liafio, 1994: 168)%. El
happy end, por ejemplo, es una buena muestra
de la realizacion de una constante sed de felici-
dad eterna en donde se dejan translucir claros
resabios religiosos; pero que trata de disimular,
en ultima instancia, la permanente angustia que
siempre suscita la muerte. Dice Morin: «En la
cultura de masas, la mezcla entre lo imaginario
y lo real es mucho mas intima que en los mitos
religiosos o magicos. Lo imaginario no se pro-
yecta en el cielo, sino que se fija a la tierra. Los
dioses —estrellas, olimpicos— los demonios —
criminales, asesinos— estan entre nosotros, son
de nuestra extraccion, como nosotros mortalesy

21 Lo que implica la necesidad de elaboracion de un nuevo marco tedrico para las ciencias sociales capaz de desentradar la relevante
implicacion del mito en la vida social. En la década de los noventa del pasado siglo, las sugerentes aportaciones de Maffesoli —formis-
mo— (1993) y de Tacussel —sociologia figurativa— (1995) se dirigen en esa direccion.

22 La perspectiva de analisis del mito en la cultura contemporanea de Morin converge con la de Diirand o Eliade. El mito es concebi-
do como un recurso antropologico eufemizador destinado a transcender lo real. Contrasta diametralmente, sin embargo, con la perspecti-
va devaluadora del mito de Roland Barthes. Barthes considera al mito como una estrategia fundamentalmente mistificadora, como una
ideoldgica deshistorizacion de lo real generadora de una falsa conciencia. «El mundo entra al lenguaje como una relacion dialéctica de
actividades, de actos humanos; sale del mito como un cuadro armonioso de esencias. Se ha operado una prestidigitacion que trastoca lo
real, lo vacia de historia y lo llena de naturaleza, despoja de su sentido humano a las cosas de modo tal, que las hace significar que no tie-
nen significado humano. La funcién del mito es eliminar lo real; es, estrictamente, un derrame incesante, una hemorragia o, si se prefie-
re, una evaporacion, en sintesis, una ausencia sensible» (Barthes, 1999: 238). Al modo de Barthes, tampoco Baudrillard (1970), en su des-
ciframiento de los mitos implicados en la sociedad de consumo, ofrece mas que una unidireccional version del mito también ligada a lo
ideologico. Baste decir que para deslindarnos del equivoco que identifica mitificacion y mistificacion subscribimos lo expuesto por Gillo
Dorfles cuando afirma: «no se trata de considerar los «mitos aparentes», que son los mitos impuestos o inventados expresamente, basa-
dos en formas propagandisticas, e incluso poéticas, y frecuentemente con efectos y resultados decididamente negativos, y hasta deletéreos,
como sucede con toda experiencia impuesta «contra corriente» y de manera premeditada para atrapar el sector mas fragil y vulnerable de
la mentalidad humana, sino de considerar aquellas condiciones que espontaneamente, y, por ende, justificadamente, pueden conducir a la
instauracion del mito, de un mito «auténtico», si bien diverso del mito de la antigiiedad pero, también €1, de naturaleza preponderante-
mente irracional (Dorfles, 1973: 56).

23 La obra de Ignacio Goémez de Liafio (1994: 157-208) es una buena exposicion, en la linea de Morin, de cémo una «microdinamica
miticay, una organizacion de imagenes revestidas de sentimientos y vehiculizada a través del mundo audiovisual, troquela y espolea con-
ductas, establece orientaciones vitales y libera anhelos y aspiraciones socialmente bloqueadas.
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(Morin, 1981: 2000). Todas las culturas han
establecido una retroalimentaciéon constante
entre el dominio de la noosfera, en la que se
acoge el universo mitico y religioso, y el de lo
real, «una relacion de simbiosis, de parasitismo
mutuo, de explotaciéon mutua (las mas de las
veces muy desigual) entre dioses y humanosy»
(Morin, 1998: 122). El éxito de la cultura de
masas radicaria en lograr reintroducir el ambito
de lo mitoldgico en el seno de una cultura emi-
nentemente profana. En este sentido, el cine es,
segin Morin, un privilegiado kaleidoscopio en
el que se nos revela el doble; en donde se con-
centra una originaria necesidad de inmortalidad,
de lucha contra la erosion del tiempo, que se
canaliza a través de las proyecciones de lo ima-
ginario?*. La ficcion cinematografica es un tes-
timonio de cdmo en el mundo contemporaneo
persiste una arquetipica necesidad antropologica
por desdoblar y transfigurar lo real en lo imagi-
nario; lo que permite al individuo «vivir sus sue-
flos y sonar su vida» (Morin, 1964: 23). En ella
late, sorprendentemente, el fundamento origina-
rio que inspiraba la religion y el mito. El cine, en
cuanto fabrica de suerios, permite reintegrar lo
imaginario en una desmagizada realidad coti-
diana, posibilita el retorno de la magia y de la
fantasia en una civilizacion que las habia sote-
rrado; en suma, el cine «es la unidad dialéctica
de lo real y de lo irreal» (Morin, 2001: 151).
Asimismo, en los mitos cinematograficos des-
cubrimos un proceso de divinizacion de un per-
sonaje transformado ahora en objeto de culto,
vemos a los dioses adoptar una forma munda-
na®. «Claro que la estrella es un mito: no solo
ensuefo sino idea fuerza. Lo propio del mito es
insertarse o encarnarse de alguna forma en la
vida. Si el mito de las estrellas se encarna tan
asombrosamente en la realidad, ello se debe a
que ha sido producido por esta realidad, es decir,
la historia humana del siglo XX. Pero también a
que la realidad humana se alimenta de lo imagi-
nario al punto de ser ella misma semiimagina-
ria.» (Morin, 1964: 219-2220).

Otro ambito esencial en donde se expresa la
impronta del mito y de lo imaginario en la cul-
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tura contemporanea es en su inigualable capaci-
dad para forjar un vinculo colectivo que sirve de
soporte para la consolidacién de diferentes
comunidades. A través de la nocion de forma,
Georg Simmel (1999: 39-57) habia intentado
explicar qué es y como es posible la socializa-
cion; como surge y se consolida el autorecono-
cimiento comunitario que, basado en «acciones
reciprocas», posibilita la cristalizaciéon de una
identidad societal. A su vez, Emile Durkheim
(1982: 387-414) habia recalcado con anteriori-
dad que la pervivencia y reafirmacion de una
conciencia colectiva depende de la coparticipa-
cion en una simbologia y en una practica ritual
comunitaria. A este respecto, el mito contempo-
raneo sigue guardando fidelidad a la originaria
naturaleza del mito: fundar y sostener lo comu-
nitario. El mito opera, asi, como un factor de
agregacion social, como un receptaculo sobre el
que descansa un sentimiento comun de perte-
nencia; favoreciendo, de este modo, la identifi-
cacion comunitaria. Desde su condicion propia-
mente imaginaria, invisible, el mito es la
argamasa que permite explicar el misterio de la
atraccion social; es aquello que, en definitiva,
crea y re-crea sociedad. Inspirdndose en Sim-
mel, Michel Maffesoli ha utilizado el neologis-
mo de formismo para dar cuenta de un substrato
arquetipico, recurrente e invariante, que predis-
pone para la union. «La forma agrega, reune,
moldea una unicidad, dejando a cada elemento
la autonomia que le es propia, constituyendo al
mismo tiempo una innegable organicidad, donde
sombra y luz, funcionamiento y disfunciona-
miento, orden y desorden, lo visible y lo invisi-
ble entran en sinergia para generar una estatica
movil que no deja de sorprender a los observa-
dores socialesy (Maffesoli, 1996: 118). Maffe-
soli ha sabido ver en lo que ¢l denomina como
el neotribalismo postmoderno la fecundidad del
mito para gestar un vinculo identitario. Las dife-
rentes comunidades sexuales, deportivas, musi-
cales o de otro tipo que afloran crecientemente
en las sociedades actuales, compartiendo senti-
mientos y emociones comunes, adquieren una
sefia de identidad propia al coparticipar en una

24 Una profundizacion en la significacion antropologica del doble puede verse en (Morin, 1970: 149-173). Una interesante incursion
en la génesis antropoldgica del mito y lo imaginario en el mismo autor en (Morin, 2000: 113-173).

25 Las estrellas cinematograficas reciben cada dia innumerables ofrendas, bien sean destinados a su cuerpo (tricotas, alimentos..) o con
una carga simbolica o fetichista (pétalos, mufiecas..). También éstas reciben un niimero considerable de cartas en donde se entremezclan
confidencias y secretos sentimentales, familiares o profesionales, a la espera de que la estrella escuche y responda. Esto lleva a Morin a
establecer un sugestivo parangoén entre el culto a los mitos cinematograficos y la devocion religiosa propia de los fieles.
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construccion mitico-imaginaria y al consagrarse
a una imagen simbolica que la representa. Afir-
ma Maffesoli, a este respecto: «actualmente nos
damos cuenta de que, con relacién a la publici-
dad, ésta tiene su origen en algunas figuras
arquetipicas y, en funcion de esto, se dirige a
publicos especificos, que yo llamo con el nom-
bre de tribus, que suscitan y se reconocen en
determinada manera de representar, o imaginar,
los productos, los bienes, los servicios y las
maneras de ser que los constituyen como gru-
pos» (Maffesoli, 1990: 239). La constitucion de
las diferentes #ribus que pueblan las sociedades
actuales descansa siempre en un mito comparti-
do, aunque éste posea una idiosincrasia precaria
y voluble; se asienta sobre una instancia propia-
mente irreal que, a modo de frascendencia
inmanente, funda comunidad. Es la disposicion
inherente a lo imaginario de congregar, de reu-
nir. «El paradigma de la red se puede entender,
asi, como la reactualizacion del mito antiguo de
la comunidad. Mito en el sentido en el que algo
que tal vez no haya existido nunca, actia, con
eficacia, en el imaginario del momento. De ahi
la existencia de estas pequeas tribus, efimeras
en su actualizacién, pero que no por ello dejan
de crear un estado de espiritu que, por su parte,
parece llamado a durar largo tiempo» (Ibid:
257).

Como colofén, una breve reflexion: la cultura
contemporanea ha acentuado, a través del des-
pliegue de la cultura de la imagen, una paraddji-
ca descarga del mito y de lo imaginario en un
doble sentido ambivalente que debiera ser disec-
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