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Introduccion

La oscuridad es otro sol se publico en 1967; es el cuarto libro de la escritora pampeana
y el primero de narrativa, aunque de una marcada prosa poética. Respecto a la ubicacion en la
totalidad de su obra, algunos criticos han sefialado la presencia de claves en los relatos que
permiten interpretar su poesia; la misma autora concuerda con la idea. Se refieren
especialmente a sus libros anteriores -Desde lejos (1946), Las muertes (1952) y Los juegos
peligrosos (1962); aunque también es posible establecer relaciones con los titulos que le
siguieron. Si bien hay cambios, los temas abordados giran en torno a las mismas problematicas.
Por otro lado, Olga Orozco reconocié que la narrativa le dio la posibilidad de contar de modo
lineal, y hasta incluso de usar el humor, dos opciones por las cuales no opté en su poesia.*

Por un largo tiempo, el acceso a la obra de Olga Orozco fue dificil y colabor6 con el
consecuente desconocimiento de la misma. Este hecho y la complejidad inmanente que sus
creaciones representan para el abordaje provocaron la escasez de critica académica de su obra
narrativa, menos abordada incluso que la poesia. En marzo de 2010, Editorial Losada publico
una nueva edicion de La oscuridad es otro sol y en abril del mismo afio se conocieron los
estudios criticos de Maria Elena Legaz La escritura poética de Olga Orozco. Una leccion de
luz. Por altimo, en enero de 2012 se publico por primera vez su Poesia completa.

La autora ha considerado que La oscuridad es otro sol reune “relatos de infancia”. En
ellos se narran las experiencias y motivos fundamentales de la primera época de su vida: el
nacimiento, la muerte, la divinidad, el amor, los juegos, el dolor, la traicion... Los textos, de
gran riqueza simbolica, se caracterizan por la inmersion simultdnea de las experiencias
originarias e iniciaticas en diversos planos de la realidad. El relato del origen personal se
condensa en “Habia una vez”, pero, basicamente, se encuentra disperso en otras narraciones,
como por ejemplo, en “Las enanas”. La presente lectura une y vincula los fragmentos,
reconstruyendo el relato y dandole un sentido.

Respecto a los ritos, el nacimiento mismo puede interpretarse como mito de origen, asi
como rito de iniciacion. Por otra parte, en narraciones como “DTG 4” y “Mision cumplida” la
protagonista y otros personajes llevan adelante distintos juegos que leemos como ritos de
iniciacion. La actividad ludica, experiencia caracteristica de la infancia, abarca una gran
cantidad de formas: juegos de palabras, juegos en soledad, juegos con otros nifios...

! También la luz es un abismo (1995) es el segundo libro de narrativa que continta con los relatos de
infancia. La relacion entre ambos - que salen a la luz con 28 afios de distancia- fue expresada por la
autora en estos terminos “Este libro contiene relatos que tienen muchas mds variaciones que el segundo
libro, mas derivaciones, mas desvarios quizas. Los del segundo libro, También la luz es un abismo, son
mds cerrados, mds explicitamente relatos” (en la entrevista realizada por Anahi Mallol para el
programa El fantasma, Canal 4, julio de 1998)



Olga Orozco nacio en Toay, La Pampa, en 1920 y vivio alli hasta los ocho afios; estos
son el espacio y tiempo autoficcionalizados en La oscuridad es otro sol. La relacién entre el
tiempo y la memoria es fundamental: los acontecimientos mencionados no pertenecen de
manera rigurosa al “tiempo de la infancia”, sino que ruedan dentro de una memoria circular que
los muestra en movimientos multidireccionales, en una dindmica de retornos y anticipaciones
que relacionan los hechos con otras épocas de la vida Se producen alteraciones temporo-
espaciales que ‘“desmoronan” la relacién causa-efecto, simultaneidades, en suma, un
“desorden” que enriquece la experiencia y sus sentidos.

La presente investigacion tiene como objetivo general aportar al conocimiento de la
obra narrativa de Olga Orozco y establecer vinculaciones con su poesia. Los objetivos
especificos son realizar una interpretacion simbolica del mito del origen y de los ritos
iniciaticos en los relatos de infancia de La oscuridad es otro sol. Ademas, llevar a cabo una
revision del sitio de la memoria.

El analisis sigue los planteos de Ricoeur respecto a la tarea de la hermenéutica. La
lectura e interpretacion de los simbolos implica una justificacion argumental y razonada que
busca la comprension del objeto de estudio “(...) una interpretacion creadora de sentido, que
se mantenga fiel al mismo tiempo al impulso y a la donacion del sentido del simbolo, y al
juramento de comprender prestado por la filosoffa. 2 El abordaje del mito de origen y los ritos
de iniciacion en La oscuridad es otro sol desde la perspectiva hermenéutica permite considerar
la complejidad de la problemética que nos compete.

Formulamos el problema de investigacion del siguiente modo: ¢De qué manera se
configuran, en La oscuridad es otro sol de Olga Orozco, el mito del origen personal y los
ritos de iniciacion?

A partir de él, nos preguntamos por qué motivos las primeras experiencias de vida
narradas en los relatos de infancia se expresan en formas cercanas al mito y a ritos de
iniciacion. La hipdtesis que guia nuestra exégesis afirma que existe una concepcion de la
realidad que requiere estas opciones narrativas.

También nos interrogamos sobre la configuracion de las narraciones: ¢Por qué no se
escribieron como historias tradicionales, lineales, en tiempos y espacios definidos? Los relatos
de La oscuridad es otro sol son polisémicos y multivalentes. Es necesario atender a la
estructura de las narraciones donde la historia se ve “detenida” para introducir, por ejemplo,
reflexiones; a la mezcla cadtica de las dimensiones de la realidad; a la variedad de tematicas,
asuntos fundamentales en la vida del hombre. El abordaje requiere una perspectiva que tenga
en cuenta sus especificidades y que contemple la complejidad inmanente. Otra hipotesis de
lectura es que las caracteristicas mencionadas estan vinculadas a los conceptos que son objeto
de estudio: mito de origen y rito de iniciacion.

2 Ricoeur, Paul, “La simbdlica del mal”. En: Finitud y culpabilidad. Madrid: Taurus Ediciones, 1969,
pag. 700.



De acuerdo a los objetivos, problemas e hipotesis de investigacion, dividimos el trabajo
en cuatro capitulos: en el primero llevamos adelante una interpretacién simbélica del mito del
origen; en el segundo, una lectura de los ritos de iniciacion, enfocandonos en la relacion de
estos con algunos juegos infantiles; en el tercero, nos abocamos a la concepcién de la realidad
que subyace en los relatos; en el quinto y ultimo, realizamos una revision del lugar de la
memoria. La exegesis de los relatos se realiza junto al andlisis de los ensayos de Orozco -
“Alrededor de la creacion poética” y “Tiempo y memoria”-; a su vez se vinculan a algunos
versos de su libro de poemas Los juegos peligrosos. Entrevistas y reportajes, asi como estudios
criticos también forman parte fundamental de nuestro estudio.



El mito del origen

Nos abocamos a realizar una interpretacion simbolica del mito del origen en los relatos
de infancia que conforman La oscuridad es otro sol.

En primer lugar desarrollamos dos conceptos centrales de acuerdo a nuestros objetivos
de investigacion: “mito” y “simbolo”. La definicion de ambos términos responde
principalmente a lo explicado por Ricoeur en “La simbdlica del mal”, capitulo de su libro
Finitud y culpabilidad; es completado con consideraciones presentes en Freud: una
interpretacion de la cultura y EIl conflicto de las interpretaciones. Ademaés, se integran
teorizaciones de Mircea Eliade, Luis Cencillo y Gilbert Durand.

Al mismo tiempo que presentamos la nocioén de “mito”, describimos su ubicacion en la
dimension del pensamiento moderno. Respecto al “simbolo” nos referimos a sus funciones, la
estructura del doble sentido que lo caracteriza y sus “deficiencias”. Por tltimo, consideramos el
asunto de la “plenitud del lenguaje” vinculada al término. Es asi como conformamos la primera
parte del marco tedrico que guia el andlisis propuesto.

En un proceso metodologico paulatino que busca la profundizacion y consolidacion de
la teoria adoptada en consonancia con el material elegido, el concepto de mito es puesto en
relacién con la propia definicion que Olga Orozco ha expresado de este término en su ensayo
critico “Alrededor de la creacion poética”, asi como en diversas entrevistas y reportajes.
Exponemos, ademas, aspectos sobre el origen de la escritura de la autora y la génesis de La
oscuridad es otro sol.

Proseguimos con el analisis de los relatos de infancia. La primera parte denominada “La
unidad” aborda “Habia una vez”, considerado por diversos criticos como relato marco, pértico
de entrada. La narracién, que condensa practicamente todo el contenido del libro, narra el
origen propio, el nacimiento como caida mitica del hombre de lo absoluto a la contingencia, en
un tiempo y espacios limitados. La segunda parte que llamamos “La dispersion” completa la
lectura del mito del origen con la interpretacion de fragmentos dispersos en otras narraciones:
el simbolo de la casa, la problematica de la identidad; la idea de Dios; y por ultimo, las
significaciones de la muerte.

Finalmente, abordamos “Las enanas” como relato falso del origen, analizado en
contrapunto con la primera narracion del origen presentada en “Habia una vez”.



Mito y simbolo

El mito

En primer lugar, situamos brevemente el concepto de mito en el marco de “La simbolica
del mal” de Paul Ricoeur. En el también denominado “Segundo libro” de Finitud y
culpabilidad el autor realiza un anélisis hermenéutico de los simbolos miticos del mal humano,
precisamente, de los mitos del origen y el fin del mal. No desarrolla una teoria general sobre
estos relatos, sino que centra su estudio en lo recién mencionado; el limite en la extension le
permite ganar en profundidad y comprender mejor la funcion del mito. EI mal significa una
posibilidad de ruptura del vinculo del hombre con lo sagrado, la amenaza intensifica la relacion
al ponerla en crisis. Por otro lado, al tratarse de narraciones del comienzo y el final, la
experiencia queda comprendida en un todo, en el “mito de la totalidad”.

Los mitos son relatos de los acontecimientos que ocurren en el origen de los tiempos.
Narran la historia de los eventos que fundan al mundo, al hombre y a las cosas, es decir, tienen
una funcion de instauracion. Como mencionamos anteriormente, contemplan o integran la
experiencia humana en una totalidad y permiten reflexionar sobre la relacion del individuo con
lo sagrado: descubrir, explorar, manifestar y comprender ese lazo.

Mircea Eliade en Lo sagrado y lo profano pone en evidencia como este “comenzar a
ser” se lleva a cabo dando respuesta a dos preguntas vinculadas entre si: cobmo y por qué. Los
dioses, héroes civilizadores y antepasados miticos son los personajes de las historias que
abarcan variedad de realidades, ya sean éstas totales (el cosmos) o parciales (espacios
geograficos, animales, plantas, instituciones...) Ademas, concuerda en que el mito describe los
modos en que se manifiesta lo sagrado “causa ultima de toda existencia real”.® El hombre sélo
accede a él porque se le revela, es misterio descubierto.

El autor explica, por oposicion, las dos experiencias de “estar en el mundo” que dan
titulo a su libro. “Lo sagrado es lo real por excelencia, y a la vez potencia, eficiencia, fuente de
vida y de fecundidad”; las realidades presentes en el mito son expresiones plenas,
participaciones en el Ser, precisamente “una manifestacion plenaria del Ser”. El caracter
ontoldgico, en cambio, no forma parte de la modalidad de lo profano. En las practicas profanas
no se sigue un modelo ejemplar, ni tampoco hay una significacion revelada; las acciones son
irreales. EI mito es la narracion de una historia sagrada acontecida “ab initio”.

Para completar la definicion de “lo sagrado”, agregamos los términos de Ricoeur: es una
significacion, “algo flotando” que encarna en distintos objetos y seres, toma formas
contingentes que siempre estan en relacion a los mitos y ritos, jamas al margen de ellos. Esto es
asi porque solamente a través de ambos “signos privilegiados™ resulta posible, como se dijo

* Eliade, Mircea. Lo sagrado y lo profano. Barcelona: Editorial Paidos, 1998, pag. 73.
* Ibid., pag. 26.



anteriormente, “acceder” a la plenitud, remitirse a ella. Ademas de “consagrar”, mitos y ritos
cumplen la funcién de “salvaguardar” aquellos contornos.

“Se precisan cuentos y ritos para consagrar el contorno de los signos
de lo sagrado: lugares y objetos sagrados, épocas y fiestas, constituyen
otros tantos aspectos de esa contingencia que encontramos en el

n 5
relato.

El hecho de que el ingreso a la experiencia de lo “real por excelencia” se encuentre
siempre mediatizado por simbolos, origina la multiplicidad de mitos y sus respectivos sistemas
simbdlicos. Las significaciones se “desintegran” en ciclos. Por este motivo, la participacion, la
“finitud experimental” se encuentra en desfase, en un desnivel respecto a la totalidad
significante a la que los mitos apuntan:

“La multiplicidad de los simbolos es la consecuencia inmediata de su
dependencia respecto a un stock de analogos, cuyo conjunto es
forzosamente limitado en extensidn, mientras que cada uno de por si es
también limitado en comprensién. "

La variedad indefinida de simbolos, aquellas personas o cosas consideradas sagradas
(formas contingentes), da cuenta del todo significante.

Ahora bien, en la medida en que Ricoeur avanza en la elaboracién y profundizacion del
mito, pone en evidencia una perspectiva focalizada en la temporalidad. Esta categoria se
constituye en la de mayor relevancia operativa de su investigacion. De acuerdo a ella, es
posible distinguir dos momentos que son sucesivos y se diferencian por el caracter de las
précticas y la configuracion de la realidad.

En primer lugar, un tiempo fuera de la historia humana en el que se experimenta una
forma de vida integrada a la Unidad. En él es imposible dividir las esferas de lo sobrenatural, lo
psicologico y lo natural; y las acciones estan en perfecta concordancia con la realidad absoluta.
En segundo lugar, un periodo en que la plenitud colmada de significaciones se perdio: el
tiempo ahora es individual, sucesivo e historico; la Totalidad que ya no puede ser vivida es
reproducida a través de palabras y gestos por el mito y el rito. Se trata del Origen y la Historia,

> Ricoeur, Paul. Op. Cit., pag. 457.
® Ibid., pag. 456.



respectivamente. Entre uno y otro existe una ruptura que significa una serie de
transformaciones expresadas en los siguientes pares conceptuales: tiempo sagrado/ tiempo
historico; esencia/existencia; unidad/separacion.

Ricoeur estudia cuatro “tipos miticos” vinculados al origen y fin del mal; de ellos nos
interesa mencionar el mito de la caida. Se trata de una caida que sucede en un instante y de
forma inesperada, acontecimiento del que se desconoce su procedencia y que establece una
distincion temporal entre “un tiempo anterior de un tiempo posterior”. En otros términos: un
“estado de inocencia” y un “estado de pecabilidad"”. El ingreso del mal —y en consecuencia, de
la muerte- se da en el seno de una creacion “buena y acabada”, en suma, perfecta. Esta
situacion se interpreta en el marco de la nocion de pérdida: del paraiso y de la inocencia. El
mito descripto, por otra parte, condensa el origen del mal en un solo punto: sus significaciones
se concentran a partir de un solo hombre, un Unico acto y una palabra.

Ahora bien, de acuerdo a las consideraciones precedentes, el mito revela el caracter
simbolico de las relaciones entre el hombre y la Totalidad, ya que la construccion que realiza
de aquella primera etapa es “intencional”: no son experiencias reales, sino aspiraciones o
modos de apuntar a la unidad.

Las reproducciones de la integracion en lo sagrado ocurren — al igual que en el caso de
los ritos- en el ambito de la repeticidn. A través de las restauraciones o renovaciones simbdlicas
el ser humano participa desde un doble ejercicio: haciendo y diciendo. Ricoeur retoma la
afirmacion de Mircea Eliade que expresa que es necesario asociar esto con los conceptos de
“accion sagrada” y “gesto significativo”; ademads agrega la nocion de “modelo™:

“(...) tomadas conjuntamente la accion ritual y la expresion mitica,
designarian por encima de ellas mismas un modelo o arquetipo que no
harian mas que imitar o reproducir; la imitacion gesticular y la
repeticion verbal no serian mas que expresiones truncadas de una
participacion vivida en un Acto original, el cual seria el ejemplar

comiin del rito y el mito.””

El autor recoge en su estudio una definicion de mito de la fenomenologia de las
religiones que le permite reflexionar sobre el lenguaje:

" Ibid., pag. 454.



“Segun la fenomenologia de la religion, el mito-cuento es una cubierta
verbal de una forma de vida que se sinti6 y vivio antes de que nadie la
formulase. Esa forma de vida se expresaria en principio en una
conducta o préactica global relacionada con la totalidad de las cosas.
Dicha conducta o practica se traduciria en el rito con méas plenitud y
expresividad que en el cuento: la misma palabra mitica es el segmento

verbal de la accion total.”®

A partir de ella, senala dos caracteristicas concernientes a la “cubierta verbal”: que se
traduce en palabras y que los simbolos del mito toman la forma del cuento. La narraciéon da
movimiento a la experiencia del hombre, asi como también una orientacion y un sentido. De
aqui se desprende lo que denomina “triple funcion del mito”, constituida en hipotesis de su
investigacion sobre la simbologia del mal: de universalidad concreta de la experiencia humana,
de orientacion temporal y de exploracion ontoldgica. Las funciones explican como en el mito la
experiencia se universaliza a través de personajes tomados como arquetipos, trascendiendo asi
lo singular. El tiempo representa todos los tiempos, historia fundamental con un comienzo y un
fin; doble horizonte atravesado por una tension en el correspondiente movimiento de uno hacia
otro. Por ultimo, el caracter ontolégico permite pensar profundamente la mencionadas
relaciones entre “lo original” -lo esencial, el ser- y “la Historia” -la existencia-. Ambos
significan una tension -movilizada por el relato- entre una “naturaleza esencial” y una
“historia alienada”. El paso de una a otra esta representado por un salto (antes lo denominamos
“ruptura’) y no por una deduccion u operacion légica: «... el simbolo nos habla como indice de
la situacion en que se halla el hombre en el corazon del ser en el que se mueve, existe y
quiere.”®

El mito es un “paradigma dramatico” con su tiempo, espacio, episodios y personajes.
Luis Cencillo sefiala, por su parte, de qué manera el mito es praxis: la accion dramatica es un
evento, acontece a través de dinamicas especificas. Las tres funciones mencionadas con
anterioridad son rasgos de la estructura mitica que es originalmente dramética y que esta
vinculada a la participacion que se vivié en el Acto Original (la préctica global) y, como
explicamos, a lo sagrado. EI modelo ejemplar al que tanto el mito como el rito remiten, tiene la
estructura del drama, es la misma conciencia mitica quien ha pasado por un proceso de
“instauracion, pérdidas y restauraciones”.

“(...) ¢Qué significa en ultimo término esa estructura mitica? Se nos
dice que quiere designar la compenetracion intima del hombre, del

® Ibid., pag. 454.
% Ibid., pag. 711.
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culto y del mito con la totalidad del ser; que quiere expresar una
plenitud indivisible en la que aun no se habrian disociado lo

sobrenatural, lo natural y lo psicoldgico.”™

En conclusion, los mitos “ubican” a la humanidad en un relato integrador y de caracter
ejemplar: la tension entre las experiencias del tiempo primordial y del tiempo histérico
funciona como paradigma para las acciones del presente, como orientacion de la praxis que va
de la memoria a la esperanza. El conocimiento de si del hombre se mueve en dos direcciones:
como reminiscencia y como expectacion; condicion y destino. Eliade también sostiene que la
imitacion de los gestos divinos o heroicos es una responsabilidad que puede ser comprendida a
su vez como esperanza: el individuo puede “transfigurar su existencia” y parecerse al modelo.
El retorno al origen tiene una funcion regeneradora.

El mito segun Cencillo

Dado que nos interesa estudiar de qué modo el mito es requerido por la concepcion de la
realidad de la autora, a través de Luis Cencillo y su libro Mito, seméantica y realidad atendemos
a algunas cuestiones que amplian y profundizan la teorizacién sobre los relatos de instauracion,
enfocandonos ahora en la concepcién de hombre que los inventa.

El mito es un medio de conocimiento y un lenguaje. Respecto al primero, se destaca por
sus contenidos y sentidos esenciales, y no por la formulacion cultural que le corresponda. No se
trata de una ciencia sino de un saber no controlable por ninguna personalidad o grupo
dominante. En esto se asemeja a otros modos de conocimientos en profundidad como las
Ilamadas intuiciones poéticas y las invenciones. Por otro lado, no se forma por la mente de un
solo hombre, sino que se va construyendo con el transcurrir del tiempo:

“..un conocimiento universal que no sea necesariamente
generalizador ni péalidamente abstracto, sino que venga a dar
expresion concreta, pregnante y totalizadora a lo que en realidad es
si concreto, denso de sentidos y de niveles, es decir, pregnante, y se
halla totalizado en una serie de relaciones reales y dindmicas con todo
lo demés.**

' |bid., pag. 455.
11 Cencillo, Luis, Mito, Semantica y realidad. Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1970,
pag. 18.
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Ademas, el autor explica que aborda temas fundamentales, asuntos que no sélo
involucran niveles profundos de la existencia, del mundo y de la “realidad”, sino que también a
las denominadas realidades transempiricas, transhumanas. Todos ellas se destacan por ser
universales, por haber preocupado al hombre desde hace miles de afios y en todos los lugares.
Los “esfuerzos arcaicos de comprension” son respuestas a cuestiones relativas al origen vy al
destino del ser humano; a todo aquello que lo rodea, a la trascendencia. A la vez que se hace
hincapié en el surgimiento del mito a partir de la interrogacion, se da cuenta de su funcion vital
al ayudar al individuo y las sociedades a comprenderse a si mismos, orientar sus acciones, y a
dar o percibir un sentido a las practicas otorgandoles un “horizonte de significatividad”.

A partir de estas caracteristicas del mito es que pretendemos avanzar sobre la
concepcién del hombre y la realidad que actta sobre él y lo condiciona.

La experiencia humana, “lo humano”, ocurre generalmente de un modo
multidimensional. EI hombre es un ser fronterizo que se pregunta por las esferas de la realidad
que trascienden sus “facticidades anecdoticas”. Para nombrarlas, utiliza expresiones como “mas
alla”, “poderes trascendentes y trashumanos”; todas ellas giran en torno a la idea de pasar de
un ambito a otro, de atravesar un limite. En lo que concierne a las problematicas plasmadas en
los mitos, el individuo se ha sentido “desfondado y rebasado por todas partes de misterio”*2.
El desfondamiento lo conduce hacia los diferentes tiempos (pasado y futuro), hacia su propio
inconsciente y a la vez hacia la conciencia que tiene de si. Los relatos ademéas le permiten

enfrentarse y “sustentar” la falta de fondo:

“Nunca puede saber de modo fijo a qué atenerse, porque ni él mismo
ni ninguna de sus realidades son o le son unidimensionalmente dadas, y
en la deteccion y combinacion de las multiples dimensiones de su ser y
de su mundo caben todas las posibilidades de enfoque, de
formalizacion y de interpretacion, mas con la conciencia de un riesgo
de error en todas ellas "3

El cuestionamiento constituye al hombre, revela su existencia. EI mito es la creacion
(una de ellas) que da respuesta a los interrogantes, y se encuentra inmerso en la problematica de
la apertura humana a otros ambitos y a la religacion. Lo religioso es considerado aqui como un
conocimiento sobre el fundamento y el sentido de la Totalidad, teniendo en cuenta la variedad
de explicaciones que puedan darsele. Los relatos de instauracion expresan o en todo caso

2 Ibid., pag. 8.
" Ibid., pag. 11.
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“apuntan” de manera densificada a ese “sentido total del contexto”, de la vida, de las acciones.
La realidad misma es “considerada en su dimension de totalidad y pregnancia o coimplicacion
universal de relaciones a diversos niveles.” *

Para complementar la idea de apertura del mito, Eliade afirma que los simbolos que lo
conforman -que se dirigen no s6lo a la inteligencia, sino al hombre de manera integral- hacen
“abierto al mundo”, significan un acceso a lo universal:

“Gracias a los simbolos, el hombre sale de su situacion particular y se
“abre” hacia lo general y universal. Los simbolos despiertan la
experiencia individual y la trasmutan en acto espiritual, en aprehension
metafisica del mundo.”*

Volviendo a Cencillo, las nociones de religacion y de una realidad comprendida en su
sentido Gltimo como absoluto, implican la presencia del todo en cada una de sus partes. El
hombre se concibe a si mismo como “encarnacion” de la Totalidad ideal en un fragmento.

El individuo queda incorporado por el relato mitico en la ambivalencia entre lo que
Cencillo denomina “lo materialmente presente” y “lo transmateriamente envolvente”. La
multidimensionalidad ofrecida se presenta precisamente como un “foco” atravesado por las
dimensiones que contemplan integralmente al hombre, consideradas éstas en sus diferentes
movimientos, ya sea teniendo al mito como espacio al que convergen o desde el cual parten. En
el desfondamiento humano se conecta la Totalidad (cosmica y extracdsmica) y se logra el
equilibrio.’®

El mito: una dimensién del pensamiento moderno

Esta lectura procura recuperar otro aspecto del mito: el de su ubicacién en la dimension
del pensamiento moderno. En una primera instancia, es necesario advertir que el trabajo de
Ricoeur se separa de aquellas concepciones que consideran a los relatos de instauracion como
falsas explicaciones manifestadas por la fabula. En cambio, se posiciona —como indicamos-
siguiendo a la historia de las religiones, ya que le permite pensar al mito como historias
tradicionales del comienzo de los tiempos. La distincion le ofrece centrarse en el cambio

" Ibid., pag. 421.

' Eliade, Mircea. Op.Cit., pag, 154.

' Por su parte, en La imaginacion simbélica Gilbert Durand afirma que el simbolo restaura el equilibrio
en cuatro ambitos que denomina “equilibrio vital”, “equilibrio psicosocial”, “equilibrio antropologico” y
“valor supremo”.
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responsable de modificar su funcién y su valor, en otras palabras, en la transformacion que lo
traslada desde la explicacion hasta la funcién simbdlica.

El quiebre, la bifurcacion entre el mito y la historia critica, indica que no hay una
relacion entre los tiempos legendarios y lugares del mito, asi como tampoco entre los tiempos
historicos y el mundo geogréfico. Al respecto, Luis Cencillo considera que la realidad histérica
de algunos hechos o personajes mitoldgicos tiene una importancia secundaria y hasta puede
resultar indiferente, ya que lo sustancial es la significatividad que adquieren en el interior del
relato.

Retomando a Ricoeur, el autor manifiesta que se ha provocado una disociacién del mito
y la historia cientifica - en otras palabras, de lo pseudo histérico y lo historico- asi como
también del mito y la explicacion. Las coordenadas espaciales y temporales estan desfasadas; el
relato de instauracion ocurre in illo tempore:

“Yo tomaré el mito como una especie de simbolo, como un simbolo
desarrollado en forma de relato, y articulado en un tiempo y en un
espacio imaginario, que es imposible hacer coincidir con los ojos de la
geografia y de la historia criticas. "’

Todo esto constituye una oportunidad para comprender al “mito como mito”, para llegar
a su dimension simbdlica. Ricoeur hace hincapié en la necesidad de desmitologizacion y no
desmitizacidn: no considerar al mito como logos -como aquella explicacién dada por la historia
cientifica cuando intenta separar lo histérico de lo pseudohistérico -, pero si destacar su
relevancia para descubrir y revelar el lazo del hombre con su sagrado. La comprension de si
mismo es mediada por simbolos y mitos que establecen las “corrientes de accion y
pensamiento” que la guian; en suma, el conocimiento de la experiencia humana como unidad
significa una invitacion a “situarnos mejor en el ser”.

En el préximo apartado, explicamos en detalle de qué modo el lenguaje simbolico
continuamente suscita el acto de interpretacion: no hay simbolo sin un principio de exégesis ya
que ésta es parte organica de aquél. EI mito es interpretacion: constituye un desarrollo
hermenéutico de los simbolos primarios integrados en el relato. Avanzando en el razonamiento,
la hermenéutica filos6fica moderna no es un pensar ni un procedimiento metodolégico ajeno a
las creaciones miticas, traido hacia ellas desde afuera; ella “prolonga y amplia” las
interpretaciones bajo el rigor critico. Por otro lado, mientras el relato del tiempo primordial
revela las cosas sin “acabar” con el enigma, algunas interpretaciones alegoricas buscan traducir
los mitos a un lenguaje claro, reduciendo y agotando sus significados mas profundos.

" Ricoeur, Paul. Op. Cit., péag. 255.
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A partir de las aclaraciones que enmarcan los debates en relacion a otras disciplinas y
hacia el interior de la misma hermenéutica, es posible comprender su nueva funcién simbdlica.
El mito es considerado una dimension del pensamiento moderno que se ubica en la practica de
la exégesis y en la comprension filosofica. Esta es la labor que deja observar al simbolo como
“signo originario de lo sagrado”, enfrentandose a su olvido.
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El simbolo

Resulta necesario a los fines de esta investigacion centrada en la dimension simbdlica
de los mitos, detenerse en la nocion de “simbolo”. Ricoeur realiza una observacion de caracter
general que tomaremos como punto de partida: todo lenguaje es simbélico, aun en sus formas
mas primitivas la expresion es indirecta, figurada.

Luego, presenta la distincion entre los simbolos primarios y los simbolos miticos. Los
primeros pertenecen a un lenguaje méas elemental, menos elaborado literariamente. Constituyen
un “significante de primer grado” vinculado a la experiencia que el hombre tiene en su contacto
con la naturaleza. Los segundos, en cambio, son un desarrollo de los anteriores y, por esto, se
los considera secundarios. En el mito, los simbolos primarios se encuentran articulados dentro
del relato con sus personajes, lugares y tiempos.

La interpretacion del mito se efectia en funcion de los simbolos primarios;
especificamente, es una exégesis desarrollada de aquéllos que, como explicamos antes, han
sido integrados vincularmente en la narracion. La “puesta en relacion” es la que agrega un
“estrato significativo” ya que si bien el simbolo precede al mito, es realmente este ultimo quien
realiza el despliegue de sus significaciones.

Para completar el planteo, el autor sefiala una semejanza con la “conciencia del yo”
que funciona en dos niveles diferenciados: en su profundidad esta formada a base de
simbolismos y es en otra instancia donde sucede la denominada “hermenéutica espontanea de
sus simbolos primarios”.

Las funciones del simbolo

La descripcion de las dimensiones o funciones de un simbolo permite comprender de
qué manera se erige este como lazo entre el hombre y el “ser total”; en otros términos: como
manifiesta lo sagrado. Ademas, da cuenta de su valor de exploracion y del caracter reflexivo
que lo singulariza.

Son tres las dimensiones/funciones de un simbolo auténtico, es decir, las zonas en las
que emerge y las modalidades en las que se expresa: cosmica, onirica y poética. Ricoeur
“desecha” los simbolos muy elaborados literariamente y vuelve hacia formas en estado de
emergencia. Es preciso explicitar que es solo para el andlisis que estudia las dimensiones
separadamente, ya que “no existen tres formas de simbolos estancas e incomunicables entre

,

si.”® Por otra parte, la unidad no es inmediatamente visible.

1) La dimension cosmica. Las hierofanias.

8 |bid., pag. 250.
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Las hierofanias son manifestaciones de lo sagrado en el mundo. Las revelaciones se
observan en elementos de la naturaleza, en las realidades cdsmicas: sol, cielo, agua, tierra,
luna... La irrupcion de lo sagrado hace que la porcion de la realidad abarcada tome nuevas y
maultiples significaciones y que amplie sus limites conocidos. En potencia, cada simbolo-cosa
concentra en si mismo innumerables nuevos simbolos; estos se hallan cristalizados de forma
compacta en las expresiones del cosmos. La hierofania condensa un razonamiento infinito, y en
este sentido, inagotable. Por ejemplo, el agua simboliza la purificacion, regeneracion,
amenaza...

Ricoeur los designa “simbolos hablados” y explica que su fuerza proviene del vinculo
no arbitrario entre las realidades cosmicas y el orden que revelan. Asi, el cielo “habla” de lo
inmenso. La relacion con el lenguaje es estrecha: la manifestacion simbolica y la significacion
son coetaneas, reciprocas y se expresan en palabras. Los simbolos de realidades cosmicas no
son anteriores al lenguaje, sino que adquieren su dimension simbdlica en el seno del discurso.

Es la fenomenologia comparativa de la religion quien se ha encargado de interpretar las
hierofanias.

2) La dimension onirica. Lo nocturno.

Como se indico al comienzo del apartado, las tres dimensiones sefialadas operan s6lo a
nivel analitico. Al llegar a la segunda, lo explicita al afirmar que tanto el cosmos como la
psique son parte de la misma expresividad y, en consecuencia, no hay oposiciones entre ellas:
“(...) yo me autoexpreso al expresar el mundo; yo exploro mi propia “sacralidad” al intentar
descifrar la del mundo. ”*° El simbolo tiene la funcion de exploracién y guia para el “llegar ser
si- mismo”. Si fuera diferente, si efectivamente hubiese una escision entre las hierofanias y los
suefios, seria dificil comprender que el simbolo significa el lazo del hombre con lo sagrado.
Este Gltimo se manifiesta en el cosmos y se hace visible en el interior de la psique, ambas
dimensiones se dan de manera continua, sin rupturas.

Particularmente, estamos en el terreno de lo onirico, en la funcién “psiquica” de los
simbolos, ambito que contempla no s6lo a los suefios nocturnos, sino también a los diurnos.
Tres son sus caracteristicas: ser fundamentales, constantes y persistentes en la humanidad. El
estudio de Ricoeur se refiere especificamente a los suefios que Freud considera que “desbordan
las proyecciones de la historia individual para hundir sus raices, por debajo de los estratos de
la arqueologia privada individual, en las representaciones basicas comunes de toda una
cultura.” % Sumergirse en lo onirico significa explorar los simbolos del “propio” arcaismo -

¥ Ibid., pag. 249.
2 Ibid., pag. 248.
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que es el de la humanidad-y examinar el simbolismo de los arquetipos universales y de las
imagenes primordiales del inconsciente colectivo.

La forma de expresion y transmision de los suefios es, como en el caso de las
hierofanias, la palabra. Esta se ubica en la zona del doble sentido: en los eventos oniricos hay
un sentido literal o manifiesto que remite a otro sentido simbdlico que muestra y oculta al
mismo tiempo. No es posible conocer los suefios directamente, la aproximacion se realiza a
través del relato del sofiante y de la interpretacion que los analistas efecttan de él.

Son los anélisis de Freud y de Jung quienes se han encargado de la exégesis de los
suefios. Si bien Ricoeur no profundiza en esta instancia sobre el modo en cada una de las
terapéuticas interpreta los simbolos, muestra, de un modo general, qué aportes realizan a su
investigacion. Freud interpreta los simbolos como expresiones de la etapa infantil; Jung ve en
ellos la anticipacion de las posibles vias creativas para solucionar problemas y lograr asi la
evolucién y maduracién.?* Ricoeur propone no elegir entre una u otra, sino “observar y
aprender” de ambas, y principalmente tomar e integrar las ideas de “regresion” y “progresion”
para abordar los simbolos auténticos. En conclusion, considerar los pares reminiscencia/
anticipacion; arcaismo/ profecia.

3) La dimensidn poética. La creatividad del verbo poético.

La imaginacion poética es la ultima dimensién que complementa las dos anteriores,
otorgandoles un vehiculo de expresidn y material. Se vincula al verbo y su expresividad en el
momento mismo de su nacimiento. Es la singularidad del movimiento -que sucede en el preciso
estado de emergencia- la que la diferencia de lo cosmico y lo onirico. Ademas, la distingue de
la imagen y los retratos que son estaticos.

Finalmente, la descripcion de las dimensiones de los simbolos, ademés de dar cuenta de
la relacion con lo “real por excelencia”, se constituye en un modo de aproximarse al origen del
lenguaje, donde el sentido presente desde siempre se halla en su mayor plenitud. El
acercamiento puede configurarse como una renovacion: “(...) la posibilidad de llenarlo de
nuevo, rememorando las significaciones mas ricas y pletoricas, las mas densas, las mas

vinculadas al hombre por la presencia de lo sagrado. 22

2! Cencillo expone la concepcién de Jung aportando otros elementos. Los mitos son manifestaciones del
inconsciente colectivo. Los arquetipos presentes en €l hacen referencia al “proceso de individuacion” a
través del cual es posible integrar los componentes psiquicos de las personas.

% Ibid. pag. 702.
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La restauracion acontece en un momento histérico en el que se ha olvidado tanto de las
hierofanias, como de la pertenencia del hombre a lo sagrado. Epoca en la que,
simultaneamente, se le otorga al simbolo un nuevo sitio dentro de la filosofia.

La estructura del doble sentido

Tanto las hierofanias, como los suefios y el verbo poético se formulan a través de la
palabra, suceden coetaneamente a ella. Los tres tienen en comun algo que caracteriza a todo
pensamiento simbolico: la estructura del doble sentido. En el caso de las hierofanias, por
ejemplo, el cielo simboliza lo alto. EIl suefio y sus anélogos se inscriben asi en una region del
lenguaje que se anuncia como lugar de significaciones complejas donde otro sentido se da y se
oculta a la vez en un sentido inmediato; llamemos simbolo a esa region del doble sentido
(...)”"%% La estructura semantica es la que otorga coherencia y unidad a las manifestaciones.

Una de las particularidades de la doble intencionalidad es que se manifiesta solamente
en el momento de la interpretacion:

“El simbolo encierra en su orientacion una doble intencionalidad:
tiene, en primer lugar, una intencionalidad primera o literal, que, como
toda intencionalidad significante, supone el triunfo del signo
convencional sobre el signo natural: serd la mancha, la desviacion, el
peso; todas éstas son palabras que no se asemejan a la cosa
significada. Pero sobre la intencionalidad primera se edifica una
intencionalidad segunda que, a través de la mancha material, la
desviacién el espacio, la experiencia de la carga, apunta a una
determinada situacion del hombre en lo Sagrado. "%

La relacion se da de sentido a sentido y no del sentido a la cosa. En la también llamada
“arquitectura de sentido” el sentido primario, literal, manifiesto, remite o apunta
analogicamente a un segundo sentido que es simbdlico. Este Gltimo ocurre sélo en el vinculo,
mas especificamente, se forma en y a través del sentido primero. El doble sentido no viene
“desde afuera” sino que es algo constitutivo, propio del simbolo.

2 Ricoeur, Paul. Freud: una interpretacion de la cultura. Buenos Aires: Siglo xxi editores, 2004, pag.
10.

2 Ricoeur, Paul. “Hermenéutica de los simbolos y reflexion filoséfica I” En: El conflicto de las
interpretaciones. Ensayos de hermenéutica. Buenos Aires: Fondo de Cultura Econdémica, 2008 pag.
263.
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Ricoeur utiliza dos verbos para nombrar el mismo movimiento que permite a los sujetos
participar y asimilarse intencionalmente a lo simbolizado: “llevar” y “arrastrar”; ademas, otro
que indica una orientacion: “dirigir”. El sentido primero “nos lleva”, “nos arrastra”, “nos
dirige” al sentido simbolico. Todas estas cuestiones lo conducen a definir al simbolo como el
movimiento del sentido literal que provoca la analogia y da lo andlogo. En consecuencia, el
simbolo es dador.

Por su parte, Gilbert Durand en La imaginacion simbolica afirma que el simbolo es
epifania: lo inefable aparece por el significante y en él. En su definicion también est4 presente
la idea de conduccion, expresada en los siguientes términos: de “lo sensible de lo representado”
a “lo significado”. Lo epifanico esta estrechamente vinculado a la inaccesibilidad del
significado: el simbolo es inadecuado o para-bdlico, es decir, que por esencia “no alcanza”. En
los ambitos preferidos del simbolismo -el arte, la religion, la metafisica, entre otros-
encontramos simbolos que aluden a “cosas ausentes o imposibles de percibir”:

“Ya que la re-presentacion simbolica nunca puede confirmarse
mediante la presentacion pura y simple de lo que significa, el simbolo,
en ultima instancia, s6lo vale por si mismo. Al no poder representar la
irrepresentable trascendencia, la imagen simbdlica
es transfiguracion de una representacion concreta con un sentido
totalmente abstracto. El simbolo es, pues, una representacién que
hace aparecer un sentido secreto; es la epifania de un misterio. %

En un aspecto més general, Durand define al conocimiento simbdlico a partir de tres
criterios: como pensamiento indirecto, como “presencia representada de la trascendencia” y
como “comprension epifanica”. 2

Regresando a lo expuesto por Ricoeur, es importante llevar a cabo algunas aclaraciones.
En “Freud: una interpretacion de la cultura” el autor expone lo que denomina “correccion de la
nocion de analogia” vy, finalmente, una restriccion respecto al concepto del simbolo.
Inicialmente, advierte sobre el error que significaria confundir la analogia presente en el
simbolo con el razonamiento por analogia en el cual A es a B como C es a D (razonamiento por

% Durand, Gilbert. La imaginacion simbolica. Buenos Aires: Amorrortu, 1971, pag. s/d.

% purand en el libro citado ha expresado las caracteristicas del simbolo que llevaron a que distintas
disciplinas lo desestimaran: “Se advierte desde un primer momento que un modo tal de conocimiento
nunca adecuado, nunca “objetivo”, ya que jamas alcanza un objeto, y que siempre se pretende
esencial, ya que se basta a si mismo y se lleva en su interior, escandalosamente; nunca explicito,
siempre ambiguo y a menudo redundante, verd planteadas en su contra, en el curso de la historia,
muchas opciones religiosas o filosdficas” Si bien no nos detendremos en las polémicas especificas en el
seno de distintas areas del conocimiento, creemos que el dato completa lo presentado en el apartado “El
mito: una dimension del pensamiento moderno”, donde describimos la nueva ubicacion del simbolo.
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cuarta proporcional). Mientras que en la primera el vinculo entre sentidos es “adheridos a sus
términos”, inmanente, en la segunda es un argumento que se puede objetivar a través de una
I6gica formal. Los signos técnicos se ubican en el extremo opuesto ya que significan
unicamente lo que expresan, pueden ser formalizados, vaciados y convertirse en objetos de
calculo. En cambio, la analogia existente entre el sentido literal y el simbolico no es una
relacién a considerar y analizar desde el exterior, como una semejanza, por ejemplo. En
consecuencia, no es posible dominar intelectualmente el vinculo entre los sentidos:

“Esta logica no es entonces una logica formal, sino una logica
trascendental; en efecto se establece al nivel de las condiciones de
posibilidad, no de las condiciones de la objetividad de una naturaleza,
sino de las condiciones de la apropiacion de nuestro deseo de ser; de
modo que la logica del doble sentido, propia de la hermenéutica, es de
orden trascendental. 7%’

Aun habiendo presentado la “correccion de la nocion de analogia”, es pertinente dar
cuenta de que dicha definicion no alcanza a la multiplicidad de los simbolos estudiados por la
hermenéutica. En realidad, es uno de los lazos que puede darse entre los sentidos. Ante esta
situacion, la propuesta es delimitar el campo de aplicacion del concepto de simbolo por
referencia al acto de interpretacion: “Restrinjo, pues, deliberadamente la nocion de simbolo a
las expresiones de doble o multiple sentido cuya textura semantica es correlativa del trabajo de
interpretacion que hace explicito su segundo sentido o sentidos muilziples. "

Para finalizar el presente segmento, reforzamos los siguientes aspectos: el trabajo de
interpretacion no es exterior al simbolo, sino que es causado por la estructura del doble sentido
o doble intencionalidad. Al mismo tiempo, es la exégesis la que manifiesta la arquitectura del
sentido, la relacién del sentido primero con el segundo, sea cual fuere la naturaleza del vinculo,
ya que la definicion del simbolo por la relacion analdgica no alcanza a la totalidad de los
simbolos.

Deficiencias del simbolo

En “El conflicto de las interpretaciones” Ricoeur expone lo que considera tres
“deficiencias” del simbolo: su opacidad, la contingencia cultural y la dependencia respecto de
un desciframiento problematico. Si bien no es éste el sitio para profundizar en los argumentos

? Ricoeur, Paul. Freud: una interpretacion de la cultura, pag. 46
% Ibid., pag. 15.
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tedricos y en las problematicas que de ellas se desprenden, creemos conveniente dejarlas
enunciadas.

-La opacidad. El simbolo no es transparente, sino opaco. “(...) lo signos simbdlicos son
opacos porque el sentido primero, literal, patente, apunta analégicamente a un sentido
segundo que no se da méas que en él.?° En otras palabras, esta caracteristica del simbolo resulta
del vinculo analégico entre el sentido literal y el sentido simbdlico; el significado literal que
sirve de base le da al simbolo “raices concretas” y un “peso material”. La mencionada
deficiencia da cuenta de la profundidad inagotable del simbolo, de su densidad constitutiva.
Epistemoldgicamente, la opacidad significa “equivocidad”. Alrededor del simbolo y en el
interior del mismo, existe una serie de ligaduras: en primer lugar, la del sen