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Uno de los primeros temas de interés de la reflexi6n antropolégica
fue el estudio de los fenémenos religiosos, tal como lo exhibe el
espacio y la importancia destinada a la cuestién en la temprana
obra de E.B. Tylor (1871). Sin embargo, y tal vez debido a la jrre-
ductibilidad l6gica del tema, en México dicho interés se ha ido
desplazando hacia otras dreas consideradas maés relevantes, tales
como la economia o los sistemas politicos, las que presentan una
susceptibilidad mayor en el nivel de verificacién. La esfera de los
fenémenos religiosos parece en cambio destinada a prevalecer
como el ambito de la ambigiiedad por excelencia. Sin embargo es
precisamente debido a ello que podemos proponer aproximacio-
nes posibles al estudio de las manifestaciones religiosas, en las
que nuestra propia ambigliedad comprensiva servird de referente
analitico: orientdndonos maés hacia la creacién de una '‘nueva
zona de significados'' —producto de la reflexién—, que a una pre-
cisa determinacién de los significados originales.

Dentro de la misma 16gica especulativa atribuible al mito, de-
bemos otorgar al andlisis antropoldgico una consideracidn similar
a la que nos ofrece la imagen de un espejo, la que refleja la realidad
pero gue no es la realidad: lo que vemos frente al espejo no somos
nosotros, sino una apariencia de nosotros.

An. Antrop,, 29 (1992), 205-219
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LAS LECTURAS DE LOS MITOS

Si lo anterior es aplicable a los fenémenos religiosos en general,
serd atin més pertinente para el estudio de la mitologfa en particu-
lar. La buisqueda por lograr distintas lecturas posibles de los mitos
conocié muchos intentos provenientes tanto de la antropologia co-
mo de disciplinas conexas. Aqui me ocuparé de retomar algunas
reflexiones de las grandes tradiciones analiticas, que buscaron —y
en muchos casos lograron— otorgar a los discursos miticos la di-
mensién que les corresponde: destacando su cardcter de ser con-
creciones de la apropiacién simbdélica del universo, que reflejan y
norman a la vez las conductas sociales humanas. Creo que para los
fines de mi propuesta, referida a una posible utilizacién pedagogi-
ca del mito, es importante especialmente rescatar las cuestiones
referidas a su naturaleza de relato (Boas), de expresidn linglistica
{Cassirer), de cédigo simbdlico {Levi-Strauss), de normador-orde-
nador de las conductas (Malinowski), de forma ideolégica {Bar-
thes) y de fundamento ontolégico para la concepcién sacralizada
de la realidad (Eliade).

5i nos aproximamos al aspecto narrativo advertimos que todo
relato esta compuesto por distintas partes o temas. El anélisis de
las estructuras aparentes, entendidas como la disposicidén de par-
tes que forman un todo, tuvo en Boas y sus estudios difusionistas
una perspectiva precursora de la teoria sobre la determinacién de
temas asociados dentro de un texto. Esta asociacién de temas
constituye una premisa bésica para la basqueda de las configura-
ciones posibles de un relato. Pero para entender el cardcter viven-
cial y sagrado de estos mismos relatos, resulta fundamental tomar
en consideracién la rica perspectiva desarrollada por Mircea Eliade
(1967, 1972}, para quien el mito es el modelo ejemplar para todas
las conductas humanas; modelo cuya caracteristica esencial es pro-
poner una normatividad sagrada. El mito representa asi el funda-
mento ontoldgico de lo real, en la medida en que lo que una cultura
define como su realidad, s6lo cobra un sentido trascendente en tan-
to se vincule a la legitimidad sagrada que le ofrecen los mitos.

Quizéds en la base de todas las aproximaciones subyace Ia
intima y fundamental vinculacién del mito con el lenguaje, lo que
llevé a la filologia de Max Miuiller {1876} a considerar al mito sélo
como un fantdstico resultado de la actividad lingfifstica en su
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accién sobre el pensamiento. A pesar de haber sido superada
histéricamente, la postura de Miiller motivé a que las generacio-
nes posteriores profundizaran en el anélisis de dicha vinculacién.
Asi, por ejemplo, en la obra de Cassirer {1973} se atribuye al mito
y al lenguaje la propiedad de ser fuerzas creadoras del mundo sig-
nificativo. Las formas simbélicas dejaron de ser consideradas imi-
taciones o disfraces de la realidad, para aceptarlas como dérganos
de la realidad, ya que son las Gnicas que permiten su captacién
intelectual. Es decir, que tanto el mito como el lenguaje resultan
fundamentales para la construccién mental del mundo considera-
do ‘‘objetivo’’. De la misma manera, Roland Barthes {1957) carac-
terizé al mito como un modo de significacién, como una forma
que se definia no por el objeto del mensaje, sino por la manera en
que lo enunciaba. Propuso asi que el estudio del mito fuera 4mbi-
to de la semiologia, ya que le atribuia una significacién indepen-
diente del contenido. De esta manera el estudio de la mitologia co-
rresponderia a la semiologia como ciencia formal y a la ideologia
entendida como ciencia histérica, la cual analizaba las ideas-en-su-
forma. Otra de las vertientes de pensamiento, de las que aqui pre-
tendo hacer confluir, es la de Georges Balandier {1975} quien ha
resaltado la relacién formal existente entre el mito y la historia, en
la medida en que ambos son relatos. Incluso sefiala que toda na-
rracién histérica combina en su discurso algo de Mythos y de Lo-
gos, no siendo infrecuente que el primero tienda a predominar.
Fue a la aventura estructuralista leviestraussiana, a la que le
correspondib intentar re-fundar una ciencia de la mitologia a par-
tir de la formulacién de que el mito es un lenguaje que al mismo
tiempo estd mas alld del lenguaje (Levi-Strauss, 1968: 189-90). Sus
grandes unidades constitutivas, que se ‘‘despegan’’ del fundamen-
to lingtistico, serian los mitemas: configurados como haces de
relaciones y cuya légica combinatoria es la que otorga sentido al
discurso. La dptica estructuralista demostré que el mensaje mitico
admitia lecturas insospechadas hasta el momento; se podri tal vez
no estar de acuerdo con lo que el mismo Levi-Strauss leyé en
tal o cual mito; pero creo que se puede afirmar que demostrd que
una lectura alterna es posible. Sin embargo, con excepcién de los
seguidores de esta escuela, para buena parte de la antropologia
social, y en especial para la tradicién briténica, el estudio de la mi-
tologia continué estando pragmaéticamente percibido, en tanto
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fundamento ideolégico de la accién social dentro de un contexto
cultural determinado {Leach, 1970). Tradicién que fuera inaugu-
rada a partir de la obra de B. Malinowski {(1974), quien atribuyd
al mito el caracter de una ‘“'realidad vivida', en la medida en que
constituye un modelo para las instituciones sociales existentes.

MITOLOGIA Y EDUCACION INDIGENA

No es mi intencién exponer la trayectoria histérica de los estudios
referidos a la mitologfa de los pueblos nativos, la que por otra par-
te tendria que mencionar a una multitud de autores y orientacio-
nes tedrico-metodolégicas. Las referencias mencionadas tratan de
dar cuenta de la importancia cultural atribuible a estos relatos, cu-
yo 4mbito de transmisién propongo ampliar recurriendo a su en-
sefianza escolarizada. Asi, el conjunto de mi argumentacion esta
encaminado a precisar este nuevo objetivo para la heuristica mito-
grafica, pero que no excluye a los previamente existentes. Es mi
intencién seialar entonces un nuevo propésito y una diferente ac-
titud hacia su estudio, los que sin embargo requieren necesaria-
mente del concurso de las orientaciones analiticas rapidamente
esbozadas. Este deliberado eclecticismo, que busca conjugar enfo-
ques formalistas con una préctica social concreta, esti guiado por
una perspectiva aparentemente obvia, pero que presupone definidos
puntos de partida referentes a la conceptualizacién y consecuente
valoracién del fenémeno mitico. Valoracién que necesita recurrir a
su apropiacién como texto, como cédigo, coma discurso, como ideo-
logia, como objetivacién lingiistica, como normador social y como
ontologia sagrada.

En base a ello, y tal como espero justificarlo en estas péginas,
es que propongo un programa de investigacién y de reversién so-
cial de la informacién obtenida, basado en la recopilacién y pu-
blicacién bilingiie de mitos de los grupos étnicos, especialmente
de aquellos minoritarios ~—las microetnias—, cuyas culturas se en-
cuentran en riesgo de extincién. Esta seleccién no implica excluir
del proyecto a las mesoetnias, que cuentan con decenas o cientos
de miles de miembros, sino dirigir los esfuerzos hacia las proble-
maticas culturales de mayor urgencia. Los destinatarios finales de
esta tarea serdn los mismos pueblos objeto de la investigacién. Es-
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to es, una heuristica mitografica orientada hacia la confeccién de
materiales didécticos en lengua materna, que contribuyan a la
propuesta de una educacién bilingiie-bicultural.

El tema de la educacién bilingle-bicultural ha obtenido en los
ultimos afos una antencién preferente por parte de antropdlogos,
indigenas e instituciones educativas, orientadas todas ellas hacia
una labor pedagégica en el terreno de las minorias étnicas. No in-
tentaré discutir aqui la propuesta bilingtie, sobre la que ya existe
abundante bibliografia.

Independientemente de la realidad o no de sus concreciones
institucionales y de la eficiencia de su préctica real, la teoria de
una educacién bilinglie se encuentra bastante desarrollada. Sin
embargo, en la esfera de la llamada educacién bicultural nos en-
contramos ante una retérica triunfalista, que se muestra extraordi-
nariamente endeble cuando pretende abordar el aspecto de los
materiales didacticos concretos. Una breve referencia a la literatu-
ra al respecto, producida tanto por individuos como por institucio-
nes, permiten confirmar la observacién anterior.

Las conclusiones del Primer Seminario Nacional de Educacion
Bilingiie Bicultural, celebrado en 1979 en el estado de Morelos,
apelan a la necesidad de "buscar y definir la filosofia indigena de
la educacién’’. Asimismo se enfatiza que se debe enseiiar “*la filoso-
fia y los objetivos del indigena’’, es decir “'los contenidos programé-
ticos de la cultura indigena” {?). Uno de los intelectuales indios par-
ticipantes sefiala en un ensayo posterior (Franco Gabriel, 1979)
que “en primer término debemos ensefiar y fomentar la cultura
indigena'’, esto es —una vez mas—, ‘'la filosofia de los indigenas"’.

En un documento programatico del Consejo Nacional de Pueblos
Indigenas (1982), se delimitan objetivos algo mas precisos, tales co-
mo el estudio de las historias locales, los sistemas de conteo del
tiempo, sistemas de numeracién, pesas y medidas, medicina pro-
pia. .., pero engloban, en un confuso conjunto, a las “‘tradiciones,
danza, mitologia, etc.”’. Resulta visible que los mismos intelectua-
les indios ya no valoran los sentidos posibles de la ensefianza de
la mitologia, pues la asimilan a los aspectos mas folklorizados
de sus propias culturas. No advierten que es precisamente en los
mitos donde se encuentra una de las mas estructuradas y concreti-
zadas manifestaciones de esa tan socorrida filosofia india.

En un texto escrito por el entonces responsable de la Direccién
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General de Educacién Indigena de México {Candido Coheto,
1983), se destaca que se debe: “Ante la ausencia de una tradicién
literaria, reforzar la lecto-escritura con la presentacion de textos
encaminados a ejercitar la comprension de lecturas, y a fomentar
el uso de la lengua escrita en la vida social de las comunidades"’.
Resulta un tanto irénico que este distinguido intelectual zapoteca,
desprecie la posibilidad de que la narrativa tradicional se configu-
re como un corpus literario propio. Incluso se puede afirmar que
ya lo es, sélo hace falta reconocerlo.

En sus aspectos formales, el proyecto referido a la narrativa
de las microetnias supone la recopilacién y posterior difusién de
las narraciones tradicionales (mitos, leyendas, cuentos, etc.}, en
las escuelas de las localidades indigenas. El recopilar, grabar ylo
editar en forma bilingiie, o exclusivamente en la lengua nativa,
los relatos transmitidos por los ancianos, y difundirlos por distin-
tos medios entre todos los habitantes de las comunidades étnicas
—y especialmente en el dmbito escolar—, responde a una inten-
cionalidad que requiere ser claramente explicitada. En primer
lugar es necesario hacer constar que esta propuesta no equivale
a un intento de '‘encapsular” el pensamiento social nativo, con-
dendndolo a una constante reiteracién de sus tradiciones orales.
La memoria colectiva es también un conocimiento sujeto a una
continua transformacién, y por lo tanto abierto a las posibilidades
de actualizacién y enriguecimiento. Pero es indudable que dicho
conocimiento estd socialmente devaluado e histéricamente degra-
dado, por lo que, al igual que otros aspectos de la cultura, se
encuentra en un franco proceso de deterioro. Casi quinientos
afios de relaciones coloniales y neocoloniales, han marcado con
una impronta —quizas definitiva— el mundo ideclégico de las
sociedades subordinadas. A pesar de los miltiples mecanismos
de defensa y/o estrategias adaptativas, a los que implicita o expli-
citamente han recurrido los pueblos nativos, durante generacio-
nes la articulacién simbélica ha sido —también— un intercambio
asimétrico. Los distintos discursos miticos, que reflejan tanto el
medio social como el natural en el cual han surgido, asi como
la peculiar apropiacién del mundo que cada cultura efectta por
medio de la mediacién simbélica, se encuentran en riesgo de
extincién.
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EL DERECHO A UN MUNDQO PROFPIO

El articulo 18 de la Declaracién Universal de los Derechos Humanos,
establece que: ''Toda persona tiene derecho a la libertad de pensa-
miento, de conciencia y de religién. . ."". De la misma manera, el
articulo 18.1 del Pacto Internacional de Derechos Civiles y Politicos
adoptado por las Naciones Unidas y en vigor desde 1976, estipula,
junto a la libertad religosa, que: ‘'Nadie serd objeto de medidas
coercitivas que puedan menoscabar su libertad de tener o adoptar
lareligidn o las creencias de su eleccién. . . ", Sin embargo los gru-
pos étnicos de México son destinatarios de la prédica religiosa de
una iglesia institucionalizada a partir de una invasién militar, a
pesar de lo cual nadie parece cuestionar la legitimidad de su em-
presa. Aparentemente no existe la comprensién —ni atn dentro
del clero progresista— de que la destruccién y sustitucién de las
cosmovisiones indias, conlleva la inevitable desaparicién de uno
de los componentes fundamentales de la conciencia social distinti-
va de las etnias. No sélo es la conciencia la que se fragmenta como
consecuencia de la destruccidn de las religiones nativas, sino que
también se agrade a uno de los fundamentos ideoldgicos de los sis-
temas politicos propios (R. Firth, 1981: 585), afectando la capacidad
de autodeterminacién politica de las poblaciones involucradas. El
cariz etnocida de esta préctica centenaria, se ha agravado en los ul-
timos afios por la proliferacién de las sectas protestantes, cuyo fun-
damentalismo intolerante fomenta los faccionalismos.

Lamentablemente, las innovaciones teoldgicas y las de las
précticas pastorales llevadas a cabo por algunos sectores eclesiés-
ticos, atin no han encontrado suficiente eco en el ambito nacional.
Esto no significa que no exista una atn minoritaria pero activa
iglesia comprometida con la poblacién indigena. Pero, contradic-
toriamente, su compromiso es basicamente econémico y legal, ya
que estda fundamentalmente orientada hacia programas de desa-
rrollo y de asistencia juridica. Pero el universo religioso indigena
sigue siendo percibido como la manifestacién del ""paganismo”,
de lo que sélo se pueden rescatar las expresiones del cristianismo
sincrético, entendido como *'catolicismo popular”.

La accién del catolicismo misionero colonial fue orientada es-
pecialmente hacia la represién de las religiones nativas y de los
rituales que las expresaban; el proceso concomitante ha sido la
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tclandestinizacién” de los mitos que les daban sentido, asi como
su posterior desacralizacién. Es decir, la desaparicion de la viven-
cia sagrada que determinaba el papel de fundamento ontolégico
de la realidad atribuible al mito. Su pérdida no es entonces sélo
la pérdida de relatos, valorables por la mayor o menor riqueza lite-
raria de sus textos. Tal como alguna vez lo destacara Eliade {1961:
11}, toda mitologia constituye una ontofania, una manifestacién
plenaria del ser, que revela la estructura de lo real y los maltiples
modos en los cuales los seres humanos se insertan en esa realidad.
La capacidad ordenadora de los mitos, que a nivel del lenguaje son
palabras que circunscriben y fijan los acontecimientos, organiza la
estructura de plausibilidad de la realidad. Representan asi un re-
curso crucial ante las amenazas del caos y de la anomia —de la an-
gustiosa pérdida de sentidos existenciales—, que se ciernen sobre
todos los 6rdenes sociales y que han generado estos dmbitos refe-
renciales en los distintos momentos de su acontecer histérico.

Una vez desacralizados y perdido su papel original de cédigos
normadores de la vida colectiva, los mitos ya no pueden ser recu-
perados en cuanto tales (un ateo sélo podra sentir una emocién es-
tética ante la Biblia). La eficacia ontolégica de la narracién mitica
solo es operante para quienes creen en ellg, y son por lo tanto ca-
paces de vivir la realidad que les ofrece. Pero, atin desacralizados,
los textos miticos contindan reflejando la tradicién simbélica es-
pecifica de la cultura donde surgieran. Constituyen concreciones
de las estructuras codificadoras de la realidad, que mantienen su
capacidad para expresar la organizacién particular de la misma,
propia en toda cultura. Cabria aqui tal vez retomar la reflexién de
Levi-Strauss {1968: 24-25), referida al paralelo existente entre el
mito y la obra musical: ambos deben sus estructuras a partituras
subyacentes, ambos son lenguajes que trascienden el plano del
lenguaje articulado y ambos superan la antinomia entre la histori-
cidad que les es propia y la atemporalidad de sus estructuras. Pero
maés alla de estas afinidades estructurales, importa destacar gue en
ambos la participacién estética del escucha no estd necesariamen-
te guiada por la comprensién, sino basicamente por el acto de
compartir una emocién. Oir un relato mitico, aun habiendo perdi-
do la capacidad de creer en él, puede ser equivalente al acto de
escuchar la vieja miisica de la cultura, en la que se conjugan la ape-
lacién al pasado y las vivencias del presente.
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Se trata entonces de discursos que siguen siendo expresiones le-
gitimas de las reflexiones sociales que los produjeron, en la medida
en que contribuyen al entendimiento colectivo de la sociedad: no
sélo por su calidad de manifestaciones estéticas sino también por
su carécter de normadores éticos. Por otra parte y a pesar de la pér-
dida de su normatividad y vivencia sagrada, los mitos ofrecen, no
ya al investigador sino a los miembros de las culturas nativas, da-
tos fundamentales referidos a sus propios principios y ordena-
mientos 16gicos. Tal como licidamente lo ha destacado Victor
Turner {1975}, si bien los mitos se refieren a los origenes, derivan
de las transiciones, puesto que relatan cémo una situacién pasé a
ser otra cosa (cémo de un huevo salieron Sol y Luna, cémo se ori-
ginaron los accidentes geogréficos en una naturaleza indiferencia-
da, etc.). Es precisamente en ese caricter procesal atribuible al
mito, donde se pone de relieve la 16gica combinatoria especifica
de cada cultura, susceptible de ser recuperada por medio de la na-
rracién de los textos que apelan a los aspectos estructurales de la
reflexién histérica colectiva.

En el caso de las etnias més deculturadas, estos devaluados
"relatos de los abuelos’’ son uno de los {ltimos testimonios de lo
gue fuera la religién prehispénica: los restos de todo un rico y
complejo sistema de pensamiento, tan véilido como el de cualquier
otra cultura del mundo, por lo que su pérdida significa también
una pérdida para la humanidad entera. Esta amenaza de extincién
cultural no es para nada remota en el dmbito mexicano. Los 1lti-
mos afios han sido testigos de la desaparicién de la lengua ixcateca
de Oaxaca, la que ya es hablada sélo por unos pocos ancianos (Ba-
rabas y Bartolomé, 1990). Por méds que algunos de los elementos
de la cultura y de la organizacién social puedan haber sobrevivido
a la virtual desaparicién del idioma, las nuevas generaciones ya no
escucharin los relatos que nombraban al mundo en el propio idio-
may en su irrecuperable dimensién seméntica. Pero ello no se de-
be a la dificultad en la traduccién, sino a que junto con el idioma
han desaparecido los mitos y otras nociones culturales vinculadas
al orden de lo sagrado, tales como los conceptos de tonalismo y na-
hualismo (Miguel Bartolomé, 1992).

El idioma y las concreciones cosmolégicas, el nombre y lo
nombrado de la ontologia sagrada, se eclipsaron en forma conjun-
ta. Dicho suceso, ademaés de ser un desafio para los lingiiistas, re-
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presenta una ausencia irremediable. Y esto no constituye s6lo una
apelacién discursiva a la emocién, sino al reconocimiento de que
mias alla de sus referencias a &mbitos especificos, la mitologia infor-
ma también acerca de problemaéticas comunes a todas las culturas.
Asi lo sefialaba Lucien Sebag (1968), al afirmar que el mito sobrepa-
sa a la sociedad particular en la cual ha surgido, puesto que su men-
saje se refiere a estructuras permanentes derivadas de la experiencia
y del pensamiento humano. Asf, junto con el ixcateco se ha perdido
una parte de la aventura existencial de nuestra especie.

DEL MITO ORAL AL MITQ ESCRITO

No es este el lugar donde habria que destacar una vez més la im-
portancia de la tradicién oral como medio de expresién de las cul-
turas, omnipresente en los miiltiples terrenos de la vida cotidiana
y a través de la cual se registra la memoria histérica colectiva. La
propuesta de recurrir a los relatos miticos como materiales didéac-
ticos para las escuelas bilingiies se orienta hacia la recuperacién
de textos de lectura propios, que es de suponer despierten més in-
terés que los producidos externamente, en la medida en que los
discursos miticos configuran documentos que nombran al mundo
con las palabras propias de cada cultura. La propuesta implica lite-
ralizar la oralidad; conscientes del riesgo que supone pretender
que los textos escritos aspiren reflejar la més fluida dindmica del
discurso hablado. Pero es necesario asumir que la escritura no ex-
cluye la oralidad, ya que oralidad y escritura pueden coexistir a
pesar de constituir cédigos diferentes de comunicacién, los que no
deben ser considerados mutuamente excluyentes sino comple-
mentarios. Incluso, si bien la trasmisién oral de los mitos se
efectiia en contextos sociales especificos, la utilizacién de la ins-
tancia escolar para ello, no supone intentar excluir dichos espa-
cios sino ampliarios.

Se busca recuperar asi una literatura original, de un contexto da-
do, en tanto que se refiere y es producto de un medio social y natu-
ral especifico, por lo que tiene la capacidad de relacionar los signos
humanos con los de la ecologia circundante. Los cerros, los rios, la
flora, la fauna —al igual que las instituciones sociales—, son utiliza-
dos por el discurso mitico como significantes cuyo conjunto configu-
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ra la organizacién logica del universo {Levi-Strauss, 1964; Lucien
Sebag, op. cit.}. La geografia mitica no consiste solamente en el
medio ambiente del &mbito sacrificial de la cultura, sino también
en la apropiacién simbélica de ese medio ambiente, realizada gra-
cias a la mediacién de los signos. Apropiacién cuyo resultado esta
plasmado en el discurso mitico.

Pero es necesario hacer constar que los estudios sobre las reli-
giones de la mayoria de las culturas locales, son bastante limi-
tados, razén por la cual no se cuenta con un corpus de relatos
susceptibles de ser inmediatamente utilizados: es decir, devueltos
a sus creadores. Las razones de esta ausencia deben buscarse —en
lo inmediato— en la primitiva perspectiva economicista que afec-
t6 a la antropologia nacional en las dltimas décadas. Dentro de esa
rudimentaria corriente teérico-ideolégica, lo ‘superestructural”
era concebido como accesorio y representaba un aspecto irrele-
vante para el anélisis social. Se llegé incluso a negar la existencia
misma de las etnias, las que pasaron a ser comprendidas s6lo en
términos de su condicién campesina, puesto que los datos econé-
micos no arrojaban una informacién concreta sobre la filiacién
cultural. Sélo gracias a la un tanto tardia adopcién local del ne-
ogramcianismo, se produjo una consiguiente revaloracién de las
superestructuras, de las ‘‘culturas populares’’ y de sus intelec-
tualidades organicas. En razén de esta empobrecedora tradicion
reciente, todo intento actual de recurrir al vasto acervo de las tradi-
ciones orales indigenas, requiere en primera instancia de una inten-
sa tarea de recopilacién de las mismas. Esto presupone que haya
una decidida y consciente participacién no sélo de los investigadores
y narradores nativos, sino también de los recopiladores miembros
de las etnias, quienes puedan recoger las versiones en su lengua
original.

Ahora bien, lo que atafie a la difusién o devolucién social de
los relatos, plantea algunos problemas que merecen ser sefalados.
Por su misma naturaleza, las narraciones miticas, en tanto
fenémenos pertenecientes al orden del discurso, pueden presen-
tar tantas variantes como narradores que las cuenten. Publicar un
mito, interrumpiendo de alguna manera su proceso de transmi-
sién oral, puede parecer como una forma de “congelarlo’’, pues
se proporciona un modelo de referencia unitario, a pesar de que
s6lo se pretende dar a eonocer una de sus miltiples variantes. In-
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cluso la empresa de configurar un relato en base a la integracién
de una secuencia de temas indudablemente asociados, supone
una excesiva participacién del investigador en el texto final resul-
tante, el que aparecerd necesariamente recreado. El riesgo que
implica es el de imponer involuntariamente el modelo referencial.
Esto se agrava en los pueblos donde atin es importante la transmi-
si6n oral de los conocimientos, debido al desmesurado prestigio
de que goza la escritura. Prestigio que tiende a producir una reifi-
cacién de aquello que designa, al otorgarle una legalidad y per-
manencia mayores que las reales (recordemos la biblica sentencia,
estaba escrifo). El riesgo es inevitable, pero tal vez una forma de
disminuirlo radique en recurrir al empleo de grabaciones de los
textos, método particularmente viable en aquellos grupos que se
encuentren mdés familiarizados con el uso de grabadoras domésti-
cas. Se mantendria de esta manera el caricter oral discursivo de
los relatos, lo que los sujetaria a todas las transformaciones posi-
bles, dictadas tanto por la memoria como por la creatividad de sus
narradores.

De esta manera escolares y adultos podrian compartir y re-
crear aquellas minusvaloradas palabras de los abuelos. Volver a
ser los destinatarios colectivos de los sistemas de pensamiento
plasmados en los mitos que les corresponden por derecho. Es de-
cir, participar en reflexiones totalizadoras, similares a las que
Whitman caracterizara con singular claridad en su Canfo a Mi
Mismo:

Estos son en verdad los pensamientos de todos los

Hombres en todos los lugares y épocas; no son originales mios
Si son menos tuyos que mios, son nada o casi nada

5i no son ¢l enigma y la solucién del enigma, son nada.

3i no estdn cerca y lejos, son nada.

ABSTRACT

This essay proposes to appeal to indigenous narratives as funda-
mental sources for the production of educational materials to
teach reading and writing. While considering the necessities of
a bilingual and bicultural education, the use of these materials
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may have the potential of reaffirming one of the most important
messages that are left by each cultural tradition. To justify this goal,
we argue in favor of the significance that mythical discourses may
be put together as reading texts that can reflect the symbolic tradi-
tions that are characteristic of each culture. They are ways of codify-
ing structures of reality, that are capable of expressing the organiza-
tion of the real, in accordance to a specific social semantics. This
scholarly recuperation of narratives, and particularly of mythology,
even though probably not sacred anymore, will contribute to recov-
er particular traditions as well as specific ethic, symbolic and norma-
tive codes.
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