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Abstract

The present work aims to question the functioning of original myths in relation to cinema using two major devices:
on the one hand, the theory of myths proposed by Joseph Campbell. On the other hand, Martin Heidegger's ont-
heological suggestions. Starting from the origin of philosophical thought as the heir —thematically and formally— of
the previous mythical substratum, we will go over some of the key ideas that aim to systematize both the nature
of the myth and, in a second part, what it could mean that it is original. We will conclude that the cinema can inde-
ed occupy this position, but on condition that it detaches itself from the mechanisms inherited from traditional reli-
gious and symbolic systems in order to make use of those specifically cinematographic (formal) elements.
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Resumen

El presente trabajo pretende preguntarse por el funcionamiento de los mitos originarios en relacién con el cine
utilizando dos grandes aparatajes: por un lado, la teoria de los mitos propuesta por Joseph Campbell. Por otro,
las sugerencias ontoteoldgicas de Martin Heidegger. Partiendo del origen del pensamiento filoséfico como here-
dero —tematico y formal— del sustrato mitico anterior, recorreremos algunas de las ideas claves que pretenden
sistematizar tanto la naturaleza del mito como, en una segunda parte, qué podria significar que sea originario.
Concluiremos que el cine puede, en efecto, ocupar esa posicién, pero a condicion de desprenderse de los meca-
nismos heredados de los sistemas religiosos y simbdlicos tradicionales para hacer uso de aquellos elementos
(formales) especificamente cinematograficos.

Palabras clave: Mitos originarios. Joseph Campbell. Mitologia. Martin Heidegger. Cine.

ISSN. 1137-4802. pp. 59-74

La filosofia como trauma del mito

1 El presente trabajo ha sido
Lo . . ; realizado en el marco del proyecto
Algo hay en el nacimiento mismo de la filosofia que puede ser de investigacion Andlisis de iden-

. . " . tidades discursivas en la era de la
considerado como propiamente traumitico. Sin duda, el hecho de posverdad. Generacién de conteni-

que se instituyera un cierto discurso —una cierta manera de orde-  dos audiovisuales para una educo-
. . . municacién critica (Aidep) (codigo
nar el saber y de referirse a los conceptos y categorias propias de  181390.01/1) dirigido por el Dr.

la experiencia humana- al margen de la épica y el discurso reli- Javier Marzal-Felici
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gioso supuso, sin duda, una herida para el ciudadano que contempld, de
pronto, la posibilidad de pensar sin situar a los dioses en el centro del discur-
so. Afirmacién extrafia, sin duda, y ante la que merece la pena matizar
algunos rasgos.

Dioses y diosas hay, sin duda, en los fragmentos que conservamos del
poema perdido de Parménides. También en la disputa entre los milenios y
los eleatas, en los vestigios de los misterios 6rficos, en la herencia que los
sistemas religiosos orientales depositaron en su trdnsito hacia occidente2.
Los escasos fragmentos y detalles biograficos que tenemos de Heréaclito no
esconden un pensamiento que opera con y desde la cuestién de la
divinidad: de creer a sus bidgrafos, Herdclito decidié depositar

2 CAMPBELL. Joseph (2018A). b
una copia de su libro Sobre la naturaleza en el altar de la diosa Arte-

Las mdscaras de Dios (Tomo 1II).
Mitologia Occidental. Girona: Ata-

lanta, pp. 318-324.

3 MONDOLFO, Rodolfo
(1983). Herdclito: Textos y proble-
mas de su interpretacion. Madrid:
Siglo XXI.

mis, en Efesod. Pero todavia podemos llegar mds lejos: es la forma
escrita de gran parte de los fragmentos de la Escuela de Elea la que
demuestra que la filosofia, al menos en su marco griego, comenzo
su recorrido expresdndose a partir de los hexdmetros homéricos,

es decir, que para intentar acceder al correcto uso de la razén tuvo
necesariamente que adoptar un estilo lingiifstico vinculado con el
mito y con la épica. No serfa, al decir de Gadamer, hasta que Pla-
tén levante sus didlogos que la filosofia dejarfa de lado su senda
homérica para internarse en el camino de “los logoi, las argumentaciones y
la dialéctica”. Y, con todo y con esto, a nadie se le escapa que una gran
parte del pensamiento platénico seguird remitiendo inevitablemente a la
formacién de mitos como construcciones simbélicas que permitan apre-
hender a los interlocutores los matices mds complejos o esotéricos de su
doctrina: mitos son, después de todo la célebre caverna pero también Er —
ambos en La Repiiblica—, e incluso en el limite, un texto completo tan her-
moso como el Fedon. Texto que, no por nada, lleva como subtitulo meot
Ppuxng, expresion que generalmente tiende a traducirse como “sobre el
alma”, si bien ese Yuxng (psuché/psyches) acabaria con el tiempo evolucio-
nando hacia el prefijo psico- del que dependeria, también, nuestro querido
psico-andlisis. Merece, sin duda, y en una publicacién como la que aqui nos
convoca, dejarlo por lo menos apuntado.

4 GADAMER, Hans-Georg
(1999). El inicio de ladﬁlosoﬁ'a occi-
dental. Barcelona: Paidds, p. 113.

No obstante, si el Fedén —entre otros textos platénicos— molesta espe-
cialmente a aquellos filésofos que pretenden hacer de su disciplina algo
rigurosamente cientifico —entiéndase: una suerte de disciplina verificable
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que opera con conceptos claros y contrastables a partir de una concatena-
cién légica de operaciones universalmente verificables—, es precisamente
porque puede interpretarse mds o menos libremente como un mito del
alma/mito de la psique. Palabras éstas (alma, sujeto, subjetividad, incons-
ciente...) con las que gran parte de esa filosofia estrictamente positivista y
analitica no puede —ni quiere— operar porque forman parte, a su decir, de
un campo de lenguaje bien distinto: el de la literatura, el de la poesia, y
en el limite —volvemos al origen— el del mito. En su bisqueda de una ver-
dad objetiva que pase por encima de la experiencia intima de aquel que la
enuncia, este neopositivismo rampante -y jaleado alegremente por los
mds prestigiosos e indexados journals, especialmente en la esfera anglosa-
jona—, una cierta filosofia se jacta de su madurez, precisamente porque ha
dejado de lado los mitos, esto es, porque ya no los necesita o porque resultan
una suerte de supercherfa de baratillo para mantenernos entretenidos a
los pensadores continentales, inevitablemente pauperizados por la falta
de rentabilidad econémica de nuestras jergas, nuestros arcanos —barthe-
sianos, lacanianos, foucaultianos, heideggereanos, tanto da- y, para
colmo, empefiados en defender ideas miticas tan peregrinas como la de
una Europa unida por los Derechos Humanos, una educacién respetuosa
con las diferencias o —el colmo— un marco universitario en el que las
humanidades puedan mirar a los ojos a las ciencias sociales o a las cien-
cias experimentales. Delirios, sin duda.

Tan delirantes, digamos, como afirmar que el tan cacareado discurso
de la ciencia ofrece una garantia, en si mismo, para explorar la inmensa
complejidad de la experiencia humana. Roger Scruton, en un extraordina-
rio libro recientemente publicado en nuestro pais afirmaba:

No entendemos el Lebenswelt ofreciendo simplemente una expli-
cacion cientifica de nuestra experiencia —una explicacién en térmi-
nos de causa y efecto—, por muy relevante que pueda resultar dicha
explicacién. Lo entendemos a través de nuestra propia experiencia,
explorando los conceptos y las categorias que nacen de la misma y
que la ordenan de un modo inteligible. Tales conceptos y categorias

ueden no tener cabida en la ciencia, ni tan siquiera en 1}371 ciencia de
[ que somos (...) ;Qué lugar ocupa el concepto [de libertad] en la
biologia humana, que trata de organismos y cerebros, sin hallar
nada en el mundo fisico que se corresponda razonablemente con la
libertad, que observa el yo como algo distinto del aqui y ahora, el

unto de fuga en el continuum espacio-temporal que no guarda un
ugar objetivo para éI? Sin embargo, para nosotros, seres autocons-
cientes, el concepto de persona es indispensable; no podemos refe-
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5 SCRUTON, Roger (2019). EI rirnos a nuestro mundo sin tenerlo en cuenta (...) si queremos vivir
anillo de la verdad: La sabiduria de El en un mundo de significados compartidos>.
Anillo del nibelungo de Richard
Wagner. Barcelona: Acantilado, pp. . . . .
243-244. Nos disculpard el lector la extensién de la cita, pero conside-

ramos que toca, en lo que aqui nos interesa, dos aspectos clave:

la idea de que ese mundo propio de la experiencia humana —aqui el tér-

mino Lebenswelt remite de manera inevitable, y desde luego nada gratui-

ta, a la obra de Husserlo— no es tinicamente pensable desde el positivismo

cientifico y, en un segundo movimiento, la idea de que es necesa-

6 HUSSERL, Edmund (2008). rio aceptar que debe construirse, para operar con ciertos concep-
La crisis de las ciencias europeas y ~ tos —libertad es uno de ellos, pero podriamos afiadir muchisimos

la fenomenologia trascendental. . L .
Buenos Aires: Prometeo Libros. mads—un mundo de significados compartidos.

Pues bien, ese mundo de Scruton es, precisamente, el mundo
del mito. El mundo del que surge la reflexién filoséfica, pero siempre a
condicion de su desbordamiento a partir de la puerta de entrada que per-
mite, precisamente, la experiencia estética. Y si bien es cierto que Scruton
también se muestra refractario a las lecturas mds evidentes de la herme-
néutica psicoanalitica’, no hay que perder de vista que esa tesis central —
que el hecho de habitar en el mundo implica necesariamente la moviliza-
cién de una serie de significados compartidos que hunden sus raices en el
mito a través de la experiencia estética— es lo suficientemente valiosa
como para que la tomemos como hoja de ruta en las siguientes
. pdginas y nos preguntemos cémo se relaciona tanto con la filoso-
7 SCRUTON, Roger, Op. Cit., . S . e
Pp. 268-269. ffa como con la expresién cinematografica.

¢ Qué es un mito?/;Qué es el cine?

Y precisamente para poder paladear la complejidad del tema sobre el
que hoy intentamos pensar —los mitos originarios— es necesario exigirse la
mayor morosidad posible.

Mucho antes de Scruton, su hipétesis de trabajo ya habia sido
8 WAGNER, Richard (1977). . . .
“Religién y arte”. Wagneriana, 1. esbozada tanto en los escritos wagnerianos® como en los propios

Edicion on-line recuperada en:  trahajos de la escuela psicoanalitica.
http:/ /www.archivowagner.com /
es7ritos-de-richard-wagner //177-
w/wagner-richard-1813-1883 /495- BRI : 4 e Cie.
religiony-arte [Fecha de Consulta Si bien el interés de Joseph Campbell por la experiencia cine

2 de Abril de 2020]. matografica nunca llegé a concretarse en un sistema mds o menos
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estructurado?, merece la pena traerle a colacién al menos por tres
razones. La primera es que durante toda su vida, como veremos,
fue perfilando progresivamente la pregunta por el mito dotdndola
de nuevos y relevantes matices. La segunda es que dicha pregunta
fue plenamente consciente de la relevancia de tener en cuenta la
manera en la que los efectos de los mitolégico pervivian en la expe-
riencia estrictamente estética, en primer lugar partir de las mitolo-
gias seculares'V, y posteriormente, en las llamadas mitologias creati-
vasll. La tercera es que, guste mas o menos, pocos sistemas psicoa-
nalitico-antropoldgicos como su estudio a propésito de la forja del
héroe!2 han tenido tanta relevancia en los estudios de narrativa
audiovisual en las tiltimas décadas.

Quizd la manera mds exhaustiva de disponer los materiales de
trabajo sea intentar sistematizar cémo funciona un mito para Camp-
bell a partir de su definicién, su alcance y sus problemas. No sin
cierta socarroneria, el autor se referfa asf a su propio campo:

Mi definicién de mitologia es “la religiéon de los otros”,

63

9 En sentido estricto, y hasta
donde hemos podido consultar,
sus referencias cinematograficas
son puramente anecdéticas como
la cita a Froposuo de 2001: Una
odisea del espacio (2001: A space
Odyssey, Stanley Kubrick, 1968) en
CAMPBELL, Joseph (2019A) Ti
eres eso: Las metdforas religiosas y su
interpretacién. Girona: Atalanta, p.

10 CAMPBELL, Joseph
(2019B). La historia del grial. Girona:
Atalanta, p. 53.

11 CAMPBELL, Joseph
(2018B). Las mascaras de Dios (Tomo
IV): Mitologia Creativa. Girona:
Atalanta.

12 CAMPBELL, Joseph (1997).
El héroe de las mil caras: Psicoandlisis
del mito. México: Fondo de Cultura
Econdmica.

lo que

sugiere que la nuestra debe ser otra cosa. De ahi que mi definicion de
religién sea “una mala interpretacién de la mitologfa”, y esa mala
interpretacién consiste en confundir el stmbolo con su referencia.13

La creencia “literal” del valor simbdlico que subyace al material mitol6-

gico genera no pocas confusiones, empezando por la dichosa mania de
generar lineas de exclusién entre los diferentes seres humanos: aquellos
que aceptan mis ritos y mis usos del cuerpo y aquellos que no. Dicha creen-
cia, a su vez, cumple dos funciones bdsicas en la vida de aquel ser humano
que las profesa: una primera funcioén bioldgica (garantizar la supervivencia
de sujetos y comunidades, ofrecer mejores oportunidades de habitar el
mundo de los que participan en los ritos) y una funcién metafisica (ayudar-
nos a reflexionar sobre aquello que toca en nuestra existencia con lo inefa-
ble, lo ominoso, lo que se desborda por los limites del lenguaje y de la
razén). En un momento especialmente hermoso de su reflexion,
Campbell habla de mirar “a través del enrejado del tiempo”14,
fabulosa férmula que bien podria servir como una definicién ten-
tativa de la propia mirada cinematografica: los frames, al despla-
zarse, funcionan como las celosias de ese movimiento que atrapa
nuestra mirada en los margenes de la pantalla.

13 CAMPBELL, Joseph (2017).
Diosas: Misterios de lo divino femeni-
no. Girona: Atalanta, p. 57.

14 CAMPBELL, J.: (2019A). Op.
Cit, p. 47.



tof

Aarén Rodriguez Serrano

64

15 CAMPBELL, Joseph (2019C).
El vuelo del ganso salvaje: Exploracio-
nes en la dimension mitoldgica. Barce-
lona: Kairés, pp. 44-47.

16 MULLER, Max (1996). Mito-
logia comparada. Barcelona: Edico-
municacién.

17 No confundir, por supuesto,
con la complejidad de la lectura de
los mitos naturales desarrollada en
FRAZER, James (1951). La rama
dorada: magia y religion. México:
Fondo de gultura Econdmica. La
mirada de Frazer sobre los pueblos
primitivos supuso una piedra fun-
damental para el desarrollo de los
estudios de mitologfa comparada
que eclosionarfan en la segunda
mitad del siglo XX.

Esa “mirada” hacia el mito tiene cuatro origenes histéricos
distintos, cuatro puntos de partida sobre los que se ha ido levan-
tando histéricamentel5: En el euhemerisno, los mitos originarios
son simplemente las hazafias de hombres especialmente notables
que, con el paso del tiempo y de los intereses sociopoliticos de
cada contexto, fueron subidos a los altares y deificados por la
tradicién del pueblo de turno. En la légica propuesta por Max
Miiller1é, los mitos son una suerte de explicacién narrativizada
de los acontecimientos naturales, una suerte de animismo en el
que los “buenos salvajes” se arrodillan para conseguir los favo-
res de la deidad natural de turnol”. Esta idea, en el limitels,
adquiere una version radical en el que el mito surge exclusiva-
mente como respuesta ante la muerte de esos hombres prehisté-
ricos que lo utilizan en exclusiva para calmar su angustia ante la

18 Por ejemplo, en HARRIR-
SON, Jane ETllen 1991). Prolegomena
to the Study of the Greek Religion.
Princeton: Princeton University
Press.

inminencia de su propio final. En tltimo lugar, las teorfas deriva-
das de la escuela de Durkheim!® que toma en cuenta el funciona-
miento socioldgico del grupo y genera una escisién entre los ele-
mentos sagrados y profanos que permiten la gestién de los afec-
tos de los miembros del grupo.

19 DURKHEIM, Emile (1993).
Las formas elementales de la vida reli-
giosa. Madrid: Alianza Editorial.
Autor, por cierto, con el que el pro-
pio Campbell parecié tener siem-
pre una suerte de tensién abierta y,
a nuestro juicio, indudablemente
productiva.

Partiendo de este humus que hemos trazado muy someramen-
te, y de manera indudable con las aportaciones propias de la
escuela jungiana —con la que, peor que mejor, Campbell se sentia
parcialmente identificado—, en el momento de redactar estas lineas parece
claro que el reto al que nos enfrentamos los analistas textuales en relacién
con el mito apunta a ese doblez: el de lo universal en lo subjetivo, el de lo
general en lo particular, el de la construccién de la alegoria frente a la de la
relevancia del siinbolo. Los mitos ya no son hoy simples pedazos literarios
de una historiografia perdida, ni curiosidades sobre las que aplicar en plan-
cha lecturas arquetipales. Antes bien, parece asumido que detrds de las dife-
rentes formas con las que las sociedades han constituido sus sistemas mito-
16gicos hay un material discursivo de la méxima relevancia que debe inter-
pretarse, en paralelo y sistemdticamente en torno a dos ejes: la extraccién
de un saber cosmogénico (que toca a la pregunta por la Lebenswelt, por el
funcionamiento de los marcos naturales, sociales, trascendentales en los
que nos movemos) y de un saber profundamente individual (sobre la cues-
tién del sentido, de las acciones, de los sistemas de creencias y las libertades,
asi como sobre la pregunta candente por la propia responsabilidad ética fren-
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te al mundo). Todo esto nos conduce, finalmente, a una breve pero enjun-
diosa definicion que Campbell sittia en las primeras pédginas de El vuelo
del ganso salvaje:

[Los mitos son] relatos de indole religiosa que repre-
sentan el despliegue de la eternidad en el tiempo y que
no sirven a un propdésito lddico sino que aspiran a promo-

20 CAMPBELL, Joseph (2019C),
ver el bienestar espiritual del individuo y la comunidad.20

Op. Cit. p. 26.

Esta definicion tiene sentido, por supuesto, mientras existen los dio-
ses, es decir, mientras estdn activas las llamadas mitologias tradicionales.
Cuando —segtin Campbell, con la introduccién de los relatos de la llama-
da Gaya Ciencia, el ciclo arttrico y otras narraciones propias del amor cor-
tés— Dios (y los dioses, en general) comienzan a mostrarse como una
herramienta simbdlica fallida, incapaz de compatibilizarse tanto con los
abusos de poder de las religiones institucionales como con las demandas
de los cuerpos y su pluralidad de accesos al placer mds alld de los marcos
matrimoniales, el ser humano comienza su trdnsito paulatino hacia las
mitologias creativas en las que recuperan los rasgos esenciales de la expe-
riencia religiosa pero a partir de la experimentacién de un cierto atravesa-
miento estético. Ahi, sin duda, deberiamos situar la relevancia de la expe-
riencia cinematografica.

Pensemos, por un momento en las cuatro funciones basicas del mito2!
y cémo se desarrollan en relacién con lo que ocurre en el interior de una
sala de cine. En primer lugar, nos encontramos con la funcién mistico-reli-
giosa, es decir, la que permite que un cierto individuo tome con-
tacto mediado con esa dimensién abrasadora de la existencia
misma, con la idea fundamental de que el universo no estd dise-

21 CAMPBELL, Joseph (2019A).
Op. Cit. pp. 31-35.

22 Utilizamos aquf el verbo habi-

ilado para que el ser humano lo habite —y de hecho, para que
tome contacto de la extraordinaria dificultad de habitar22 el
mundo. Esa dimensién inefable de la existencia que en nuestra
Teorfa del Texto queda consignada como o real?3 pone en mar-
cha el poder discursivo del mito que, a su vez, puede reaccio-
nar de tres maneras distinas: bien mediante la simbolizacién de
esa idea —generando el espejismo, necesario para vivir, de que
ese mundo hostil es, de alguna manera, transitable gracias a la

tar en el sentido del Wohnen de Hei-
degger tal y como queda teorizado
en HEIDEGGER, Martin (1994). Con-
ferencias i/ articulos. Barcelona: Edi-
ciones del Serbal, p. 1994.

23 GONZALEZ REQUENA,
Jestis (2010). “Lo real”. Revista
Trama&Fondo, n° 28, pp. 7-28.

accion de la creencia y la participacién en los ritos de turno—, mediante el
abandono —proponiendo la supresion de las experiencias vitales mediante
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la contemplacién, el exilio u otros ritos mortificantes que pretenden acele-
rar la anulacién fisica o simplemente afectiva— o mediante la transforma-
cion —generando una suerte de pautas éticas mds o menos ancladas en
mecanismos ancestrales de supervivencia destinadas a generar comuni-
dades mds poderosas o mejores condiciones de vida para los creyentes.

En segundo lugar, nos encontramos con la funcién interpretativa, por la
que el participante asume que hay un cierto orden narrativo en el caos
del cosmos. El mito se relaciona asi con el estado de la ciencia y la investi-
gacién de su tiempo, confrontando o asumiendo aquellas hipétesis sobre
el funcionamiento mds o menos causal de lo real y conectdndolo con los
propios margenes ideolégicos de lo que es permisible o no enunciar en
un momento determinado. El mito organiza los fragmentos de funciona-
miento natural (calendarios, eclipses, viajes espaciales) y propone una
narrativa mds o menos cohesionada que va enhebrando pacientemente
las cuentas de ese rosario teoldgico.

En tercer lugar, el mito valida de manera explicita el trasfondo ideol6-
gico —Campbell utiliza, quizd demasiado apresurada y acriticamente la
palabra moral- para que los ciudadanos acepten de manera explicita los
mecanismos, mas 0 menos represores, mas 0 menos violentos, que acaban
moldeando el potencial de la cultura en su sentido, ahora si, freudiano. El
mito hace aceptable cualquier gesto por el que una sociedad se en-carna
en un sentido casi biopolitico: desde el cuerpo del alumno que toma un
cierto lugar en un aula y acepta sentirse interpelado por una cierta pala-

bra24 hasta —en el limite- la joven inmolada en un rito de la

24 RECALCATI, Masimo (2016). . .. .
La hora de clase: Por una erética de o cosecha o la laceracién y perforacién de la carne en los ritos de

ensefianza. Barcelona: Anagrama. iniciacién tribales.

En cuarto y dltimo lugar, el mito ayuda al trdnsito de una etapa a otra
de la vida. Es una idea que Campbell esboza con més profundidad en su
tratamiento de los umbrales de su forja heroica y que puede ser definida
como una suerte de narrativizacion de los ritos de paso mediante “prue-
bas o revelaciones iluminadoras”?5. Ese transito —esa posicién de muerte

simbdlica que permite la apertura a una cierto renacimiento—

25 CAMPBELL, Joseph (1991). queda bafiado de sentido cuando se dispone en el interior de

El poder del mito. Conversaciones con
Bill Moyers. Barcelona: Emecé, pp.

182-183.

una macroestructura mitica donde cada ciudadano puede tomar
como referencia la experiencia de ese pasado remoto que se pier-
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de en la noche de los tiempos y que ahora, de nuevo, se reactualiza en el
momento de la experiencia traumatica2o.

Estos cuatro aspectos del mito, como sefialdbamos, forman 26 ELIADE, Mircea (2000). EI

j 1 it i i ; i mito del eterno retorno: arquetipos y

partt.e de las llamadas mitologias primitivas si blen‘, con cierta (‘hs repeticion. Madrid: Alianga Edito.
tancia, pueden ser traspuestos al campo de las mitologias creativas  rial

en las que se encuentra, como decfamos, el cine. 27 RODRIGUEZ SERRANO,

Aarén (2015). “Arquitecturas de la
. . _ angustia: Un didlogo entre Martin
Que el cine se enfrenta directamente con el problema ontolégi- Heidegger y Stanley Kubrick”.

co de la dificultad de habitar el mundo es algo que, de entrada, ya ReistaTramacsFondo, 38, pp- 83-94.
hemos tenido ocasién de desarrollar en esta misma revista?”. Con

el afiadido, ademds, de que es la propia materia la que se utiliza para cons-

tituir cada una de las imadgenes que se ofrecen al espectador: la carne, la tie-

rra, el paisaje, pero también la propia luz que impacta sobre la pantalla y

que requiere de un proceso fisico cognitivo bien concreto. Los procesos de

significacion del mito tienden a la oralidad o a la transmisién escrita —pen-

semos, por ejemplo en los rollos de la Torah que no pueden ser vistos por

todos y que hacen que su conservacién, salvaguarda y lectura deba

mediarse por todo un ritual-, mientras que la imagen cinema- F1
togréfica tiene siempre sobre si la maldicién de lo concreto, del
tiempo y el espacio en el que el celuloide o el sensor digital fue
impresionado. Rollos de la Torah, rollos de pelicula que deben
conectarse cuidadosamente con la mirada y con la lectura.
Cuando, por poner un ejemplo, Pier Paolo Pasolini decide
recorrer el camino visual que ha de llevarle al corazén de los
mitos griegos o judeocristianos, su biisqueda es en primer
lugar y, ante todo, una btisqueda ontoldgica: los cuerpos que
su camara retrata deben ser inéditos —desconocer, en lo intimo,
el truco cinematogréfico (F1)- o estar familiarizados con los
resortes de transmisién mitica como, en un ejemplo especial-
mente relevante, la Maria Callas de Medea (1969) (F2).

Otro tanto puede decirse del paisaje: o bien la cdmara se abisma en el
interior de una Italia pauperizada en busca de aquellos pasajes dridos en
los que lo real todavia no ha sido horadado por el mecanismo cinemato-
gréfico (F3) o, volviendo a Medea, la cdmara acude a aquellos conjuntos
arquitecténicos en los que la lectura simbdlica impone un cierto sabor
ineludible al desvelamiento de las imdgenes (F4).
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Este problema ontolégico,
en cualquier caso, no impide
que el cine cumpla la primera
funcién religioso-mistica, en
tanto queda obligado a tomar
una posiciéon con aquello que
retrata. Ciertamente, no nos referimos aqui a la pura mostracién burda de
mensajes hagiograficos o al mero ejercicio de proselitismo. Antes bien, es
cierto que el cine pone frente a nosotros un cierto estado contemplativo del
mundo donde la tensién entre simbolizar, abandonar o transformar provoca
un exquisito sabor narrativo que invita a la pura reflexién sobre el mundo.
Estoy pensando, concretamente, en piezas como Variations (Nathaniel
Dorsky, 1998), en las que cada una de las imdgenes parece establecer una
brumosa cadena significante entre el ahora y el ayer, entre el tiempo de
visionado y el tiempo de captacién, pero a su vez, también con un imposi-
ble mundo ontolégico totalmente refractario al sentido y, pese a todo pro-
nostico, habitado. Un simple encuentro de dos imagenes capturadas al azar
(F5 y F6) muestra parcialmente lo que pretendemos sugerir.

De la noche al dia, de esas
muescas que se intuyen
indescifrables en el cristal tras
el que se proyectan las luces
de los automoéviles a esa
solemne construccién arqui-
tecténica que se sugiere tras
las ramas de los drboles. El
juego de la aparicién y desaparicién de los objetos, la danza de lo que hay y
lo que deviene, sumado al ominoso silencio de una banda sonora en la que
tnicamente retumba el ruido del proyector, nos empuja hacia la pregunta
por nuestro lugar en ese mundo efimero que han captado las imdgenes.

Sin duda, hay apuestas mucho mads explicitas -sin caer
jamds en lo chabacano o en lo proselitista- en esta direccién.
El ominoso plano de apertura de Koyaanisqatsi (Godfrey Reg-
gio, 1982), (F7), fundida mediante montaje a su vez con el
plano detalle del fuego que emerge en un cohete que se alza
hacia el cielo (F8) abre incluso una via mds explicita: nuestro
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descubrimiento de la ausencia de dioses, el problema de la
técnica en ese hueco abierto por su ausencia y, a la vez, las
consecuencias geopoliticas y naturales que el saqueo indis-
criminado de nuestro mundo en nombre de la todopoderosa
ciencia estd sufriendo.

F8

Volveremos mads adelante a Koyaanisqatsi. Por el momento, vamos a
seguir avanzando en las funciones campbellianas. La funcién interpretativa
queda explicitada més alld de las adaptaciones de textos religiosos previos
en obras de gran interés como, precisamente la ya citada 2001: Una odisea
del espacio, pero también en otras que surgieron de su estela como Star Trek:
La pelicula (Star Trek: The Motion Picture, Robert Wise, 1979). La idea de que
el cosmos puede ser leido como una suerte de texto con una clave herme-
néutica y teleolégica es una fantasfa mitica que, en mayor o menor medida,
atraviesa practicamente toda la ciencia ficcién contemporanea, por mucho
que se multipliquen los universos o se fragmenten las estructuras narrati-
vas —por ejemplo, en Interstellar (Christopher Nolan, 2014). Estd también en
el centro de El drbol de la vida (The Tree of Life, Terrence Malick, 2011) y cuen-
ta incluso con lecturas plenamente invertidas —en un sentido estrictamente
mitico- como el diptico compuesto por Anticristo/Melancolia
(Antichrist | Melancholia, Lars von Trier, 2009/2011). Lo que, por cierto,
conecta intimamente con la funcién ideologizante del aparato cinematografi-
co —un tema, por lo demds, sobradamente estudiado desde el campo de los
Estudios Culturales y sobre el que no ahondaremos mds, aqui.

Finalmente, el cine ha asumido la cuarta funcién propia del mito en
tanto, como cualquier espectador podra dar fe, con-forma y acom-

pafia en el paso de cada uno de esos “umbrales” antropolégicos o )
28 Quiza el ejemplo mds cono-

que, ya desplazados de su funcién religiosa, la sociedad occidental
sigue manteniendo. Hay varias razones que permiten justificar
esta afirmacién. La primera es la manera en la que una nutrida
bibliografia ya ha estudiado la conexién entre las etapas de la forja
del héroe y la estructura del guion tradicional en Hollywood?s. La
segunda es la construccién de géneros cinematograficos especifi-
cos destinados tinicamente a un umbral concreto como el coming-
of-age?® —una variante mas o menos explicita de la Bildungsroman o
novela de aprendizaje tradicional-, o las peliculas destinadas a la
exploracién del “retorno al hogar” como, pongamos por caso,

cido siga siendo VOGLER, Chris-
topher (2002). EI viaje del escritor:
Las estructuras miticas para escrito-
res, guionistas, dramaturgos y nove-
listas. Barcelona: Ma non Troppo.
En la esfera castellanoparlante, el
lector interesado puede encontrar
el no menos meritorio SANCHEZ-
ESCALONILLA, Jests (2002).
Guion de aventura y forja del héroe.
Barcelona: Ariel.

29 MILLARD, Kenneth (2007).
Coming of Age in Contemporary
American Fiction. Edinburgh: Edin-
burgh University Press.
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dos ejemplos absolutamente antagénicos: Acorralado (First Blood, Ted Kot-
cheff, 1982) o Solo el fin del mundo (Juste la fin du monde, Xavier Dolan,
2016). El cine, en tanto es capaz de hacerse cargo de la dificultad de atrave-
sar los acontecimientos del mundo, medita y propone marcos de simboli-
zacion en los que los sujetos pueden encontrarse. A lo cual nos gustaria afia-
dir dos matices. El primero es que dicho proceso de simbolizacién —como
suele sugerir, precipitadamente, el gran grueso de la bibliografia publicada
sobre el campo- no reside tinicamente el la conducta de los personajes y en
los arcos de transformacién de lo mismos. Antes bien, es la huella enunciativa
concreta la que genera el potencial abrasivo que implica el trdnsito del
umbral. Pondremos tinicamente dos ejemplos: el primero es la célebre mira-
da final, congelada a cdmara de Antoine Doinel en Los cuatro-
cientos golpes (Les quatre cents coups, Frangois Truffaut, 1959)
[F9]. El segundo es la ausencia de clausura que propicia el
corte de montaje final de La inocencia (La innocéncia, Lucia Ale-
many, 2019), dejando en suspenso la respuesta que la protago-
nista recibe de su madre.

Hemos elegido voluntariamente ambos ejemplos de entre la llamada
“modernidad cinematografica” —francesa y espafiola, respectivamente—
simplemente para apuntar que la funcién mitica no tiene por qué respon-
der necesariamente ni al sistema del Hollywood clésico —si bien, como ya
ha quedado demostrado desde la Teoria del Texto, encontré alli una férmu-
la sistemdtica y depurada—, ni tiene por qué apoyarse en una clausura para
garantizar su significacién. Antes bien, si precisamente algo caracteriza al
sujeto contempordneo —esto es, el que mejor o peor ensaya y concluye su
vida sin dioses— es que su gran reto no pasa tanto por resucitar el sistema
mitico de turno, sino por aceptar la pluralidad de los mismos, la necesidad
de su convivencia, y por supuesto, por aceptar que el proyecto de su vida
estd condenado siempre a una posicion ontolégico-existencial de aperturi-
dad. Esa aperturidad —que es la que sugieren Truffaut y Alemany con sus
cierres, pero también los planos vacios de Antonioni, o los tiempos muertos
de Angelopoulos- es precisamente lo que incorpora un hueco, una falta, un
vacio en el interior del mito que permite la movilidad y la construccién del
sujeto. Allf donde el mito ofrece en plancha todas las respuestas —las religio-
sas, las ideoldgicas, las sociales, las afectivas—, ;qué le queda al cuerpo
humano sino acatar, aceptar, y cruzar los dedos para que su propia existen-
cia se amolde lo mejor posible a los marcos miticos que la sociedad propo-
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ne? El cine de la modernidad, al contrario, no teme aceptar que esa angus-
tia —la angustia ante la propia apertura hacia el mundo- existe, y que como
muy bien apunt6é Heidegger, esa angustia es la condicién necesaria para
que circule el deseo de una existencia auténtica (“El fenémeno de la angustia
tomado en su totalidad muestra al Dasein como un estar-en-el-

acti i 7730 i i 30 HEIDEGGER, Martin
mundo fachcamer}te existente”30). Tendremos que dejar esta idea, (2009). Ser y Tiempo. Madrid: Trot-
por el momento, simplemente apuntada. ta, p. 209.

Sin embargo, si la mantenemos en sordina, veremos que puede apuntar
con mayor precision a la segunda parte del tema que aqui nos convoca: ori-
ginario. ;En qué sentido se podria decir que el cine es una mitologia (creati-
va) originaria?

Mitologias originarias (cinematograficas)

Tal y como vamos viendo, ese originario podria tener una traduccién
sencilla: serfa originaria aquella mitologia que explica los origenes, y por lo
tanto, que da cuenta de la creaciéon del cosmos mediante algtn tipo de pro-
ceso causal/literario. El cine, en esta direccién, podria ser convocado o bien
como traductor e ilustrador de los marcos miticos previos —EI drbol de la
vida—, o bien como creador parcial de posibles teorfas mas o menos explici-
tas e hilvanadas sobre el mundo —2001: Una odisea del espacio.

Ahora bien, si alzamos la mirada ahora hacia la reflexién filosoéfica es
porque ese originario puede remitir, en esencia, a algo mds importante: a lo
que hace fundamento para la vida, es decir, a lo que la permite, la ordena, la
organiza. Lo que crea Lebenswelt, como decfamos al comienzo del articulo.
Ese fundamento del mito originario no es tnicamente aquello que queda
detrds de nosotros, sino también lo que a la vez permite el crecimiento, la
accion, el despliegue de nuestras fuerzas en un sentido concreto:

Pensado en conjunto, fundamento mienta la regién que estd mds
honda, y que a la vez, soporta. Hablamos, de este modo, del fondo
del corazén. Ya desde el siglo XV, auf den Grund kommen, “llegar
hasta el fondo de algo” significa: indagar la verdad de
aquello que propiamente es. Fundamento mienta una
cosa tal que a ella descendemos y a ella retornamos, en la 1991). L i del fund
medida en la que el fundamento es aquello sobre lo que go Bafcefloﬁ;qu(s;fé?(’);eg ({ZFSZ;'E;'
algo descansa, en lo que reside la importancia de algo, de 137, ' ’
donde algo se sigue. 31

31 HEIDEGGER, Martin
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Este fundamento, esta cuestion originaria, es clave también en las mitolo-
gias creativas, y por extensién, en cualquier experiencia artistica que
merezca ser pensada. En é]l anuda esa complicada accién que el alemdan
cifie como Andenken y que tantos quebraderos de cabeza ha dado a los tra-

ductores castellanos32: recordar, hace un ejercicio de memoria
32 HEIDEGGER, Martin pPero, a su vez, se consciente de la trayectoria que sobre el futuro
gﬁggr)h’f‘ilfggiignfllﬁr{;ap‘;fségd“ abre esa misma accién memoristica. La idea de tomarse con la
maéxima seriedad este fundamento completa, de alguna manera,
aquello que Mircea Eliade sefial6 en su ya citado trabajo sobre El
mito del eterno retorno: no se trata tinicamente de que el rito abra un espacio
aqui y ahora para que el mito pueda descender desde ese pasado original,
sino que a su vez, al ser conjurado, genera una luz que —a la manera del
rayo de Herdclito— permite mostrar la continuidad de todo lo que implica la
experiencia del ser.

Volvamos a Koyaanisgatsi. Como la propia pelicula sefiala en uno de sus
créditos explicativos®, la pelicula parte de la mostracién de una quiebra en
nuestra percepcién del tiempo, una suerte de violencia sobre la manera en

la que los ciudadanos contempordneos parecen habitar su mundo.
33 Sobre la cuestién del tiempo T a palabra original proviene del hopi, y podria traducirse como
en Koyaanisqatsi hemos escrito o . A . .
algunas paginas en RODRIGUEZ ~ “vida corrupta” —una mds que pertinente resonancia de la “exis-
SERRANO, Aarén y MARZAL o PPNt : ; : 2
FELICI, Javier (2019). “Ojos cerra- tencia inauténtica” de Heidegger. Para Reggio, la corrupcién de
dos, tierras arrasadas: Apuntes  ]a vida pasa por las relaciones entre técnica y tiempo, entre domi-
sobre el espectador de cine con- . . .
tempordneo y su mundo a partir NiO del mundo y el ritmo —del consumo, de la produccién—
de Guy Debord”. En: Cine, imagen - ; ; _
y representacion en Guy Debord 1mpuest9 sobre sus ciudadanos. Querer regresar a un cierto esta
(Coord: Manuel de la Fuente). do “mitico” no es, como generalmente se presupone, volver al
Valencia: Tirant lo Blanch. L. » . . .
estado utdpico del “buen salvaje”, al contacto con indeterminadas
e indescifrables fuerzas naturales que permearian la llamada “eco-
soffa”. Antes bien, lo que proponen es una reconquista de ese tiempo que
parece habérsenos vuelto inhabitable y en el que debemos incrustar, no con

poco sufrimiento, un simulacro de sentido que nos permita atravesarlo.

El mito originario es un mito del tiempo, como venfamos sefialando, no
porque marque necesariamente cémo ha de vivirse en razén a una inefable
ley césmica. Es porque atraviesa nuestro tiempo —el breve fragmento de
nuestra vida mortal concreta— que puede proponer un futuro concreto, con
unos efectos verificables y un sentido que pueda, a su vez, ser transmitido.
Eso incluye, por supuesto, aquellos mitos homicidas que generan paraisos
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artificiales en torno al exterminio del colectivo enemigo de turno: nos guste
mads o menos, también son mitos originarios en tanto prefiguran ese futuro
concreto en el que, segtin las doctrinas de la clase, la raza, la lengua o cual-
quier otra caracteristica, unos pocos elegidos se verdn liberados de la lacra
incomoda de los elementos corruptores del sistema. Frente a este tipo de
relatos —en los cuales, por supuesto, el propio Heidegger se desplomé en
los momentos mds lamentables de su pensamiento-, una apuesta cinema-
tografica como la de Reggio nos invita a mirar en la direccién contraria: los
dioses que abren Koyaanisqatsi no hacen distincién entre lenguas, ciudada-
nos o territorios. La tierra misma es la Lebenswelt como espacio de significa-
cién compartido entre ciudadanos. Y lo serd a lo largo no tinicamente de la
trilogia Qatsi, sino de toda su obra filmica en general. Y lo serd, ademds, sin
un relato escrito basado en Mesias, Salvador, Héroe o Visionario alguno: es
la propia realidad concreta del mundo en su proceso de autodestruccién la
que activa la pregunta —irresoluble— por la naturaleza desconocida de los
dioses. Unos dioses que, precisamente por estar al otro lado del lenguaje,
pueden ser todavia sujeto de nostalgia o de oracién, en tanto no hablan
ninguna lengua y, por eso mismo, pueden no desear que otros silencien las
suyas. Es necesario recordar que en toda la trilogia Qatsi no hay ni una
Gnica palabra pronunciada con claridad en ningtin idioma, més alld de
los brevisimos carteles explicativos o de los cantos poéticos basados en
las oraciones de los hopi. El mito resucita exclusivamente en base a la
experiencia de la mirada, a la fuerza ontolégica otorgada por el encuadre,
por el montaje, por los elementos —llegamos al corazén de nuestro articu-
lo- estrictamente cinematogrdficos. Ni herencia literaria, ni biblica, ni de
mitologia heredada alguna: una escritura exclusivamente filmica nos trae,
aqui y ahora, la auténtica experiencia del mito.

Ciertamente, muchos fil6sofos y te6logos han mostrado estupor ante
el uso aparentemente caprichoso que Heidegger, especialmente en su
dltima etapa, otorgé a la palabra dios y dioses. Pocos fragmentos de su
obra resultan tan provocadores y tan complejos como el célebre fragmen-
to de la entrevista del Spiegel en la que afirmé:

La filosoffa no podrd operar ningtn cambio inmediato en el
actual estado de cosas del mundo. Esto vale no solo para la filoso-
fia, sino especialmente para todos los esfuerzos y afanes meramen-
te humanos. Solo un dios puede atin salvarnos. La tnica posibili-
dad de salvacién la veo en que preparemos, con el pensamiento y
la poesia, una disposicién para la aparicién del dios o para su
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34 HEIDEGGER, Martin ausencia en el ocaso (...) Si desaparecemos, que desaparezcamos
(2009). La autoafirmacion de la Uni- ante el rostro de un dios ausente.34
versidad alemana, El Rectorado, 1933-
1934, Entrevista del Spiegel. Madrid:

Tecnos. Los misteriosos dioses de Heidegger, herederos de los dioses
de Holderlin —sobre los que, si todo va bien, volveremos en el
trabajo destinado al préximo Congreso de nuestra Asociacién—, son el
bosquejo de ese mito originario que, en su inevitable nostalgia por lo
sagrado, el hombre contempordneo intenta localizar en los gestos del
mundo. Y no vendrd, sin duda, por la via de las religiones establecidas —
cuya capacidad para responder a los auténticos problemas del mundo, en
su complejidad y su pluralidad, pierde cada afio méds eficacia simbélica—,
sino precisamente por esos dos campos que bien marca el filésofo ale-
maén: la poesia y el pensamiento.

La pregunta es, si en la espera de ese dios ausente, estaremos a la altu-
ra y seremos capaces de arrebatar la poesia a los ide6logos y el pensa-
miento a los tecndcratas y a los pedagogos del sistema educativo actual.

Merece la pena, sin duda, dejar esa pregunta abierta.



