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Prólogo
El término “mito” (del griego Mytho) puede definirse de una manera genérica como un relato de acontecimientos vinculado con lo religioso. El origen de estas historias presenta cierta imprecisión, pero concentran en su esencia una conexión con el mundo transpersonal, a través de sus símbolos. Para los antiguos, los mitos revelaban una “verdad religiosa” que lo conectaban con una historia sagrada, surgida en el principio de los tiempos. El hombre, al imitar las enseñanzas ejemplares de un dios, o bien, relatar las aventuras de un héroe, instauraban mágicamente ese tiempo sagrado a sus vidas. 
En la actualidad, esta concepción primigenia ha perdido su esencia para “designar, en su acepción más familiar, apenas un conjunto impreciso de proposiciones que se oponen a la realidad” (Monneyron y ot, 2004: 17). Un modelo que ha impuesto la “sociedad de consumo”, en una modelación constante de nuestro pensamiento, acciones y vivencias, relacionadas con lo cultural, en la que se incorpora como una “mascarada”. 

En el ámbito social, el mito se lo relaciona con algunas “creencias populares” de temas vinculados con la salud, el medio ambiente, etc. Un ejemplo. Muchas veces oímos acerca de los beneficios de tomar sol. Un hecho cotidiano que parte de una significación real, en la que se obtiene como efecto la adhesión de la vitamina D a los huesos. Si bien esta afirmación tiene un halo de veracidad, se entremezcla con otras informaciones incompletas o, a veces, deformadas, que circulan por medio del rumor. Se aconseja tomar sol en cualquier horario. No es preocupante esta situación, debido a que en los medios de comunicación el tema de la “capa de ozono” ha perdido vigencia y, entonces, carece de importancia. Se pone de moda tomar sol en la época estival, con el agravante de que las empresas cosmetológicas ponen a disposición del individuo una cuantiosa oferta de productos para protegerse del sol. Estos condicionantes crean un clima propicio para que se instale la “creencia popular” sin que se tomen las medidas precautorias necesarias, o bien, se genere una actitud de indiferencia a la problemática en cuestión. El broncearse pasa a ser una costumbre cotidiana como alimentarse con comida chatarra. 
Este conocimiento popular es desacreditado por la ciencia, a través de distintos fundamentos, reales y concretos, otorgándoles el carácter de fábulas, inventadas por el imaginario colectivo, que se instala en lo social mediante una fuerza impulsora difícil de desterrar, puesto que cuenta con la aprobación de la mayoría. En sus postulados aparece la incorporación del término “mito” para referirse a estas creencias como falacias. Tanto en los informes como en las expresiones verbales es común que se establezcan una terminología como los “mitos del bronceado”, “mitos de la alimentación”, “mitos de las conductas juveniles”, etc., a fin de diferenciar ambos discursos, con argumentos lógicos y racionales que se oponen a las creencias populares por considerarlas carentes de todo sentido. 
Debemos aclarar que no todas las “creencias sociales” pueden quedar enroladas en este criterio; sólo aquellas que pueden ser refutadas. El “saber cotidiano” ofrece un conocimiento empírico que modela las conductas y actitudes del individuo, en la visión que se tiene del mundo y del entorno. 
Más allá de la interpretación que pueda juzgarse al mito como “falacia”, debemos establecer, por sobre todas las cosas, que el mito es un ente regulador de las conductas humanas, instalado en lo social mediante tres vertientes: 

En su vertiente “culto-religiosa”, transmite las verdades sagradas y decide sobre la culpa o inocencia; en su vertiente “histórico-social”, narra la historia de una institución, de un rito o de un determinado desarrollo social, es decir, hay historias que narran ampliamente el origen de las formas detalladas de la vida social (mito etiológico); y en su expresión “política”, los mitos revelan un narcisismo colectivo primario y están al servicio de la autorepresentación, de la “conciencia de identidad” de la colectividad humana (Jamme, 1999: 13-14).
Cada vertiente nos proporciona una visión integradora, reguladora del pensamiento en su concepción primigenia. “Para Hübner, el mito no es un absoluto irracional, sino un ‘sistema de pensamiento y de experiencia’ histórica muy concreto que se construye a priori sobre las formas y categorías de la intuición (Anschauung)” (Jamme, 1999: 205). 
El hombre, al recrear una concepción mítica, instaura y renueva a través de sus símbolos ese poder que nace más allá de la lógica, actualiza las imágenes primigenias y “exterioriza el movimiento interior, la conmoción del hombre frente al mundo, su receptividad a los impulsos que vienen de fuera, la comunidad de sustancia que suelda al conjunto de los seres” (Castagno, 1980: 83). 
Si bien la cosmovisión de estas enseñanzas ejemplares permite el tratamiento de temas relacionados con la maduración del hombre, su relación con el entorno social, y la armonía con la naturaleza y el cosmos, lo que ha variado es la dirección del mito. En las sociedades antiguas, el hombre miraba hacia el pasado para buscar una respuesta a sus pesares y angustias; recuperar ese espacio al imitar a sus antepasados. Hoy, el hombre mira hacia el futuro, en aquellas metas que debe alcanzar con ideales perfectibles. Este cambio de dirección es sustancial, puesto que del enfoque teocéntrico ha pasado al opuesto: antropocéntrico, en una totalidad de voces, como una fuerza impulsora que puede ser positiva o negativa. Es positiva cuando se proyecta ese energía en la actividad humana, le da confianza y seguridad al hombre en su accionar por medio de sus símbolos. Si se proyecta en forma negativa, se instala con esquemas retrógrados, con una carga emotiva irracional, que rechaza todo tipo de interpretación y se convierte en un freno para el desarrollo y el progreso individual. En este contexto, es posible interpretar a esta fuerza siempre en forma positiva, pero su ambivalencia surge al cumplir el principio de la polaridad. 
Este cambio de dirección traerá como consecuencia una nueva manera de interpretar la esencia mítica. Para los antiguos, el mito contenía un carácter espiritual, al integrar en su presente las enseñanzas ejemplares. Para el hombre actual, esta concepción tiene un carácter más material que las utopías de antaño, al mecanizar sus acciones con entornos mediatizadotes, que lo conecta a un mundo cultural de automatismos. George Gusdorf establece que “la vida cotidiana del hombre actual implica una gran consumición de estas formas de ideología concretas que movilizan las inteligencias y las voluntades al servicio de una filosofía de la historia, deseosa de poner orden en el desorden establecido” (citado por Castagno, 1980: 58). 
En el presente volumen, el lector encontrará las nuevas versiones de mitos que se prefiguran como postmodernos. 
En el “Mito de la Tecnología” (I), es posible hallar distintas interpretaciones de los objetos e instrumentos mediatizadores que se integran como parte de nuestra personalidad. Se cumple aquí con el principio de la “materialidad” del objeto, en una visión de significantes anexos, que son los atributos esenciales para investir con un halo de apariencia y distinción a los objetos, así como también, “desmaterializar” nuestro cuerpo a través de una pantalla electrónica. 
En el “Mito del Ciberespacio” (II), se analiza el ciberespacio como una concepción tecnológica que se ha escapado del control humano para instaurarse como un “ecosistema”. Este mundo se presenta desde una concepción material, real y concreta, en donde nos conectamos, y desde este entorno, se instala, en lo virtual, lo inmanente de un mundo cargado de significaciones propias. Lo interesante del planteo es comprobar que los procedimientos materiales se transforman en irreales, nos modela con nuevas actitudes, al sumergirnos en un macrocosmos infinito, plural y abierto que nos ofrecen las redes. 
El “Mito del Cine” (III) se genera a partir de una concepción del hombre-pantalla: un ser que contempla imágenes en un espacio cerrado y comparte un “sueñismo colectivo”. Este ámbito es proclive integrarlo desde lo real para establecer distintos enfoques de lo que se ve reflejado en la pantalla. Las imágenes se incorporan desde lo externo para actualizar aquellos símbolos internos, al otorgarles una nueva significación. El cine tiene ese poder ilusorio de transformarnos. Por un cierto tiempo, llegamos a creer en la fantasía, y muchas veces, evadirnos de la realidad. 
El “Mito de la Ecología” (IV) es otro de los espacios que generan distintos enfoques, tanto objetivos como subjetivos. La contaminación ha puesto al hombre en la disyuntiva de crear espacios artificiales en reemplazo de los naturales. En esta acción pujante, los recursos naturales, que se creían infinitos, pasaron a ser un problema para solucionar en el futuro, principalmente, para evitar que el “desequilibrio” se torne en una “catástrofe” inminente y planetaria. Los nuevos enfoques que plantea la problemática nos hace partícipes a cada uno de una visión para que podamos reciclar elementos, cuidar los espacios verdes y, sobre todo, tomar conciencia de que estas acciones generen un respeto hacia la naturaleza misma. 
El “Mito de la Belleza” (V) se instaura a partir de un concepto de “estética” para incorporar el “culto al cuerpo”. Tanto las mujeres como los hombres responden a este criterio para verse jóvenes y sentirse bien consigo mismo. En sus cánones, se instalan distintos enfoques de esa belleza que se debe alcanzar a corto plazo, pero se tiene como condición esencial que sea el reflejo de ese “fuero interno” y no el de una simple “apariencia”, en un respeto por las reglas de la higiene. 
En el último capítulo (VI), se analiza como tema la “festividad Navideña”; un ejemplo de cómo la sociedad sigue recreando antiguos mitos originarios: el de los ciclos y del Redentor. Estas fiestas arcaicas, hoy transformadas al cristianismo, revelan una cosmovisión de procesos que perduran en la tradición. Pese a que el espacio haya sido desacralizado, el hombre tiene la necesidad de recrearlo. El mito jamás desaparece de la actividad psíquica: sólo se cambian algunos aspectos y se disimulan sus funciones. La Navidad está rodeada de una serie de símbolos que se renuevan periódicamente. Cada uno conlleva un ritual y un orden establecido por la cultura, rodeada de un clima festivo. Lo más importante es que podamos vivenciar no sólo el aspecto exterior de estos actos sociales, sino interior, el nacimiento del “Niño Divino” en nuestro corazón. 
-I-

Mito de la tecnología
Todos los objetos mediadores, desde el rudimentario hasta el más complejo, han sido credos por el hombre y a él se remiten en un acto de “integración” con el entorno en el proceso de socialización. Sin la presencia de los objetos, el hombre estaría expuesto al vacío, a la nada. Necesita rodearse de cosas con la que tratar. En esta apertura, su relación cambia de una manera extrema, puesto que los objetos se han incorporado como parte de su personalidad. 
Cada objeto es pensado como una configuración de signos que conforma la semiosis social,
 al relacionar su materialidad física (forma, tamaño, color, etc.) con una clasificación determinada. Entonces es posible hablar de elementos comunes cuando son utilizados con frecuencia y que por su apariencia pueden pasar inadvertidos (lápiz, cuaderno, lámpara, etc.), en instrumentos tecnológicos, en los que se integran aquellos de fácil uso y manejo (lavarropas, televisor, etc.), y los que ofrecen cierta complejidad: los computacionales en una amplia gama (computadora, DVD, multimedia, etc.). 

Las tecnologías se proyectan como un emporio que mejora la calidad de vida, el progreso social en términos de adelantos,
 y se ofrece en los mercados en una amplia gama que van desde los equipos domésticos digitalizados hasta las aparatologías médicas e industriales de alta complejidad. Cada tecnología marca su rumbo. Aparece, precisamente, en el momento en que la innovación es asimilada, deja de ser extraña, y se integra al entorno. 

Instrumentos analógicos y digitales 

Los instrumentos tecnológicos se pueden dividir en analógicos y digitales. 
Lo analógico se circunscribe a un ámbito abarcativo de una amplia gama en la que se utilizan objetos comunes como lápices, ceras, témperas, etc., que nos permiten escribir una grafía en una superficie lisa o rugosa (papel, tela, monumento, etc.). En el caso de utilizar un instrumento tecnológico se presentan distintas variantes. Podemos recurrir a la escritura pre-impresa de caracteres a través de una máquina de escribir mecánica, eléctrica o electrónica. También se incluye en esta categoría a los impresos por medios mecánicos u ópticos (fotocopias, diarios, volantes, etc.). Otro aspecto a considerar es el efecto contemplativo que ofrecen aquellas tecnologías que reproducen un contenido por cintas magnéticas (casetes y videos), a las pantallas que no hayan ingresado al sistema digital (TV y cine), así como también a los instrumentos portátiles de cuerda, cuarzo o solares (relojes, juguetes, etcétera). 
Lo digital se configura en un nuevo espectro de tecnologías, que se relacionan con los equipos o instrumentos reconvertidos a un lenguaje digitalizado como alarmas, reproductores de DVD, celulares, etc., y en el ámbito informático por la computadora y las Tecnologías de la Información/Comunicación (tic). 
La computadora ha pasado a ser un instrumento tecnológico por excelencia. Su arquitectura tecnológica está compuesta por distintos elementos, entre ellos, el microprocesador, para el desarrollo potencial de las Tecnologías de la Información/Comunicación (tic). Favorecidos por la digitalización se crearon una serie de normas protocolares para integrar distintos medios, códigos y lenguajes, en un único dispositivo, con el fin de sincronizar sus respectivas partes en un proceso interactivo. De este modo, aparecen la televisión digital,
 periódico digital,
 el libro electrónico,
 entre otros, los cuales incorporan criterios en la selección de contenidos y, a su vez, comparten datos y registros con otros software y documentos almacenados en la computadora. 

Lo digital aparece desde la conformación de una idea global de tres elementos disímiles: la conversión de lo analógico en el proceso de digitalización, la representación de lo numérico mediante un código común y la representación numérica de un archivo, los cuales facilitan la interconexión de datos. A su vez, otro aspecto a considerar es la aplicación de lo multimedial que permite la representación técnica de los lenguajes, tanto de los nuevos medios como los de la computadora, orientados a la hiperconcentración y aceleración de los sistemas. Esto nos ofrece relacionarlos con la comunicación entre usuario/equipo, en una realidad virtual, a través de un simulacro que el observador considera real; con la estandarización de las redes de telecomunicaciones para fomentar la intercomunicación; y por último, con el conocimiento, que afecta al conjunto para comprender algo, almacenar y reclamar informaciones de una conservación estructurada del saber y de la interpelación e interrogación con otros usuarios. 
Para establecer las diferencias entre lo analógico y digital, no sólo podemos recurrir a un análisis de los distintos soportes, sino también llegamos a establecer como idea la observación directa. Si una fotografía es publicada en un medio gráfico, estamos en presencia de un elemento analógico. En cambio, si esta misma fotografía es vista a través de una pantalla electrónica, el elemento se transforma en virtual. De esta manera, 
la imagen fotográfica sobre el papel es lo análogo, químicamente hablando, de lo que se representa: es la grabación química del objeto. Con el ordenador, el Numérico sustituye el cálculo en la grabación analógica de los datos físicos: ya sea que la imagen analógica (fotografía, imagen cinematográfica o video) sufra un tratamiento de conversión numérica (de digitalización de la imagen) que permita su manipulación, como que ésta resulte simplemente de un modelo numérico escrito y calculable, generadora de visibilidad (síntesis de la imagen); en ambos casos, pero sobre todo con la síntesis que hace desaparecer todo origen físico-óptico de la imagen para sustituirle el origen matemático del Modelo, se centra en un orden visual totalmente diverso que ya, con consecuencias sin duda “incalculables”, subordina la esfera de la Óptica de la modelización y del cálculo (Renaud, 1996: 19).

La computadora

La computadora, desde el punto de vista tecnológico, se compone de distintos elementos conformados por una sucesión de partes, que se conectan a la CPU (Central Processig Unit
), mediante una interconexión de tipo bus que combina la arquitectura material (hardware) con la inmaterial (software) de los registros de un archivo o programa, mediante un algoritmo que procesa la información desde el sistema operativo MS DOS hacia el microprocesador. 
De esta arquitectura compleja, la computadora puede ser descrita como un dispositivo electrónico que le permite al usuario ejecutar un conjunto de instrucciones para el ingreso de datos, que recibe el nombre de imput y procesarlos para producir una salida, output, es decir, llegar a un resultado. Aparte de estas operaciones básicas, la computadora ofrece como alternativas el almacenamiento de datos en el mismo equipo o por medio de discos; la transmisión de información a través de redes; y su verificación mediante la lectura en la pantalla. Esta estructura funcional puede establecerse como un sistema,
 en una relación de jerarquías entre los distintos elementos y sub-elementos que la componen. Los datos poseen como característica básica de ser intangibles, puesto que son efímeros y volátiles y pueden ser borrados, modificados y corregidos en pantalla.
 Independientemente de esta sustanciación comparte una cualidad analógica, debido a que los archivos pueden ser impresos en papel. 

Desde su propia lógica, la computadora organiza el cálculo de datos numéricos, su modelación al traducir los algoritmos al lenguaje gráfico (imágenes, sonidos, formulaciones de nuevos espacios virtuales y reconversiones de textos), así como también el funcionamiento de la interfaz. 

Interfaz de usuario
La interfaz aparece como un sistema de mediación entre el hombre y la máquina, una traducción que logra establecer, en un conjunto de componentes materiales y visuales, el logro de una efectiva “comunicación” con el sistema. 
De esta manera se ha pensado la “interfaz de usuario” en dos categorías: la interfaz de hardware en el ámbito de los dispositivos utilizados para ingresar y procesar los datos mediante los periféricos (teclado, etc.), y la interfaz de software, destinado a integrar aquella información que aparece en pantalla, relacionada con el proceso interactivo y las herramientas virtuales. 
Las computadoras, en un principio, eran instrumentos complejos utilizados sólo por expertos, ya que se debía aprender el manejo del sistema operativo. Paulatinamente, éste se cambia por la interface gráfica, merced a los nuevos adelantos como el ratón (interfaz periférica o de hardware), la interfaz de navegación o de software (Graphical User Interface o GUI), hasta que la empresa Apple, en 1984, organiza un sistema de ventanas y menúes desplegables. Este diseño permitió organizar un conjunto de opciones gráficas como un sistema generalizado que facilitó su aprendizaje con una rápida aceptación por parte de los usuarios. 
La evolución de interfaces gráficas queda establecida en cuatro dimensiones: la cero corresponde al “sistema de procesamiento de lotes”, con la interacción restringida a un único momento, en la que “no hay oportunidad de controlar y alterar la ejecución del proceso”; la uno corresponde a las “interfaces orientadas a línea”, y promueven un nuevo orden en cuanto a la “flexibilidad, velocidad, eficiencia, uso de una mínima porción de pantalla, necesidad de aprender y recordar una serie de órdenes con sus distintos parámetros” y con “escasa realimentación”; la dos corresponde a las “interfaces de pantalla completa”, basada en una “interacción orientada a línea, uso de teclas aceleradoras y menús que ocupan un espacio fijo en la pantalla”; y la tres permite “la superposición de ventanas en la pantalla”, que pertenecen a las “interfaces gráficas”, cuyo “principio de interacción usado es el de manipulación directa y la representación continua de los instrumentos de interés para el usuario (WYSIWYG)” (Moreno Muñoz, 2000: 30).

La interfaz de usuario, entonces, designa un entorno tecnológico que provee a los usuarios de distintos elementos virtuales para organizar una interactividad entre el equipo y la tarea. 
La interactividad
El usuario dirige el funcionamiento de la máquina mediante instrucciones,
 denominadas genéricamente como “entradas”, que introduce en diversos dispositivos (teclado), convertida en señales electrónicas que son procesadas por la computadora. Los datos aparecidos en la pantalla deben establecerse en formatos, de acuerdo con la tarea que realice el operador, para lo cual la interactividad aparece como mediadora de una traducción de lenguajes gráficos. 
En los viejos sistemas operativos ms-dos (texto o “línea de comando”), el lenguaje–máquina posibilitaba la utilización de verbos como DIR (mostrar directorio), sujeto: A:\ (Unidad de disco) y adjetivos como llave (p o w) que actuaba en forma pausada, o bien, se desplegaba a pantalla entera. Con la incorporación de las “interfaces gráficas”, este lenguaje permanece en un proceso invisible y muestra una sintaxis a modo de ventanas, menús, etc. que, a su vez, operan como acción-objeto, o bien, objeto-acción, en una interacción más amigable para manipular los objetos:
 

· Acción–Objeto (verbo-nombre): Consiste en elegir primero la acción (por ejemplo, activando el botón “abre”) y después el objeto sobre el cual la acción se cumplirá (el documento a abrir, por ejemplo “interfaz.doc”). Este modelo no es muy flexible, pero es el más indicado para los usuarios sin experiencia o que hacen un uso ocasional del sistema. 

· Objeto–Acción (nombre–verbo): Primero se elige el objeto y después se realiza la acción sobre él; en un programa gráfico, por ejemplo, podemos seleccionar un rectángulo y llenarlo con un color o girarlo 90 grados. Este modelo de interacción es más flexible, deja libertad al usuario y precisamente por ese motivo es el más indicado para los operadores expertos (Scolari, 2004: 119). 

Dichas operaciones se realizan de una manera constante debido a la reciprocidad funcional, pero debemos tener presente que para la tarea de guardar un archivo sólo se efectúa la acción, porque afecta a todo el documento. 

Para lograr una interactividad efectiva, el usuario debe reconocer tanto los elementos del menú
 como las funciones que cumple la botonera,
 puesto que no sólo dependen de su atractivo visual, sino que fueron creados por semejanza de los aspectos perceptivos, a fin de integrar lo tecnológico con lo humano. 

En la pantalla digital se ha mejorado el escenario. Se ha introducido un mayor nivel de profundidad en perspectiva (tercera dimensión) que posibilita recrear los movimientos con mayor soltura, al dar respuesta al estímulo-clic, por ejemplo. Los íconos
 de la pantalla logran crear un ambiente de “interacción amigable”, permiten un fácil acceso, seguro y confiable, sin mayores complicaciones.
 

Aparte de las formas textuales: menú
 y flujogramas –indicadores del proceso–, se establecen los íconos que están destinados a representar herramientas (reglas, pinceles, tijera, etc.), márgenes de error (signo de exclamación, mano de alerta, etc.) e indicadores del sistema (cursor, reloj de espera, entre otros).
 

Debemos destacar que en la utilización de los menús se abren ventanas de diálogo interactivo y en el caso de los íconos, affordances funcionales, “ofrecen información relativa a los procesos que se pueden activar haciendo clic sobre un determinado elemento de la interfaz” (Scolari, 2004: 140). En algunos casos, puede brindar distintas opciones para las funciones rutinarias, en el método abreviado de teclas rápidas (macros), que el usuario podrá utilizar en forma opcional. 

Fuera de las pantallas interactivas, no existen objetos que se iluminen (o que abran una ventana conteniendo información) cuando los rozamos con los dedos. De este modo, el mundo digital está poco a poco construyendo su propia gramática interactiva, un sistema cada vez más autónomo de los otros sistemas de interacción (Scolari, 2004: 139).

La interfaz elabora un entorno icónico relacionado con lo perceptivo para manipular los objetos,
 debido a su familiaridad.
 Este reconocimiento y categorización le permite al usuario desarrollar algunas actividades simultáneas mientras utiliza las herramientas gráficas, como concentrarse en el análisis de un proceso, efectuar la lectura y la escritura de un texto en la pantalla. 

Según la propia lógica, la computadora reorganiza la modelación y el cálculo por medio de interfaz y la interactividad, para lo cual podemos considerar dos vertientes: 

La primera es centrarse en los requerimientos que éste debe tener en cuanto a interactividad y eficiencia […] La segunda vertiente es recordar que un sistema interactivo no es ni más ni menos que un producto informático y, por tanto, su diseño, en principio, debe ser abordado como tal […] Es posible establecer una metodología que integre ambas perspectivas. Esto se consigue con el diseño centrado en el usuario, en la producción de sistemas que puedan ser utilizados de una manera segura. Se puede afirmar que el planteamiento es situar el estudio de las personas y la tecnología en el camino de que se influyan mutuamente. De esta forma, la interacción hombre–máquina se relaciona con el diseño de sistemas para que las personas puedan llevar a cabo sus actividades productivamente con unos niveles de manejabilidad o usabilidad suficientes; esto se concreta en los términos de simplicidad, fiabilidad, seguridad, comodidad y eficacia (Moreno Muñoz, 2000: 128).
Debemos destacar además que interfaz presenta un doble mecanismo interpretativo. Por un lado, es posible hallar una intertextualidad referida a la reconvención de las interfaces y a las huellas que dejan sus marcas en la última versión, y por el otro, el de una hipertextualidad, característica principal del lenguaje informático, que permite “dialogar” en forma reticular con las demás “interfaces”. En el sentido “coral se puede hablar de una coevolución de interfaces” (Scolari, 2004: 251), en la que todos los equipos digitales son compatibles entre sí. Esta interacción se convierte en un sistema en la medida en que se aplica una “metáfora” orgánica de totalidad y no de sumatoriedad de partes, la cual permite ese “diálogo” entre “subsistemas, medios, comunicaciones verticales y horizontales de elementos” (Sfez, 1994: 82).
En esta comunicación, es conveniente recurrir a una analogía entre sujeto/objeto para ver de qué manera el antiguo modelo entre emisor-canal-receptor queda establecido en un nuevo esquema interpretativo. La figura del sujeto puede desdoblarse en técnico/social. Como sujeto técnico, debe resolver cuestiones referidas al manejo integral del equipo, y como sujeto social, contesta y asume ese rol con un propósito en el proceso informativo. Si no existiera esta “posición activa”, la información no “podría concebirse como una tensión dialéctica” (Benito, 1989: 168). En lo que respecta a la comunicación con el objeto, el modelo aplicado no puede basarse en una respuesta directa (feed back), sino a modo de look and feel, cuyo concepto 

excede ampliamente del viejo, porque incluye datos completamente impensables hasta hoy, como por ejemplo la “comunicación hombre-máquina” que se consideraría sin razón una metáfora abusiva, o una práctica degradada a la comunicación auténtica (humana, intersubjetiva), una pseudo-comunicación. La comunicación será desde hoy en adelante pensable ya no en los únicos términos de una comunidad dada de elementos, sino en los construidos, de una relación entre elementos dispares, entre series heterogéneas (Renaud, 1996: 21). 

Los intercambios comunicativos se presentan en una interactividad orientada en una serie de datos establecidos por las observaciones visuales, un nuevo espacio de acción que posibilita crear un modelo de interactividad, relacionada con la interfaz, a través de cuatro metáforas: 

· Metáfora conversacional: El usuario “dialoga” con el ordenador. 

· Metáfora instrumental: El usuario manipula los objetos virtuales presentes en la pantalla. 

· Metáfora superficial: El usuario reconoce los objetos virtuales presentes en la pantalla. 

· Metáfora espacial: El usuario interactúa con otros sujetos y objetos, dentro de un espacio virtual (Scolari, 2004: 74). 

Estos cuatro componentes constituyen un integración referencial entre usuario/máquina, para poder interpretar su funcionamiento real socio-técnico, a través de un conocimiento explícito del sistema y efectuar relaciones que convaliden su estructura hipertextual, entre los mismos componentes o anexos, en las que se integran otras relaciones cognitivas para vincular la actividad con los formatos que son aplicados en los documentos. El usuario, al aprender dicho mecanismo, le permitirá aplicar esta estructura en otros programas.
La mente crea símbolos y reglas que nos permite comprender de qué manera estos referentes se amalgaman, transforman y contrastan entre sí, con la aplicación del pensamiento, conductas y acciones, en lo que imperan los niveles del lenguaje y el conocimiento del sistema, mediante dos estructuras: la simbólica y la subsimbólica. 
La estructura simbólica se refiere a la integración de palabras, imágenes y distintas reglas en cada actividad, mientras que la subsimbólica aparece como un hipertexto, en un red distributiva, capaz de relacionar distintas situaciones a modo de “enlaces”: un sistema movedizo de vínculos de sentidos, como “operaciones moleculares de asociación y disociación que ponen en marcha la metamorfosis perpetua del sentido” (Lévy, 2000: 93).
La manera en que aprendemos el manejo del equipo está basado en la creación y aplicación de modelos mentales: una conducta flexible, construida dinámicamente por la motivación, mediante esquemas almacenados en la memoria, los cuales relacionan la lógica del sistema con la actividad; el aprendizaje a través de distintos “simulacros”, a modo de ejercicios como si fueran reales; y la de un registro que se forja en la mente de los usuarios para determinar de qué manera perciben, comprenden y conceptúan. 
En este amplio contexto, los modelos mentales se toman como referentes para evaluar una respuesta posible en las distintas etapas del aprendizaje, ya que necesita construir un modelo mental basado en la integración de los sistemas cognitivos y pedagógico
, de los modelos textuales: paratextos,
 gramáticas interactivas
 e hipertexto
 y, también, tener como meta que el programa desaparezca como fondo, y el usuario pueda dedicarse a su actividad sin interferencias de ningún tipo.
 Para ello, debemos pensar en la interfaz y la mejor sería aquella que no se siente y, también, la que esconde a su diseñador. Este postulado nos remite al concepto de “interactividad espacial”. Su aplicación resulta imprescindible, puesto que se refiere “al diseño de los espacios 'reales'” (Scolari, 2004: 83). 

La actividad de un usuario no se presume como unilateral, despersonalizada ni pasiva, sino que se identifica claramente con el proceso de “manipulación de objetos gráficos”: el resultado de una interacción entre el equipo y el sistema,
 en la que se utiliza a la computadora como un “instrumento mediático” para las actividades comunes, o bien, como un “instrumento comunicacional” al momento de efectuar la conexión a Internet.
 

De tal modo, pensar y percibir poseen importantes propiedades comunes: se desarrollan como un constante pasar a otra cosa; están orientados hacia la constitución o reconstitución de un orden serial y responden a la novedad. Se puede decir que la discrepancia entre el pensamiento y la percepción se halla principalmente en el distinto modo de regular las cadenas causales entre los hechos. Con la aparición de las imágenes (y los sonidos) generada por ordenador, […] se ha abierto una nueva fase en la historia de la relación instrumental entre el pensamiento y la percepción. Las tecnologías digitales, sostiene Maldonado, han establecido por primera vez las bases técnicas para permitir un desarrollo operativo entre la formulación lógica y la modelación visual (y auditiva) (Levis, 1999: 145). 

La computación, desde el enfoque técnico-humanista, se encuentra integrado como un “sistema operacional”, en una atomización
 de las funciones tanto virtual (configuración de datos) como real (manipulación de objetos
), gracias a la incorporación de la escritura digital. 

Perfil de usuario
El término “usuario”, desde el punto de vista comercial, adquiere cierta ambigüedad. Se ha convertido en sinónimo de “consumidor” de cualquier producto y de todos los servicios, en reemplazo de “cliente”. A su vez, distintos autores han puesto de moda este vocablo para referirse al “lector” de un libro tradicional, situación que puede ser objetable, debido a que su perfil debe configurarse de la perspectiva que ofrece la “semiótica”.

Al realizar una comparación entre los conceptos, el término “usuario” lo aplicaremos exclusivamente al ámbito tecnológico para referirnos al uso o manejo que una persona pueda hacer de un instrumento mediador. En este contexto, ubicaremos dos tipologías: global y computacional. 
En el global, incluiremos el uso de un instrumento tecnológico como cámaras digitales, DVD, etc. Su manejo puede resultar sencillo, debido a que los objetos poseen una mecánica similar a los habituales. En algunos casos, se prescinde del manual de uso, en otros, como el teléfono celular, se ha convertido en una pieza clave. A pesar de la apariencia inofensiva y banal que ofrece el aparato, incorpora una arquitectura tecnológica basada en distintos dispositivos electrónicos como el código HDML (Hand Held Device Markup Language, Lenguaje de Marcado para Dispositivos de Mano), mejoras operativas en cuanto al acceso a Internet, manejo de cámara, alarmas, etc., que requiere de un estudio previo. 
Algunos usuarios renuncian desde el principio a aprender sus detalles, limitándose a las funciones más obvias del aparato. La cosa carecería de importancia si no fuese porque se vincula a un problema más profundo: actualmente, muchas máquinas y aparatos (especialmente los que contienen recursos informáticos y telemáticos) incorporan una filosofía de uso y, por tanto, son auténticas “máquinas filosóficas” […] No es por ello una casualidad que estas máquinas (llamadas actualmente con la forma vaga de sistemas) tengan que ir acompañada por imponentes y a menudo oscuros manuales de uso: sólo el manual puede explicar cómo funcionan estos artilugios. Sin él, éstos son completamente inutilizables (Simone, 2001: 69).
En el ámbito computacional, la situación es distinta por dos motivos esenciales: el primero, el manual de uso es un instructivo que sólo ofrece al usuario las indicaciones técnicas de cómo armar un equipo, y por el otro, todo usuario necesita integrar otros conocimientos que le permitan optimizar el funcionamiento del sistema desde el ámbito de la mediatización y lo comunicacional. 
Si analizamos este último caso, hallaremos dos posibles vías de solución. La primera es enfrentarse a una situación de autoaprendizaje a través del método ensayo/error. Mediante una práctica intensa, el usuario puede conocer algunas funciones comunes, inferir otras, pero cuenta con las limitaciones propias del sistema por no saber interpretar el proceso de interacción en su totalidad. En la restante, la solución más adecuada, consiste en que el usuario deba asistir a un curso con una orientación pedagógica que le permita conocer los distintos enfoques epistemológicos para resolver las dificultades técnico-operativas, así como también vencer sus miedos e inseguridades personales. Si bien este proceso implica un “saber hacer con conocimiento de causa”, no podemos reducirlo a una mera aplicación de las técnicas adquiridas por la experiencia y habilidad (práctica). Su aplicación debe estar basada en los planteamientos teóricos que no pueden ser vistos como contrapuestos, sino integrados, pese a que para muchos la práctica pueda ser lo más importante y relegue la teoría por considerarla oscura, de difícil comprensión, al cuestionar asuntos aparentemente resueltos, explícitos, con un discurso metafórico. También se hace imperioso incursionar en otras áreas como el diseño: un componente esencial para entender que el usuario necesita aplicar distintos formatos a los documentos. 

Los avances tecnológicos no exigen estar en constante actualización con las novedades que se produzcan,
 así como también, en muchos casos, crean un desfase hasta llegar a convertirnos en potenciales “analfabetos tecnológicos”, de acuerdo con el modo en que utilicemos (o no) un instrumento electrónico. En los opuestos, la tecnología impone sus reglas.
 
Para elaborar un perfil característico, que sea aplicable a las dos situaciones, global y computacional, resulta imprescindible el desarrollo de una analogía comparativa. 
Si tomamos como referente la visión de un “lector” establecemos que existe un enfoque comunicativo subsidiario entre autor-obra-lector, comparándolo con la tríada emisor-canal-receptor. El autor se corresponde con el emisor, la obra escrita, el canal, y la del lector, el receptor. Un lector es alguien que interpreta lo que escribe un autor, y le otorga al texto, en el acto de leer,
 distintas significaciones. La comunicabilidad del proceso no puede establecerse mediante lo meramente técnico ni tampoco se agota con una mera repetición mecánica del contenido, sino que involucra al mensaje mismo, en lo que transmiten las palabras, vinculado con la imaginación y los sentimientos. 
Si a este enfoque lo trasladamos a lo tecnológico, llegamos a elaborar una idea compleja, puesto que la visión del usuario tendrá como referente a la imagen que podemos hacernos del programador, en el modo de la usabilidad de un instrumento.
 
El programador es un diseñador de espacios del sistema digital, en un texto escrito denominado Desing Document, en la que se incluye la visión del sistema y la del usuario, que, a veces, incorpora un perfil estándar, en otros casos confecciona un programa personalizado (Ej. Base de datos). 
Si partimos de esta hipótesis en el que se conforma el producto final, el usuario debe crear una “imagen” del sistema, previamente configurado, para lo cual resulta necesario que posea conocimientos básicos, y a veces, avanzados, con el fin de interpretar los programas, saber el manejo de multimedia, juegos interactivos e Internet, desde la lógica que aplica el diseñador. 
Entorno mítico

El “mito de la tecnología” adquiere relevancia en la sociedad actual, en la que se promueven un serie de ideas, como una construcción desarrollada en los modos de concebir un objeto o instrumento mediador, desde la visión real que se establece entre sujeto/objeto para integrar un nuevo registro de relaciones significativas que se las vinculan con lo mítico. 
Es posible, entonces, analizar dos perspectivas en este “entorno”. La primera se encuentra relacionado con el modo en que el objeto puede llegar a integrarse a nuestra personalidad, en el cual le asignamos el componente de la “representación social”; la segunda se refiere a la incorporación de un modelo para entender el ámbito de la “interactividad” como un mecanismo de acción, y la manera en que ese mecanismo llegamos a integrarlo como una configuración simbólica. 
Representación social 

Lo “representativo” de un objeto queda circunscrito a una cualidad distintiva, al reconocer su estructura tecnológica. Si a esta función “primigenia” le sumamos las significaciones abstractas de apariencia y distinción, la relación sujeto/objeto queda transformada por la “representación social”, en un núcleo generador de interpretaciones míticas. 
La mediación de un objeto puede relacionarse con la utilidad que brinda, pero si se pierde esta esencia, el objeto pasa a ocupar un lugar destacado, se integra a nuestra personalidad en una segunda naturaleza contemplativa. En este acto de “mostrar/hacer ver”, el hombre se transforma en un ser circunstanciado, rodeado de “fetiches” superfluos y banales para “llenar” un “vacío” existencial. 
Las distintas conductas compulsivas que se generan en extremo, al proyectar esa imagen de “sí mismo” rodeado de “artilugios y apariencias”, logra que se muestre la autonomía “tener y ser” con un intercambio recíproco entre el “poseer” y el “parecer”. El mensaje que se transmite es claro y directo: “soy lo que tengo”, es decir, “aparento con los artilugios”. Este “clímax” hace que se convierta en un “simulacro”, condicionado por tres aditamentos esenciales: status, prestigio y confort. 
El status, si bien es una cualidad psicológica de todos los individuos, incorporada en el proceso de socialización,
 como valor queda sobredimensionado, al advertirse la presencia de los objetos, por su portación o exhibición. Tener un auto OK, un chalet amueblado o equipos de última generación le posibilita al individuo sobrevaluar su finalidad y establecer otros vínculos mediadores extremos. Lo importante de este acto reflejo es instaurar en quien lo observa la “imagen” destacada de su rol como empresario o profesional, que es aceptada socialmente, merced a los artilugios que exhibe. 

Esta “imagen” se encuentra asociada con el “prestigio, “como una fuerza mágica que en parte nace de la persona pero que en parte no menor es otorgada a ella por los demás” (Equipo de Redacción Pal, 1985: 245). Esta cualidad esencial se adquiere para conferirle un halo de “poderío” económico y lograr investirlo de “autoridad”. Cualquier persona que exhiba “fetiches” logra que, por medio de este “influjo”, el de las apariencias, pueda concensuar esta imagen proyectada hacia los demás. 

La idea de “confort” también llegamos a vincularlo con el estatus y el prestigio. Los tres están ligados con ese halo del parecer y poseer. En este nuevo esquema, la idea primigenia de confort relacionada con la “utilidad” y en alguna medida, con la “confianza", pasa a estar sobrevaluado con la “pertinencia” y “posesión”, de tal modo que se toman algunos de sus componentes abstractos para “incrementar” esa fuerza impulsora que le posibilita su exhibición, sin importar demasiado la finalidad primigenia. 
Estas acciones se encuentran vinculados en su conjunto por el peso de la tradición y los medios de comunicación que modelan el pensamiento, con imágenes latentes interiores o el bombardeo constante de los modelos exteriores que se copian. El conocimiento empírico aplicado se basa en el empleo del sentido común: un saber cotidiano de aquella imagen que se tiene del mundo y de las interacciones sociales; una construcción mental que se aplica de manera flexible. El individuo adquiere nuevos comportamientos y actitudes que son aprobadas por la mayoría, pero que difiere en el contexto. La representación social que se le atribuye al objeto medidor depende del acto de “pertenencia” y “posesión”, relacionado con la adquisición de novedades y “fetiches”, y a través de ellos, funda sus ideologías en un entorno mítico cargado de imágenes, conductas y acciones comunes. 
La Interactividad como símbolo 

La “interactividad” aparece cifrada como una característica distintiva de los medios digitales. Nos permite situarnos en un nuevo espacio, al relacionarlo con la dupla usuario/máquina, y de este modo logramos identificar una serie de elementos virtuales del sistema, cuyas normas han sido pensadas por el diseñador del producto. 
Pensar en el sistema, tal como fue diseñado, es una actividad que refleja no sólo los aspectos objetivos de cómo interpretar las rutas de acceso, sino también, este proceso es posible trasladarlo a un enfoque mítico. 

Tanto la computadora como los nuevos medios han evolucionado de tal modo que colocaron al hombre en un plano intermedio: entre lo tangible e intangible. La computadora se ha transformado en un “nicho ecológico”, que actúa en un proceso de “metamorfosis” y “mediamorfosis”, cuyo fenómeno se lo conoce como “simulacro cerebral”. 
El proceso de “metamorfosis” se lo relaciona con lo cognitivo, en los que aparecen distintos dispositivos que establece el modo de ver en la pantalla, mediante el reconocimiento de la funcionalidad del sistema, a través de los objetos gráficos. El entorno de familiaridad con el equipo se modifica paulatinamente, con el fin de lograr un espectro de interacción amigable con el equipo. 
El diseño de las herramientas gráficas permiten integrar el desarrollo de los sentidos humanos con lo virtual, a fin de reducir la dependencia de la memoria para no forzarnos a recordar cosas innecesarias, como la información aparecida con anterioridad, el repetir las operaciones ya realizadas, entre otros; en el entorno icónico, además, se reconocen signos convencionales y de otros referentes para facilitar el acceso de los usuarios. 
En los equipos se han integrado otras estructuras universalmente aceptadas, de distintos instrumentos, como ser: el teclado de una máquina de escribir, la botonera de video, la calculadora, etc. La pantalla ubicua se desarrolla con una estructura similar en el manejo de otros dispositivos como cajeros automáticos, circuito cerrado de vigilancia y celulares. 

De esta manera, es posible inferir que la computadora es una “máquina inteligente”,
 puesto que reestructura la conciencia de un individuo, en un modo equivalente como lo hacen las tecnologías de la escritura y lo impreso. 
La información adopta la forma de flujos de energía que se convierten en producciones gráficas visualizadas en la pantalla, por medio de símbolos, y transforman el canal sensorial más relevante, en términos de extensión nemológica, que ocupa la mayor parte del córtex cerebral. 
En tal sentido, la computadora parece alentar el predominio de lo visual, que de manera creciente y deliberada 
este extraordinario conversor de signos permite transformar una cantidad cada vez más importante de datos en forma de cuadros o gráficos en dos o tres dimensiones. Y uno de los campos más activos de la informática consiste en poner a punto un software capaz de traducir cifras en imágenes coloreadas, suministrando así al lector textos de un tipo nuevo cuya ambición, como lo dice Rao, es “hacer comunicar lo cognoscitivo con lo perceptual” (Vandendorpe, 2003: 130).

Al modificar la percepción, se quiebra la lógica lineal aristotélica para generar 
una nueva condición cognitiva –en tanto se introducen nuevas formas de conocimiento, una nueva dimensión en la experiencia de la conciencia y de la mente– que, a su vez, ha dado origen a cambios de actitud, de modo de pensar, de prácticas y de comportamientos (Avendaño, 2005: 64).

El segundo aspecto a considerar del “simulacro cerebral” es la “mediamorfosis” para lograr una concientización de los objetos a través de un proceso de significantes análogos, relacionado con lo “mental”. 

En este ámbito, se establece la “interactividad”, despojada de esquemas rígidos: “disyunción, reducción y unidimencionalización” para dar curso a un “pensamiento complejo”: “deducción, conjunción e implicación” (Morín, 2005: 111). El usuario deberá aplicar un conocimiento multifacético, relacionado con lo abstracto racional, que involucra lo cognitivo, lógico, referencial y analítico de la inteligencia “multisecuencial”, en un proceso de “elaboración y síntesis”. 
La aplicación de este conocimiento dependerá de un orden semiocentrista, en el que es posible relacionar las cosas mediante “cadenas sígnicas” cada vez más complejas e intrincadas, “advirtiéndose sobre sus límites y posibilidades lógicas”. Antiguamente, la semiótica consideraba, desde la mirada lógica, que los signos dependían estrictamente del “curso temporal”, y que “los procesos de significación eran procesos en el tiempo”. Esta visión ha cambiado, ya que “las cosas” son “el mismo tiempo” y también “signos, paradójicamente, sin dejar de ser cosas” (Esté, 1997: 42). Esto implica pensar mediante imágenes, el cual se transitará por una nueva senda de referencias análogas. 
La lectura, que en los últimos siglos tenía un gran peso social, con una visión centralizada de la cultura y un cuasi monopolio comunicativo, comienza a ceder su fuerza por las mediaciones icónicas, gestuales, visuales y espaciales. 
Los procesos de control y clasificación del mundo de hoy son verbales e icónicos a la vez. La identidad personal basada en nombre y apellido empieza a formularse por medio de la imagen y la apariencia; la crónica y la historia se practican de modo audiovisual con menos intervención del texto escrito; el teléfono es sustituido por la escritura y, en el futuro, el correo electrónico será audiovisual; el escáner y los videos confieren un nuevo protagonismo; y la televisión es la más potente narradora de historias en la actualidad. Estos cambios en las tecnologías de la comunicación 
crean efectos sociales, culturales, técnicos y cognitivos potenciales, cuyo nivel de efectividad depende de la naturaleza, alcance y nivel de implementación de la tecnología. Para empezar, ninguna tecnología de la comunicación borra o elimina las tecnologías anteriores, pero puede alterar la cantidad de uso de los canales previos y el poder de dominación de ellos en la vida cotidiana y, por lo tanto, en la cognición humana (Piscitelli, 2005: 142).
En todas las épocas, los cambios tecnólogos nos enfrentaron en una lucha entre polos opuestos. Al principio quedó establecida entre la oralidad y la escritura; luego entre el texto y la imagen, y hoy, en un amplio espectro que va desde la manipulación del texto y la imagen, hasta la incorporación de sonidos y su reproducción por distintos medios y canales. Por ello, lo que debemos analizar en profundidad son “los movimientos recurrentes de las mediamorfosis y el carácter irreductible y mutuamente enriquecedor de la convivencia de estos modos expresivos: oral y escrito; icónico y textual; escritural y multimedial (Piscitelli, 2005: 133). 
La “interactividad” aparece cifrada con un nuevo concepto de “competencia comunicativa”, puesto que no sólo involucra el orden semiocentrista, sino que se le suma la “mediación” de los elementos textuales/librescos y los visuales/auditivos. 

Pasar de lo “tangible” de los elementos a lo “intangible” de los procesos, está marcado por una delgada frontera. Si bien, los elementos gráficos pueden objetivarse como “formas” creadas por su diseñador, el “pensar” las rutas de acceso, o bien, tomar atajos de otras posibles “reconstrucciones”, hace que integremos distintas variantes, en un proceso de “deconstrucción”, de las partes por todo, a modo de una Gestalt.
 

El usuario cuenta con una estructura básica para armar un “recorrido” a través de la pantalla, la cual deberá vincularlo con la actividad: escribir un texto, leer un CD Rom, etc., lo cual se traduce en la “acción” de diseñar una página, ganar un juego, etc. Este ámbito logra transformarse en un “simulacro”, en lo que se conjuga el “hacer ver” de una pantalla electrónica con el “hacer-creer” lo intangible de una manera virtual, con el propósito de “modelar” también nuestro pensamiento. 
Pensar las “formas gráficas” implica no sólo “recrear” la dimensionalidad de los objetos, sino elaborar una “síntesis” de procesos, en una o varias direcciones posibles, en un tiempo continuo/discontinuo. 

Pasar de la “contemplación” a la “interactividad” como proceso, conlleva a que los objetos gráficos adquieran una nueva dimensión, cobren vida en un mundo poblado de voces, colores, imágenes fijas y en movimiento, y se transforman en proyecciones reales para nuestra psiquis, aunque sean sólo “proyecciones verosímiles”. 
Las nuevas significaciones que podamos otorgarle a los objetos se instauran en un mundo de “creencias” con sus paradojas. Citamos el caso de un celular. El aparato es un medio útil de comunicación, común en todos los ámbitos, cuando se lo utilice adecuadamente. El equipo pasa a transformarse en un “fetiche” al generar una conducta de dependencia. Lo paradójico se instala por responder a un estímulo constante de estar “supercontectado”. Esta conducta compulsiva se hace presente desde “afuera”, entremezclados con los distintos discursos sociales, en donde lo que prima es estar “conectado con todo”. 
Al estar “superconectado” respondemos llamados de los teléfonos fijos, de mensajes grabados por contestadores automáticos, GPS, celulares, y de otras tantas redes virtuales como el correo electrónico, etc. Esto se traduce en una pérdida de la identidad. Importa el mensaje y no el contenido, que puede ser efímero y trivial; importa responder a alguien, aunque sea sólo la cara bonita de una foto. De este modo, lo real son las acciones que efectuamos a través de los medios para decir que estamos “comunicados”. Las tecnologías han suplantado la verdadera esencia de la comunicación intersubjetiva, en la que la presencia del otro era primordial. Al abrirse un amplio espectro, necesitamos integrar estos canales a nuestras vidas, en la que se instala la presencia de los otros de manera virtual. Tener el control de ese instante, en el momento preciso, intensifica la búsqueda en aquel reflejo de la seudo-comunicación. 
En la comunicación simultánea y permanente del mundo de los “supercontectados”, que nos obliga a estar conectado “siempre”, casi como un slogan positivo, la emisión y la recepción no sólo dependen de la factibilidad del canal sino de las decisiones que tomamos cotidianamente, frente a la presencia de los mensajes. El hecho de no tener teléfono celular también es una decisión de comunicación (Pimentel, 2004: 39-41). 

La brecha que han creado las tecnologías entre lo tangible e intangible posibilita relacionarlos con los procesos de “metamorfosis” y “mediamorfosis”, como parte del “simulacro cerebral”. Asistir a estos procesos, es como ver una imagen reflejada en un espejo. El espejo devuelve una imagen idéntica, pero invertida. Podemos llegar a reconocer los procesos de interacción a través de lo “objetivo”, pero en el transcurso de este accionar, el cuerpo se desmaterializa en una mera ilusión virtual,
 que se incorpora paulatinamente como parte de una segunda naturaleza. 
Las tecnologías no sólo han cambiado el paisaje socio-cultural de una manera vertiginosa, sino también se han integrado a nuestra personalidad, tanto en lo físico como mental, condicionados por la visión usuario/máquina. 

-II-

Mito del ciberespacio
La creciente demanda de la información ha impulsado al hombre hacia un cambio sustancial. Las tecnologías han adquirido un papel preponderante en la sociedad actual que, comparada con la escritura, no tiene precedentes en la historia. 

La escritura produjo una ruptura de espacio-tiempo con respecto a la oralidad: de la forma circular que proyectaba el habla, en un espacio y tiempo mítico, hacia un espacio rectilíneo, en donde el tiempo es percibido como lineal, “característico del relato histórico, contrapuesto al relato mítico propio de las culturas orales” (Levis, 1999: 145). 

Las tic, en cambio, se proyectan en un nuevo universo discursivo, en donde se produce una ruptura de espacio-tiempo continuo para generar un espacio-tiempo virtual (simultáneo), cuya aceleración experimentada no permite que nada se mantenga firme. Dentro de este contexto, se ha incorporado un aspecto mítico, mediante un simbolismo. 

Las tecnologías han logrado establecer desde el ámbito de Internet el “mito del ciberespacio”. “Ciberespacio” es un término acuñado por William Gibson, en su novela de ciencia-ficción Neuromante, quien lo define como 
una alucinación consensual experimentada diariamente por […] legítimos operadores, en todas las naciones […] Una representación gráfica de la información abstraída de los bancos de datos de todos los ordenadores del sistema binario […] Líneas de luz clasificadas en el no-espacio de la mente, conglomerados y constelaciones de información (Gibson, 1996: 63). 

En alguna medida, esta definición concentra diversos matices que se pueden analizar, no sólo como un lugar que ocupa un espacio geográfico real, sino también, como un no-lugar, una geografía abstracta. 

Primera clasificación. El ciberespacio como lugar que ocupa una geografía real es analizado por distintos investigadores que pudieron determinar que, a pesar de ser un producto tecnológico, 

la red no ha sido diseñada de forma centralizada: desde el punto de vista estructural, se parece mucho más a un ecosistema que a un reloj suizo o a cualquier otro aparato que haya salido de un plano de un ingeniero y se haya concretado en el espacio físico (Piscitelli, 2005: 25). 
Este ecosistema está compuesto por cuatro continentes que no tienen una relación homogénea. El primero tiene cerca del 25% de las páginas, denominado “núcleo central”, que es el espacio de los sitios conocidos donde se navega habitualmente. Hay dos continentes conocidos como “adentro” y “afuera”, que son tan grandes como el primero, pero difíciles de navegar. Y el último está compuesto por “rulos e islas” desconectadas, que también resulta imposible alcanzar. 

En su conformación estructural, la red se ha impuesto como un modelo difícil de superar, debido a que convive con los tradicionales medios, incluidos todos en un mismo formato. El resultado es un conjunto de expresión y representación: dibujo, escritura, pintura, grabado, imprenta, fotografía y cine, ensambladas con las técnicas de comunicación y el tratamiento de la información: radiodifusión, informática y telecomunicaciones. Este avance tiene un significativo papel en las esferas pública y privada
 (escenario de la modernidad), constituyéndose “como una tecnología tardía de la posmodernidad pero que, por sus propias características, permite acelerar los procesos de reformulación de aquellas esferas” (Adaszko, 1998: 33).

La progresiva digitalización (canales interactivos, multimedia, etc.) hizo posible la reconvención del sistema en un proceso de síntesis tecnológica, en una visión globalizada, un paradigma en donde convergen 

todas las sustancias expresivas, un canal flexible que admite todo tipo de informaciones y relatos, el soporte de los soportes que puede albergar a todos los medios de comunicación existentes sean o no interactivos. Es importante esta visión de vehículo capaz de transportar cualquier producto comunicativo y de ponerlo instantáneamente al servicio de todos los que se sientan en esa gran mesa esférica que es la Tierra (Moreno, 2002: 87).

Para describir el funcionamiento de la Web, Diego Levis y María Luisa Gutiérrez Ferrer establecen siete principios: 

Conectividad: cualquier punto de la red se conecta a cualquier otro; multiplicidad: virtud de las variadas dimensiones que pueden alcanzar los modos de conexión; heterogeneidad: infinita diversidad de modos, ondas y flujos; metamorfosis: la red está en constante reelaboración; movilidad de centros: son muchos y se desplazan constantemente; ruptura: en caso de que se interrumpa la comunicación o se bloquee la transmisión, cualquiera sea el momento y lugar en que ello ocurra, el flujo de datos encontrará nuevos caminos; y apertura: el sistema está abierto a cualquier modificación y a un crecimiento sin límites (Levis y ot., 2000: 81). 

A su vez, es posible integrar tres características básicas que convergen desde un punto de vista externo/interno: la interactividad queda integrada por la relación usuario/entorno digital: un campo de investigación muy importante, desarrollado en la esfera del arte, en función de estrategias de interfaz;
 la hipertextualidad permite tener un acceso interactivo ilimitado, en la nueva condición del almacenamiento y entrega de contenidos, integra a las tecnologías de la información del pasado como ayudas para la memoria y las de almacenamiento actuales, que son ayudas al procesamiento (inteligencia); y la conectividad, que converge en la necesidad-deseo-posibilidad de lo colaborativo, potenciado por la red, un medio conectado por excelencia, que hace explícita y tangible la condición natural de la interacción humana, pues, se sustenta en el uso del hipertexto, con lo cual se vincula el contenido almacenado con la comunicación interactiva.

Otro aspecto a considerar es que concentra dos grupos: la Web de superficie, que es en la que se navega habitualmente, la pública y abierta para todos los usuarios; y la Web profunda, que contiene una base de datos y sitios prácticamente desconocidos que, según se estima, es de 400 a 550 veces mayor que la superficial. A su vez, la Web funciona mediante la ley de asimetría o ley de Zipf,
 para lo cual toma como punto de partida de que los links son unidireccionales: ir de un texto a otro siempre hacia delante, pero no a la inversa.
 

El nuevo escenario ha replanteado los estamentos de la cultura. Antiguamente se pensaba que la evolución del hombre estaba centrada en un ámbito donde se concentraba todo el conocimiento de la humanidad: la Biblioteca de Alejandría. Esta idea, con el tiempo, se fue modificando y, a su vez, se centralizó en la imagen del libro. Actualmente, se estima que dicha evolución está impulsada hacia el foco de la red, vista como un “cerebro electrónico”: una globalización de datos cifrados de ceros y unos en donde se concentra la información mundial. 

Dicha información representa un nuevo desafío. No sólo ha cambiado el ámbito de la representación: del libro a la página Web, sino también su formato: de su curso lineal a una serie de hipervínculos. Esta dinámica provee al texto de distintos dispositivos de indización y navegación, los cuales hacen que se pueda explorar como un mapa (arte de peregrinar) en un compostum híbrido
 que, al poner de relieve la inminente temporalidad surgida de la imagen virtual en los distintos procesos, lo convierte en discurso, en los que “reincorpora, refuerza y diversifica la dinámica textual” (Bazín, 1998: 70).

Debido a estos cambios, la imagen del hombre también se ha modificado: desde la antigua idea de ser un experto instalado en el trono del saber, a la de un técnico en kibernesis (el arte de timonear). Se puede “navegar”
 por el intrincado mundo de la Web, en donde la cultura no sólo le ha provisto de una brújula, sino también le permite “mapear” con más soltura en un vasto caudal de información. Como usuario, ha modificado su rol, a la categoría de cibernauta, que conllevan dos calificaciones: los know item searching, que son los que tienen “cierta experiencia”, saben lo que están “buscando antes de llegar al sitio Web” y manejan un lenguaje que “puede ser específico”; y los casual browsing, que llegan a la página “por casualidad” y tienen que entender los pormenores de la información del sitio “en un lenguaje genérico” (Pimentel, 2004: 82). 

De este modo, en el lugar geográfico real del ciberespacio puede quedar conformado por la idea de ser un espacio infinito e inconmensurable debido a su composición física.

Segunda clasificación. El ciberespacio como un no-lugar que ocupa una geografía abstracta es una nueva posibilidad que podemos analizar a partir de la idea de “ecosistema”: una unidad con vida propia, en donde contiene flujos de energía, una diversidad de información y, con ello, la posibilidad de establecer distintos ciclos que se pueden llegar a cumplir dentro de esta organización. Por ello, se lo ha considerado como una estructura que ocupa cuatro continentes aunque, en realidad, esta afirmación tiene un aditamento metafórico más que objetivo, el cual nos permite proyectarlo hacia el ámbito simbólico y describirlo como una 

geometría laberíntica a la cual, curiosa y sospechosamente, le ha sido sustraído su Minotauro. Aquí la computadora personal sería motoniveladora y las redes telefónicas tiralíneas y los satélites internacionales de comunicaciones andamios o túneles y los teclados porteros eléctricos. En esta “ciudad”, la descentralización constituiría la garantía de que circulatoria de información, opciones de itinerancia y regulación de velocidades no podrían ser reconducidas a unidad de sentido o a sentido común. Se nos promete entonces una tierra ubicua, localizada en todas partes, o más bien, en el movimiento mismo. Pero, en rigor de verdad, la circulación ha sido germen de ciudad: de redes sanguíneas a las financieras, del circuito laboral a la red de tránsito, la metáfora no ha hecho otra cosa que multiplicar su grosor (Ferrer, 1996, 38-39). 

En este no-lugar imperan coordenadas de espacio-tiempo distintas a las tradicionales, puesto que operan desde un ámbito virtual. 

Las ideas de espacio y tiempo, para la ciencia clásica, son disociables. Mediante la composición de imágenes mentales y con la 

introducción de las nociones de tiempo y espacio permiten pensar el campo de lo social en tanto espacio caracterizado por lo que oculta y deja ver. Por los límites, las exclusiones, oclusiones y las redes de conectividad que lo conforman (Banet, 1998: 164). 

Esta afirmación nos da a entender que la idea de espacio se corresponde con la de tiempo, en una contigüidad basada en una relación cara a cara. 

Dicha asociación se ve abruptamente violentada con las prácticas sociales con respecto a los canales de información. En tal sentido, Castells desarrolla una nueva postura, en la que establece la noción de espacios por flujos:

Una secuencia –programada, repetitiva y con sentido– de intercambio e interacción entre posiciones físicamente separadas, sostenidas por actores sociales en las estructuras económicas, políticas y simbólicas de la sociedad. Estos flujos no son sólo un elemento de la organización social, son la expresión de procesos dominantes en nuestra vida económica, política y simbólica. El soporte material de estos procesos será ensamble de los elementos que sostienen los flujos haciendo materialmente posible su articulación en tiempo simultáneo (Banet, 1998: 171). 

El espacio-tiempo reflejado en el ciberespacio es virtual, encarnado en una “situación temporal”, en un “aquí y ahora”, que simboliza una 

imagen de un espacio configurado exclusivamente por nosotros, un mundo que nos ofrece contratiempos a nuestros deseos: “Espacios de información pura donde las leyes de la física dejan de tener curso legal […] campos en los que cada punto está dotado de un valor informativo” (Quéau, 1998). La creación de estos espacios obedece al gusto del hombre por recorrer mundos no materiales. Obedece a la ya citada necesidad de anulación del tiempo y el espacio que forma parte de la genealogía de la informática y de la propia necesidad ancestral de construcción de realidades alternativas a partir del control del movimiento, la modificación del espacio circundante y el deseo de “dar vida”, a su imagen y semejanza […] En el espacio virtual, varios objetos pueden ocupar el mismo lugar, o pueden levitar por el espacio, libres de gravedad. Pueden modificar todos los principios del mundo aristotélico, en relación con los sujetos, su materia, el lugar que ocupan y el tiempo específico en que lo hacen (Pimentel, 2004: 58).
Esta nueva concepción hace que el tiempo-espacio sea intangible, rápido y mutable: 

Dado que el tiempo y el espacio son un objeto único, irregular, deforme y en expansión, los actos (los hechos) del ciberespacio tienden a expresarse en diferentes niveles de materialidad, en la sutil escala entre lo real y lo virtual. La posición de deslizamiento mutante de los objetos digitales cuestiona la idea de la existencia de un centro. En la estructura de la trama digital, lo real no siempre está del lado de la máquina (Groisman, 2004: 174).

La proyección del “mito del ciberespacio” se ha propagado en la sociedad mediante la conformación de la nueva “ciudad planetaria”, impulsado por Internet, en la que supera ampliamente el vaticinio de Marshall McLuhan, quien estableció que los medios de comunicación habían generado la llamada “aldea global”.
 

En esta “ciudad planetaria”, las culturas podrán estar integradas a una inmensa red, y todos tendremos la oportunidad de confrontarnos imaginariamente a través de la imagen digitalizada. No estamos obligados a pertenecer a una cultura determinada sino, más bien, a ser ciudadanos planetarios, reconocer al mundo como una realidad inde​pendiente y autónoma, con un orden primor​dial y evolutivo mediante el sistema creado por la cultura, en donde las fronteras biológicas y geográficas desaparecen. 

En tal sentido, el hombre se proyecta hacia un “ágora virtual”, transformándose en un “metahombre”, que 

a partir de un clic de mouse y de un discado de módem suprime todas las distancias y las diferencias, colapsa todos los tiempos y hace suyo el sueño fáustico de una comunicación instantánea e ilimitada (Piscitelli, 1995: 28). 

Al conectarse a Internet, el sujeto logra alejarse del espacio exterior, pero lo toma como referencia para existir en un espacio y tiempo virtuales, capaz de desdoblar su existencia no sólo en una multiplicación de tiempos y espacios, sino también en múltiples “sí mismos”.
 

El encuentro entre cibernautas se organiza en espacios y tiempos diferentes, en donde se colapsan y cada individuo puede considerarse como centro de su espacio, y su tiempo, absoluto para cada uno y relativo con respecto al total para convertirse en un aquí y ahora en constante expansión, cambiante, que se ajusta al ritmo del Big Bang, una maquinaria perfecta que es posible gracias a la tecnología. 

Los millones de cibernautas conectados a la red pueden verse como una arquitectura de “telaraña”, debido a que no existe un punto de convergencia entre los hilos invisibles (wireless) entrelazados. 

Existe una metáfora muy interesante que utiliza Tomás Maldonado y tiene que ver con la etimología de la palabra Web. Web significa red y telaraña. Los rasgos similares entre la red informática y la telaraña consisten en que las dos son “proyectadas, construidas y generadas” por alguien. Así como la telaraña es proyectada, construida y gestionada por la araña, la red informática necesita de alguien que desarrolle un papel equivalente al de la araña. ¿Cuáles son las diferencias entre las dos redes? Los defensores del ciberespacio sostienen que es aceptable la comparación entre las dos redes, pero no aceptan la semejanza del rol de la araña. Para éstos, no existiría una única araña, ya que todos los usuarios del sistema desarrollarían el papel de proyectación, construcción y gestión, interactuando de manera caótica y desordenada, debido al propio dispositivo de la Web. Las imágenes del panóptico o del Gran Hermano no son comparables con el punto de vista de la araña, ya que los dos primeros son invisibles, concentran y personalizan el control. Por el contrario, en el caso de la araña conformada por la totalidad de los usuarios de la Web sesionando de manera “rizomática”, garantizaría el papel invisible de una araña incapaz de planificar, construir y gestionar poder unidireccional y totalitario. La duda de Maldonado es que, mientras que el Inspector y el Gran Hermano son personajes relativamente abstractos y lejanos, la araña, en cambio, es un sujeto que aparece, como es obvio, funcionalmente ligado a la telaraña. Y la relación de la araña con la telaraña, nos guste o no, es ineludible (Pimentel, 2004: 37-38).
La información ofrecida por Internet se asemeja a un “océano” en constante movimiento, en donde podemos “navegar” o “surfear” sin rumbo fijo, a toda velocidad, en un lugar donde hay peligros y sorpresas: 

Uno puede perderse, recalar en una tierra nueva, encallar en un arrecife (durante varios años eso correspondía al famoso Error 404). Antiguas direcciones han desparecido o se han mudado, nuevas surgen: la información es llevada en un vasto y constante movimiento de marea (Vandendorpe, 2003: 169-170).

En el “mito del ciberespacio” ya no es posible encontrar la imagen refractaria del hombre, sino más bien, un símbolo cósmico, una divinización, con una fuerza liberadora ascendente, hacia lo absoluto, en donde el espacio virtual se inserta 

en un ámbito en donde “el otro” está constituido por el propio software, la alteridad se anula y nuestra relación con el soporte roza un acercamiento onanista. Los signos y las connotaciones son incapaces de ser transformados en bits para el ordenador, pero siguen siendo válidos para nosotros. En estos mundos virtuales somos los nuevos dioses de una construcción pagana, que prescinde de las normativas y de las leyes físicas, de la alteridad y del lenguaje, de los objetos y de las cosas. La simulación virtual es una construcción intelectual materializada por el hombre que depende directamente de él (Pimentel, 2004: 69).
Analizadas las instancias que permiten determinar que el ciberespacio posee una geografía real (lugar) y una geografía abstracta (no-lugar), podríamos contraponerlos, pero esta polaridad es falsa: 

El primero no queda nunca completamente borrado y el segundo no se cumple nunca totalmente: son palimpsestos donde se reinscribe sin cesar el juego intrincado de la identidad y de la relación. Pero los no lugares son la medida de la época, medida cuantificable y que se podría tomar adicionando, después de hacer algunas conversiones entre superficie, volumen y distancia, […] la madeja compleja, en fin, de las redes de cables o sin hilos que movilizan el espacio extraterrestre a los fines de una comunicación (Augé, 1996: 85). 

El “mito del ciberespacio” debemos diferenciarlo de los mitos primigenios por carecer de relato, aunque se podría tomar como antecedente a la novela Neuromante y, de este modo, integrarlo con una formulación exclusiva: 

La sofisticación propia del discurso literario, en puesta en perspectiva, su dimensión estética, sus particularidades mismas, vinculadas a la vida interior de su autor, no son ya obstáculos para la instauración de una forma de mito, que puede unirse al discurso mítico […] Podemos decir, entonces, que la literatura encuentra el mito, a través de la “magia” del proceso de la escritura, como microcosmos que reproduce el macrocosmos de la Creación […] el poeta, el artista, crean un discurso que reinventa el discurso mítico, que participa de los mismos procesos organizadores de imágenes: incluso las vías de la creación están limitadas en número, entre lo fijo y lo movible, por una suerte de fatalidad –o de lógica– de los antagonismos de las leyes de evolución y reacción compensadora (Monneyron, 2004: 10/41). 

-III-

Mito del cine
El cine es un fenómeno que tiene una conexión directa entre la manifestación artística y la económica, ya que ambas conforman un producto cultural y tecnológico. Este arte-industria se proyecta a través de un lenguaje propio que, analizado desde la semiótica, adquiere un carácter icónico, el cual procede de la fotografía y se amplía con la incorporación de la banda sonora. A su vez, el cine está emparentado con la literatura. Ambos tienen como finalidad la utilización de la palabra y la de contar historias. Dichos lenguajes no son antagónicos, sino diferentes. Lo que en cine vemos desarrollarse en pocos minutos, en literatura puede ser narrado desde la visión del escritor con múltiples facetas. 

El cine ha permitido incluir la visión en 3D a su formato: una nueva forma de experimentación de la “imagen” que se encuentra al “alcance de la mano”. Las imágenes adquieren el carácter de un simulacro, y el espectador queda inmerso en un mundo tridimensional superior: los objetos pueden acercarse a él o alejarse en un movimiento real.
 

Simón Feldman define estos aspectos como un producto de difusión masiva, de penetración profunda en la “conciencia del espectador”, mediante la “imposición de modelos” y de recursos técnicos “para conquistar la atención del público” y la “industrialización del entretenimiento”. El resultado, en definitiva, será la posibilidad de analizar como contradicción el estudio de la “superficialidad de la mayoría de las películas que se producen y al mismo tiempo su extraordinaria influencia sobre el hombre” (Feldman, 1984: 24). 

El cine no es nada sin sus “espectadores”, pero también es más que una tecnología que proyecta imágenes. En una sala oscura se instala un “sueñismo colectiva” y allí radica su esencia mítica. Es a un mismo tiempo real e irreal, puesto que en las imágenes “su irrealidad es ilusión, es evidente que esta ilusión es al menos su realidad” (Morin, 2001: 16). 

Pero también sabemos que los espectadores, al entregarse a ese “sueñismo”, objetiva lo que ve, y que su mirada se fija en ese nivel real que se proyecta en la imagen, despojado de toda subjetividad, puesto que está conformada por un juego comunicativo de componentes formales y temáticos, organizados de una manera coherente, a fin de que el espectador pueda interpretar lo que ve y oye, lo percibido desde una pantalla externa. Se presenta como un producto massmediático con sus componentes agregados: música, carteles, subtitulados, entre otros. Toda imagen encierra un compendio de elaboración definida: personajes, decorados, historia, trama, género, etc., acompañados de un concepto implícito de aquellas nociones intrínsecas que el espectador percibe, aprehende y traduce en una síntesis globalizadora de contenidos. 

El espectador en la sala 
Una película de cine, si bien la podemos presenciar en otras pantallas (televisor y computadora), es en la sala de cine donde ocurre esta verdadera metonimia que lo instituye como “mito”. 
Podemos realizar una comparación física entre el comportamiento del espectador en la sala de cine que describe Roland Barthes y la imagen mítica de Platón, en La República o el Estado (Libro VII, 1990), para lo cual encontraremos distintos puntos en común. 

El espectador elige la película y paga su entrada para ver un espectáculo. Cuando ingresa a la sala, se encuentra con una disposición de las butacas, la pantalla enfrente y el proyector por detrás. Se sienta cómodamente y espera con ansiedad el instante en que se apaguen las luces y comience la proyección del filme. Platón describe esta atmósfera como una “cueva antro-subterráneo”, en la que se puede observar “en toda su longitud una abertura que da libre paso a la luz y […] un fuego” (Platón, 1990: 273), cuyo resplandor alumbra a una pared. 

El espectador sabe que la pantalla provoca un efecto pre-hipnótico, preparándose para afrontar este cambio paulatino de actitud. Ocurre una auténtica metonimia: “vacío, desocupación, desuso; no se sueña antes la película y a causa de ella sin saberlo, se está soñando antes de ser espectador” (Barthes, 1992: 351). En la caverna, los hombres se encuentran encadenados, de tal manera, “que no pueden mudarse de lugar ni volver la cabeza […] y el cuello; pudiendo solamente ver los objetos que tienen enfrente” (Platón, 1990: 273-274). Este ambiente simboliza la misma condición. 

En la caverna de Platón reinaba la oscuridad. En la sala de cine existe el mismo momento. 

La oscuridad no es tan sólo la propia sustancia del ensueño […]; es también el calor de un difuso erotismo; por su condensación humana, por su ausencia de mundanidad […] por el aplanamiento de las posturas […], la sala cinematográfica (de tipo común) es un lugar de disponibilidad, y es esa disponibilidad […] la ociosidad del cuerpo, lo que mejor define el erotismo moderno […] (Barthes, 1992: 353) 

En medio de esta oscuridad, el espectador es un integrante más de la numerosa concurrencia, cuyos rostros irreconocibles participan de los mismos deseos: satisfacer sus necesidades íntimas y sentirse inmerso en un mundo mágico, en la que se comparte un sueñismo colectivo (experiencia), que se dará cita al iluminarse la pantalla. Todos los elementos son cómplices de esta vigilia: el sonido, la música, la puesta en escena y el ambiente que lo rodea: un verdadero artificio que lo transforma. En la caverna, a lo largo del muro iluminado que tienen enfrente los espectadores, desfilan toda clase de “figuras de hombres, de animales, de madera o piedra […] Entre los portadores de todas estas cosas, unos se mantienen a conversar y otros pasan sin decir nada” (Platón, 1990: 274). Esta imagen simboliza la proyección de la película en la pantalla. El espectador se siente inmerso en la imagen fílmica, de manera espontánea, la que redimensiona su fantasía. “La imagen […] <es> coalescente (perfectamente fundidos su significado y su significante), analógica, global, rica […] que se parece a algo” (Barthes, 1992: 353) Logra identificarse narcisistamente con la imagen y se le queda pegada en la nariz. Esta representación “seudo-natural” fue elaborada minuciosamente por la técnica: “lo real, por su parte, no conoce más que las distancias, lo simbólico no conoce más que ‘máscaras’; tan sólo la imagen (lo imaginario), está próxima, sola, la imagen es ‘real’” (Barthes, 1992: 354). 

Se pueden incluir en este estudio la postura que adopta el espectador frente a la pantalla, principalmente, en la captación de las imágenes que son proyectadas. 

Ojo-Idea

El ojo humano capta todo tipo de sensaciones y abstracciones, que luego las traduce en la mente como imágenes sensorio-temporales, permitiéndole interpretar lo que ve como una realidad-real, o bien, como una realidad-visual. La percepción visual no es simplemente un registro pasivo, sino que consiste en una actividad del sujeto participativo: una percepción equilibrada entre lo que se proyecta en la pantalla y lo que siente el espectador.
La originalidad del cine conlleva a establecer la potencialidad de la imagen que logra aumentar su impresión debido a la realidad fotográfica proyectada en la pantalla, y a la vez, libera esa “esencia" hacia una superficie. Por medio del fenómeno óptico, el espectador logra fascinarse por el encanto de la imagen en un proceso de excitación en cadena. El espectáculo se instala y con él, se recrea un prodigioso despliegue imaginario. El espectador se entrega a la seducción y esto hace posible que pueda “creer en la fantasía”, puesto que el cine provoca distintas proyecciones-identificaciones en un lenguaje afectivo, de identificación plena. 
Las imágenes se conjugan en un espacio abstracto, en donde recalan en un juego de elementos fílmicos (planos, escenas y secuencias) en un constante movimiento, que se integran perfectamente en un espectro de gran colorido y despliegue, acompañados de sonidos: voces, ruidos y música. 

El filme (al menos el filme “estético”) funciona idealmente para él, del nivel más elemental, la reproducción del movimiento, al nivel más elaborado, el de las emociones y de la ficción, todo está hecho para reproducir, representar el funcionamiento de su espíritu, y su papel es, pues, el de actualizar un filme ideal, abstracto, que sólo existe por él y para él (Aumont, 1993: 250). 

Las películas en donde intervienen personajes reales todo se circunscribe a un elemento conocido: acción, decorados y escenas que transcurren en un tiempo continuo/discontinuo real. La identificación del público con el personaje es más directa: por carisma, y sus acciones logran una metamorfosis que el espectador percibe como propias. 

Max Weber definió el carisma –que encierra este tipo de identificaciones– como “una fuerza inefable capaz de penetrar objetos, pero muy especialmente individuos” (citado por Castilla del Pino, 1989: 27). Lo cierto es que, al haber ingresado a una civilización de carácter racionalista, burguesa y capitalista, el común de las personas 

continúan empeñándose en antropoformizar sus ideas abstractas, identificar acontecimientos con héroes o villanos, vehiculizar fuerzas sobrenaturales a través de sacerdotes o chamanes, erigir príncipes que planean sobre sus politeyas y buscar amos mentales que les indiquen a cada momento cuál es el camino (Castilla del Pino, 1989: 28-29). 

Las identificaciones del espectador con relación al filme constituyen un referente sustancial, para lo cual podemos hallar dos funciones: primaria y secundaria. 

La función primaria –en su transcurso– se instaura en la fase del espejo como una relación dual entre el sujeto y el otro. En esta analogía, hay una similitud entre el espejo y la pantalla. El espectador se encuentra con una superficie rectangular, limitada y circunscripta que lo aísla del mundo y, al mismo tiempo, constituye un objeto total. Igualmente, en la pantalla se proyecta una imagen que no se devuelve, y es allí donde el espectador trata de identificarse en una segunda fase. 

En la identificación secundaria, se puede observar que la imagen proyectada de otros cuerpos: los escenarios y la postura inmóvil del espectador, en medio de una sala oscura, actúa como una compensación psíquica, en una imitación o reproducción de la situación imaginaria del espectador. La imagen captada externamente le provoca una experiencia análoga, que lo mantiene con expectativa al recrear su fantasía. 

Entorno mítico 
Esta situación creada en torno a la imagen se conjuga tanto el aspecto técnico como el sueñismo. Es allí donde el espectador participa de un encuentro alucinatorio, en donde se manifiesta una objetividad-subjetividad “extrema”, en donde es posible hallar “el doble”, como una “imagen-espectro del hombre”. 

Esta imagen es proyectada, alineada, objetivada hasta tal punto que se manifiesta como ser o espectro autónomo, extraño, dotado de una realidad absoluta. Esta realidad absoluta es al mismo tiempo una suprarrealidad absoluta; el doble concentra, como si en él se hubieran realizado, todas las necesidades del individuo, y en primer lugar su necesidad más locamente subjetiva: la inmortalidad (Morin, 2001: 31)

El doble posee una fuerza mágica que le permite al espectador vivir otra vida “la de los sueños”, en un “sueñismo colectivo” que es organizado perfectamente para que escape de su materialidad física por un tiempo y se convierta en un espíritu. De esta manera, proyecta y vivencia todos sus deseos, temores y angustias, su maldad y su bondad, el “súper-yo” y el “yo”, en la historia que se vivencia a través de la pantalla. 

Cuando con la evolución se desliga y amplía el dualismo moral del bien y del mal, el doble (o lo que de él queda en los folklores o las alucinaciones) es portador tanto del bien (ángel de la guarda) como, lo más frecuente, de todas las potencias maléficas (fantasma) (Morin, 2001: 32).
Esta metamorfosis perpetua se establece en una visión mágica que deviene en los estados latentes del doble: muerte-renacimiento, que está presente en 

un universo fluido en el que las cosas no están endurecidas en su identidad, sino que participan en una gran unidad cósmica en movimiento. Esta fluidez explica e informa la reciprocidad entre el hombre-microcosmos y el macrocosmos. La analogía del hombre y del cosmos es el disco giratorio mágico en el que se articulan la fluidez del universo y el antropo-cosmomorfismo (Morin, 2001: 47).

La imagen objetiva proyectada se conjuga en una dinámica que trastoca los tiempos y el espacio. Los objetos en pantalla cobran una dimensión inusual: son grandes o pequeños, aparecen o desaparecen, y todo queda representado en un sinécdoque (la parte por el todo). El tiempo también se transforma: se dilata, se reduce y se invierte en función de la historia. El suspenso logra crear distintas reacciones en cadena en las persecuciones inalcanzables, catátrofes, etc., lo que hace que sean vivenciadas como una pesadilla. 
Es en este ámbito donde se conjugan una serie de identificaciones que pueden tomar los aspectos del automorfismo y el antropomorfismo.

En la etapa automórfica –la única que ha interesado hasta ahora a los observadores de cine– «atribuimos a una persona a quien estamos juzgando los mismos rasgos de carácter y las tendencias que no son propias»; todo es puro para los puros y todo impuro para los impuros. En otra etapa aparece el antropomorfismo, en el que asignamos a las cosas materiales y a los seres vivos «rasgos de carácter o tendencias» propiamente humanas (Morin, 2001: 82). 

En una última etapa, se llega a la identificación plena, que se instala en el desdoblamiento de la imagen, en una suerte de magia, en la cual el espectador incorpora el “yo del ambiente que le rodea”. 

La identificación con otro puede concluir en «posesión» del sujeto por la presencia extraña de un animal, de un brujo o de un dios. La identificación con el mundo puede extenderse en cosmomorfismo, en el que el hombre se siente y cree microcosmos. Este último ejemplo, donde se abren complementariamente el antropomorfismo y el cosmomorfismo, nos revela que la proyección y la identificación se remiten una a la otra en el seno de un complejo global. La más trivial «proyección» sobre otro –el «me pongo en su lugar»– es una identificación de mí con él que facilita y reclama la identificación de él conmigo: él se ha hecho asimilable (Morin, 2001: 82-83).

El encanto seductor de la imagen crea una fuerza impulsora que le permite revalorizar o exaltar las situaciones cotidianas y, a su vez, cuando proyecta su doble hacia las acciones proyectadas, consigue liberarse de una manera más laxa que lo habitual, convirtiéndose por poco tiempo en un héroe o villano para protagonizar aventuras insólitas e, incluso, actuar con un sadismo impensado.
Muchos héroes de la pantalla grande han ingresado al plano mítico, pero el caso de Superman, con su doble personalidad, ha llegado a ser casi una realidad una realidad. El público realiza una identificación psicológica y proyecta su “yo” en el héroe, aunque sus características, muchas veces, hayan merecido numerosas críticas de moralistas, psicólogos y sociólogos.

La afirmación del yo, […] no significa, pues, la ignorancia de los caminos innominables y de las diversas pendientes por donde la identidad se extravía o se escinde, se pierde o se recupera. Pero la atención dirigida a la autonomía relativa de los momentos y las cualidades no tiene nada que ver, por una parte, con la fragmentación fetichista del cuerpo que la mirada sádica lleva a cabo, ni por otra parte, con las teorías de la persona y de la historia propias de ciertas sociedades y cuya finalidad consiste en relativizar el concepto de identidad […] Se podría decir que, con la entrada de la psicología en la escena heroica, caen las máscaras, esas máscaras que fijan pero congelan la identidad en un carácter, un papel, una función, máscaras que conservan los héroes trágicos griegos, máscaras que animan el ritual y lo relacionan con la cosmología y la cosmogonía (Augé, 1993: 183). 
Ocurre también que este fenómeno se da en la identificación del actor con el personaje, como puede apreciarse con Robert Reeve en Superman: 

El actor es un artista que tiene por materia prima los movimientos de su propio cuerpo y los utiliza ficticiamente como el escultor hace con el mármol y el pintor con la tela y los colores. No es –escribe Sartre– el personaje que se realiza en el actor, sino el actor que se irrealiza en el personaje. Lo que el actor propone al público es aprehender con él la conducta de “Reeve” como un equivalente –un analogon, para emplear el lenguaje de Sartre– de la conducta de “Superman”, de ver en los temblores del actor los representantes de los temblores de un personaje irreal: “Superman, el extraterrestre” (Laffay, 1966: 57. –Lo que está encerrado entre comillas es nuestro ejemplo–) 

De estos matices, el cine crea una atmósfera mítica, que lo hace único, puesto que el espectador no es sólo un sujeto que se instala en la pasividad, en la contemplación, sino que la película lo mantiene con expectativas, puede reconvertir su “yo” en varias identidades posibles. 
El cine es una extraordinaria máquina que hace que podamos compartir un “sueñismo colectivo”, cuyos cuerpos proyectados nos enseñan a vivir y a la vez, somos nutridos de esta vivencia para que podamos reintegrar lo imaginario a nuestra cotidianeidad. 

–IV–

Mito de la ecología
La ecología, en su amplia concepción, genera la idea de establecerse en la sociedad con un aspecto mítico. Si pensamos en hechos concretos, cuantificables, es posible atribuirles una significación racional, puesto que la ecología, como ciencia, genera este principio. En cambio, si le atribuimos una inmaterialidad a los sucesos ecológicos, estamos en presencia de acciones que se instauran en la sociedad como conductoras de distintas finalidades. El cuidado y protección del ambiente es responsabilidad de todos. El forjar una conciencia de la problemática no es una respuesta mecanizada que depende sólo de un valor científico: es una toma de conciencia colectiva e individual, que nos suscita a recrear la imagen de la devastación de los espacios naturales y la contaminación de la sociedad, en la que se proclama una reparación. Una de las principales tareas que nos involucra son las acciones grandes y pequeñas, puesto que la Tierra, por el momento, es el único planeta habitable del sistema solar. En estos criterios se sustenta el “mito de la ecología”. 

El “mito de la ecología” es una expresión moderna, pero que tiene sus antecedentes (relatos) en distintas versiones, que son retomados de manera subsidiaria de otros mitos, y en los llamados arquetipos o “primeros moldes”, de los cuales se puede encontrar una esencia y una existencia.
 La visión “ecologista” ha trasladado su ámbito y es preciso re-situar ciertos arquetipos
 en los que se sustenta: Mundo Natural, Gaia, y Anima Mundi. 

El arquetipo del “mundo natural” está representado por la naturaleza misma y en los elementos que generan, concediéndoles a estas fuerzas el origen de todas las cosas. 

Con Gaia, no sólo se representa una visión del mundo como un ecosistema, un planeta viviente, sino que se traslada hacia un nuevo enfoque. La antigua Diosa griega ha resurgido como la “Madre Tierra”, fuente de todo lo creado, un símbolo cósmico. 

El “Anima Mundi” (Alma del Mundo) es una visión que recrea la salvación del planeta Tierra de la catástrofe ecológica, en una melodía cósmica que cada ser recepciona y retransmite hacia el cosmos, mediante una imagen colectiva.
 

Por intermedio de estos “patrones”, el pensamiento mítico se recrea en dos fuerzas antagónicas que reflejan su dialéctica, orientado hacia el caos y la esperanza. El caos está presente en dos polos: vida/muerte, mientras que la esperanza, se sitúa en el accionar del hombre para su retorno al mundo natural. 

La intervención del hombre en el ambiente ha tenido como consecuencia el desequilibrio biológico y, por consiguiente, los problemas de la contaminación que se agudiza. El caos generalizado crea una imagen de un futuro incierto, en la que existe la posibilidad de que desparezca la desaparición de la vida en el planeta Tierra.
 

La esperanza resurge. La ecología ha dado algunas respuestas en modelos que se instauran para recuperar el equilibrio perdido: el desarrollo sustentable,
 el generar como idea la aplicación de un sistema que nos permite rever la problema para “pensar globalmente y actuar localmente”,
 entre otros. 

El hombre es el único ser que vive en dos mundos: el que fabrica en las grandes urbes (artificial) y el que comparte con su origen (natural).
 Entre ambos debe hallar un equilibrio para que pueda subsistir: un reto que genera la posibilidad de un cambio, ya que el hombre debe identificarse con aquello que la sociedad fabrica y con la naturaleza que se va deteriorando paulatinamente. Llegar a este equilibrio no puede ser utópico. No será tampoco el resultado obtenido de un día de trabajo o de las ilusiones de aquellos grandes cambios que pueden producirse de la noche a la mañana. Se debe ir realizando pequeños ajustes en la vida cotidiana para la inserción de una realidad que no se debe desconocer.

En tal sentido, muchas de sus costumbres han cambiado con esta oleada verde, al consumir productos alternativos: nafta ecológica, papel reciclado,
 cosmética y ropa ecológica, etc. En algunos de ellos, como el caso de los aerosoles, se observa la leyenda “no afecta a la capa de ozono”. Esta frase nos da la pauta de haberse tomado conciencia del problema, por lo que el ozono representa para la vida futura del planeta.
 

El pensamiento del hombre se forja en una actitud consciente y responsable en favor del ambiente. Reciclar los desperdicios de la producción o del consumo, introduciéndolos en el proceso de producción, ayuda a solucionar dos importantes problemas: el tener que arrojar al ambiente desperdicios contaminados, y el extraer menos recursos naturales para sostener los actuales niveles de producción y consumo.
 La doctrina ecologista al integrarse paulatinamente a la industria, el comercio y en el accionar del hombre, cambia el perfil de la sociedad.
 

De esta manera, está surgiendo una nueva cultura que se proyecta en cuatro fases, tanto en lo individual como en lo social: 

La primera es autodescubrimiento. La segunda es autodesarrollo. Integración con el entorno y con la historia es la tercera, mientras que la cuarta es servicio, es decir, “el trabajo conduce a una existencia provista de significado (Spangler, 1991: 38).
Si se analiza los cambios que se han producido desde una perspectiva global, los problemas quedan comprendidos en una concepción más abarcativa y compleja, que permite apreciarlos en su conjunto, en una totalidad.
 

Gregory Bateson considera que la ecología tiene dos caras: una basada directamente en la relación “organismo–entorno”, y una segunda que se analiza desde la experiencia entre el organismo y el entorno, en el cual es posible modificar esa interrelación, descubrir en la calidad de las acciones y conductas la relación que dicho organismo tiene con todo el medio que lo rodea. Es decir una nueva espiritualidad basada en el politeísmo, el panteísmo y el animismo, puesto que todos los elementos naturales (animados e inanimados) poseen un espíritu y un carácter divino, inmanente y absoluto en la naturaleza. 

Esto se recrea en el mito, en donde se integra la sociedad, el mundo de la naturaleza y el cosmos, en una concepción planetaria.
 
Esto no significa el menoscabo de los mitos tradicionales, pero si sugiere que disminuirá su contenido arcaico que ya no es pertinente, mientras sus estructuras eternas y más universales adquieren mayor relieve. En el mito emergente de esta civilización mundial, las historias más profundas inherentes a nuestras mitologías personales, unidas a aquellas de diferentes mitologías culturales, fluirán en un mito planetario emergente. Así los detalles personales de cada una de las historias informarán y evocarán lo universal, lo personal de la historia planetaria y cultural, lo que a su vez conducirá a un juego más rico de arquetipos. Tal vez sea por eso que en nuestra época muchos de nosotros pensamos que nuestra vida se vive míticamente. Ya no son los "dioses" las personas fronterizas luminosas. También lo somos nosotros. A un nivel espiritual, todo esto requerirá que más y más de nosotros lleguemos a vivir nuestra vida cotidiana como un ejercicio espiritual (Houston, 1991: 68). 

Estas ideas se han inspirado de la teoría de Jean E. Lovelock, Gaia, una nueva visión de la vida sobre la Tierra
, quien afirma que la Tierra es un “superorganismo” viviente:

Una entidad compleja que comprende el suelo, los océanos, la atmósfera y la biósfera terrestre: el conjunto constituye un sistema cibernético autoajustado por realimentación que se encarga de mantener en el planeta un entorno físico y químicamente óptimo para la vida. El mantenimiento de unas condiciones hasta cierto punto constantes mediante control activo es adecuadamente descrito con el término “homeostasis”
 (Lovelock, 1985: 24). 

Al tomar como referente a la Diosa Gaia, podemos establecer que el planeta no sólo puede ser reconocido como un “superorganismo”, sino también atribuirle una conciencia, un espíritu y un alma. 

Por medio del “Ánima Mundi”, accedemos a un pórtico de la mente de Gaia 

teniendo los pensamientos de un planeta, sensible a las formas de vida que existieran dentro de ella, percibiendo el empuje y la atracción de su compañera lunar, los planetas y el Sol, reconociendo las energías que brotaran dentro su litosfera, sintiendo la brisa de los rayos cósmicos que rizara su magnetosfera y su atmósfera, y quizá escuchando el tintineo de lejanos campos de estrellas del mismo modo que podríamos oír las campanas de un iglesia en el otro extremo de un campo. Gaia, con la memoria de eones (Devereux y ot., 1991: 181).
La idea de Gaia, como mito subsidiario, refuerza el “mito de la ecología” como una totalidad. Nos permite identificar la “concepción” del mundo, tanto exterior como interior. A través de ritos de identificación, podemos reconocer los procesos de la Tierra como un símbolo para aprender a pensar acerca del planeta y como un planeta para encarnar nuestra búsqueda de identidad: el puesto que ocupamos en la naturaleza y el cosmos.
 

–V–

Mito de la belleza
Los ritos no sólo apuntan a establecer un conocimiento de nuestros actos, sino también son los encargados de proyectar las “imágenes míticas”. 

Los mitos modernos constituyen una nueva concepción del pensamiento, que se moldean a partir de distintas estructuras que la propia sociedad genera. Entre ellos hallamos el “mito de la belleza”. 

El concepto de belleza lo podemos retomar de distintas disciplinas como la “estética”,
 con posturas filosóficas que recalan acerca de lo “bello”, como una manifestación natural (belleza animista),
 o bien, un elemento artificioso (artístico).
 Estas ideas también comprende lo feo, bizarro, etcétera.
 

En el hacer del hombre crea también lo estético, a su modo, el cual modifica su experiencia al cosificar su concepto subjetivo del ideal estético. Puede cultivar su gusto estético, su facultad de apreciación estética, etc., de modo que puede desarrollar la capacidad de poder aquilatar los distintos conceptos de lo bello, de lo feo, de lo trágico, de lo cómico, de lo sublime, etc. De esta manera, la conciencia individual hace lo estético (objetivamente existente), por el gusto, en la misma medida en que lo estético se impregna de esa conciencia estética individual. En esta dialéctica, lo que predomina es lo estético objetivamente existente. 

En la actualidad, el término “estética” se ha incorporado a nuestro lenguaje con cierta ambigüedad para describir o circunscribir la “belleza” en un perfil socializador. Resulta “estético” un cuerpo elegante, esbelto, y atractivo. Pareciera que lo “bello” y lo “estético” se amalgaman para producir el mismo efecto.
 En esta unidad pluralidad se da la identidad entre la conciencia estética y el ideal estético objetivo en la sociedad. 
El concepto de belleza se instaura como una cualidad presente en cualquier objeto o en una persona. Esto produce un placer intenso en quien lo observa, que proviene de distintas manifestaciones sensoriales. La primera impresión es lo que cuenta. Causa un efecto y, muchas veces, es perturbador por el impacto. Si analizamos estos designios de lo “bello”, es lógico incluirlos en los cánones de la moda. 

Belleza y moda pueden integrarse en ciertos aspectos pero, de hecho, presenta un postulado que no es tautológico. La belleza está asociada plenamente con la moda, en las formas de vestir, el uso de cosméticos y el incorporar distintos ritos. En el caso adverso, la belleza no responde taxativamente a los imperativos de la moda, sino que se establece como una conducta que depende exclusivamente de los principios de la higiene, en una “costumbre” impuesta por la sociedad. 

De esta manera, se instaura el “mito de la belleza”, cuya esencia es lograr un “culto al cuerpo”, tanto externo como interno. Ambos pilares deben conjugarse para la "seducción”, vehículo portador de una “apariencia”, en un efecto multiplicador, entre la fantasía de crear un rol y el deseo de transmitir una autentica personalidad. 

En ese paso de la “cosificación” hacia la “identidad”, la belleza logra instaurar una conducta que va más allá de la imagen forjada de sí mismo: el verse bien, el sentirse joven y ser elegante, que muestran los atributos de la “esencia” de cada persona”. 

Belleza femenina

Entre el “ideal de mujer” que impone la sociedad y el “ideal de mujer” a que quiere aspirar toda mujer, existe un denominador común: la belleza. Pero estos “ideales”, distan mucho de ser sólo un perfil soñado. 

Moda y belleza se amalgaman en la moda femenina, ligada al estudio de una imagen socializante, que los medios de comunicación difunden. La belleza puede definirse, en tal sentido, como una existencia ideal y objetiva. Dentro de este contexto, las mujeres logran personificarla como un esplendor de la apariencia, en desmedro de reflejar su “auténtica personalidad”, puesto que tiene como denominador común la mirada observadora y, a veces, obsesiva del hombre para instaurar esa aprobación. Todo se circunscribe al uso de vestidos, accesorios y maquillajes para que la mujer intente asemejarse a una imagen femenina impuesta.
 

Este canon que impone la “cultura patriarcal” cuenta con ese resabio y, aun hoy, se sigue este rito secularizado para “mostrar” ese cuerpo femenino perfecto, que toda mujer debe lograr, o al menos, aproximarse. Las formas del “parecer” distan mucho de la de “ser”. Cuando se ha generado una maquinaria perfecta para “canalizar” esta imagen socializante.
 

De este mito, que la tuvo prisionera a las mujeres por décadas, se fue recuperando. Los distintos puestos que logró conquistar en la llamada “revolución feminista”, hizo que fuera merecedora de otros reconocimientos. Después del “voto femenino”, adquirió relevancia su igualdad con el hombre, compartió su tiempo centre las actividades hogareñas y su trabajo independiente. 

La moda también ayudó para conquistar algo de este anhelo. Al establecerse lo unisex, se dio paso ante lo que se le imponía para acceder a una igualdad de sexo, en los modos de vestir e, incluso, en su comportamiento. De vestidos elegantes a un sinnúmero de prendas necesarias para cumplir el nuevo rol: uniformes, ropas de trabajo, sport, jogging, entre otras.
 Igualmente, lucí lo elegante, sin perder ese toque de realce y buen gusto. 

Esto significó un gran avance en los ideales femeninos, el cual también se vio reflejado en la belleza, con nuevas reglas. De una banal apariencia, se transformó en una conducta, puesto que no puede ser personificada como un signo objetivo (un lujo), sino que refleja como condición esencial en la de ser una aliada. 

Si bien, algunas costumbres se mantienen, otras logran establecer distintos alcances. De lucir un “maquillaje” a un cutis natural; los cuidados de la piel pasan a formar parte de las reglas de la higiene; de cosméticos caros y de dudosa composición, a productos naturales y biodegradables. De esta larga lista, se le suma otra condición esencial: personificar la belleza no depende de la mirada masculina, sino del reflejo de su "fuero interno”.
 

De los viejos cánones que imponían una personificación, la mujer actual pasa a encontrar un estilo, un lugar en la sociedad y el grato placer de personificar una “auténtica belleza” ante las ofertas que le impone el mercado consumidor. Las nuevas reglas del “mito de la belleza” plantean esta condición esencial para recrear una “auténtica personalidad" antes que lo “artificioso” de una imagen. 

Belleza masculina

La belleza siempre se consideró un artilugio reservado al ámbito femenino, en los productos de belleza y de cuidado personal (spa, peluquerías, y otros), ya que existían ciertos tabúes de que la apariencia del sexo masculino debía ser fuerte, rudo y tosco. La tradición mantuvo al hombre circunscripto a un cúmulo de ideas que se trasladaron a una conducta rígida. Las condiciones pautadas eran inviolables y pertenecían a un “ritual” de costumbres impuestas por la sociedad. El uso de artículos de tocador (cremas de afeitar, talco, perfume, etc.) estaban enrolados en la categoría de “higiene personal”. Los cortes de cabello no sufrían grandes variantes y el vestir era etiquetado con el rótulo de “varonil” en todo sentido. Si un hombre se preocupaba mucho por su apariencia física, podía ser mal visto por la sociedad. Se emitían juicios negativos y esto condujo a que el mercado de la belleza masculina fuera muy limitado y simple. 

Con el establecimiento de la “moda andrógina”, ha generado como contratara la belleza masculina. Este fenómeno social se muestra, a su vez, susceptible a la manipulación de la publicidad. La preocupación del hombre por verse joven y lucir un cuerpo esbelto se ha transformado en un ritual cada vez más generalizado.
 Es algo inherente. Se llevan a la práctica distintos conceptos de cómo cuidarse, llevar una vida sana y ser un buen trabajador.
 Es aquí donde vemos que se está gestando el modelo de hombre metrosexual, el cual incorpora distintos cánones de belleza reservado a la mujer, incluso el redescubrimiento de su “lado femenino”.
 

Suelen ser los jóvenes que van con estas últimas tendencias de moda, de cuidar su aspecto físico tanto como las mujeres. Se hacen mascarillas en la cara, utilizan cremas, maquillaje, van a los gimnasio y están siempre en forma, cuidan su pelo con distintos tratamientos capilares, se hacen la manicura y la pedicura, mantienen su bronceado durante todo el año. El hombre deja atrás el viejo canon del “pelo en pecho” para volcarse a la depilación.
 En el vestir, se pasó de un línea clásica a la ropa informal, el calzado sufrió variantes y los accesorios más diversos. 

Todos estos sucesos han revolucionado el mercado de la belleza orientada al hombre actual, que tiene en cuenta que la primera impresión sobre ellos es la que vale. Busca su estilo personal, en la ropa que mejor combina con todo, sintiéndose cómodo y al mostrar la imagen de la aprobación deseada.
 

Este fenómeno fue interpretado, en sus comienzos, como una transgresión de “orden moral” y aquellos hombres que practicaban estos ritos, se los rotulaba como “homosexuales”. Los cambios, al ser paulatinos, soportaron los embates de la moda. Aquello que se creía un furor, pasó a integrarse a la sociedad con cierto rechazo para algunos sectores conservadores, pero en franca expansión, en otros. 

-VI-

Festividad navideña
El término “Navidad” surge de la contracción del vocablo latino navitas, que significa “nacimiento”. A partir de este concepto, se establece un símbolo
 muy arraigado y complejo en su estructura. La Navidad no es sólo el recuerdo de un suceso histórico. La Liturgia Cristiana
 subraya que con el nacimiento de Jesús se crea un ambiente festivo en la intimidad de las familias y en las calles de pueblos y ciudades. Lo más importante no es vivir sólo el aspecto exterior, sino su significado interior. De este modo, se recrean: el arbolito, el pesebre, los regalos, las comidas típicas, la decoración en general, y los niños esperan con ansiedad la llegada de Papá Noel y los Reyes Magos, cuyo origen se remonta a las antiguas costumbres y ritos, que es el motivo central del presente ensayo. 

Es fundamental analizar el aspecto histórico para entender el origen pagano de la Navidad y su conversión al Cristianismo, así como también como han evolucionado los distintos elementos que se utilizan. 

Lo sociológico se perfila en un análisis de los distintos ritos, tradiciones y costumbres que se han mantenido vigentes hasta nuestros días, mediante los actos sociales y su transformación, con el aporte de las distintas culturas. 

En lo que respecta a lo comercial, los objetos tradicionales y religiosos adquieren relevancia, ya que muchos de estos elementos han sido comercializados por la utilidad y el uso que impone la sociedad de consumo. 

El ámbito religioso se fundamenta en una cosmovisión Cristiana, ya que desde la Liturgia se han establecido, además, el otorgamiento de distintos significados a sus elementos. También, es posible analizar algunos aspectos de otra comunidad conocida como Black Sabbath, que se manifiesta como el contrapunto del Cristianismo. 

En cuanto a la visión cultural, conforma todos los aspectos reseñados, en una interrelación de enfoques para interpretar a la Navidad como un símbolo muy arraigado, con una estructura compleja. 

Hoy se considera a la festividad
 navideña como la de mayor trascendencia en todo el mundo. Abarca desde el 25 de diciembre al 6 de enero, con distintas conmemoraciones, algunas trasformadas al cristianismo.
–I–

NAVIDAD CRISTIANA

Las fiestas de Navidad se remontan a las antiguas costumbres paganas conocidas como la “adoración del culto solsticial”, que representaba la acción del sol creador, la perduración terrenal mediante el fuego y el drama celeste: nacimiento del sol, muerte aparente y resurrección. La llegada de este acontecimiento cósmico constituía el hecho más trascendental, que garantizaba la supervivencia del hombre pagano, en el renacimiento anual de la divinidad salvadora, encarnado en el mito milenario, ya que cada 24 de diciembre se celebraba el nacimiento de un dios solar: Krishna y Buda en India, Mitra en Persia, Horus en Egipto, Zeus en Grecia, Bochica entre los Chibchas de Colombia, Kulkuká entre los Mayas, Quetzocoalt entre los Aztecas y Wiracocha entre los Incas. Se consideraba que estos dioses descendieron al Hades (infierno) y regresaron otra vez llenos de vigor, del mismo modo que lo hace la naturaleza con su renovación periódica de los ciclos estacionales anuales. 

El arraigo a este culto no pudo ser desterrado, ya que en cada celebración participaban los cristianos. A pesar de que en los Evangelios no establece esta fecha como la del nacimiento de Jesús, la Iglesia, en un principio, no lo celebraba. Durante los siglos siguientes, al comenzar a aflorar el deseo de celebrar el natalicio de Jesús de una forma clara y diferenciada, algunos teólogos, basándose en los textos de los Evangelios, propusieron datarlo en fechas tan dispares como el 6, 8 y 10 de enero, el 25 de marzo, el 15 y 20 de abril, el 20 y 25 de mayo, entre otras. Pero el Papa Fabián (236-250) decidió terminar con tanta especulación y calificó de sacrílegos a quienes intentaron determinar la fecha del nacimiento del Nazareno. 

A raíz de este acontecimiento, el Papa Julio i, en el siglo iv, concertó que la Navidad comenzara el 25 de diciembre y culminara el 6 de enero con la fiesta de la Epifanía. 

Los motivos para la innovación están declarados con gran franqueza por un escritor sirio cristiano: “La razón de que los Padres transfieran la celebración del 6 de enero al 25 de diciembre fue ésta: era costumbre de los paganos celebrar en el mismo día 24 de diciembre el nacimiento del sol, haciendo luminarias como símbolo de la festividad. En estas fiestas y solemnidades, tomaban parte también los cristianos. Por esto, cuando los doctores de la Iglesia se dieron cuenta de que los cristianos tenían inclinación a esta fiesta, se consultaron y resolvieron que la verdadera Navidad debería solemnizarse en ese mismo día, y la fiesta de la Epifanía en el 6 de enero”. Por esa razón y continuando la costumbre, se siguen encendiendo luminarias hasta el día 6 […] Parece ser, pues, que la Iglesia Cristiana eligió la celebración del nacimiento de su fundador el día 25 de diciembre con el objeto de transferir la devoción de los gentiles del sol al que fue llamado después Sol de la Rectitud (Frazer, 1996: 414). 

A partir de entonces, la Cristiandad celebra el nacimiento de Jesús de Nazaret: 

En un principio, la festividad de la Navidad tuvo un carácter humilde y campesino, pero a partir del siglo viii comenzó a celebrarse con la pompa litúrgica que ha llegado hasta hoy, creando progresivamente la iluminación y decoración de los templos, los cantos, lecturas, misterios y escenas piadosas que dieron lugar a representaciones al aire libre del nacimiento del portal de Belén (Rodríguez, 1997: 20/21). 

Aunque la tradición haya marcado que el nacimiento se produjo en el primer año de la era cristiana, lo cierto es que no se puede fijar con exactitud su fecha, al igual que el lugar geográfico donde se produjo. 

Existen como antecedentes biográficos en la Biblia
 el de San Mateo y San Lucas, que situaron el nacimiento en lugares diferentes: Nazaret (Galilea) y Belén (Judea) respectivamente. Por ello, sigue siendo, para los expertos, muy discutido: “Tanto Marcos (Mc 1,9) como Juan (Jn 1,45) señalaron rotundamente que Jesús era oriundo de Nazaret (Galilea) y no de Belén (Judea) y Lucas (Lc 2,4) situó a José y María viviendo en Nazaret antes del parto” (Rodríguez, 1997: 27/28). 

Situar en Belén su nacimiento, cuestión remarcada por Lucas, se justificaría no porque fuese un hecho cierto, sino para forzar el cumplimento de las profecías, a fin de otorgar a Jesús la descendencia davídica (Hijo de David) y validar el mesianismo que le adjudicaron sus seguidores, al establecer su figura como la del “Salvador” y se lo considera como el “Rey de Reyes”.
 

Precisamente, la Iglesia en el siglo iv fijó el natalicio de Jesús en el año 6 antes de nuestra era y concertó que el lugar geográfico fuera Belén. 
–II–
LAS CELEBRACIONES

Existen distintas celebraciones que comprenden una serie de acontecimientos importantes, entremezclados con matices paganos y religiosos: El adviento, Noche Buena, Día de los Santos Inocentes, Noche Vieja, Año Nuevo y Día de Reyes (Epifanía). 

EL ADVIENTO

La Liturgia Cristiana establece que el adviento
 es el período litúrgico que precede a la Navidad, el comienzo del año litúrgico. Adviento es un tiempo de espera, pero una espera activa, en la venida del Salvador. Es tiempo de oración y penitencia, renunciando al pecado, y también es tiempo de alegría y esperanza por la venida de Jesús. 
Esta celebración comienza el 8 de diciembre, el Día de la Inmaculada Concepción, en la que se hace alusión a que María (virgen), recibe un mensaje de Dios por medio del Ángel Gabriel, que estaba encinta y que iba a concebir un niño por la gracia del “Espíritu Santo”, el Mesías, a quien puso de nombre Jesús. 

Es dable destacar que esta conmemoración tiene un marcado acento para convertir al cristianismo a las fiestas saturlianas que se celebraban del 8 al 24 de diciembre, asociada con un período de la procreación y siembra, en el que era venerado el dios Saturno de la agricultura. 

NOCHE BUENATC "NOCHE BUENA"
La Noche Buena (Noche Santa) comienza a la caída del sol del día 24 de diciembre. Los fieles cristianos se preparan para ver en el cielo la luminaria estrella y, a las doce, celebran el nacimiento de Jesús de Nazaret, el Salvador, con cantos y villancicos, tanto en los actos públicos como en la celebración de la Misa de Gallo. A su vez, se recrean dos rituales: la llegada de Papá Noel que trae obsequios a los niños, y los disparos de fuegos de artificio.

DÍA DE LOS SANTOS INOCENTES 

La cristiandad recuerda el 28 de diciembre como el Día de los Santos Inocentes. Es un hecho que tuvo como protagonista a Herodes, quien, por venganza, mandó a ejecutar todos los niños recién nacidos, porque los Magos le anunciaron la llegada del Salvador, y quedaron en regresar para informarle el lugar, pero luego huyeron. 

Si bien este hecho histórico no puede precisarse con exactitud, la fecha no es coincidente, dada las contradicciones de los relatos bíblicos y el tiempo que tardaron los Reyes Magos –12 días, según la tradición– para encontrar el pesebre. 

En Mateo (2,13-18), se recrea este episodio que es relatado como un suceso mítico que procede de Oriente, tal vez de la India, aunque el evangelio lo sitúa en Egipto (Año 9 dc). 

Parece obvio, por tanto, que la leyenda
 de la “persecución y huida” existía ya previamente en la mítica pagana y que estaba asociada al destino triunfante de grandes personajes; pero queda por tratar un argumento de peso para los creyentes, eso es que dos profetas, Oseas y Jeremías, habían anunciado este suceso. De hecho, si repasamos el texto de Mateo (Mt 2,13-18), encontraremos que la verdad del relato se basa en que viene a dar cumplimiento a lo dicho en Os 11,1 y en Jer 31,15, una presunción que carece de fundamento (Rodríguez, 1997: 67). 

De esta manera, la narración mítica demuestra una vez más “el ciclo estacional de la naturaleza”:

El perseguidor, siempre viejo, terrible y hostil, es la representación del invierno, que pretende eternizarse para siempre. El perseguido, recién nacido, es el sol –en su solsticio hiemal– que promete crecer hacia la primavera, llenando de dones, esperanza y posibilidad de supervivencia a la humanidad. Un año tras otro, el Niño Sol vence al Viejo Invierno desbaratando sus negros propósitos. Esto es la Navidad (Rodríguez, 1997: 68). 

Esta celebración tiene, además, otras connotaciones paganas. En este día, se organizan distintas bromas a los amigos o vecinos despistados. Cuando la broma concluye se expresa a viva voz: “¡Qué la inocencia te valga!” Es un deseo de buen augurio, porque la víctima de la broma aún conserva la calidez infantil. 

NOCHE VIEJATC "NOCHE VIEJA"
La Noche Vieja –Vísperas de Año Nuevo– era una celebración consideraba como la “noche de los oráculos”. Una antigua tradición señala que si las soleteras echaban unas gotas de plomo fundido en el agua, podían descubrir la profesión y el nombre del futuro pretendiente; también si arrojaban un zapato por el aire sabrían la dirección en que llegaría. Una tradición reciente, la de “las doce uvas de la suerte” se entremezcla con esta celebración. 

AÑO NUEVOTC "AÑO NUEVO"
El Año Nuevo tiene como antecedente la creencia, desde los tiempos míticos, de que cada año se reclama 

una reparación, una renovación y una reafirmación periódicas […] En ocasión del nuevo año, los inmortales son considerados como sí estuvieran de nuevo sobre la tierra […] Simbólicamente,
 pues, el mundo comienza cada año: los inmortales lo hacen estable, sano, rico, santificado, tal como era en el comienzo de los tiempos. En ocasión de la fiesta del año nuevo, se reitera el paso del caos al cosmos, se repite en el presente la cosmogonía […] Se trata de una costumbre análoga con la de “fijación de las suertes”
 del nuevo año babilónico, que se transmite hasta nuestro tiempo en las ceremonias del Día del Año. [Cada año nuevo se] repite siempre el acto cosmogónico por lo que los ‘doce días’ que separan Navidad de la Epifanía, se consideran todavía en la actualidad como una prefiguración de los doce meses del año (Eliade, 1991: 191/192). 

Para la tradición cristiana, el Año Nuevo es el día de la Circuncisión
 de Jesús, y la Solemnidad de María,
 Madre de Dios. En el Año 2000, se añadió la celebración del nuevo siglo y el nuevo milenio. 
DÍA DE REYES (EPIFANÍA) 

El Día de Reyes (Epifanía) es una celebración que el cristianismo había adoptado desde el siglo ii y que aún continúa vigente. Las primeras celebraciones eran de carácter formal, porque coincidía con el natalicio de Jesús, en el que también se celebra su bautismo y su primer milagro. 

Pese a que la tradición cristiana tomara la imagen de los Reyes Magos como una solemnidad, ya que son considerados Santos, a partir del siglo xviii, esta festividad toma carácter infantil, cuya finalidad fue la de competir con la establecida tradición de San Nicolás. 

Si bien, los Reyes Magos no trajeron juguetes hasta mediados del siglo xix, sino que, con anterioridad, sus regalos consistían en elementos para la vida cotidiana: alimentos, ropa, calzados, etc., la tradición mantenida consiste en que los niños pongan sus zapatos limpios en la puerta de entrada o ventanas, con una cartita, y se les provea a los camellos de pasto y agua. En agradecimiento, los Reyes Magos depositan sus obsequios. Si no pueden cumplir con el pedido, le dejan otra nota muy tierna: “Los Reyes Magos son pobres, pero te dejamos otro regalito que te va a encantar”. 

En la actualidad, se organizan festivales con características muy particulares: los Reyes Magos no sólo vienen en camellos, sino también a caballo, en moto o lancha, según la zona a la que arriban. 

También en distintos países, se tiene por costumbre que los niños, munidos de alcancías, pidan su aguinaldo a las personas adultas: “Me da mis Santos Reyes”, es la consigna. 

–III–
RITOSTC "DISTINTOS RITOS" SOCIALES

Una serie de ritos sociales
 se practican en estas celebraciones; algunos se remontan a las antiguas costumbres paganas, pero ahora camufladas con un carácter simbólico cristiano.

LOS REGALOSTC "LOS REGALOS"
Hacer regalos es una costumbre, heredada del neolítico, que tenía ciertos matices singulares en las fiestas del culto solsticial. Cada regalo era ofrecido a cambio de otro. Si no se cumplía el intercambio, la persona que lo recibía podía tener malos augurios. 

En un principio, la Iglesia se había opuesto pero, al no poder desterrar esta costumbre, fue reemplazada por la que existía en Roma el día primero del año, llamada estrenas.
 Al principio, simbolizaba que era el niño Jesús quien ofrecía los regalos y, más adelante, serían Papá Noel y los Reyes Magos quienes distribuyeran los dones y, como tal, debían nacer del corazón, dádivas generosas sin pedir nada a cambio.

En la actualidad, el intercambio de obsequios estrecha lazos afectivos entre familiares y amigos.

FUEGOS DE ARTIFICIOTC "FUEGOS DE ARTIFICIO"
Otra de las costumbres más generalizadas consiste en disparar fuegos de artificio, sonar campanas, sirenas, disparos de escopetas y gritos.

El origen de celebrar las fiestas con mucho ruido data de una antigua tradición china que simboliza “la magia imitativa que asegura la provisión de luz y calor del sol y su finalidad es la de ser purificadora, ya que logra la destrucción de las fuerzas del mal” (Cirlot, 1992: 210). 

También se debe destacar que los artefactos pirotécnicos fueron inventados a partir de una observación muy particular, como el caso de los cracker, que aun hoy se comercializa en los países de Europa, tal como su inventor Tom Smith lo creara en 1840.

Smith conocía la costumbre china de incluir en los caramelos algunas frases. A partir de allí, surgen los bombones pasando a ser una golosina por excelencia. Del bombón tradicional pasó al cracker. Tom Smith, por un accidente casero que provocó la estampida de un madero, se le ocurrió hacer los primeros bombones con estampidos, los cuales llamó cosaques pero, a comienzos de 1880, fue suplantado por el nombre más común de cracker. 

Debido a que esta costumbre está fuertemente arraigada en la cultura popular, es casi imposible que pueda ser prohibida, a pesar de los accidentes que provoca el mal uso de la pirotecnia. En la actualidad, la comercialización de estos elementos hace previsible un control, principalmente, por las fuerzas militares, para que sean menos riesgosos e, incluso, inofensivos. 

LA MESA FESTIVATC "LA MESA NAVIDEÑA"
Para Navidad y Año Nuevo, está enraizada la costumbre de comer y beber con desmesura. En tal sentido, se retoma la antigua tradición pagana de “saturliana”, festividad en la que se suprimían las diferencias sociales y todos los habitantes del Imperio Romano se consideraban iguales. Se llevaban a cabo todo tipo de diversiones populares, loterías y juegos de azar. Con cantos y mucha alegría, la gente se libera momentáneamente de una rígida estructura social, y con la ayuda del alcohol, lograban confundir sus roles.

En la sociedad secularizada de nuestros días, tanto en Nochebuena como en la Víspera del Año Nuevo, sirven de excusas para que las familias se reúnan en torno a la mesa, en la que se preparan suculentos platos para celebrarse a sí mismos, quedando eclipsado el verdadero origen de este rito familiar: el nacimiento del “niño divino”. 

A este panorama festivo, se le suman los modernos menús, ajenos al espíritu de conmemoración, incluso en cada país se han reemplazado algunos platos tradicionales por otros, cuya preparación culinaria es diferente y matizada con distintos trucos locales.

Como comidas típicas se consideran al jamón cocido, el budín de Navidad,
 el pavo como plato central, el pastel de Navidad,
 el pan dulce que lleva ingredientes con muchas calorías, además de la torta de Navidad o duodécima torta,
 así como también una variante de golosinas típicas estacionales. El origen de estos productos está ligado al significado del trigo y otros granos, que tiene una importancia capital para la supervivencia humana. Desde épocas paganas, se tomó como el regalo más preciado de los dioses, simbolizado en el don de la vida y la inmortalidad, “el ciclo eterno de la fertilidad representado por el ciclo biológico del trigo: grano, siembra, vida, cosecha, muerte, grano y vuelta a empezar” (Rodríguez, 1997: 218). 

Por ello, este acto ritual se sigue repitiendo con el agregado de elementos típicos: todas las formas de pan, roscas de reyes, garrapiñadas, turrones, entre otras. Los símbolos que encierran estos banquetes se remontan a las antiguas costumbres, que luego pasaron al cristianismo. 

El “budín de Navidad” y el “pan dulce” provenían de la antigua creencia de que los habitantes de un lugar podían conservarlo, no sólo como alimento, sino que los protegía de muchos males. Con la posterior cristianización, los panes eran llevados a la Iglesia para su bendición. Después de la consagración, cada miembro de la familia comía un trozo y el resto lo guardaba para dárselos a personas o animales enfermos. 

El “roscón de Reyes” es una variante de la “rosca de Navidad”. Antiguamente, cada rosca contenía la figura de un hada. Las hadas representaban un símbolo muy peculiar, relacionada con la muerte y la prosperidad que provenía de ella (cielo, muerte/renacimiento), siendo un amuleto protector de las desgracias.
 

Las bebidas más comunes son el champagne, la sidra, una variedad de vinos y el ponche caliente,
 a fin de realizar el infaltable brindis
 que a fines del siglo xviii, el brindis comenzó a adquirir solemnidad, constituyéndose en el ritual de todos los banquetes y celebraciones. Este ritual se lo puede asociar con la antigua tradición en honor al dios Baco, quien argumentaba: 

La sedienta tierra se empapa de lluvia, bebe y se alampa para beber más. Las plantas chupan de la tierra y bebiendo sin vado se mantienen verdes y gentiles. El mismo mar […] se bebe dos veces mil ríos tan caudalosos que desbordan su vaso. El afanoso sol –como presumo por su rostro de borracho– se bebe el mar. Luego, luna y estrella se beben al sol, y al tiempo que beben, danzan su propia luz y están de fiesta toda la noche. Nada en natura es sobrio. Es un brindis inacabable que va a la redonda, de uno a otro ser (Frías, 1987-b: 87-88). 

Otra costumbre proveniente de España, nacida en el primer tercio del siglo xx en el ritual de la Noche Vieja, es conocida como las “doce uvas de la suerte”, que se invita a comer una por cada repique, con el preludio de besos, abrazos y deseos de felicidad para el año que se inicia. Si bien, muchos afirman que es una costumbre española, otros italiana, lo cierto es que relaciona con una antigua tradición judía, en la que se obsequiaban a los invitados tantas piezas de fruta de la propia cosecha como las horas que habían pasado juntos. 

LA DECORACIÓNTC "LA DECORACIÓN"
La decoración de las casas y todo paseo público con coronas de muérdago o pino, campanitas, medias, velas y guirnaldas recreaban el ritual solsticial que tenía por objeto el “agradecer el regreso del sol […] Se consideraba prudente hacer algo para agradar al dios Sol y asegurar así su regreso el año venidero […]” (Morris, 1993: 41) en época primaveral. 

A pesar de que la Iglesia se opuso desde el principio a este ritual pagano, luego fue adoptado como parte de la celebración, incorporando distintos elementos como los ángeles
 e imágenes de los Santos. 

La Corona de Adviento es un símbolo religioso especial compuesto por una corona siempre de color verde con cuatro velas: tres moradas y una rosa. Las tres primeras se encienden el 8 de diciembre y los domingos subsiguientes, y la restante, en Navidad. 

Las piñas es un elemento por excelencia, que simboliza la inmortalidad de la vida vegetal y animal, representa el cíclico y eterno retorno de la naturaleza, expresa la eclosión de la vida primaveral y la posibilidad del retorno: un canto de esperanza en cada uno de los acontecimientos, o también, si es creyente, el que se espera tras la muerte. 

La planta de muérdago es el heraldo que anuncia al espíritu de la Navidad, cuyos ramilletes, en forma de coronas, se cuelgan en los marcos de las puertas y ventanas de las casas. Una antigua tradición señala que si una muchacha soltera recibe un beso debajo del muérdago, al año siguiente se casará; si es casada, quedará embarazada. Pese a que existen escasas leyendas cristianas para evangelizar este símbolo pagano, la planta siguió asociada a los ancestrales poderes mágicos y a la protección, prosperidad y buena suerte. 

La Iglesia quiso cambiar la antigua tradición del muérdago por considerarla una costumbre bárbara e idólatra y ser portador de supersticiones. En su reemplazo, propuso la utilización del acebo, ya que según su punto de vista “las hojas del acebo recuerdan las espinas de la corona de Cristo y sus bayas rojas simbolizan la sangre derramada durante su pasión” (Rodríguez, 1997: 157), confiriéndole el carácter de ramo de la suerte. Pese a que el simbolismo religioso “es trascendente”, pues “tiende al contacto con lo sobrehumano con las profundas fuerzas de la vida que confieren sentido último a la existencia humana y ofrece la mayor seguridad vital” (Camarero Benito, 1997: 55/56), dicha función es relativamente reciente y carece de una base simbólica tradicional que la sostenga. 

Si bien, muchos cristianos han adoptado el acebo, el muérdago sigue siendo irremplazable: 

Con un signo premonitorio de los nuevos tiempos que nos tocaría vivir, la impostura triunfó y conquistó la Navidad. Por eso, hoy, muchos adjudican al acebo una cualidad de buen augurio que por derecho sólo le corresponde al muérdago. Aunque, de todos modos, si la Navidad debe movernos a compartir lo que se tiene con los menos afortunados, el muérdago nos da un ejemplo maravilloso de generosidad al hacer partícipe de su espléndido y mágico halo al acebo, su más directo competidor (Rodríguez, 197: 161). 

Los símbolos de los colores se los debe relacionar con este ciclo invernal: el verde representa a la naturaleza, a la vida, asociado con la esperanza; el plateado significa riqueza, abundancia y fortuna; el blanco –extremo opuesto del negro, aunque ambos representan al absoluto– significa pureza, inocencia, virtud, fe e iluminación; el dorado, al sol, al oreo de las espigas maduras del trigo, que aseguran prosperidad y felicidad; el rojo, al fuego y a la sangre, ligado íntimamente con la vida y también, a una expresión de deseo del amor divino, con la generosidad sin límites; y el azul, frío, distante y vacío remarca la presencia con el “otro lado”: el cielo con sus hierogamias.
 

En la actualidad, la industria del plástico si bien ha puesto al alcance de todos estos elementos, en algunos casos, ha desvirtuado la tradición por la adquisición de objetos utilitarios, con fines decorativos. 

TARJETA NAVIDEÑATC "TARJETA NAVIDEÑA"
Es habitual que se envíe una tarjeta de felicitación para las fiestas. Esta costumbre se originó en las escuelas inglesas, en donde se les pedía a los estudiantes que escribieran un mensaje de Navidad antes de las vacaciones de invierno y lo enviaran a su casa por correo, con la finalidad de que sus padres lo recibieran. 

Fue en 1843, en Inglaterra, cuando W. E. Dobson y Sir Henry Cole hicieron las primeras tarjetas de Navidad impresas, que tuvo una tirada de 1.000 ejemplares, con la única intención de promocionar las obras de arte que representaban al Nacimiento de Jesús, acompañada de una frase donde se expresaba felicidad y prosperidad. En 1860, Thomas Nast, creador de la imagen de Santa Claus, organizó la primera venta masiva de tarjetas de Navidad en las que aparecía también la frase impresa: “Feliz Navidad”.

Esta práctica se difundió por todo el mundo, y en la actualidad, se pueden adquirir tarjetas sencillas, dobles, con filigranas, brillantinas e incluso musicales.

NAVIDAD BLANCATC "NAVIDAD BLANCA"
Otro simbolismo está representado por la Navidad Blanca, que se refleja en la mayoría de las tarjetas y, en general, en todos los productos navideños que contienen paisajes invernales, con mucha nieve. 

Esta circunstancia es recreada gracias a la influencia literaria ejercida por la obra Canción de Navidad, de Charles Dickens, publicada en 1843. El escritor inglés recordaba que las Navidades de su infancia siempre fueron nevadas, las que volcó en su libro y, muy pronto, se hizo tan famoso que la imagen de la Navidad Blanca se tomó como típica. Se popularizó, aún más, cuando en 1943, Hollywood produjo una película protagonizada por Bing Crosby y Fred Astaire, cuyo tema central: Navidad Blanca ganara un Oscar de la Academia. 

EL ARBOLITO NAVIDEÑOTC "EL ARBOLITO NAVIDEÑO"
En todos los lugares, la presencia del arbolito de Navidad es infaltable. Su origen se remonta a las antiguas costumbres de los germanos que adoraban al roble.
 Su particular creencia era que el mundo y todos los astros estaban sostenidos y pendiendo de las ramas de un árbol gigantesco llamado el “divino Iggdrasil” o el “dios Odín”. Cuando un árbol perdía su follaje, era porque los espíritus los habían abandonado. Por ello, se lo decoraba con papeles, frutas y antorchas que representaban a las estrellas, la luna y el sol para que los espíritus pudieran retornar en primavera; junto al árbol, cantaban y danzaban adorando a su dios.

Con la posterior cristianización, el roble fue reemplazado por el abeto, ya que al tener forma triangular personificaba a la Santísima Trinidad, con Dios Padre en la cima, Dios Hijo y Dios Espíritu Santo ocupando los extremos inferiores. Según la leyenda, San Bonifacio, evangelizador de Alemania, derribó el árbol que representaba al dios Odín, y en el mismo lugar plantó un pino, símbolo del amor perenne de Dios y lo adornó con manzanas y velas, del cual surge el símbolo cristiano: las manzanas representaban las tentaciones, el pecado original y los pecados de los hombres, y las velas, a Cristo como Salvador. Esta costumbre se difundió por toda Europa en la Edad Media y con la conquista española, llegó a América. 

Con el perfeccionamiento de las técnicas industriales, se comenzó la fabricación de todo tipo de ornamentos, incluso de material plástico. También se lo decora con adornos en forma de bolitas, que en un principio fueron de vidrio. Esta costumbre tiene su origen en Bohenia, Alemania, hace más de doscientos años. Los “sopladores de vidrio” se entretenían realizando competencias para hacer la bola más grande y, entre juego y juego, éstas eran descartadas. Dicha circunstancia no pasó al olvido. Las mujeres, al rescatarlas, decidieron adornar las puertas de las casas. Se le dio el nombre de bola espiritual, ya que tenía como finalidad la de ahuyentar el mal de ojo. “Se explicó que su especial valor residía en su reflexión circular que hacía que el mal de ojo se viera reflejado en ellas cuando se intentaba introducir en las casas, lo cual resultaba intolerable” (Morris, 1993: 121/122). 

Las esferas, para la tradición cristiana, simbolizan las oraciones que hacemos durante el periodo de adviento: las azules son de arrepentimiento, las plateadas de agradecimiento, las doradas de alabanza y las rojas de petición. 

Se acostumbra poner una estrella en la punta del pino que simboliza la fe, y se colocan adornos de diversas figuras, representando las buenas acciones y sacrificios, los “regalos que le daremos al niño Jesús en la Navidad". 

El juego de luces intermitentes es otro de los elementos decorativos. En un comienzo se habían utilizado velas. Según la antigua tradición pagana, se celebraba el nacimiento del dios sol en el Año Nuevo. La Iglesia, al transformar esta creencia, dijo que, como “Cristo era la luz del mundo”, la brillante luz de la vela simboliza la “Estrella de Belén”. 

La tradición cristiana determina que el arbolito se lo debe armar el 8 de diciembre (Día de la Inmaculada Concepción de María y el comienzo del Adviento), y se lo desarma el 7 de enero. Entremezclado con las costumbres paganas, existe la creencia de que si no se respetan estas fechas, el arbolito es considerado de mal augurio. 

EL AGUINALDO

El aguinaldo representa un ritual generalizado en toda Europa cristianizada, extendiéndose a los demás países, cuyo origen puede remontarse a las antiguas costumbres del solsticio de invierno y el comienzo del año en todas las culturas de la antigüedad. 

Tradicionalmente, en España, han sido los servidores públicos y privados, quienes al felicitar por la Navidad a los beneficiarios de su labor, se les solicitaba una pequeña retribución económica o material. Por extensión, los hijos pedían el aguinaldo a sus padres y vecinos para época de Navidad o Reyes. En la actualidad, no sólo perdura esta costumbre de antaño, sino que ha sido oficializada mediante leyes laborales para favorecer a todos los trabajadores. 

Otras vías para llegar al aguinaldo se encuentran en las llamadas rifas, que son un recurso del azar, una afición lúdica que en nuestra cultura se lo asocia con la lotería, y las cestas navideñas que son una fastuosa vianda indispensable para las épocas festivas: turrones, frutas secas, conservas, vino, champagne, café, embutidos, jamón y, entre ellos, una caja de puros habanos. Refleja una vieja costumbre conocida como la Sportola,
 de los antiguos romanos, que llega hasta nuestros días como la reina de los aguinaldos. De un modo involuntario, en la década de los años 60 del siglo xx, se lo relacionó con la crisis económica, ofreciéndolas a las personas carenciadas como “obsequios de Navidad”. 

LOTERÍA DE NAVIDAD

Existe una costumbre muy generalizada de vincular una celebración religiosa con elementos sociales, principalmente, en lo referente al juego. 

En alguna medida, la lotería de Navidad ha acabado por constituirse en el centro de gravedad del significado básico, propiciatorio y esperanzador, de los ritos asociados al solsticio de invierno. Al mismo tiempo que nuestra sociedad urbana fue elevando el uso del dinero a la categoría de instrumento básico y todopoderoso para la supervivencia, fue variando también el sentido de los cultos agrarios propiciatorios dirigidos hacia el divino Sol –fuente del renacimiento anual de la vida que posibilita la pervivencia humana– o elevados hacia los mitos religiosos que de él se derivaron, hasta desviar la atención y el deseo hacia otras cosechas, como la del dinero abundante y salvífico que mana del cielo en forma de premio de la lotería (Rodríguez, 1997: 295/296). 

La lotería proviene de antiguas costumbres de las fiestas saturnales, como los juegos de suerte que consistían en realizar un sorteo.
 Se seleccionaba una varilla de un conjunto que tenían inscripciones acerca del futuro: un niño la extraía del cofre y se la daba al peticionante quien, luego de leer el texto sagrado, interpretaba su mensaje. Este sistema fue teniendo una amplia difusión y en el siglo xv fueron cambiados los textos por números, llegando así a la clásica “lotería de números”, en el cual se hacía un sorteo público y se controlaban los cartones que habían sido repartidos, idea que se inspiró de los boletos de rifas del siglo xiii.

Es una costumbre mencionar al premio mayor de la lotería de Navidad como Gordo con la imagen del llamado “fanático por la lotería” o “Enano afortunado”: 

Una estrafalaria y rechoncha figura humana repleta de números y bolas de sorteo que, desde finales del siglo xviii hasta mediados del siglo xix, figuró impresa en casi todo cuanto tenía que ver con la lotería, convirtiéndose en una especie de amuleto favorecedor de la suerte que animaba a la gente a jugar, a intentar realizar sus sueños a través de los premios de la lotería. A quien le tocaba compartir la suerte de ese gordo afortunado se le arreglaba la vida (o casi); tal como viene sucediendo hasta hoy (Rodríguez, 1997: 303). 

El primer sorteo celebrado en Navidad tuvo lugar en Cádiz, el 18 de diciembre de 1812. El billete se vendió en 10 pesetas y repartió 40.000, una cifra extraordinaria para la época. 

La primera vez que apareció la denominación “Sorteo de Navidad”, sustituyendo a la leyenda habitual de “Prósperos de premios”, fue el del 23 de diciembre de 1892, y no figuró impresa en los billetes hasta 1897. 

A partir de entonces, el sorteo de Navidad pasó a ser una institución popular de gran éxito, que se extendió a otras celebraciones: Año Nuevo y Reyes. En Argentina, este ritual se celebra a partir de la década de los años ´60 del siglo xx.

Cada año se renueva la esperanza, de un futuro generoso y próspero, la puerta de acceso al mundo mágico de la suerte. 

LA LITERATURA

Los aportes de la literatura han sido fundamentales, debido a que con la recreación de mitos y leyendas, se pudo lograr su conformación simbólica en un amplio contexto cultural. 

Otras obras literarias como la novela de Charles Dickens, Canción de Navidad, y el poema de Clement Moore Una visita de San Nicolás, de 1822, son claros exponentes, que han enriquecido su significado con distintos elementos claves. 

A esta lista de obras clásicas, la literatura ofrece otros ejemplos como los cuentos de Pilar Alberdi, El año en que Mamá Noel repartió los regalos para Navidad; Hans C. Andersen, La niña de los fósforos; Luis Martínez Wolf, Barloventeando. La muerte de Santa Claus, Cirio Alegría, Navidad en los Andes, entre otros. 

De este modo, la literatura continúa brindando distintos textos que recrean el espíritu navideño, en lo que no pueden estar ausentes la magia y el mensaje de paz. 

CINE Y TELEVISIÓN 

Tanto el cine como la televisión renuevan siempre los símbolos navideños desde distintos puntos de vista. 

En el cine encontramos dos variantes: la primera se recrean películas con el nacimiento de Cristo: El nacimiento, historia de la Natividad, El cuarto Rey Mago, relatos navideños o de Santa Claus como Blanca Navidad, Santa Claus, La leyenda de Santa Claus, Canción de Navidad –en distintas versiones, tomando como técnica básica la idea de recrear el espíritu navideño por medio de fantasmas–; Milagro en la calle 34, El extraño mundo de Jack, Feliz Navidad, Un invitado para la Navidad, así como también en dibujos animados: La Navidad de Mickey, El expreso polar, Rodolfo el Reno de la Roja Nariz, entre otras; y en la restante, la historia se desarrolla en esta época: Duro de Matar (primera y segunda partes); Mi pobre Angelito (primera y segunda partes); Batman Vuelve, Gremlins, ¡Qué bello es vivir!; Hombre de Familia, entre otras. 

En televisión numerosas series de dibujos animados, desde 1980, han realizado producciones especiales: Los Simpson, Winnie Pooh, Peannt´s, entre otras. También las telenovelas mejicanas tuvieron el contexto navideño en Un cuento de Navidad, Rayito de Luz y Navidad sin fin. 

De este modo, tanto el cine como la televisión, recrean la magia navideña con producciones exclusivas, que ponen de manifiesto lo arraigado de un símbolo tradicional. 

NAVIDAD.COM

En Internet, es posible reconstruir la magia de la Navidad, a través de múltiples páginas que recrean las leyendas de Papá Noel y los Reyes Magos, las historias de cómo se celebra la Navidad en distintos países del mundo. También existe un grupo conocido como “anti-navidad” que expresan su descontento por la Web, con argumentos históricos y explicaciones racionales para oponerse a esta celebración; algunos reniegan del espíritu consumista; y otros contradicen a la mayoría por el gusto de hacerlo. 

También hay una serie dedicada al público infantil para que los niños escriban a Papá Noel o a los Reyes Magos, o bien, participen de juegos interactivos: seguir la ruta de los Reyes Magos hasta el Portal de Belén; se saquen una foto con los Reyes Magos o Papá Noel utilizando los recursos del escáner, o recreen su imagen a modo de caricatura, y luego la impriman. 

Como se podrá observar, la tecnología no deja de sorprendernos: un elemento de comunicación que estrecha lazos de amistad con personas de distintos lugares del planeta, ya que se pueden enviar tarjetas postales con mensajes predefinidos o una salutación personal, mediante el correo electrónico. 

–IV–
LA SIMBOLOGÍA NOEL

Dos figuras centrales son veneradas por la tradición, como portadora de buenas intenciones: Papá y Mamá Noel. 

PAPÁ NOELTC "PAPÁ NOEL"
De una antigua manera de representar al invierno, con la imagen de un viejo, nació Papá Noel. Una teoría acerca de su origen señala que Papá Noel es una derivación del dios Saturno. Igualmente, cada cultura lo ha teñido con una imagen particular: 

En Alemania, el Viejito Pascuero se ha mezclado con el Weihnachtsmann. El Viejito Pascuero es un alma feliz, en cambio el Weihnachtsmann está irritado de andar cargando sus baúles de regalos. Además, lo acompaña un hombre oscuro que a veces lo persigue y golpea con un bastón; a este personaje se le reconoce por varios nombres, entre ellos, Hans Muff, Knecht Rupprecht and Butz, y se le representa con un oscuro rostro de animal (Frías, 1986-a: s/n). 

Para nuestra tradición, la imagen de Papá Noel se fusionó a la de San Nicolás y Santa Claus, cuyos nombres también fueron muy populares. 

San Nicolás fue un Obispo que tenía por costumbre hacer regalos a los niños pobres. Se lo veneraba el 6 de diciembre, día de su fallecimiento. La Iglesia, al aceptar esta celebración, en el siglo iv, la trasladó al día de Navidad. Existen varias leyendas que recrean la vida del Santo.

En cierta ocasión, el jefe de la guardia romana de aquella época, llamado Marco, quería vender como esclavo a un niño muy pequeño, Adrián, y Nicolás se lo impidió. En otra ocasión, Marco quería apoderarse de unas jovencitas si su padre no le pagaba una deuda. Nicolás se enteró del problema y decidió ayudarlas. Tomó tres sacos llenos de oro y en la Noche de Navidad, en plena oscuridad, llegó hasta la casa y arrojó los sacos por la chimenea, salvando así a las muchachas. Marco, quien quería acabar con la fe cristiana, mandó a quemar todas las iglesias y encarcelar a los cristianos que no quisieran renegar de su fe. Así fue como Nicolás fue capturado. Cuando el emperador Constantino se convirtió al cristianismo, mando a liberar a los presos. Cuando salió de la cárcel, Nicolás había envejecido, tenía la barba crecida y blanca, llevando sus ropajes rojos que lo distinguían como obispo. Sin embargo, los largos años de cárcel no lograron quitarle su bondad y buen humor. 

Los cristianos de Alemania tomaron la historia de los tres sacos de oro echados por la chimenea el día de Navidad y la imagen de Nicolás al salir de la cárcel, para entretejer la historia de Santa Claus. A fines del siglo xix y principios del xx, la costumbre del San Nicolás reinventado en Nueva York, se fue extendiendo por casi toda Europa.
 

La imagen actual de Santa Claus fue dibujada por primera vez en 1863 por Thomas Nast, quien publicó sus ilustraciones en la revista Harper’s, de entre 1860 a 1880. Nast añadió detalles: el color rojo y vestuario de pieles, su taller en el polo norte con muchos duendes que lo ayudan a fabricar los regalos que le piden los niños por medio de cartas, y su vigilancia sobre ellos, buenos y malos, de todo el mundo. 

Fue la Coca-Cola la que le dio su aspecto actual en 1931 para la campaña publicitaria de la Navidad, el cual le encargo a Habdon Sundblom que remodelara el Santa Claus de Nast: un viejito un poco más alto que un duende, pero con idénticas características, creando así un Santa Claus más alto, gordinflón y simpático, con un rostro bonachón, una agradable sonrisa y su clásico “jo, jo, jo”, de ojos pícaros, chispeantes y amigables, con pelo cano y larga barba y bigote, también blancos, y sedosos. La vestimenta mantuvo los colores rojo y blanco, que son los de la compañía, pero su traje se hizo más lujoso y atractivo: un pijama con un gorro de dormir, botas y cinturón. 

Otras alusiones a su figura mítica se encuentran en el poema de Clement Moore, Una visita de San Nicolás, escrito en 1822, el cual contiene tres importantes claves: Papá Noel tiene una bolsa mágica en donde entran todos los regalos, se arroja por la chimenea de un salto y se traslada en un trineo tirado por ocho renos:
 Pompón, Vondín, Danzarín, Lindo, Veloz, Listo, Cometa y Rodolfo. 

Este poema se fusiona con la antigua tradición que tiene su origen en Finlandia: la leyenda de Odín, quien era trasladado por un reno de ocho patas, llamado Sleipnir, lucía un sombrero y era el encargado de repartir los premios y castigos a quienes se había hecho acreedores. A partir de esta alusión, quizás se pueda argumentar que Odín fuera el precursor de la figura de Papá Noel (Santa Claus). 

El 23 de diciembre de 1823 se publicó el poema y de inmediato se hizo popular, cambiándose por completo la leyenda de Papá Noel: nunca más vendría a caballo, sino con un trineo tirado por ocho renos que volaba por los aires; tampoco golpearía las puertas para dejar sus obsequios, sino que ingresaría por la chimenea. 

Otro antecedente literario está enmarcado en la versión historietista de Michael G. Ploog, Santa Claus. La leyenda de Papá Noel, quien recrea una versión de la obra de L. Frank Baum, cuyo argumento está basado en el hecho de que Santa Claus había enfermado y sus amigos del bosque lo llevan ante el Rey Gnomo para salvarlo, pero lo deben convencer para que le otorgue el don de la vida y el de la inmortalidad. 

Como dato ilustrativo debemos mencionar que la popularidad del reno Rodolfo se debe a Robert L. May quien, en 1939, lo dibujó por primera vez para un aviso publicitario y, en 1949, Johny Marks compuso la canción Rodolfo, el Reno de la roja nariz, que fuera grabada por Gene Autry y Bing Crosby.

Otra variante interpretativa de la imagen de Papá Noel la podemos incluir dentro del psicoanálisis. Carl G. Jung, en su teoría de los “arquetipos” señala al elemento masculino como “animus”, que es generador “de juicios y opiniones. Cumple el rol de constante crítica y normativa. Posee una orientación lógica y objetiva” (Grecco, 1995: 46). Desde lo simbólico, la figura como “padre” representa a los “elementos aire y fuego. También cielo, luz, rayos, y el origen” (Cirlot, 1992: 347).

Como corolario, podemos remarcar la opinión de Pepe Rodríguez que hace alusión a la laicalización de Santa Claus: 

No sólo fue indispensable para permitir su supervivencia y expansión, sino que fue la razón que le catapultó como símbolo universal dentro de una sociedad industrial que, aunque consumista insolidaria y egoísta, gusta soñar con los valores tradicionales de la Navidad. Santa Claus permite participar del “espíritu de la Navidad” sin ponernos ante disyuntivas ético–religiosas ni, menos aún, hacernos entrar en contradicción con lo que somos o hacemos durante el resto del año (Rodríguez, 1997: 118). 

MAMÁ NOELTC "MAMÁ NOEL"
Recientemente se ha incorporado la presencia carismática de Mamá Noel, que junto a la de Papá Noel, han enriquecido la Navidad. Se lo asocia como una anciana que viste con un atuendo rojo y blanco, usa anteojos y se dedicada a las tareas hogareñas. 

El origen de este personaje se remonta a 1889 en el poema Goody Santa Claus the un Sligh Ride, del poeta Katherine Lee Bates, en el cual crea una esposa para Santa, llamada Señora Claus. En 1956, la canción Señora Santa Claus de George Malachrinom contribuyó a darle a Mamá Noel un rol destacado. En la tradición popular está determinado que, por una leyenda urbana, el nombre de soltera es Mary Christmas, el cual resulta obvio para establecer un juego de palabras con la frase inglesa Merry Christmas, que significa Feliz Navidad.

Se pueden mencionar otros antecedentes de Mamá Noel. En Italia 

los niños reciben regalos de una bruja llamada La Befana, a veces la señora del Viejito Pascuero. De acuerdo con la leyenda, los Reyes Magos le pidieron a La Befana que los acompañara en el viaje que guiaba la estrella hasta Belén, pero ella no los quiso acompañar pretextando que tenía demasiado que hacer en su casa. Los niños italianos, en la actualidad, creen que La Befana regresa todos los años para Navidad y recorre casa por casa, dejando regalos, en busca del Niño Dios (Frías, 1986-a: s/n). 

En Austria se tiene la creencia de que “una mujer llamada Berchte, en la noche de Navidad, busca a los niños malos para cortarles el vientre con un cuchillo” (Frías, 1986-a: s/n). Con este antecedente, se presume este el origen de la receta de cocina: “niños envueltos”. 

Desde el psicoanálisis, la imagen de Mamá Noel se encuentra incorporada con el arquetipo de “anima”, que cumple la función de ser “generadora de estados de ánimo. Es la fuente de creatividad y de la intuición” (Grecco, 1995: 46). Desde la teoría simbólica, el rol de “madre” indica que es un “símbolo del inconsciente colectivo del lado izquierdo y nocturno de la existencia, la fuente del agua de la vida” (Cirlot, 1992: 291). 

En tal sentido, Mamá Noel ha venido a ocupar un lugar destacado entre las leyendas populares y, a su vez, un reencuentro con un simbolismo arraigado de la Navidad.

–V–

RITUALES RELIGIOSOS XE "RITUALES RELIGIOSOS" 
Para el Cristianismo, existen, además, otros rituales
 de la propia religiosidad: el pesebre, la Misa de Gallo, los Villancicos, y los Cantos Gregorianos.

EL PESEBRE XE "EL PESEBRE" 
El pesebre es el único elemento enteramente cristiano de la Navidad. San Francisco de Asís fue quien lo incorporó en 1224, organizando la primera representación y, más tarde, se difundió en los monasterios y conventos de Europa.

Según el relato de San Buenaventura, el primer pesebre tenía un suelo cubierto con heno, y allí podía verse un buey, un burro y los personajes bíblicos. En el Renacimiento, esta representación se caracterizó, entre otras cosas, por las artes visuales y detalles ambientales. Pero en el Barroco del siglo xvii, especialmente en las regiones de Sicilia y Nápoles, tuvo el máximo esplendor.

A su vez, debemos mencionar que existen dos tipos de pesebres: la primera configura una teatralización del pesebre viviente, y la restante, una representación en miniatura del nacimiento, confeccionada por artesanos, en una suerte de maqueta. Al principio, eran de madera con imágenes de yeso. Hoy se pueden adquirir en el mercado pesebres de diversos tamaños y con distintos elementos: cristal de roca, de plástico, etcétera.

La escena del nacimiento cuenta con distintos personajes bíblicos y también una estrella, en los que se incluyen distintas simbologías.

La estrella de belén

El relato de Mateo (2,1-12) es el único testimonio que se relaciona con la estrella de Belén. Si nos atenemos a la tradición, todos los nacimientos de los dioses solares también tuvieron como señal la estrella que brillaba en el firmamento, anunciando la calidad sobrenatural del recién nacido. Numerosos ejemplos se pueden aportar como el de Osiris, Buda, Krisna, entre otros. 

Resulta obvio pensar que la inclusión de la estrella en el relato se debiera a esta fuerte influencia, pero también se cree posible que en esta época haya ocurrido un fenómeno astronómico inusual.

Hay, sin embargo, muchas hipótesis: algunos opinan que la luz brillante es la de Venus, otros que es la del cometa Halley o una supernova que había explotado y que su luz podía verse incluso de día. Pero la opinión más acertada es la Kepler que data de 1646: 

[…] la estrella de los magos no fue otra cosa que la rara triple conjunción de la Tierra con los planetas Júpiter y Saturno, estando el Sol pasando por Piscis. En esta conjuntio magna los planetas aparecen en el mismo grado de longitud, de modo que a ojos de un observador terrestre se presentan como una sola estrella muy brillante (Rodríguez, 1997: 45). 

Lo que Kepler atribuye a esta conjunción es que se produjo en el año 7 ac y esto concuerda aproximadamente con la fecha otorgada por la Iglesia, año 6 ac. 

Pero este fenómeno no pudo marcar un camino ni se detuvo en Belén ni pasó rozando las palmeras, lo cual se contradice con el relato de Mateo. En este caso, lo que se puede establecer es que el relato mítico impresiona sobremanera y recalca el suceso para que no pase inadvertido y tome carácter sobrenatural. 

La “estrella de Belén” contiene un simbolismo muy particular, ya que iluminaba: 

Tres puntos que señalan la revelación de Zoroastro en el Irán primitivo; el encuentro de los Magos en Babilonia, con la figura imponente del profeta Daniel, la visión sublime y terrorífica del Sol de Osiris, anunciando el fin de las monarquías absolutas de Oriente y el advenimiento de Cristo. Estos tres acontecimientos caracterizan tres etapas del verbo solar (Schuré, 1995: 170).

La estrella más representativa de la decoración de la Navidad es la de cinco puntas, pero sin cola de cometa, que simboliza el microcosmo humano: 

Los cinco sentidos corporales, pero su número encarna también la convergencia del principio masculino y femenino –simbolizados por el 3 y el 2, respectivamente– en una unión fecunda (el 5 es signo de unión, armonía y equilibro; representa también la hierogamia, el enlace nupcial entre el principio generador celeste el 3, y el principio terrestre materno, el 2), implicando matrimonio, felicidad y realización (Rodríguez, 1997: 185). 

Dispuesta la estrella hacia arriba representa a la magia teurgia o magia blanca, e invirtiéndola, la goecia o magia negra. 

La menos frecuente son las estrellas de seis y ocho puntas. La de seis vértices es conocida como la “estrella de David”, símbolo del judaísmo, que “representa la unión total y perfecta entre el espíritu puro y la materia, entre lo activo o masculino y lo pasivo o femenino, entre lo celeste y lo terrestre” (Rodríguez, 1997: 184). La de ocho puntas suele aparecer en algunas ilustraciones, principalmente en las pinturas anteriores al siglo xix. 

El número ocho representa el equilibrio cósmico y, la forma octogonal, según uno de sus significados más antiguos, simboliza la vida eterna y la resurrección, un mensaje que se ajusta perfectamente a la esperanza que los cristianos celebran con el nacimiento del “niño divino” y que proclaman anunciada desde la propia estrella (que cumple así con la antigua función de los astros de ser pregoneros de inminentes sucesos prodigiosos) (Rodríguez, 1997: 185). 

La virgen, el Niño y José

La imagen de la Virgen María con el “niño divino” recostado en el pesebre, representa a una de las alegorías
 más importantes del culto solsticial. Pepe Rodríguez señala que 

en el solsticio de invierno –Navidad–, los sacerdotes de Isis, vestidos con sobrepelliz blanca y con la cabeza tonsurada, sacaban del santuario la imagen de Horus, en forma de niño recién nacido, para exponerla a la adoración pública de las masas y pasarla en procesión. El divino niño Horus, venido al mundo para traer la felicidad, era representado como un bebé de cabello dorado que tenía un dedo en la boca y el disco solar –origen del nimbo cristiano– sobre su cabeza. La imagen más corriente la representaba en brazos de su madre Virgen (Rodríguez, 1997: 33). 

Este ejemplo es lo suficientemente elocuente para ilustrar la iconografía del nacimiento de Jesús de Nazaret, cuyas reproducciones siempre fueron fieles a estos modelos culturales.
 

También en la antigüedad precristiana, fue un hecho común, aceptado y extendido, que los grandes personajes divinos y reyes gozaban del privilegio de ser concebidos por una madre virgen. El mismo caso ocurre con María (Lucas 1,18-25), que estando desposada de José, antes de que convivieran se halló de haber concebida por el Espíritu Santo; situación que ya había sido profetizada por Isaías muchos siglos antes, e incluso, proclamó el nombre de Emanuel, es decir, “Dios con nosotros”. 

Jesús es la manifestación del “niño divino”. Representa “lo extraordinario en lo ordinario, lo sobrenatural encarnado en lo natural y lo divino hecho carne en el ser humano” (Naranjo, 1994: 48). De este modo, el niño es un ser humano dotado de cualidades especiales que pueden atribuirse a la divinidad en sus valores intrínsecos (estéticos, humanos y religiosos), en su mítico más allá, que emanan de los seres y cosas de este mundo.
 

La visión del “niño divino”, para la Iglesia, representa el milagro, la promesa que Dios ha enviado a su único hijo a fin de que, por medio de él, los hombres fueran restituidos a su verdadera humanidad. No sólo puede interpretarse como 

una “venida” […] sino también un “acceso” del hombre a una Realidad trascendente que le ofrece la “divinización” con la felicidad eterna. Dios se revela en todo su misterio por amor. La propuesta más fundamental de la fe cristiana es que “Dios es amor”, “sólo el Amor es digno de fe y sólo la fe digna de amor”. Es el Amor mismo el que se nos manifiesta. Este es el misterio de Dios […] (Camarero Benito, 1997: 60/61). 

José, el carpintero, fue uno de los hombres más injustamente tratados por la historia cristiana. En las primitivas representaciones, aparecía como un hombre joven, fuerte y sin barba, pero como consecuencia del inicio del culto a María instaurado en el Concilio de Efeso (343) por Cirilo de Alejandría, la figura del carpintero fue postergada y relegada al papel de encargado de aprovisionar de alimento a la familia (padre putativo). Junto a este proceso también se lo hizo envejecer hasta la senectud, de forma que, siendo ya nulo su vigor, no fuese obstáculo ni sombra de sospecha que impidiese proclamar la virginidad perpetua de María.

De este modo, en la escena del pesebre, surge un simbolismo muy arraigado: la imagen de María, el niño Jesús y José representa a la Sagrada Familia. 

Los Pastores

En el relato de Lucas (2,8-14), se menciona la presencia de pastores
 en el portal de Belén, que fueron a adorar al niño recién nacido. Si bien existe la incongruencia de esta participación, por ser una época fría y lluviosa, también es cierto de que existen contrariedades entre los relatos de Mateo y Lucas (puede deberse a que escribieron sus evangelios en tierras distintas), porque están recreadas con leyendas diferentes: “Mateo tiñó de orientalismo el nacimiento de Jesús, mientras que Lucas se adaptó a tradiciones míticas que eran más creíbles en la capital del Imperio” (Rodríguez, 1997: 39). 

La narración de Lucas es la que dio origen al Belén navideño que se recrea actualmente, y que tiene características similares a los nacimientos de Buda,
 Krisna y Confucio desarrollados entre los pueblos agrarios, en la sagrada ceremonia de la siembra. 

El relato de Lucas concuerda con los mitos de las culturas agrarias acerca de los nacimientos prodigiosos.
 Debido a que la Iglesia Católica se desarrolla en contextos urbanos, pero asentadas en culturas agrarias, acentuó la importancia de los pastores, y mantuvo su participación litúrgica en el portal, acompañando la escena con un coro de ángeles
 y una señal luminosa en el cielo. 

Los Reyes Magos

En cuanto a la figura de los Magos,
 existen distintas versiones. La Biblia menciona la visita de los Magos de Oriente (San Mateo, 2–2) sin hacer alusión a su número, y la Iglesia, en el siglo i, lo relaciona como hombres poderosos y sabios, posiblemente reyes de naciones al oriente del Mediterráneo, hombres que por su cultura y espiritualidad cultivaban su conocimiento de hombre y de la naturaleza, esforzándose especialmente por mantener un contacto con Dios.

La adoración de los Reyes Magos ha sido una de las más celebradas por la iconografía religiosa hasta el siglo xvii, en el que se muestra una importante evolución. 

En un principio, tuvieron el carácter de magos y su vestimenta eran tocados con el gorro frigio de los sacerdotes–astrólogos del dios persa Mitra. Como la astrología estaba prohibida, la Iglesia consideró a sus figuras como de dudosa reputación. 

Quinto Septimio Florencio Tertuliano (c. 160-220) fue el primero en hacer una afirmación oportuna: Nam et Magos reges habuit fore Oriens, esto es, “se ha sostenido que los magos eran reyes de Oriente”, apoyándose en un versículo de los salmos (Sal 72,10), el cual se tomó como otra profecía más, para lo cual, la cristiandad se encontró con tres reyes, que hacía referencia a los presentes otorgados al niño Jesús, y se los denominó “Reyes Magos”. Luego se les cambió la vestimenta: en lugar del gorro frigio se les colocó coronas reales a la usanza latina. 

Los nombres de Melchor, Gaspar y Baltazar fueron incorporados a partir del siglo xiii, mediante un poema aparecido en España: El auto de los Reyes Magos.
 También, el Martirologio menciona a San Gaspar el primero de Enero, San Melchor el día seis y San Baltasar el once (Acta SS., I, 8, 323, 664). 

En un principio, los Reyes Magos eran de raza blanca, pero a partir del siglo xvi, en todas las representaciones se le adjudicó a Baltasar la raza negra. Las nuevas necesidades ecuménicas 

llevaron a implantar un simbolismo inédito, identificando a los tres magos con los tres hijos de Noé –Sem, Cam y Jafet– que, según el Antiguo Testamento, representaban las tres partes del mundo y las tres razas humanas que lo poblaban, según se creía en esos días. De este modo, Melchor, el anciano de cabello y barba canos, pasó a simbolizar a los herederos de Jafet, eso es los europeos y ofreció al Niño divino el noble oro; Gaspar, rubio y lampiño, representaría a los semitas de Asia y su don era el preciado incienso; Baltasar, negro y barbudo personificaría a los hijos de Cam, los africanos, participando en la adoración universal con su entrega de mirra (Rodríguez, 1997: 55). 

Dentro del camino del “niño divino”, la figura de los Magos representa la encarnación de lo sagrado en cada hombre y el rol del Mago hace que se pueda cumplir con este camino en un “nivel consciente”. Los Magos utilizaron en su advenimiento los poderes naturales representados en tres elementos, que simbolizan los estados por los cuales debe transitar el maestro Jesús a lo largo de su peregrinación como Salvador: el incienso, la purificación de las almas y el poder de la curación espiritual; la mirra, la iluminación que es el estado conectivo entre el creador y el maestro; y el oro se lo encuentra asociado con la “imagen de la luz solar y a la inteligencia divina”, es decir, con la Epifanía, que significa “manifestación”, porque Dios
 se había revelado en la presencia de los “Magos”.

También se ha identificado a los Reyes Magos como representantes de la Santísima Trinidad, para lo cual, sus obsequios representaban: “El oro provenía del Padre glorioso; la mirra –usada como ungüento funerario desde la Antigüedad y, por tanto, asociada con la muerte y resurrección–, del Hijo; y el incienso –elemento purificador esencial en todo ritual–, del Espíritu Santo” (Rodríguez, 1997: 57). 

Los astrólogos modernos, basándose en que la “Estrella de Belén” fuera la triple conjunción de la Tierra con los planetas Júpiter y Saturno, estando el sol pasando en Piscis, interpretan los presentes del siguiente modo: 

Oro por el Sol (reyes), incienso por Júpiter (religión, dios supremo) y mirra por Saturno (regente de la muerte), los tres planetas mayores del stellium característicos del niño, añadiendo que en astrología clásica, Jesús sería un tipo Piscis muy claro (se propagó el símbolo a comienzos del Cristianismo), pues el stellium está en el Signo (Rodríguez, 1997: 57). 

Después de la visita al Portal de Belén, los magos recibieron en sueño el anuncio de que no volvieran a ver a Herodes y “retornaran a su país por otro camino” (Mt 2,12). Ese camino pudo haber sido por el Jordán, de tal manera que eludiese Jerusalén y Jericó; o un rodeo hacia el sur a través de Berseba, al este del camino principal (ahora la ruta de la Meca) en el territorio de Moab y allende el Mar Muerto. Se dice que después de su retorno a su patria los Magos fueron bautizados por Santo Tomás y trabajaron mucho para la propagación de la fe en Cristo. Los magos, ya como Sinus Presbyteri Orientes, se dedicación a la evangelización hasta su muerte. Sus restos se localizaron en Saba y se ordenó su traslado a Constantinopla. Otra leyenda le atribuye que las reliquias de los Reyes Magos se encontraban en la Iglesia de San Eustorgio. En 1164, Federico Barbarroja saqueó Milán y el arzobispo Raynaud Dassel, de Colonia, robó las reliquias y fueron depositadas en un sarcófago de oro y plata, y en su honor, en el siglo xiii, fue construida la Catedral dedicada a los “Tres Reyes de Colonia”. 

La historia posterior es narrada por un escritor ariano, no antes del siglo vi, cuya obra está impresa como Opus imperfectum in Mattheum, entre los escritos de San Juan Crisóstomo (P. G. LVI, 644). Este autor admite que lo ha descrito a partir del apócrifo Libro de Seth, y es claramente legendario. 

De este modo, para la Iglesia Católica, la incorporación de los Magos como Reyes radica en que son considerados Santos y, a la vez, partícipes fundamentales de la Liturgia como un verdadero paradigma de fe. 

A su vez, las figuras adquieren relevancia para su incorporación, representando una iconografía variada con sutiles simbolismo.

MISA DE GALLOTC "MISA DE GALLO"
La “Misa de Gallo”
 es un ritual religioso que data del siglo V.

Antiguamente, se celebraba una misa a medianoche, otra al cantar el gallo y la última a plena luz del día, siguiendo con el ritual de los Misales Gelasio y Gregoriano, que incluían un martirologio especial y sublime, con la dispensa de la abstención si fuera necesaria. 

Si bien en Roma impusieron este orden ritual, en España, el Obispo Ildenfonso (año 848) consideró relacionarla místicamente
 con la tradición judeo-cristiana, en la Pascua, Pentecostés, y la Transfiguración, así como también al triple “nacimiento” de Cristo: en la Eternidad, en el Tiempo, y en el Alma. En el ritual se conserva entornar el Gloria para la primera celebración y, a su vez, se utiliza una vestimenta especial, con colores variables: negro, rojo y blanco. 

Debido a los cambios de época, en la actualidad la liturgia celebra una sola misa en Noche Santa. 

COMPOSICIONES MUSICALES

Las composiciones musicales también fueron un motivo de recreación que resurge en todas las épocas. La música de cámara siempre ha tenido grandes compositores dedicados a interpretar y crear distintas sinfonías en la inclusión de un género como la “música sacra”, en lo que se respetan las licencias eclesiásticas para la misa tradicional y las que se incluyen otras celebraciones, con versiones libres para la Navidad, como en el caso de la versión de la Misa Criolla de Los Fronterizos y Ariel Ramírez. 

El arte barroco, especialmente, inaugura un ciclo de composiciones dedicadas especialmente a la Navidad, en la que se utilizan algunas creaciones particulares que van a reflejar no sólo lo sacro, sino también la recreación de villancicos populares y otros temas que luego van a transformarse en clásicos como Christmas Joe Barroque, de Nicolaus Esterházy Sinfonía Peter Bremer, Clasicall Christmas Music for Trompet and Organ, interpretado por Featuring Lucheig Güttler, Christmas In The Congo, interpretado por Les Troubadours Du Roi Baudonin, entre otras. En las versiones posteriores, serán interpretadas por los cantantes de ópera en una amplia gama de creaciones selectas. En este amplio repertorio podemos encontrar a Los tres tenores: Pavarotti, Carrera y Domingo. 

De esta fusión, entre lo clásico y lo popular, se seguirán recreando otras versiones modificadas en su composición e integradas al folclore, tango, entre otros géneros. De este modo se popularizan los villancicos tradicionales que se desembarazan de lo sacro para convertirse en “clásicos populares”, resemantizados en su totalidad: Gingle Bell Rock, Santa Claus llega a la ciudad, Paseo en trineo, Arbolito de Navidad, entre otros. 

Dentro de la comunidad cristiana, existen dos divisiones de la reforma protestante: los luteranos y los Calvinistas, en la cual se producen otras divisiones menores que responden a estos referentes: Pentecostales, Bautistas, Ortodoxos, etc. 

En esta amplia incorporación, dichas comunidades religiosas han consolidado una nueva doctrina con un desarrollo en el arte musical a través de composiciones propias. A su vez, han retomado distintos villancicos para recreados de acuerdo con una visión particular d estilo y estética música. En esta amplia gama encontramos a distintos compositivos y cantantes que proponen versiones tanto populares como infantiles: Lourdes Toledo, Incienso, Mirra y Oro, Lucía Parker, Regalo de Navidad, Yadira Coradín, ¿Qué es la Navidad?, Marcos Witt, Tiempo de Navidad, Entre Comillas, Regalo de Navidad, Julissa, Nació en mi corazón. 

LOS VILLANCICOSTC "LOS VILLANCICOS"
Los villancicos
 son cantos heredados de antiguas costumbres paganas que representaban “los placeres de la carne”, más que a la Noche Santa, y se cantaban danzando en una ronda. Pese a que en un principio estuvieron prohibidos, los trovadores ambulaban de pueblo en pueblo y los cantaban, porque la gente común amaba estas canciones. 

Los primeros villancicos que se conocen fueron compuestos por los evangelizadores en el siglo v, con la finalidad de llevar la buena nueva a los aldeanos y campesinos que no sabían leer. Sus letras, escritas en lenguaje popular, se referían al misterio de la encarnación y estaban inspirados en la Liturgia de la Navidad, compuestos con un tono sensible e ingenioso de los sentimientos de la Virgen María y de los pastores ante el Nacimiento de Cristo. En el siglo xiii, se extienden por todo el mundo junto con el pesebre viviente de San Francisco de Asís. 

El famoso Stabat Mater Speciosa es atribuido a Jacopone Todi (1230–1306) y el Adeste Fideles data del siglo xvii, pero estos cantos deben de haber existido mucho tiempo antes de que fueran puestos por escrito. 

Noche de Paz es uno de los más famosos. Fue creado por el padre José Mohr, en un pueblito de Hallin de los Alpes austriacos, el 24 de diciembre de 1818. Esa misma noche, el padre Mohr estaba organizando su sermón para la Misa de Gallo y, al leer un pasaje del Evangelio de San Lucas, escribe las primeras estrofas. A las pocas horas, concluye con su letra. Francisco Javier Guber se ofrece gustoso para componer su partitura original. Se ejecutó con el acompañamiento de guitarras. Años más tarde se lo interpretó con el coro de niños de la Capilla, en 1832, en la Catedral de San Petersburgo y luego se lo difundió por todo el mundo.

Hoy los villancicos han quedado desligados de los bailes y de las licenciosas representaciones de antaño y se han convertido en algo tan respetable que la mayoría de las catedrales e iglesias organizan conciertos y villancicos, permitiendo así el retorno de una antigua tradición que en un tiempo fue condenada como obra del demonio (Morris, 1993: 136). 

Los villancicos han sido recreados por distintos coros y grupos musicales en las que se presentan composiciones que reintegran como música de cámara, así como también las versiones infantiles, cantadas por niños, con un estilo propio como la Coral Cordobesa de los Pedroches, o bien la incorporación de un estilo personal de los cantantes populares como el caso de Luis Miguel. 

CANTOS GREGORIANOSTC "CANTOS GREGORIANOS"
Los Cantos Gregorianos pertenecen a una antigua tradición cristiana medieval. En los antiguos monasterios, los monjes interpretaban en latín fragmentos de las Sagradas Escrituras. Se caracterizan por ser cantos sopranos, utilizando una combinación de sólo cinco notas musicales: re, mi, fa, sol, la, dando un clima de elevación y misterio: la proclamación pública de la palabra de Dios hecha carne en Jesús, el día de la Navidad.

Los Cantos Gregorianos de los Coros de las Abadías de Montserrat, Maumont, Saint Wandrille, Hautecombe, Einsiedeln y Dominicano de Francia son populares en todo el mundo, y se interpretan en cada Liturgia Cristiana.

–VI–
NAVIDAD NEGRA (BLACK SABBATH)TC "NAVIDAD NEGRA (BLACK SABBATH)"
En último término, cabría la posibilidad de analizar el nacimiento negro del dios de las tinieblas, una segunda comunidad religiosa que es el contrapunto con el Cristianismo: la adoración a Satanás o Black Sabbath, cuya celebración tiene idénticas características con el nacimiento del dios solar.

El Sabbath o aquelarre tiene su origen en las sociedades primitivas y “algunos pretenden afirmar más y dan como seguro que las concentraciones de Brujas para adorar a Satanás provienen de las fiestas que se celebraban en honor de Dionisios” (Frías, 1986-b: s/n). 

Existen cuatro Sabbaths, uno por cada estación. En la época romana, en el solsticio de invierno (Navidad), se celebraba el nacimiento del dios Nirmo. Hoy está centrada en el nacimiento del dios Wicca, bajo la forma del dios Pan y de otras divinidades con cuernos: dios Sol Niño y la Candelaria (diosa) que “se vuelve a renovar y vuelve a salir al mundo como virgen” (Crowley, 1991: 255). 

Esta festividad simboliza que 

el viejo Dios debe aceptar las consecuencias de la paternidad. Pues, cada nuevo nacimiento nos acerca un poco más a la muerte. En Candelaria, el dios deja a la diosa. Él sabe que su propia fuerza se está apagando y que así no puede retenerla y le permite volver a la Tierra para que se lleve su fertilidad. Esta etapa es crucial para el niño. Tiene que separarse de su madre a cierta edad, que en términos del ciclo del Dios corresponde a los siete años, para iniciarse en los misterios masculinos. Cuando ha aprendido todo lo que sabía el viejo Dios, llega un momento en que ambos se deben reunir en figura humana y luchar. Es la batalla de la luz y la oscuridad, de lo viejo y de lo nuevo. El nuevo Dios tiene que demostrar que es un sucesor y heredero digno de salir a la luz de la conciencia […] (Crowley, 1991: 255). 

El nacimiento del dios se produce en una cueva. Recibe la visita de las brujas, acompañadas de íncubos y súcubos (demonios) que le otorgan los dones del príncipe del mal: piedras preciosas, azufre y plantas venenosas. 

Al igual que en el culto solsticial, se recrean los distintos ritos paganos que despiertan a las fuerzas de la naturaleza: se arma el arbolito y son trasladados los banquetes de la fiesta saturliana, se bebe mucho alcohol, se realizan prácticas sexuales, celebrando, además, una “misa negra”.

De esta manera, Satán instruye “toda clase de secretos maléficos”, le hace conocer “las plantas venenosas”, le enseña “las palabras encantadas”, además de realizar los “sortilegios durante las noches […] de San Juan, las Navidades y durante todos los primeros viernes del mes […] para ofender a Dios y en gloria del Diablo” (Flores Arroyuelo, 1985: 97). 

El Satanismo puede ser interpretado como la “adoración del mal”: 

Una religión basada precisamente en los mismos principios que el Cristianismo rechaza. Como tal, el satanismo existe únicamente donde existe el Cristianismo, y puede ser entendido en el contexto de la cosmovisión cristiana. Las cosas están, por así decirlo, invertidas: el diablo que conoce los cristianos se convierte en el dios de los satanistas: para éstos, las virtudes cristianas se convierten en vicios y los vicios en virtudes. Se interpreta la vida como una constante batalla entre los poderes de la luz y de las tinieblas, y el satanista lucha en favor de las tinieblas, creyendo que al final, éstas lograrán la victoria (Mc Dowll y Stewart, 1989: 56/57). 

En este contexto, se pude hablar de una Navidad Negra, que implica la parodia del culto solsticial, recreados esencialmente bajo la concepción cristiana. 

–VII–
Casi una conclusiónTC "CASI UNA CONCLUSIÓN"
En una breve recorrida, se ha presentado el significado que encarna la Navidad: la ornamentación, las costumbres y los ritos religiosos, incluso la adoración a Satanás.

En tal sentido, es meritorio destacar la opinión de Desmond Morris que hace de esta fecha tan especial: 

Aunque oficialmente la Navidad es la celebración del nacimiento de Cristo, casi nada de lo que hacemos durante las festividades navideñas tiene la más mínima conexión con la cristiandad y menos aún con el arribo del niño Jesús. Salvo los oficios religiosos y las escenas de la natividad, casi todo lo demás surge de las antiguas prácticas paganas, o es el resultado de modernas innovaciones comerciales (Morris, 1993: 12). 

Se puede observar en un racconto que en todas las costumbres perdura el significado trascendente de buscar la proyección de un ritual solar, transformado al Cristianismo. Este es, en esencia, el significado que encierra la Navidad. 
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� “El abordaje semiótico, en general, tiene que ver con el estudio de las condiciones de transmisión de significados de una mente a otra y, más exactamente, de un estado mental a otro. Dicho de otro modo, es una lógica de la mutación, y de la posibilidad, donde quiera que éstas se presenten. Peirce toma en cuenta para su definición de signo cualquier proceso que tienda asintóticamente hacia nuevas formas de organización y de emergencia” (Esté, 1997: 192).


� Históricamente, el progreso de la humanidad está regulado por la tecnología, al principio en forma lenta, y hoy con una aceleración impensada. “La Edad de Piedra duró millones de años, pero la siguiente, la del Metal, sólo cinco mil años. La Revolución Industrial (de primeros del siglo xviii a últimos del siglo xix), 200 años. La Era Eléctrica duró 25 años y la Era de la Información ya tiene 20, evolucionando rápidamente desde lo que podríamos llamar Infolítico Inferior al Infolítico Superior o Información Hipermedia. Comparemos la velocidad de este proceso con el pasado: el Homo Sapiens aparece hace mil cuatrocientas generaciones, pero sólo desde hace doscientos se comenzó a utilizar la escritura; la imprenta es de anteayer. La venimos utilizando las últimas generaciones […] Pensar hoy en los ordenadores, solamente en términos de la información es como pensar en el tren en términos de carbón o en el barco en términos de vela” (Terceiro, 1996: 29 y 32). 


� “A lo largo de su evolución, la navegación por Internet reconoce tres etapas: una primera etapa «horizontal», de portal a portal; una segunda, del portal como servicio de chat, correo gratis, página Web gratis, etcétera; y una tercera, de navegación «vertical», por contenidos temáticos. Esta gramática de la «horizontalidad» y la «verticalidad», en tanto metáforas –nada hay de coordenadas en una situación espacio temporal sin límite–, puede ser trasladada a la televisión. La «horizontalidad» sería la práctica del zapping, y la «verticalidad» el metadiscurso televisivo. Hallamos así, el modo discursivo en que la ‘tele’ se copia de la ‘compu’: la TV ha comenzado a navegar por sí sola. El metadiscurso televisivo, combinado con la práctica del zapping, es el remedo que la TV hace de la compu” (Sexe, 2007: 198). 


� “[…] la presencia de la prensa en la red no deja de ser simbólica, más para ganar o consolidar un perfil de modernización que en buscar de sustituir al papel por el modem. Cuando una publicación entra a Internet, gana lectores adicionales pero también puede perder a los que solían comprar la edición en papel y tinta” (Trejo Delarbre, 1996: 89).


� Un libro electrónico es un texto complejo en formato digital, generalmente, de una extensión considerable, que es reproducido de modo electrónico y se encuentra disponible en CD-Rom, o bien, para ser descargado desde la Web. 


� La CPU utiliza el lenguaje binario (representación numérica de base 2 -0 y 1- ) para operar con circuitos electrónicos digitales y los distintos tipos de memoria –ram (acceso directo). rom (sólo lectura) y virtual (auxiliar)–, que se refieren a la capacidad de almacenamiento para ejecutar los programas y el hardware. 


� La palabra “sistema” tiene muchas connotaciones: un conjunto de elementos interdependientes e ínteractuantes; un grupo de unidades combinadas que forman un todo organizado y cuyo resultado (output) es mayor que el resultado que las unidades podrían tener si funcionaran independientemente. Entonces, el sistema puede ser definido como un todo organizado o complejo; un conjunto o combinación de cosas o partes. 


� “De hecho, la estructura modular de los nuevos medios convierte ese borrado y sustitución de partes en algo especialmente fácil. Por ejemplo, dado que un documento en html, consta de una serie de objetos independientes, cada uno representado por una línea de código html, es muy fácil borrar, sustituir o añadir nuevos objetos. Igualmente, dado que en el PhotoShop las partes de una imagen digital suelen permanecer ubicadas en capas separadas, podemos borrar dichas partes y sustituirlas sólo con pulsar una tecla” (Manovich, 2006: 77). 


� “La revolucionaria idea peirceana –el objeto semiótico entendido como un paquete de instrucciones– anticipa casi en un siglo el concepto de affordance desarrollado por el psicólogo de la percepción J. J: Gibson. La affordance –un concepto que permea toda la investigación en el campo de la Interacción Persona-Ordenador– indica las ‘propiedades reales percibidas de las cosas materiales, en primer lugar aquellas propiedades fundamentales que determinan cómo se podría verosímilmente usar el objeto en cuestión’. Las affordances nos brindan importantes sugerencias para el funcionamiento de las cosas, ya que ‘cuando estas ‘invitaciones al uso’ son oportunamente aprovechadas, basta mirar para saber qué se debe hacer sin tener que recurrir a figuras, etiquetas o instrucciones’ (Norman, 1990: 19). Las instrucciones, en todo caso, entran a formar parte del objeto y se presentan bajo la forma de un programa virtual y replegado que el sujeto –durante el proceso perceptivo-cognitivo– despliega y reconoce” (Scolari, 2004: 136). 


� “El término manipulación directa describe un sistema con las siguientes características: visibilidad de los objetos de interés, acciones rápidas, reversibles y ampliables, sustitución de la compleja sintaxis de un lenguaje de comandos por la manipulación de objetos de interés” (Moreno Muñoz, 2000: 35). 


� “La selección de una o más de las opciones tiene como resultado un cambio en el estado de la interfaz. A diferencia de los sistemas basados en comando, los menús tienen la ventaja de que los usuarios no tienen que recordar el elemento que quieren, sólo necesitan reconocerlo” (Moreno Muñoz, 2000: 96). 


� “Representan instrucciones para que el sistema realice alguna acción particular […] Son equivalentes a los comandos del menú, en un formato más inmediato que permite al usuario evitar la navegación a través del menú del sistema” (Moreno Muñoz, 2000: 89). 


� Un ícono es una representación de un objeto, en el cual se le atribuye una propiedad cultural al artificio gráfico, que se corresponde con los rasgos del contenido (distribución), o bien, con los establecidos por códigos de reconocimiento (semantización).


� “Entre las ventajas de emplear íconos y botones se encuentran que pueden resultar amenos, claros y visualmente atrayentes. Ocupan poco espacio y su valor refuerza y ayuda a la comprensión del usuario, llegando antes que la información verbal” (Moreno Muñoz, 2000: 112). 


� “Fijándose en los menús de Word se tropieza con algunas opciones puramente tipográficas, como Archivo, Edición, Ver, Insertar… ¿Por qué? Pues sencillamente porque no siempre es posible representar icónicamente los conceptos y, en ciertos casos, intentar hacerlo puede conducir a confusiones innecesarias” (Moreno, 2002: 114). 


� “Si en una interfaz aparece la silueta de una llave, la relación de semejanza con el objeto representado resulta clarísima. Esta llave me permitirá, por ejemplo, traspasar una puerta virtual, acceder a unas informaciones especiales… Será muy difícil, por no utilizar el término imposible, que no sea capaz de reconocer en ese ícono una llave” (Moreno, 2002: 114). 


� “La manipulación directa se fundamenta en la representación de los objetos por íconos. Éstos pueden ser desplazados por la pantalla, bien controlando el cursor o bien por la acción del ratón. Hay dos aspectos que deben tenerse en cuenta en este estilo de interacción: distancia y compromiso” (Moreno Muñoz, 2000: 35). 


� “El conocimiento sobre un dominio familiar, sobre sus elementos y relaciones con otros se compara con los elementos y relaciones de un dominio no familiar. Esto facilita el aprendizaje de un nuevo sistema” (Moreno Muñoz, 2000: 108). 


� La relación hombre/máquina puede establecerse a partir de la concepción de la ecología cognitiva. En tal sentido, Pierre Lévy considera dos principios: el de la multiplicidad ramificada, que señala que una tecnología contiene a muchas otras y sus dispositivos constituyen una amplia red, en donde “cada nueva ramificación contribuye a modificar los usos y las significaciones sociales de una técnica dada”, y el de interpretación, basado en la idea de que el usuario le confiere a lo tecnológico un nuevo sentido, que “termina por componer el proceso sociotécnico real” (Lévy, 2000: 192). Dichas actividades se relacionan con un modelo pedagógico, en el aprendizaje mediado, que conlleva implícita la refutación de las ideas del saber cotidiano, dada la complejidad que ofrece el estudio de la computación. No puede desarrollarse, únicamente, mediante un “aprendizaje práctico” (saber hacer) ni tampoco desde un “aprendizaje técnico” (saber técnico). Se complementa con la aplicación de los sistemas de hipertexto y Gramáticas Interactivas, cuyos modelos operativos posibilitan una redefinición del “medio” y una “revisión” del conocimiento, a fin de tomar como consigna que todo usuario necesita conocer qué es lo que está haciendo (conocimiento declarativo) y cómo lo hace (conocimiento procedural) (Marín, 2010 C: 50). 


� “El término ‘paratexto’ (para = junto o al lado de y textum = texto) significa lo que rodea o acompaña al texto: una composición de elementos visuales, transformados en un dispositivo pragmático, que condicionan o predisponen al lector para organizar una lectura no lineal de un texto, de coordenadas espaciales para la búsqueda de datos: una mirada explorativa de un análisis intertextual de formas externas (semióticas), en un contexto de interpretación discursiva, con el propósito de construir o reconstruir su sentido” (Marín, 2009: 3). “Los textos sólo existen a partir del momento en que se transforman en entidades materiales. En los últimos años y después de varias décadas de teorías puramente semánticas que trataban al texto como un objeto independiente de su soporte físico, los historiadores de las obras literarias y de las prácticas culturales comenzaron a considerar los efectos de sentido generados por las formas materiales […] La distribución del texto en la página, los dispositivos de orientación, la división de los contenidos en unidades menores, etc., también participan en la producción de sentido durante el acto de lectura” (Scolari, 2004: 210). 


� “La ‘gramática interactiva’ sugiere la presencia de dos conceptos relacionados: la ‘gramática’ vinculado con un ordenamiento de normas: procesos a seguir, y la ‘interactividad’, con un ‘saber hacer’ dentro de la pantalla virtual. La reunión de estos componentes opera como una ‘sintaxis interactiva’ […] la gramática interactiva se presenta como un mecanismo regulador, que satisface holgadamente la perspectiva del usuario, teniendo en cuenta no sólo el formato de una página (diseño), sino también los procesos que se establecen en el interior de la pantalla virtual (organización), marcada por la presencia de una iconografía. Este mecanismo de reconocimiento permite, por un lado, tomar conciencia de la utilización de los recursos computacionales para optimizar su ‘competencia operacional’ con el sistema y, por el otro, crear un ámbito de análisis y reflexión, a fin de establecer una mirada crítica mediante la manipulación de objetos, cuya meta es la presentación final del trabajo (diseño)” (Marín, 2010 B: 3-4).


� “El hipertexto es texto electrónico, un sistema de lectura-escritura, de una red de analogías, en donde la interactividad descansa en dos aspectos esenciales. Por un lado, una relación dialogal con el lector (instrucciones para el usuario), que se presenta a través de diferentes signos: herramientas de búsqueda, mapas conceptuales, botonera, etc. Por el otro, una ramificación de textos consensuada en hipervínculos: palabra en negrita o subrayada que señala la presencia de un nexo para la búsqueda y selección de la información” (Marín, 2008: 4).


� Por analogía, citaremos el siguiente ejemplo: “Para una persona que está martillando, el martillo en cuanto tal no existe. Es parte del fondo de usabilidad dado por descontado, sin ser reconocido o identificado explícitamente en cuanto objeto. Es parte del mundo del “martillar”, pero no está más presente que los tendones del brazo del que martilla. El martillo se presenta en cuanto tal sólo cuando se produce un breakdown o una situación de no usabilidad: su “martellidad” emerge si se rompe o si cae de las manos o se arruina la madera, o si tenemos el clavo, pero no encontramos el martillo” (Winograd y ot, 1989: 60). 


� “Verdad es que el problema presenta dos aspectos: por un lado, todo medio que tenga efectos materiales debe considerarse seguramente tecnología; por otro lado, como lo han señalado Allen Newell y Herbert Simon, toda tecnología es conocimiento, es decir, resultado del pensamiento. Entre lo mental y lo material hay, pues, una sutil relación dialéctica, una relación de interdependencia y de interacción” (Maldonado, 1994: 17).


� 


� Existen tres conceptos bien diferenciados que derivan de vocablos parecidos: automatización: proceso de información automática referido a un conjunto de operaciones reiterativas que derivan de una rutinización (los procesos informáticos); automación: proceso de automatización elevada a la enésima potencia, es decir, una secuencia en series (la fabricación de productos que derivan de un mecanismo tecnológico), y atomización: procedimientos visuales que realiza un usuario de pc en submenús para manipular objetos materiales de diseño en la arquitectura de un software. 


� “[…] el usuario no da órdenes al programa (hacer hacer), sino que ejecuta personalmente todas las operaciones manipulando objetos virtuales presentes en la pantalla (hacer) […] La competencia, en este caso, se construye dentro del mismo entorno de interacción” (Scolari, 2004: 175 y 177). 


� “La configuración del Autor Modelo depende de determinadas huellas textuales, pero también involucra al universo que está detrás del texto, detrás del destinatario y, probablemente, también ante el texto y ante el proceso de cooperación (en el sentido de que dicha configuración depende de la pregunta: ‘¿qué quiero hacer con este texto?’)” (Eco, 1999: 95).


� “La demanda surge como una función de la diversidad de prácticas y clasificaciones sociales, en lugar de cómo una emanación misteriosa de las necesidades humanas, una respuesta mecánica a la manipulación social (el caso del modelo de los efectos de la publicidad sobre nuestra propia sociedad), o una reducción del deseo universal y voraz por los objetos o por cualquier cosa asequible” (Appadurai, 1991: 47).


� Quien no sea un “semialfabeto tecnológico” hoy, puede serlo mañana, y esto se hace evidente por dos razones: la primera es que este fenómeno puede permanecer en estado latente durante años, y surge de pronto cuando ocurre un cambio en el entorno social (ejemplo, modernización de una empresa); y en segundo término, este nuevo orden requiere de una toma de conciencia del problema, que no se reduce a la ignorancia de una de sus partes, la que se resuelve fácilmente con un aprendizaje, sino a sus consecuencias temporarias, puesto que al desaparecer las causas, la persona deja de ser un “semialfabeto o analfabeto tecnológico”.


� “El término ‘leer’ se origina del latín legere, que significa ‘recoger’. Metafóricamente, a la operación de lectura está asociada así a la acción de espigar en la superficie de un campo. Esta concepción de la lectura valoriza su resultado: el lector reunió, recogió, agrupó […] ¿Qué cosa? Materiales que lo distraerán o lo harán más sabio, más erudito, porque la lectura también es un medio de asimilar el saber de otro. Por supuesto, la actividad del lector varía, según la naturaleza del texto leído. Uno examina un contrato –como para deslindar sus diversas capadas de significación encargadas de proteger los intereses de los firmantes–, devora una novela, recorre una revista u hojea un diario” (Vandendorpe, 2003: 169). 


� “Medida de la facilidad con que se puede aprender el manejo de un sistema, su seguridad, su fiabilidad, su efectividad y su comodidad” (Moreno Muñoz, 2000:195).


� “De una manera general, el status es una posición particular en un sistema social particular, por ello es correcto decir que cada individuo posee varios status, ya que cada individuo participa de varios sistemas sociales. Sin embargo, si no se precisa, el status de un individuo designa la totalidad de status que ocupa y representa su posición con relación a la sociedad. El status puede considerarse como un conjunto de derechos y deberes o como conjunto de comportamientos que un individuo puede esperar por parte de los demás” (Equipo de Redacción PAL, 1985: 302).


� “El gran salto cualitativo en la evolución de los ordenadores se produjo en los años cincuenta, cuando pasaron de emplearse sólo para el cálculo numérico (como los ábacos milenarios o la arcaica calculadora de Pascal) a utilizarse para el tratamiento de símbolos, como lo hace la inteligencia humana […] De este modo se pudo pasar de los aspectos cuantitativos a los aspectos cualitativos, del cálculo a la simulación del razonamiento. Y entonces empezó a hablarse de máquinas inteligentes” (Gubern, 1991: 105). 


� “El vocablo ‘Gestalt’, de la lengua alemana, no tiene un término equivalente en nuestro idioma. El significado, en el sentido más amplio, es el de forma, el de estructura, el de configuración formal que relaciona las partes con el todo, y no el de apariencia externa de las cosas” (González Ruiz, 1994: 131). 


� Distintos autores sostienen que para el siglo xxi se especula con la teoría de la desmaterialización. Tomas Maldonado entiende que, en alguna medida, se está generando dicha imagen al forjar este cambio, ya que “el impacto de las tecnologías que van naciendo (informática, telecomunicación, bioingeniería, robótica y tecnología de los materiales avanzados) llevaría a un progresivo rebajamiento de la materialidad del mundo, a una desmaterialización de nuestra realidad en su conjunto. En otras palabras, se producirá una contracción del universo de los objetos materiales, objetos que serían sustituidos por procesos y servicios cada vez más inmateriales” (Maldonado, 1994: 13). Aclara que “detrás del discurso sobre la desmaterialización se esconda, una vez más, un abuso metafórico y que aquello que se quiere decir sea algo diferente. Si así no fuera, si se pensase seriamente en un drástico proceso de desmaterialización, nos encontrásemos frente a una nueva proposición de ciertas formas exasperantes de misticismo o por lo menos de idealismo subjetivo. Probablemente, haya malentendidos terminológicos por más que algunos de ellos seguramente sean residuos de problemas teóricos que hasta ahora no han sido resueltos en la esfera de la filosofía de la ciencia y de la técnica” (Maldonado, 1994: 16). En tal sentido, Diego Pimentel considera que “debemos entender el proceso de la desmaterialización desde un valor relativo, más metafórico que apocalíptico. Aquí es donde cobra sentido la idea de desmaterialización relacionada, nuevamente con la capacidad de significación. Hablamos de un sistema de signos que nos permite configurar un modelo diferente de realidad, que responde a valores y concepciones nuevas del mundo” (Pimentel, 2004: 55). 


� “De esta forma, el hombre materializa objetos para diferentes acciones que luego de un proceso de invención se han ido generando como situaciones aisladas de sí mismo como sujeto. Gracias a esta materialización, lo privado se vuelve público, se comparte. Aquello que era indisociable de la construcción mental del hombre, de una interioridad corporal, es a partir de ahora, transportado en su totalidad o en parte exterior, se ha constituido un objeto, ese objeto es de dominio público” (Pimentel, 1999: 65).


� […] dentro de la interfaz se instala un intercambio simbólico, una conversación virtual entre el diseñador implícito (enunciador) y el usuario implícito (enunciatario). Este diálogo funciona como propuesta de interacción respecto al usuario empírico, el cual podría aceptarla (o no)” (Scolari, 2004: 159). 


� “La ley de Zipf dice que el tamaño de la enésima aparición más grande del evento es inversamente proporcional a su rango. En síntesis, una descripción que sigue de una distribución de Zipf supone: pocos elementos con un alto valor (la cola de la izquierda en los diagramas de campana); un número medio de elementos con valores intermedios (la parte media del diagrama); y una gran cantidad de elementos que tienen un ranking bajísimo (la cola de la derecha en los diagramas)” (Piscitelli, 2005: 45). 


� Además de los nodos y links, existen en Internet otros elementos: los cluster o racimos que son agrupación de nodos, y los hubs o concentradores: “un pequeño número de nodos con una enorme cantidad de enlaces a otros nodos” (Piscitelli, 2005: 37).


� La textualidad actúa en el campo de la “interactividad”, “constituida por textos de configuración visual y auditiva, imágenes, secuencias de video, animaciones, música y sonido. No sólo [el lector] puede elegir su camino, sino también elige los diferentes niveles de complejidad. Escribir un libro destinado a públicos diferente es 'contraintuitivo', pero tratándose de documentos digitales esto es posible y obligatorio. Este argumento es nuevo y excede las fronteras del Diseño Gráfico tradicional, de realizar películas y de escribirlas. Utiliza temáticas pertenecientes a las situaciones imperantes de usuarios (en este aspecto se parece a la pieza teatral y al film) y al manejo de las variables perceptivas y estéticas que no se refieran a la forma de las letras, la composición, los colores de impresión –aunque no hubiera quien negara su importancia y sofisticación–” (Bonsiepe, 1999: 179).


� “En los años ochenta, muchos críticos describieron como uno de los efectos principales de la «posmodernidad» el de la espacialización: un privilegiar el espacio por encima del tiempo, la nivelación del tiempo histórico y el rechazo de las grandes narraciones. Los medios informáticos que evolucionaron durante la misma década, llevaron a cabo esa espacialización de una manera bastante literal. Reemplazaron el almacenamiento secuencial por el acceso aleatorio; la organización jerárquica de la narración en las novelas y en el cine por el movimiento físico en el espacio, como puede verse en innumerables representaciones en modo de vuelo o videojuegos como Myst, DOM, y tantos otros. En resumidas cuentas, el tiempo se volvió una imagen plana o un paisaje, algo a lo que mirar o por lo que navegar. Si hay una nueva retórica o estética posibles aquí, puede que tenga menos que ver con la ordenación del tiempo por parte de un escritor o de un orador, como en el deambular por el espacio. El lector de hipertexto es como Robinsón Crusoe, que camina por la arena, recoge un diario de navegación, una fruta podrida y un instrumento que no sabe para qué sirve, y deja huellas que, como los hipervínculos informáticos, llevan de un objeto encontrado a otro” (Manovich, 2006: 129). 


� La aldea global puede ser descrita como un modelo cultural generado por los mass-media, en una constante desmultiplicación y fragmentación del poder establecido ahora por la vía mediática. La antigua influencia del poder de los líderes queda subsumida a los reflejos codificados de los medios de comunicación, generando un efecto difusor, cuyo potencial de identificación social es mayor que el adoctrinamiento tradicional, gracias a la informatización de los contenidos y a la mitologización de los comportamientos de los seres humanos a escala mundial (McLuhan y ot., 1994).


� “[En la realidad virtual] no necesitas un cuerpo puedes ser un punto de vista flotante. Puedes ser el sombrerero loco o la tetera; puedes moverte de acá para allá al ritmo de una canción. Puedes ser una gotita diminuta en la lluvia o en el río; puedes ser lo que siempre pensaste que deberías ser. Puedes cambiar tu punto de vista a un objeto o un proceso o al punto de vista de otra persona en el mundo de otra persona (Bricken, 1991: 372)” (citado por Bolter, 1996: 273). 


� “El principal recurso para crear la ilusión de la tercera dimensión es la profundidad de campo, un procedimiento óptico que permite ver todo lo que aparece en el plano con la misma nitidez, sin tener en cuenta su distancia del objetivo […] el plano secuencia con profundidad de campo es la vía para conseguir el mayor grado de realismo posible, el modo objetivo de reflejar la realidad tal cual es, ayudado por la ausencia de montaje […], es decir, aquel que el espectador no percibe […] La profundidad de campo reintroduce para Bazín la ambigüedad en la estructura de la imagen, ambigüedad que el montaje impide. Lo que no parece concebir es que toda la complejidad y, en cierto modo, la artificiosidad de la composición de su plano-secuencia con profundidad de campo supone una operación de puesta en escena tan elaborada como cualquier otra […] Por otra parte, la profundidad de campo contradice la percepción real. Es evidente que no percibimos con la misma nitidez los objetos en la distancia y que nuestro ojo realiza un continuo e inevitable ejercicio de focalización (de la que la escala de planos es una transposición). En realidad, esta nitidez uniforme es convencional y deriva de la representación pictórica hasta el impresionismo […]” (Ortiz y ot, 1995: 34-35) 


� Eduardo Horacio Grecco establece que “los arquetipos son huellas mnémicas de experiencias de la humanidad, registros que narran los recorridos de la especie a lo largo de su evolución, aún no concluida, y dan cuenta también de sus deseos y fantasmas. Como conjunto forman un texto, un discurso, una totalidad, un sistema único y holográfico en donde cada arquetipo ocupa una posición relativa en relación a la red a la cual pertenece. Esto hace, por un aparte, que cada arquetipo contenga las huellas de conjunto de todas las vicisitudes que cuentan los arquetipos, y por otra, determina que un arquetipo sólo se hará comprensible si lo referimos al resto de los existentes y posibles” (Grecco, 1995: 45).


� Jean Houston señala que los arquetipos “unen el espíritu con la naturaleza, el cuerpo con la mente, el yo con el universo. Siempre están con nosotros, son elementos esenciales de la estructura de nuestra psique. Sin ellos viviríamos en un mundo gris, una ‘tierra plana’, sin arte, sin música, sin poesía, sin invención, sin imaginación. En realidad no viviríamos. Y por eso es que aunque sean reprimidos, los arquetipos se infiltran en otros reinos de la experiencia humana: sueños, rituales, amor, arte... y la locura” (Houston: 1993: 17).


� El Anima Mundi “puede estar estructurado en muchos niveles diferentes, pero constituiría todo un supercampo, un campo de la Tierra o Gaiafield, una vasta entidad consciente y totalmente invisible para sus partes constituyentes” (Devereux y ot., 1991: 181). 


� “Afirmar que la respuesta sobre el futuro de la humanidad y de la vida en el planeta Tierra la tiene el hombre, puede parecer simplismo; pero es cierto. Es la especie humana, como especie animal, la única que ha puesto en peligro la permanencia de la vida sobre la Tierra. Y es, al mismo tiempo, la única especie que puede hacer desaparecer este peligro” (González, 1992: 7).


� El desarrollo sustentable implica una visión diferente del accionar del hombre sobre el ambiente, su vinculación con lo económico, el empleo de tecnologías alternativas y la utilización de recursos productivos, que genera un modelo de explotación de los recursos, vinculados estrechamente a la protección ecológica del medio: el exterminio de una especie o la degradación del espacio. Lleva implícita como consigna que ningún proceso extractivo o industrial deba crecer de una forma más acelerada de lo que le lleve a la naturaleza a reponer o regenerar los recursos que le son extraídos o absorber las sustancias, como el caso de los desechos industriales o humanos arrojados sobre el ambiente. Entonces, desarrollo implica no sólo crecimiento, sino también una evolución económica para mantener las características edáficas y antrópicas del medio, en forma sostenida a largo plazo. 


� Helena Houstoun define a esta consigna en términos por separado: “Pensar globalmente quiere decir, pensar en la forma en que nuestro estilo de vida y acciones cotidianas tienen un impacto en el mundo”, y actuar localmente, significa “trabajar en conjunto con la gente de la escuela, el barrio, o la ciudad: a escala local para evitar que las sociedades humanas dañen el ambiente” (Houstoun, 1994: 21).


� “El hombre se construye a sí mismo de un modo cada vez más humano, por medio de la transformación de la naturaleza (naturalalización del hombre), y la naturaleza llega a ser una verdadera naturaleza gracias a esta intervención del hombre (humanización de la naturaleza)” (Gómez Hinojosa, 1992: 122). 


� El reciclaje puede estar dado tanto en su retorno al uso tradicional, como en la elaboración de productos alternativos a partir del uso del material descartable. Un ejemplo muy actual está dado por el reciclaje de las cajas tetrabrik, que son convertidas en “súpermaderas”, aptas para sustituir la madera en múltiples usos domésticos.


� “El agujero de ozono descubierto sobre la Antártida, más extensivo que el área de Estados Unidos, sigue expandiéndose y profundizándose. En 1991 la Institución de Protección Ambiental de Estados Unidos incrementó su estimación de las muertes por cáncer causado por radiación ultravioleta mediante un múltiplo de veinte; podría haber tanto como mil millones de cánceres de piel adicionales, muchos de ellos fatales, entre la gente que vive hoy” (Ramphal, 1993: 248).


� “Más allá de donde estén ubicados en el flujo de materiales, todos estos esfuerzos ponen de manifiesto la clave del verdadera materialismo que nos hace tanta falta en la clase consumidora. Disminuir el desperdicio, conservar y reparar objetos, volver a usar y reciclar materiales: cuidar de la Tierra significa cuidar de lo que extraemos de ella” (Durning, 1994: 106).


� Joseph Huber afirma que esta industria gira “alrededor del equilibrio ecológico, protección ambiental, reciclaje, eliminación de daños secundarios, reducción al mínimo del consumo de materias primas y energías […] no significa una revolución palaciega, sino precisamente su prevención” (Huber, 1986: 81).


� Hans Küng, al hablar de cambio global, dice que “cobra fuerza en nuestros días una idea de totalidad que podría contribuir a un equilibrio entre el pensamiento europeo, americano y asiático. Sin duda necesitamos ese equilibrio entre las tendencias racionales del hombre y las emocionales. Es decir, una visión de totalidad (holística) del mundo y del hombre en sus diversas dimensiones. A ello ayudaría muy eficazmente la coincidencia entre los teóricos racionales (N. Luhmann) y los filósofos hermenéuticos (H.G. Gadamer), los futurólogos serios (R. Jungk, E. Laszlo) y los pioneros de la New Age (F. Capra). De hecho, junto con la dimensión económica, social y política, existe también una dimensión ética, estética y religiosa del hombre y de la humanidad” (Küng, 1994: 37).


� Peter Russell establece que “los cambios que esto va a producir serán tan grandes que es posible que nuestra imaginación sea incapaz de concebir sus repercusiones. Dejaremos de percibirnos a nosotros mismos como individuos aislados, sabremos que somos parte de una red mundial que se estará integrando rápidamente, las células nerviosas de un cerebro mundial que estar despertándose” (Citado por Spangler, 1991: 41). 


� “Fue William Golding, el escritor, vecino a la sazón, quien solventó felizmente su carencia de nombre. Recomendó sin vacilación que esta criatura fuera llamada Gaia en honor de la diosa griega de la Tierra, también conocida como Gea, nombre de donde proceden los de ciencias tales como la geografía y la geología. A pesar de mi ignorancia de los clásicos, la oportunidad de la elección me pareció evidente. Era una palabra breve que se anticipaba a alguna bárbara denominación del tipo de Sistema de Homeostasis y Biocibernética Universal. Tenía, además, la impresión de que en la Grecia antigua el concepto era probablemente un aspecto familiar de la vida sin necesidad de expresarlo formalmente” (Lovelock, 1985: 23-24). 


� “Término inventado por un fisiólogo americano, Walter Cannon. Se refiere a esa notable capacidad que poseen los seres vivos para mantener determinados parámetros dentro de márgenes muy estrechos a despacho de los cambios que su entorno pueda experimentar” (Lovelock, 1985: 178). 


� “Habiendo creado esta situación perjudicial, tenemos que mirar con esperanza hacia algún sentido de equilibrio, algún profundo cambio de la mente y el corazón en la corriente principal de la cultura, un cambio que sea capaz de modificar la situación y reducirla a proporciones gobernables. Un paso importante en tal colosal proceso tiene que ser la aceptación de la idea de que la Tierra está viva: sólo una imagen tan sencilla y directa puede albergar la esperanza de conmover los sentimientos de la gente en una escala suficiente para permitir la enorme realineación de nuestras actitudes y de nuestra relación con el planeta que va haciéndose esencial” (Devereux y ot., 1991: 183). 


� El término “estética” (“aisthetis”, “sensación” e “ica”, “relativo a”) como denominación designa a una disciplina filosófica que fue introducido en 1752 por Baumgarten. No es que a partir de Baumgarten surgiera la estética, sino que desde la antigüedad hasta el Renacimiento se escribieron tratados acerca de los problemas estéticos (Hipias el Grande de Platón, la Poética de Aristóteles, el Tratado sobre la pintura de Leonardo de Vinci, etc.). Baumgarten introduce el término para designar a esta disciplina como ciencia de la belleza, incluyendo el arte, que es el área más difundido. 


� Un primer intento por analizar teóricamente lo bello se lo debemos a los pitagóricos, quienes afirmaban que lo bello es una ley objetiva de la naturaleza (la belleza como propiedad natural). Este pensamiento se retoma después en muchas concepciones y se establecen a la belleza relacionada con la simetría, el ritmo, la medida, la armonía, la forma, etc., en las cosas. El punto de vista de los pitagóricos fue criticado por Platón, quien buscó la belleza en la relación entre lo material y lo ideal, con una afinidad del objeto a su previa imagen ideal, lo ideal como principio espiritual del mundo. Este punto de vista platónico sigue vigente en diversos autores. 


� Según A. Zis “lo que caracteriza la naturaleza de la creación artística no es que lo emotivo siga a lo racional, el sentimiento al pensamiento; sino el descubrimiento de lo racional a través de lo emocional, el pensamiento a través del sentimiento” (Zis, 1976: 126).


� Las categorías de lo estético no sólo incluyen lo bello y lo feo, sino que también conllevan otros aspectos como lo sublime, lo ridículo, lo trágico, lo cómico, lo heroico, lo vil, etc., que son el resultado de un proceso social. Estas categorías no sólo se encuentran instaladas en la conciencia individual, sino que también existen objetivamente plasmadas en el ideal social., las cuales existen plasmadas y objetivas como relaciones sociales. 


� De esta manera lo han entendido las industrias cosmetológicas y la “medicina estética" que han puesto al servicio de la mujer y el hombre una vasta serie de elementos y tratamientos para embellecer el cuerpo, cuyo impacto social parece situarse en una “revolución palaciega”.


� “Los vestidos –como las máscaras– permiten el juego de inventarse otra identidad, abandonando el personaje habitual que cada persona siente y muestra. Esta acción posibilita la protección de la individualidad, dando al mismo tiempo la seguridad necesaria que permite el cambio. Sin embargo, este juego de máscaras no se podría completar sin la posibilidad reincluir el maquillaje dentro de sus reglas, ya que, como lo prueban distintos testimonios arqueológicos, la tendencia a adornarse es anterior a la preocupación por el vestido, sobre todo en la utilización del adorno como medio para lograr determinados efectos. Entre esos adornos las pinturas faciales ocupan un lugar fundamental, ya que fueron su primera manifestación […]” (Saulquin, 1990: 227-228).


� “Al aprovechar interactivamente las focalizaciones masculinas, el hecho de estar desposeídas de ciertos intereses y ser conscientes de los deberes que se les asignen, las mujeres se entregan por completo a su papel y cultivan durante mucho tiempo ciertas aptitudes exclusivas (vestidos, hogar, seducción)” (yonnet, 1988: 251).


� “El objetivo básico de la línea casual, utilizar una misma prenda para distintas situaciones, se cumplió plenamente con el uso de los jogging que habían parecido hacia 1980. junto con los jeans y la minifalda podemos considerarlos como las vestimentas que provocaron verdaderos cambios en los hábitos y las costumbres de las personas. Al principio sólo se usaron para correr o jugar al tenis, pero lentamente se fueron utilizando para diferentes situaciones, cada vez más alejadas de sus funciones específicas. En una etapa donde se impone la individualidad, resultó demasiado atractivo poder conjugar en una vestimenta la comodidad con una imagen joven, eficiente y distendida” (Saulquin, 1990: 255). 


� “[…] el look produce el ser por desnaturalización. Las primeras modas habían hecho entrar poco a poco los grupos sociales en el tiempo histórico: el traje es lo que quedaba del traje. Su denominación ya identificaba una primera deriva de las tradiciones. La línea evolutiva del fenómeno moda conduce a la afirmación de una historicidad del ser, no a una negación de lo social, sino a una profundización de la sociabilidad por el cultivo de las diferencias, de las personalidades propias. Ni inmanente, ni trascendente, sino complemente humana, la moda es un desafío total a la afirmación de una naturaleza religiosa de la humanidad, en la serie de las progresivas secuencias en virtud de las cuales se afirma un tiempo cada vez más profano, liberado de los dictados celestiales, de las fronteras de lo sagrado, inicial, un tiempo, por consiguiente, cada vez más dominable, controlable, responsabilizado, representable” (yonnet, 1988: 280/181).


� “Actualmente, a partir de la gran diferenciación entre la ropa femenina y masculina del fin de siglo, que coincidía con una mujer que sentía la función de agradar como lo más importante, se va produciendo una tendencia paulatina de masculinización de la vestimenta de la mujer. Esta tendencia coincide con el rápido avance del mejoramiento en las condiciones sociales femeninas, que llevaron a una disminución de la brecha entre ambas formas de vestir” (Saulquin, 1990: 203). 


� “Que hoy los hombres descubramos el gusto por la moda, el derecho (o el condicionamiento) a la coquetería, a los colores suaves, a los aritos, a las cremas hidratantes, a las espumas, a los perfumes y ungüentos, a la amarga voluptuosidad de las lágrimas, a las implicancias de compartir las tareas de la casa y a la fragilidad de las batallas conyugales, a menudo con armas iguales, es apenas un síntoma externo de transformaciones irreversibles sobre esa zona sagrada de los varones” (Kreimer, 1991: 26).


� “Cuando los hombres nos volvemos conscientes de nuestra mujer interior (el famoso ‘lado femenino’) nos sentimos más cálidos, más sensibles, más vivos. Pero cuando nos aproximamos al hombre profundo, la situación se torna difícil. No sabemos con quién vamos a encontrarnos” (Kreimer, 1991: 26).


� Existe como antecedente de esta práctica en los deportistas. En algunos reglamentos se pauta esta condición esencial para poder exhibir un cuerpo esbelto. Al trasladarse al ámbito social, la industria ha modificado ha modificado el sistema de las máquinas de afeitar eléctrica, anexando rodillos suaves para aplicar en zonas sensibles del cuerpo, o bien, variar su mecanismo para extraer el pelo de raíz. A ello se le anexa el uso de gabinetes de depilación exclusivo para hombres. También el hombre no sólo puede lucir una piel más suave y humectada con la incorporación de cremas y aceites, sino que quitar el vello del cuerpo tiene sus ventajas. 1) Para las pieles excesivamente grasas, se puede equilibrar el sudor corporal fuerte a uno normal. 2) Se logra evitar que el pelo se encarne, produciendo la foliculitis. 3) Con distintos tratamientos corporales (baño de sales, cremas, etc.) se logra una mayor tonificación y rejuvenecimiento de la piel. 4) Los roces molestos de cadenas, relojes, anillos, desparecen. 


� “Eficiencia en el tiempo de trabajo y necesidad de distensión en el tiempo libre es lo que permite la emergencia de la nueva individualidad posmoderna, emparentada con la imagen de ser ganador y triunfador o al menos parecerlo, y para ello, la moda señala el camino: cuerpo delgado, deportes y distintos métodos de gimnasia” (Saulquin, 1990: 253).


� En el lenguaje abstracto, el símbolo puede analizarse desde una integración. Pierre Goder afirma que “el símbolo es, en primer lugar y de por sí, una representación, y, como tal, fuente de ideas, entre otras cosas. Pues lo que caracteriza al símbolo es ser centrípeto, además del carácter centrífugo de la figura alegórica con relación a la sensación. El símbolo, como la alegoría, conduce lo sensible de lo representado a lo significado, pero, además, por la naturaleza misma del significado inaccesible, es Epifanía, es decir, aparición de lo inefable por el significante y en él” (Citado por Durand, 1971: 22). 


� “Liturgia” deriva del griego leiturgia, que significa servicio público. Se trata de un orden y una forma aprobados por la Iglesia para celebrar los oficios divinos. 


� Deriva de “fiesta”, del latín festa dies, día festivo, y se lo relaciona con un ritual extraordinario que se celebra en un largo período de tiempo. 


� “La Biblia sigue siendo siempre historia agente de salvación para todos los hombres, comprendida en parte naturalmente o mediante la mente íntegra por analogía simbólica y por otra parte por la fe trascendental en los misterios revelados en ella por la Autoridad de la Verdad misma” (Camarero Benito, 1997: 62). 


� “El gran teólogo católico Hans Küng estaba sobrado de razón cuando, en 1975, en su libro Crist Sein, afirmó que ‘estos relatos de la natividad, como parte de la proclamación y símbolo de la fe, no pretendían ser históricos sino, ante todo, salvaguardar una verdad: El mensaje de la salvación del hombre’” (Rodríguez, 1997: 28). 


� “Adviento”, del latín adventus, significa llegada o advenimiento.


� “Leyenda” deriva del latín legenda, y se refiere a la relación de los sucesos tradicionales, que referían a vidas de santos o sucesos milagrosos. También se incluye la vida de ciertos individuos de carácter histórico o seudohistórico que han sido asimilados al ámbito fabuloso de la leyenda.


� “En todos los pueblos de la tierra, sin excepción alguna, surge la religión en una experiencia necesaria religiosa (mágico–mítica), que se confunde con la vida misma en la naturaleza (unión de yo colectivo y las cosas, el mundo) bajo una unidad difusa de lo divino (teiomonismo) y un animatismo politeísta. Absolutamente en todas las parcialidades humanas, desde su conocido primitivismo, el hombre se interroga ante el misterio del mundo, su origen, su modo existencial, su posible fin, con formulación de cosmogonías espontáneas propias (de entraña analogía en toda la protohistoria, como con similares ideas sistemáticas aun sin evidente contacto alguno). Es profundo el respeto fascinante a lo numinoso (con poder sobrenatural impersonal general o asignado a un Ser particular en el dominio y función superior de la naturaleza o de la vida). Lo numinoso se objetiva en lo ‘sagrado’, poderes concentrados benéficos y maléficos que validan la vida e influyen en la actividad común, lo ‘profano’. Tal hecho es una constante infaltable desde los tiempos más primitivos. Es inicialmente creencia colectiva en un misterioso Ser Superior y dioses de la naturaleza y existencia humana, fuerzas cósmica espirituales” (Camarero Benito, 1997: 55-56). 


� Es una celebración que consiste en hacer un listado de buenos propósitos: pagar deudas, ayudar al vecino, devolverles los aperos de labranza, los útiles de cocina, etcétera.


� La “circuncisión” es el símbolo del “bautismo”, proveniente de la costumbre judía, cuyo rito se debe organizar a los 8 días de haber nacido un niño. 


� Esta celebración proviene de cinco dogmas: 1) La Virgen María es la Madre de Jesús, que es Dios, la Madre de Dios. 2) María fue siempre Virgen, la única persona a la que la Biblia llama “virgen”. 3) María como “Inmaculada Concepción”, concebida sin pecado original. 4) El de la Asunción: María subió al cielo en alma y cuerpo, como su hijo Jesús. 5) El Concilio Vaticano II le atribuye el carácter de “Madre de la Iglesia”: la Virgen María, la cuna del rocío, la que amamantó a Jesús.


� “Ceremonial instaurado por un individuo o por un grupo social. Todo grupo humano tiene necesidad de signos para reavivar la conciencia colectiva, para subrayar su perennidad. Tal es el destino de los ritos, los cuales constituyen un modo de comunicación emocional entre los miembros del grupo; cada uno se despoja de su individualidad para elevarse a una conciencia colectiva en una participación esencial que refuerza el vínculo social en el nivel más profundo” (Equipo de Redacción Pal, 1985: 279). 


� El término “estrenas” deriva del latín Strena, que significa dádiva, regalo en señal de beneficio recibido. 


� Consiste en una mezcla de potaje de maíz, ciruelas y carnes. 


� Como elemento principal contiene carne picada, adicionando frutas y especies. 


� Elaboración preparada con una mezcla con frutas, especies y azúcar, decorada con estrellas, flores, coronas, etcétera.


� En el día de Reyes, final del ciclo de celebraciones navideñas –que incluían el culto a los antepasados muertos en las tradiciones precristianas y que, en suma, conmemoran el eterno renacimiento de la vida en el tránsito desde el invierno a la primavera–, el hada oculta en el roscón adquiere mucho sentido, dando a este dulce el carácter de “pastel de la suerte” por propiciar la fortuna de quien encuentra la semilla leguminosa en su parte del bollo (Rodríguez, 1997: 221).


� Una mezcla de azúcar, agua caliente, zumo de limón, especias, brandy y ron.


� La palabra “brindis” es de origen alemán ich bring dir´s que significa "yo te ofrezco" y “define el acto de alzar la copa antes de beber para desearle a alguien un bien u ofrecerle, dedicarle, prometerle o proponerle alguna cosa” (Rodríguez, 1997: 266). 


� “Símbolo de lo invisible, de las fuerzas que ascienden y descienden entre el origen y la manifestación… Los ángeles aparecen en la iconografía artística desde el origen de la cultura, en el cuarto milenio antes de Jesucristo, confundiéndose con las deidades aladas. El arte gótico ha expresado en numerosísimas imágenes prodigiosas el aspecto protector y sublime del ángel, mientras el romántico acentuaba mejor el carácter supraterrenal” (Cirlot, 1992: 68).


� “Conocer algo del ancestral simbolismo mágico que estos colores representan, dentro de nuestra cultura, permite usarlos con más acierto y sentido durante la celebración navideña, ya sea en la decoración del hogar, en la preparación y presentación de regalos, o en cualquier otra función propia de esta festividad” (Rodríguez, 1997: 179). 


� “Cada árbol era símbolo de la conexión de lo físico y lo terrenal, con lo espiritual y eterno. Sus raíces penetraban hasta lo más oscuro de la Tierra –simbolismo de la materia– y sus ramas se desplegaban hasta el cielo y el sol –simbolismo de la luz espiritual–” (Cirlot, 1992: 78). 


� La palabra “sportola” deriva del latín espuerta que significa cesta con dos asas. 


� El origen etimológico de la palabra “sorteo” se encuentra asociado con las sortes romanas, aunque la tradición griega ya lo había adoptado.


� El Nombre de Santa Claus viene de la evolución paulatina del nombre de San Nicolás: St. Nicklauss, St. Nick, St. Klauss, Santa Claus, Santa Clos. Fundó sus bases en Gran Bretaña como Father Christmas o Padre Navidad, y de ahí pasaría a Francia bajo el nombre de Père Noël o Papa Navidad, del cual derivaría Papá Noel, como se lo conoce en España, Argentina y gran parte de América Latina.


� Una antigua tradición establece que “el reno se encuentra relacionado con los atributos del Norte: claridad mental, pureza de intención, renacimiento y renovación... el conocimiento y la sabiduría que provienen de los antepasados” (Meadows, 1993: 69). 


� “Comportamiento formal, estilizado, repetitivo y estereotipado, realizado de forma seria como un acto social. Los rituales se realizan en momentos y lugares establecidos y tienen orden litúrgico” (Kottak, 1999: 95). 


� En el lenguaje abstracto, la alegoría es “un símbolo reducido, constreñido al papel de signo, a la designación de una sola de las posibilidades seriales y dinámicas” (Jung, 1984: 32-33), que representa una idea, un orden de convenciones de tipo moral. En la alegoría se muestra con un significado finito… Pierre Goder considera que ‘la alegoría parte de una idea (abstracta) para llegar a una representación…” (Citado por Durand, 1971: 22).


� “De acuerdo con investigaciones recientes, se afirma que la historia del nacimiento de Cristo guarda semejanza con el mito real egipcio, de más de cinco mil años atrás, que relata el nacimiento de Amenofis III: también aquí se repite la divina profecía del nacimiento de un hijo, a la reina encinta; su fecundación mediante el aliento del fuego celestial; la intervención de las vacas divinas, que amamantan al niño recién nacido, el homenaje de los reyes, etc.” (Rank, 1993: 67-68). 


� Uno de los aspectos de ser infantil “es la bondad, sabiduría innata y natural, una jerarquía de valores traídos al mundo –más bien que extraídos de él–, una atención de estar ‘plenamente aquí’, que por derecho de nacimiento le corresponde al hombre, pero con frecuencia pierde. Cualquier valor que otorgue el niño es inseparable de nuestra esencia, es un valor original de nuestra naturaleza; la niñez es entonces una expresión impoluta de estos valores, una manifestación abierta de los mismos. De esta manera, el niño representa algo que el hombre es en su origen, su raíz, su ser intrínseco, una esencia que la cultura disfraza, anula. Y la actitud del niño es tener confianza en su naturaleza, dar por sentada la bondad de la vida, y no asumir que la existencia es un mal que debe ser corregido mediante el esfuerzo […]” (Naranjo, 1994: 54-55).


� “El pastor es también el guía de las almas o psicopompo. Asimismo simboliza el poder supremo, pues el rebaño es expresión de las fuerzas cósmicas” (Cirlot, 1992: 355). 


� “[…] la historia de Buda […] se remonta al siglo vi antes de Cristo […] la larga esterilidad de los padres, el sueño, el nacimiento del niño a cielo abierto, la muerte de la madre y su reemplazo por una madre adoptiva, el anuncio de su nacimiento al gobernador del reino, y, más tarde, la pérdida del niño en el templo (como en la historia de Jesús; cf. San Lucas, II; 41-52)” (Rank, 1993: 69). 


� “Tras muchos tanteos, la Iglesia, al situar la fiesta de la Navidad en el solsticio de invierno, creyó poder conectar las alegrías de esta gran solemnidad con las antiquísimas prácticas religiosas; remozando, con cada retorno del Sol y en una universal solidaridad, la alegría de los siglos pasados. Y es por eso por lo que, cuando los cristianos entonan el himno de la Navidad, nadie puede escucharlo sin sentir una profunda emoción. Parece como si los viejos gritos paganos resucitasen de los siglos pasados. Es la voz de nuestros hermanos, y también la de millares de nuestros antepasados que se levantarían de nuevo para unírseles a su coro cantado: ¡Navidad, Navidad, nos ha nacido un dios, el joven Sol sonríe en su cuna!” (Rodríguez, 1997: 41). 


� “Según el relato de Lucas: ‘Había en la región unos pastores que pernoctaban al raso, y de noche se turnaban velando sobre el rebaño. Se les presentó un ángel del Señor, y la gloria del Señor los envolvía con su luz, quedando ellos sobrecogidos de gran temor. Díjoles el ángel: No temáis, os traigo una buena nueva, una gran alegría, que es para todo el pueblo; pues os ha nacido hoy un Salvador, que es el Mesías Señor, en la ciudad de David. Esto tendréis por señal: encontraréis un niño envuelto en pañales y reclinado en un pesebre. Al instante se junto con el ángel una multitud del ejército celestial que alababa a Dios diciendo: ‘Gloria a Dios en las alturas y paz en la tierra a los hombres de buena voluntad’ (Lc 2,8-14)” (Rodríguez, 1997: 38)


� “Mago” deriva del vocablo persa mogu que significa astrólogo.


� Este poema toma la denominación de “auto” por ser el primero en su género, anónimo y propio del teatro religioso primitivo del medioevo, aparecido en lengua romance.


� “Solo en el cristianismo Dios es vital histórico–cósmico que devela su intimidad trinitaria por amor con la principal característica afectiva de Padre, sentido en el propio corazón filial del hombre, que asegura la salvación eterna a la correspondencia humana con una unión infinita sagrada y rechazo oprobioso a la no adhesión o rebeldía” (Camarero Benito, 1997: 64). 


� “Misa” proviene del latín missa est offerta, ha sido enviada la ofrenda. Significa sacrificio incruento el que ofrece el sacerdote, al Eterno Padre, el cuerpo y sangre de Jesucristo, bajo las especies de pan y vino. La tradición remarca que la denominación “misa de gallo” se debe a que “el gallo” debe “haber cacareado para anunciar” el nacimiento de Jesús (Morris, 1993: 64), y también se hace alusión al origen de la palabra Christmas (Navidad), el cual deriva del inglés antiguo Cristes Maesse, que significa “Misa de Navidad”. 


� Estado de perfección religiosa que consiste en cierta unión del alma con Dios por el amor, que puede acompañarse de éxtasis y revelaciones. 


� “Villancico” deriva del término latino villanus que significa aldeano. 


� La “misa negra” es simplemente una parodia de la verdadera misa católica, en la que se invierten todos los elementos “para que la celebración resulte absolutamente sacrílega y produzca los efectos contrarios a los que produce la misa normal” (Frías, 1986-b: s/n). 
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