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Cosas muy extranas ocurrian en los cuarteles. Unas com-
parias charlaban animadamente con orras, gritando por
las vensanas abiertas de los acantonamientos frases sobre
el concepto de verdad coberente, juicios analiticos y sinté-
ticos a prioti y razonamientos sobre la existencia in se;
éste era ya el nivel alcanzado por la inteligencia colectiva,
cuyo trabajo mensal condujo a elaborar leyes de filosofia
hasta que un batallon legi a un solipsismo total, procla-
mando que fuera de él no existia concretamente nada.
Puesto que de eflo se deducia que no habia ni monarca ni
enemigo, hubo que volver a separar en secreto asus solda-
dos, e incorporarlos en las wnidades adseritas al reatismo
epistemoldgico.

Stanislaw [ em, Ciberiada
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INTRODUCCION -

oy en dia la investigacién de la cultura constituye un campo
sumamente fructifero debido a la acumulacién de enfoques no-
vedosos. Nos encontramos en una situacién donde ya es posible
combinar distintos géneros sin temor alguno. En el anilisis de la
cultura ya no hay frontesas rigidas entre la filosoffa, la antropo-
logfa, la sociologia, Ja pedagogia y la literatura. Lo que ha lleva-
do a esta exibilidad es, sin duda, el impresionante dusarrotlo en
los thimos aBos de los paradigmas basados en la hermenéutica,
I:stos paradigmas gozan hoy de un reconocimiento no s6lo en lo
que counstituye el proceso heucistico de fa investigacién sino tam-
bién en lo que se reficre al modo de la validacién de hipéresis.
listo quicre decir que no hay ninguna razén para que fa estruc-
tura conceptual de una interpretacidn sea menos susceptible de
sujetarse a normas explicitas de validacién cientifica (como las
de una observacién bioldgica o de un experimento fisico). Este
reconocimiento era imposible hasta hace diez afios debido a la
legemonia de los paradigmas empiristas y neopositivistas. Lo
que ha cambiado es que los mismos representantes de dichos
paradigmas han reconocido la fecundidad de los enfoques
liermenéuticos y ademds han admitido que las ciencias natura-
les, como la matemdtica o la fisica, no son lo que se creia ances,
¢s decir, teorias claras, concisas y exactas.

Por otra parte, s¢ advierte que hay consenso en muchas uni-
versidades de que filésofos como Habermas, Gadamer o Paul
Ricoeur han hecho: avanzar las ciencias sociales haciendo alta-
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mente improbable cualgquier retorno a una concepcién pura-
mente positivista de dichas ciencias.

La hermenéutica es, pues, indispensable en el disenio de con-
ceptosy marcos de referencia. Actualmente algunos-autores como
Wittgenstein o Heidegger son revalorados como aquellos que
mis contribuyeron a poner los cimientos para una nucva com-
prension de la culcura. Como aporte a una revaloracién mis
amplia, examinamos en este libro otras reorias hermenéuticas
centradas en la accién simbélica {Ernst Cassirer, Clifford Geertz,
Paul Ricoeur, Pierre Bourdieu y Michel de Certeaun). En estas
teorias nos encontramos con una seric de aproximaciones al he-
cho cultural como andlisis del significado de los simbolos. La
culeura es vista y analizada como un conjunto de furmas simbé-
licas. De lo que se trara es de comprender los modos en que los
otros comprenden su mundo o su realidad. Como dice Clifford
Geertz: “creyendo que el hombre es un animal inserto en ramas
de significacién que él mismo ha tejido, considero que la cutwura
es esa urdimbre y que el andlisis de la cultura ha de ser por tanto,
no una ciencia experimental en busca de leyes, sino una ciencia
interpretativa en busca de significaciones”.!

No se puede dejar de subrayar que la actual revaloracién de
fa hermenéutica se relaciona no sélo con el resquebrajamiento
histérico, social y politico de los sistemas sociales (capitalismo y
“socialismo real”), sino también con la superacién de viejos pa-
radigmas. Especialmente con aquellos de base positivista. En los
dltimos afios se han agotado los esquemas que intentaban en-
tender la cultura segin modelos de las ciencias naturales (el
conductismo, el estructuralismo, la filosoffa analitica, etcétera),

' Clifford Geerez, La interpretacion de las cufturas, Gedisa, México, 1987, p.

20.
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Como reaccién a esos modelos han surgido otros paradigmas
centrados en la subjetividad.

La crisis de los paradigmas no hay que relacionarlz, encon-
ces, solamente con lo que sucede en el dmbito histdrico {de-
rrumbe del “socialismo real”, euforia triunfalista del neolibera-

lismo, etcétera), sino con lo que sucede en el desarrollo del.

conocimiento, es decir, en los niveles tedrico, epistemolégico y
metodolégico. En este sentido, lo que tenemos hoy frente a no-
sotros es e} predominio de concepciones hermenéuticas que tie-
nen mayor poder explicativo con respecto a los enfoques pura-
mente cuantitativos y deterministas. Como dice Gilberto
Giménez: ‘

Lo que observamas en realidad es el agotamiento de los paradigmas
deterministas (que generalmente son también positivistas, holiscas
y nomolégicos) que tienden a explicar Iz accidn del hombre como
determinada por causas sociales o psicoldgicas, behind the back, y
su desplazamiento par paradigmas alternativos que tratan de expli-
cat weberianamenze la accién como orientada con base en un sen-
tido entendida y, en parte, construido subjetivamente. Se trata de
teorias de la accién social (generalmente antinomolégicas, indivi-
dualistas e interpretativas) que reivindican la liberead (al menos
relativa) de los actores sociales en las dererminaciones de sus prefe-
rencias y de sus metas. Podriamos llamarlas genéricamente para-
digmas pragmdtico-interpretativos, ya que implican necesariamen-
teJa reconssruccién del sentido y de la logica subjeriva de la accién
o de la interaccién humanas.?

Si se da la necesidad de redefinir la cultura a partit de otros
presupuestos (cualitativos y reflexivos), ambién se puede repen-

2 Gilberto Giméncz. “En torno a la crisis de la sociologia”, en Socisldgica,
nim. 20, aito 7, UAM-Azcaporzalco, México, 1992, p. 16.
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sar el papel de la cultura en la sociedad moderna. En los iltimos
afios se ha producido una grave crisis de nivel internacional.
Han fracasado los intentos de modernizacién econémica y poli-
tica en términos puramente técnicos. Lo que se plantea enton-
ces es la necesidad de reconsiderar la importancia de la cultura
como dimensién fundamental de 1a vida. Esto significa redefinir
la modernidad y pensar que la cultura no es algo superfluo, sino
mis bien parte nuclear del desarrollo social y ¢je de articulacién
del Estado.

. Enlos tiltimos afios hemos visto la aparicién de nuevas ideo-
legfas, como.el fundamentalismo integrista y el modelo neoliberal
de los modernizadores posmodernos. En los paises europeos el
dilema parece girar en torno de un extremo u otro. En América
Latina el problema consiste en tratar de superar tales posiciones;
rescatar nuestras tradiciones ¢ interactuar creativamente con la
cultura occidental. La mayor parte de los paises europeos han
sacrificado sus tradiciones cn nombre del progreso y de la evolu-
cién humana. ;Puede haber una modernidad no europea? ;Se
puede construir una sociedad donde las cradiciones sean la base
del desarrollo social? ;Puede concebirse la modernizacién sin
caer en el fundamentalismo ni en el neoliberalismo? ;Se pueden
modernizar las tradiciones sin eliminarlas? Es innegable que el
auge y la vitalidad de los estudios sobre la cultura se relacionan
fundamentalmente con el debate sobre la redefinicién de la
modernidad. En nuestros paises, sc trata de buscar definiciones
propias para no repetir ideas elaboradas por otros. ;Cémo defi-
nir este proceso en América Latina? Aquf la modernidad es un
problema de combinacién de las tradiciones locales con la cul-
tura de Occidente. ;Por qué algunos quieren ser modernos y
otros quieren superar esa etapa histérica? El problema de la cul-
tura en nuestros paises es también pensar en la necesidad del

15

didlogo intercultural. De ahi la importancia de la hermenéutica
en la reforma de la educacién. Para que haya didlogo es'necesa-
rio replantear el proceso educativo como un trabajo que permita
¢l respeto v la no eliminacién de las diferencias culturales, s
decir, desarrollar otro sistema educative basado ya no en la ho-
mologacién y la integracién a una sola cultura (la cultura urba-
na, estadounidense, occidental), sino en el pluralismo democra-
tico y la multiculturalidad. -

A partir de la situacién de México, en los ﬁltimqs afios mu-
chos filésofos han comenzado a elaborar diversos planteamien-
tos sobre la necesidad de revalorar ¢} proyecto democrdtico con
otros tipos de racionalidad acordes con 1a diversidad culltura_l.3

Si las culturas indigenas pueden modernizarse incorporando
los desarrollos de la tecnologfa occidental (por ejemplo, a través
de internet), és probable y legitimo que pueda construisse otro

'prqyec'to de modernidad segtin otrz racionalidad. Como dice

Luig Villoro, el problema para México es, actualmente, el de
construir un Estado plurinacional. Esto se debe a que es un pais
(al igual que varios de Américalatina como Ecuador, Pefﬁ, Bo-
livia, Guatemala) que se ha formado a partir de culturas‘ indige-
nas originalmente auténomas y con estructuras de naciones. A
pesar de los esfuerzos por desmantelar esas culturas con baie en
supuestas justificaciones en el “progreso”, el “desarrollo”, la “glo-
balizacién”, etcétera, la mayor parte de ellas no ha dcsaparecidq,
sino més bien tiende a una mayor presencia demandando ma-
yor participacién en la vida politica. '

3 Como ejemplo se puede citar a Luis Villoro, Estedo plural piurulidxd de
culturas, Paidds I UNAM, México, 1998.
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Es cierto que este protagonismo indigena no es algo exclusi-
vo de México o de algunos pafses de América Latina. En Estados
Unidos y Europa este fenémeno se presenta como la reviralizacién
de las culturas nacionales. O sea que es posible afirmar que di-
cha revitalizacién constituye un fenémeno generalizado. Este
hecho ha ocasionado una toma de conciencia que ha Hevado a
fortalecer institucionalmente los estudios culturales al margen
de las fronteras. Estos esfuerzos realizados en Estados Unidos y
Europa som altamente valiosos y contribuyen a desarrollar estu-
dios similares en América Latina. No hay ni puede haber un
espacio exclusivo para la heterogeneidad cultural, razén por la
que tarbién en los paises latinoamericanos la cultura pasa a ser
un objeto merecedor de investigaciones tan rigurosas como las
que se dedican en cualquier otro continente.

Asi pues, resulta indispensable asimilar y revalorar en Amé-
rica Larina no sélo algunos enfoques filoséficos {E. Cassirer, P
Ricoeur, Charles Taylor), sino también de las ciencias sociales
(Piecre Bourdieu, Michel de Certeau) y algunos desarrollos de fa
llamada “aniropologfa posmoderna” —cuyos representantes prin-
cipales son Clifford Geertz y James Clifford—. Esta antropolo-
gia que s ha desarrollado recientemente en Estados Unidos ha
elaborado una nueva forma de explicacién de lo cultural. Aun-
que no estemos de acuerdo con algunas tesis, es innegable que
estd demostrando ser valiosa para estimular discusiones. En este
libro examinaremos, entre otros, a Clifford Geerrz, ya que al
plancear una concepcién hermenéutica simbélica de la cultura,
ha generado una revolucién en los estudios culturales. Uno de
sus méritos es haber establecido un marco de investigacién mds
adecuado al superar los planteamientos positivistas, neopositi-
vistas € incluso aquellos de raiz metafisica.

17

Uno de los principales problemas en pafses como México es
la diversidad ¢n un contexto de dominacién cultural. El caso es
que no se da aqui el problema al-margen de ta imposicién de
una cultura. Histéricamente, la expansién occidental ha coloca-
do a las culturas locales en situacidn desigual. O sea que hay que
considerar el modo en que en México la dindmica cultural pre-
senta una serie de caracteristicas particulares. Aqui hay culturas
subalternas que desarrollan un proceso muy complejo de interac-
cién entre sus tradiciones y la cultura occidental. La-integracién
cultural no es una solucién. Esto implica uniformar las culuras
segtin un solo modelo. El hecho de que hay relaciones de domi-
nacién no-puede hacernos perder de vista que la comunicacién
intercultural no implica anular la diversidad. El pluralismo culeu-
ral basado en el respeto a las diferencias es un valor que es nece-
sario repensar. Los nuevos problemas de la modernidad indican
que es necesario salir de los viejos planteamientos centrados en
el nacionalismo. Debido a que la globalizacién impide un desa-
rrollo econdrico y polftico en términos de autarquia, se plantea
la necesidad de pensar en otro camino para América Latina.

La revisién de la historia en nuestros paises implica matizar
los planteamientos dualistas (entre vencedores y vencidos) y cri-
ticar otras interpretaciones en términos de procesos culturales.
hibridos, es decir, como interacciones miltiples, confusas.

Nuestro propésito en este libro fue desarrollar una exposi-
cién y una critica de las principales corrientes de la hermenéuti-
ca simbélica. Es innegable que algunas tendencias parecen ser
valiosas (como las que se derivan de Ricoeur, Certeau o:Geertz),
pero hay también otras muy discucibles, ya que desde posiciones

* especulativas (como la teorfa de los arquetipos de Jung), hoy

intentan justificar el retorno 2 un fondo esotérico de la filosofia.
En estos planteamientos de la hermenéutica simbélica hay una
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especie de propensién a la via irracionalista, antes que ractonal.

Esto es algo que hay que criticar ya que desemboca en una nueva

forma de desligamiento de la realidad y de la historia.

Como alternativa intentamos desarrollar un enfoque del sim-

bolo basado en Marx y en los problemas sociales de América

Latina. Es necesario reconstruis las condiciones histéricas del

siglo xvil en Nueva Espaa y relacionarlas con los procesos ac-

tuales de hibridacién cultural como los desarrollos de la infor-
mitica; nuevos medios de comunicacién como internet, video-
juegos, televisién digital, etcétera. Enla medida en que enfoques
hermenéuticos como el ethos barroco suponen una comprenstén
de procedimientos simbélicos {en las imdgenes, ritos, mitos, et-
cérera), podemos guiarnos por una metodologia histérica. Es
decir, ya que no se trata solamente de verificar, demostrar o com-
probar datos segin paradigmas deterministas, podemos confiar
en un método que nos permita comprender lo “no racional”, es
decir, otros tipos de racionalidad (lo “no racional” no significa
que sea necesariamente irracional).

La crftica de la hermenéutica simbdlica nos ha llevado 2 cues-
tionar la teorfa del eshos barroco para poder replantear el proble-
ma del diflogo en funcién del mestizaje y el cruce intercultural.
Si el proceso del mestizaje invira a revisar la historia, es necesario
entonces repensar también ¢l problema de la identidad nacional
como identidad simbélica. En América Latina la identidad ya
no se puede plantear como antes del proceso de ta globalizacién,
es decir, en términos de 1a recuperacién de una identidad pura.
‘La nueva situacién histérica que padecemos, como la posmo-
dernidad, hace necesario construir una perspectiva hermenéuti-
ca en torno de los significados actuales de la nacién, las etnias y
fas clases sociales.

e
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Para construir esa perspectiva hermenéutica, hemos recupe-
rado conceptos de autores como Pierre Bourdieu sobre 1a vio-
lencia simbélica. Se trata de comprender de qué manera las lu-
chas econémicas tienen una dimensién de lucha simbélica. La
competencia por los signos de distincién explica la manera en
que las clases sociales imponen un capital cultural.

Todos los autores que se estudian en este libro tienen en co-
miin fa preocupacién —no abstracta— de explicar el funciona-
miento del sfmbolo. Al rescatar a estos autores intentamos explo-
rar una hermenéutica del simbolo que apunte al esclarecimiento
de nuestra diversidad cultural. La existencia de esta diversidad
nos permite precisar algunas hipétesis como las siguientess

1} Existe la posibilidad de buscar en otras teorfas del sfmbo-
lo elementos para desarrollar una hermenéutica que abra una
alternativa frente 2 las concepciones simbélicas idealistas. Si el
problema no es tanto desarrollar un conocimiento o una teorfa
(?'a que, como dice Ricoeur, el simbolo “no sélo da que pensar”,
sino también “da que desear”), partimos de la situacién herme-
néutica latinoamericana. En tanto no aceptamos el solipsismo
¥a que toda experiencia es siempre experiencia del otro, de lo
que se trata es de cdmo plantear la otredad. La dificultad es que
el otro siempre aparece mediado por el simbolo. No hay ni pue-
de haber una experiencia directa, ya que el conocimiento no es
un espejo de la naturaleza. Se podtia decir que la experiencia dé
la alteridad es siempre una experiencia simbélica. La experiencia
de l2 otredad es como una realidad intermedia. No se trara de
una materialidad pura ni de un reino suprasensible. Ya en Cassirer

encontramos estz idea bisica: no hay un acceso directo ¢ inme-
diato a la realidad, sino que todo conocimiento es simbdlico
pasa por el lenguaje, que da forma al caos de nuestras scnsacio-.
nes. La dificultad de una experiencia directa con el otro nos plan-
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tea ¢! problema de la identidad simbélica. Si esta identidad no es
tangible, sino que atraviesa la diferencia, el desafio al que nos
enfrentamos consiste en la deconstruccién de una fabula: & fé-
bula de la identidad perdida* .

 a fabula no es otra cosa que el relato encargado de simboli-
Jar a una sociedad. Si Ja fibula habla no sabe Jo que dice. La
fabula no cotresponde entonces a la ciencia, sino a la ficcién.
Sean f4bulas antiguas o contempordneas, muchos relatos tienen
que ver con & tema de la identidad perdida. Nos remicen alo
que pasé en ef campo religioso: ;qué queda de la palabra, sin la
cual no hay fe? ;Dénde se encuentra todavia la palabra? Si las
instituciones totalmente corrompidas estén condenadas al mu-
tismo, ;es posible todavia ofr “la palabra revelada®? Ya desde el
siglo xv1i los misticos respondieron a este desafio. Por esta razon
fueron depottados al campo de la fébula. Ellos se solidarizaron
entonces con todos aquellos lenguajes prohibidos (como el fen-
guaje del loco).

- 2) Pero el problema es més complejo ya que arranca con el
origen mismo de la filosofia. Este problema nos remite inmedia-
camente a la necesidad de diferenciar histéricamente dos tipos
de filosofia: 1a occidental y la no occidental. Basindonos en
Heidegger y su critica a la merafisica occidental como la historia
del olvido del ser {y su sustitucién por ¢l ente), hay que reexami-
nat la funcién del mito o de Ja Fibula. El nacimienta de la filoso-
fia en Grecia se ha caracterizado por el paso del mito al logos.
Pero ese paso no s¢ da de una vez por todas ya que en los
presocréticos se encuentra implicado. s con Platén (con su teo-

' via acerca de la necesidad de expulsar a los poctas de la reptibli-

4 Hemos tomado la idea de Fibula segin la definicién de Michel de Certeas.
Cf. Michel de Cerceau, La fdbula mistica, sighos xve-xva, Universidad Ibero-
americana, México, 1994, p. 272.
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ca) y con Aristoteles cuando el lenguaje es desvinculado de sus
origenes. Elg.)ensamiemo simbélico, mitico, queda marginado.
Desde entonces toda la filosofia occidental hasta Descartes, Kant
y Hegel se caracterizé por este marginamiento.

El hecho de que la filosofia occidental se haya desarrollado
de esta manera no significa subestimar su contribucién al pro-
yecto de una filosofia racional que libere al sujeto. Tampoco
impide explorar y concentrar nuestra atencion en otra tradicién
filoséfica: la del hermetismo o las hermenéuticas misticas basa-
das en lo “no racional”. Esta es una tradicién de filosofia “ocul-
ta” que actualmente estd siendo revalorada. Mds alld de un de-
bate escol4stico sobre sus denominaciones, lo que interesa es tratar
de examinar su significado en la sociedad actual. En’este libro
nos referimos a esa tradicién filoséfica como el espiritu de
Hermes, que aparece y reaparece en la historia, mezctando o
borrando fronteras entre lo sagrado y lo profano, lo humano y
lo divine, la identidad y la diferencia, el yo y ¢l otro, etcétera.
Este espiricu representa un punto de convergencia de varias cul-
taras. Es una especie de ecumenismo de lo imaginario. Lo inte-
resante es que también podemos registrac su huella en América
Latina. A medida que la cultura europea y la culcura indigena se
mezclaron, ese espiritu pudo surgir en la vida simbélica como la
suma de contradicciones que determing y sigue determinando
la comprensién —y la incomprensién— mutua.

El problema es que en América Latina, agudamente convul-
sionada por el proceso de globalizacién, necesitamos replanitear
el concepto de cultura a partir de la comprensién de otras reali-
dades histéricas. Esto no significa romper con nuestra tradicién
sino establecer una nueva relacién con ella. La obsesién por la
identidad perdida sigue siendo un problema importante. Esta
obsesién recorte una explicacién teérica en la que actualmente




22

convergen las ciencias sociales y la filosoffa. En todo ¢l mundo

dicha obsesién también es parte de la actual reformulacién de!
conocimiento. Muchos autores nos hablan de la identidad per-
dida como una obsesién por “lo angélico”. Gran parte del arte y
de la filosoffa de modernidad estén dominados por el tema del
4ngel cafdo.’

En México, el tema del dngel caido puede pensarse a partir
de las fébulas y relatos fantésticos sobre la pérdida del alma. Ya
desde el siglo xv1l el simbolismo barroco expresé un lenguajé
emblemitico sugerente en torno de la muerte. Basta recordar un
poema de sor Juana Inés de la Cruz:

Exste gue ves, engafio coloride

que, del arte ostentando los primores,

con falsos silogismos de colores,

es cauteloso engafio del sentido.

Este, en quien la lisonja ha pretendido

excusar de los afios los horrores

y venciendo del siempo los rigores

triunfar de la vejes y del olvids,

es un vano artificio del cuidado;

er una flor al viento delicada,

es un resguardo insisil para el hado;

er una necia diligencia ervada;

es un afdn caduco, y bien mirado,

es caddver, es polyo, es sombra, &5 nada.

3) En la bisqueda de otros tipos de hermenéuticas simbéli-
cas (misticas, miticas, alegéricas, etcétera), es necesario precisar
que no se trata de seguir [a moda del new age promovida por los
medios de comunicacién. Es cierto que en todas partes estd de

5 Cf José Jiménez, El dngel catdo. La imagen del dngel en el mundo contempo-
rdneo, Anagrama, Barcelona, 1982,
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maoda la literatura de experiencias religiosas. Por iodas partes se
difunde una narrativa de dngeles y demonios, de suefos pro-
féticos, de experiencias cercanas a fa muerte, de visiones del Apo-
calipsis, etc. Como dice Harold Bloom, hay que hacer una criti-
ca de esta seudorreligiosidad que no es otra cosa que un nuevo
agnosticismo que corresponde a la histeria milenarista estado-
unidense. Frente a eso hay que recuperar lo que realmente es
vilido de la filosofia de las religiones: “exponer estas experien-
cias ¢ iluminarias a fin de salvaguardarlas, retorndndolas a la
sabiduria incerpretativa de los gnésticos cristianos, los sufies mu-
sulmanes y los cabalistas judios”.®

Ciertamente, el milenarismo es también un tema actual en

" América Latina. Este tema abunda sobre 1odo en las leyendas y

mitos andinos, y mds que nada en los mitos relativos al origen y
retorno mesidnico del rey inca, quien fue descuartizado y deca-
pitado por los espafioles. En el movimiente denominado del
Tagui Ongo, se anunciaba un diluvio, un gran acontecimiento
césmico: el fin de! mundo y la promesa de una nueva era. Tam-
bién en nuestros dias resurge el milenarismo como respuesta a la
crisis de desestructuracién que padece la sociedad indigena como
consecuencia de las perversiones de la modernidad. Como dice
Nathan Wacheel: “esto es, sin duda, sintoma de una profunda
crisis: 1a intrusién de la modernidad en el corazén de las comuni-
dades andinas amenaza hasta las raices mismas de su identidad”.’”

Haciendo las advertencias al respecto, € insistiendo en que
no se trata mis que de un esfuerzo de exposicién y de critica' de
la hermenéutica simbélica, en este libro preferimos continuar la
problematizacién de una linea de investigacién en torno de la

6 Harold Bloom, Presagios del milenio. La gnosis de los dngeles y la resurreccion,
Anagrama, Barcelona, 1997.
7 Nathan Wacheel, Dioses y vampires. Regreso a Chipaya, FCE, México, 1997.
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fitosofia de la posmodernidad.? Se trata de desarrollar el andlisis
de ciertos problemas epistemolégicos en torno de la posibilidad
de verdad objetiva: jotras concepciones hermenéuticas del sim-
bolo garantizan el acceso a la verdad? Lo comiin en autores como
Clifford Geertz, Bourdieu, Ricoeur y Certeau consiste en no
negar tal posibilidad. ;Se trata entonces de planteamientos con-
trarios al escepticismo posmoderno? Creemos que estamos ante
autores que podrian situarse dentro de una perspectiva de
relativismo moderadp, es decir, que se diferencian del nihilismo
absoluto de autores como Richard Rorty, Jean Baudrillard y
Gianni Vattimo

Estos_enfoques hermenéucicos del simbolo también se ca-
raceerizan por distanciarse de filosoffas universalistas abstractas
como la de ]. Habermas y Karl Otco Apel. Se trata de dar defini-
ciones particulares de instituciones culturales (y por consiguien-
te, de proponer soluciones particulares). En este sentido giran
las aportaciones a la filosoffa de antropélogos como Clifford
Geertz o de sociélogos como Bourdieu.

Otro rasgo comiin entre los aurores que se estudian en este
libro, es que todos ellos van mds all4 de los argumentos posmo-
dernistas'en torno al fin del sujeto, de la razén y de la historia.
Mediante ellos podemos analizar la cultura con el enfoque de la

diferencia y de ta heterogeneidad. Cuando se enfoca la diferen-

cia cultural surgen nuevos problemas. Por ejemplo, en el terreno
educativo, ;edmo reformar la ensefianza para la comprensién de
las diferenctas culturales desde la infancia?

Otro problema importante reside en la representacién mis-
ma de la cultura. No estamos ante un simple registro de dicha

& Samuel Arniardn, Filosofla de la pormodernidad. Critica a lo modernidad des-
de América Latina, Facultad de Filosofia y Letras-UNAM, México, 1997,
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realidad sino ante “representaciones de representaciones”, de “re-
latos de relatos”. Es como rermnitirnos a historias de alguien que,
a su vez, contaba otra historia, y asf sucesivamente. Esto tiene
relacion con el modo en que se redefine la idenadad individual.
Esta identidad es resultado de una vida contada y retomada en
los textos de la cultura.

Hay coincidencias que a veces'sorprenden cuando los auto-
res que estudiamos en este libro enfocan la identidad desde la
problemdtica del cuerpo. Asi se enfrentan a puntos de vista
dualistas o planteamientos tedricos tradictonales sobre el sujeto
como racionatidad pura. Como nuevos enfoques hermenéuticos
conciben al sujeto, fundamentalmente, como deseo (como un
mundo no petrificado). :

Hay cierta justificacion en esta acentuacién en la corporeidad.
La filosoffa occidental ha puesto muy poca atencién en las meed-
foras del cuerpo. Quizd por esta razén he preferido explorar las
posibilidades de la explicacién mitolégica y de la teotfa del arte.
Cambiar la sociedad significa cambiar la historia. Para hacer his-
toria es necesario recuperar el imaginario simbélico del pasado.
Como dice Walter Benjamin, se requiere apoderarse de un re-
cuerdo y asf eviear el olvido. Toda concretizacién es un proceso
de olvido. El arte y la mitclogfa combaten la concretizacién ha-
ciendo que el mundo petrificado hable, cante y hasta baile.

Referencias

Los textos incluidos en ¢l presente volumen son inéditos, excep-
10, parcialmente, “Simbolo e historia segiin Michel de Certeau”
y “Multiculuralismo y dominacién cultural”, los cuales consti-
tuyen versiones mds desarrolladas de sendos ensayos publicados
en ¢l libro de Samuel Arriardn y Mauricio Beuchot, Filosofia,
neobarroco y multiculturalismo (Editorial Traca, México, 1999).
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CAPITULO 1
EL CONCEPTO DE SIMBOLO EN RICOEUR

Ya desde sus primeros trabajos, como Finitud y culpabilidad,
Ricoeur nos ofrece un concepto de simbole entendido en un
“sentido tan amplio que nos permite orientar la discusién mds
alld de su significado en la cultura occidental. En efecto, segtin
él, es necesario salir de la tradicién de Occidente para compren-
der los alcances del simbolismo. ;Esto significa que hay en Ricoeur
una perspectiva filoséfica atenta a otras particularidades cultu-
rales? Es interesante advertir que a lo largo de su obra Ricoeur
sugiere que en la medida en que el simbolo da que pensar pode-
mos captar el trabajo simbélico segiin el paso del tiempo, en
cada lugar especifico. Asi por ejemplo, en uno de sus ensayos
menos conocidos, sefiala que lo que hay que indagar son las
modulaciones que afectan a la valoracién psicolégica y moral
del tiempo en el interior de una misma 4rea geopolitica, Tal serfa
el caso de América Latina, donde el tiempo se valora, se modula,
se simboliza e interpreta de diversas formas:
Sugiriendo la idea de que el artista, al llevar la simbolizacién a su
mis alto grado de lucidez, es quien revela el secteto del tiempo, sea
que el escritor resucite un pasade ya sepultado, sea que se sumerja
en las paradojas y en los misterios de una historia de la etetnidad
(Botges), o sea que él medite el encabalgamiento del tiempo del
hombre medieval y del americano. Asf el tiempo cosmolégico no
puede ser efevado a la dignidad del tiempo histérico m4s que pot la
mediacién de la valoracién siempre particular y conflictiva. Un
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en ella fos conceptos universales que se aplican a todas las culty-
ras. ;Cudles son esos conceptos? Ricoeur parte del hecho de que
el ser humano surge de una situacién originaria donde el simbo-
lo constituye un vinculo consigo mismo y con los demds. Una
manera de comprender los simbolos consiste en estudiarlos como
mitos, ya que constituyen elaboraciones que nos remiten a un
lenguaje mis fundamental (por ¢jemplo, el “lenguaje de la con-
fesién”). Aht, los miros se relacionan con el razonamiento filosé-
fico. Dicho de otra manera, todos tenemos conciencia de nues-
tra mente, de nuestra corporalidad y de nuestros sentimientos
cuando somos echados al mundo y asumimos nuestra finitud.
Segiin Ricoeur, la autoconciencia necesita una hermenéutica esen-
cial: ese cardcter especifico del lenguaje de la confesién fue
emergienda progresivamente como uno de los enigmas m4s no-
tables de la autoconciencia: como si ¢l hombre no pudiera aso-
marse a sus propias profundidades mds que por el camino real
de la analogfa, y como si la autoconciencia no supiese expresar-
se, a fin de cuentas, mds que en enigmas y precisase una herme-
néutica como algo esencial y no puramente accidental.2

La fascinacibn del mal

Sentimos una “carencia fundamental” cuando sabemos que es-
tamos ante una problemdtica del mal. Esta problemdtica consis-
te en la vivencia de un conjunto de experiencias basicas que, en
tanto miembros de una cultura, vivimos en una oposicién entre
lo sagrado y lo profane, entre el pecado y la satvacién, entre la
vida y la muerte, Para Ricoeur, podemos retomar e concepio
df:l mal en Kant y entender que el ser humano elige libremente
dicho camino. Aun en el caso que la libertad no fuese la fuente

2 1bid.. p. 15.
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original del mal sino sélo su autora, la confesién sitda el proble-
ma del mal dentro del dmbiro de la liberrad:
Pues aunque ¢! hombre sélo fuese responsable del mal por puro
abandano, por una especie de faralidad que le arrastrase en la co-
rriente del mal, derivada de manantiales originarios anteriores a su
libersad, aun asj siempre serd la confesién de su responsabilidad la
que le permitirs asomarse al borde de ese manantial primordial.
Esta visién alcanzé su madurez por primera vez con Kant y con su
Ensayo sobre el mal radical
Asi, en sus primeros trabajos, Ricoeur desarrolla los concep-
tos que expresan esas experiencias bisicas que se dan en todas las
culturas. En esa perspectiva —trazada por la fenomenologia—,
la filosofia se conecta también con la historia de las religiones y
la teorfa politica. La primera nos da la explicacién de por qué
surge la experiencia de lo sagrado (experiencia que se enlaza con
el simbolo como mito del pecado, la mancha, la pureza y la im-
pureza). Todo esto tiene como finalidad explicar de dénde surge
la conciencia moral. D¢ tal manera entendemos el mito en el
sentido que hoy dia le da la historia de las religiones: el mito no
como falsa explicacién.expresada por medio de imégenes y fi-
bulas, sine como un relato rradicional referente a acontecimien-
tos ocurridos en el origen de los tiempos y destinado a establecer
fas acciones rituales de los hombres del dia y, en general, a insti-
tuir aquellas corrientes de accién y de pensamiento que llevan al
hombre a comprenderse a si mismo dentro de su mundo. "4
Segiin Ricocur, el mal representa ¢l punto clave de ese lazo
que el mico explica a su manera. Precisamente porque el mal es
la experiencia critica por excelencia de lo sagrado, se da la ame-
naza o ¢l peligro de que se rompa ese lazo que une al hombre. Se

3 Ibid., p. 18-19.
Y Ibid., p. 168-169.
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trata, entonces, de entender ¢l simbolo a partir de una herme-
néutica del mito (ya que el lenguaje, incluso el mds primitivo, es
ya un lenguaje simbélico). En este sentido, la definicién del sim-
bolo en Ricoeur se refiere a procesos metaféricos analégicos. Por
ejemplo, la mancha como anéloga a la suciedad; e pecado como
desviacién; la culpabilidad como carga o peso; el agua como
amenaza y como renovacién en ¢l diluvio y en el bautismo; el
destierro como alienacién, etcétera.
La teoria politica tiene, a su vez, como eje de su explicacién,
las implicaciones que tiene la lucha por el poder:
Después de haber presenciade y vivido como parte integrante la
historia espantosa que culming en tas hecatombes de los campos
de concentracién, en el imperio del terror de los regimenes torati-
tarios y en la amenaza nuclear, no cabe ya dudar de que la proble-
mitica del mal afecta también a la problemdtica del poder y que el
tema de la alienacién, que corre desde Rousseau hasta Marx, pa-
sando por Hegel, tiene sus puntos de contacro con las invectivas de
los antiguos profetas de Isracl.!s
En sus tltimos trabajos (Tiempo y narracion y Si mismo como
otro), Ricoeur sefala que a diferencia de los primeros, donde
definfa al sfmbolo por su estructura semdntica {por tener un
doble sentido), sc acerca a It explicacién de la lingiistica y 2 la
filosofia del lenguaje para tratar de entender “el nivel no se-
madntico del simbolo”.'% De lo que se tracarfa enconces (partien-
do de la fenomenologfa, la historia de las religiones y la teoria
politica) es de avanzar hacia una teorfa lingiifstica, con el objeto
de dejar libre a la hermenéurica de sus implicaciones psicolégi-
cas y existenciales. Segiin él, la teorfa de la metdfora puede servir

13 Jbid., p. 17.
18 Ricoeur, Teoria de la interprecacidn. Discursn y rxcedente de sentido, Siglo xx
Editores, México, 1995.
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como un andlisis que lleva a la teoria del simbolo y asu veza una
teorfa de la significacion mds all4 de su sentido verbal, es decir, a
otro doble sentido “no verbal”.

Si sumamos todos esos avances teéricos de Ricoeur, tenemos
ya un primer acercamiento a su obra, misma que podrfamos
caracterizar como una verdadera revolucién filoséfica.

La revolucion filosdfica de Ricoeur

Se puede trazar el itinerario de Ricoeur de la siguiente manera:
1) sus inicios a partir de la fenomenologfa, el existencialismo, la
historia de las religiones, la teotfa politica (periodo al que corres-
ponden Finirud y culpabilidad 'y La simbélica del mal); 2) luego,
el encuentro con el psicoandlisis (Frewd: una interpretacién de la
cultura); 3) con el estructuralismo (La metdfora viva) y, final-
mente, 4) con el posestructuralismo y ta posmodernidad (T7em-
po y narracidn 'y Si mismeo como otro).

Del encuentro de Ricoeur con el existencialismo (de Jaspers
y Marcel), surgié su planceamiento de la naturaleza humana
determinada por la finitud y la desproporcién. Del encuentro
con la historia de las religiones {Mircea Eliade}, la concepcién
de los simbotos como andlogos a los mitos. Hay que destacar 1a
importancia del trabajo La simbdlica del mal, ya que constituye
el principal campo de aplicacién de su planteamiento herme-
néutico. Ademds de sus repercusiones religiosas, el problema del
mal es el de la naturaleza de la libertad, y, por tanto, del ser
mismo del hombre. En su Autobiografia intelectual, sefiala que
este problema vino a plantearle la necesidad de relacionar la fe-
nomenojogia con la hermenéutica:

Para acceder a lo concrero de la mala voluntad, habfa que introdu-

cir en el circulo de la reflexidn el largo desvio por los stmbolos y los

mitos vehiculizados por las grandes culturas... Cuestionaba un su-




puesto coman a Husserl y a Descartes, es decir, la inmediatez, la
transparencia, la apodicticidad del Cogire. El sujeto, afirmé, no se
conace a si mismo directamente, sino sélo a través de los signos de-
positados en su memoria y su imaginario por {as grandes culruras.'”
Es importante destacar que este giro teérico de Ricoeur cons-
ticuye un cambio revolucionario en la filosoffa. No sélo se en-
frents con Descartes, sino también con la fenomenologia de
Husser] (por mds que éste subraye “lo prerreflexivo” o “lo irre-
flexivo™). Pero la critica de Ricoeur alcanzé también a la feno-
menologia de Heidegger (aunque, claro, rescatando su concep-
cién del ser en el munde como algo que precede a la reflexién).
Ricoeur admite que la comprensién tiene una significacién on-
toldgica. Es anterior y previa a la constitucién del yO como suje-
to enfrentado a un mundo de objetos. Sin embargo, Ricoeur s¢
distancié de Heidegger al no aceptar la via corta de la ontologia
de la comprensién. Puesto que la comprensién derivada de la
analitica del Dasein es la misma por la que el ser se comprende
como ser, Ricoeur prefirié orientarse por la via larga del analisis
del lenguaje. De este modo, la comprensién debia ir necesaria-
mente mediatizada por el andlisis de los simbolos y de los texcos.
. Como dice M. Maceiras: “se produce asi una auténtica sub-
versién de la fenomenologia porque ahora son los textos, en gene-
ral, el mundo que la epojé fenomenolégica ponia entre parénte-
sis, lo que se convierte en niicleo noemdtico objetivo en el quela
reflexién se asienta y desde el que toma realidad” '¢
Pero la revolucién floséfica de Ricoeur va més all4 de lo
metodoldgico ya que implica un cambio en la concepcién del
sujeto. Esto significa que la identidad del yo queda pendience de

. "7 Ricoeur, Axtobiografia ime.lecmal, Nueva Visién, Buenos Aires, 1997, p. 32.
%M. Maceiras y . Trebolle, La Aermenéutica contempordnea, Cincel, Bogod,
1990, p. 105. o
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L interpretacién de los simbolos, del fenguaje, de los documen-
tos culrurales y prdcricos en los que el yo se objetiva. En sus
viliimos trabajos. Ricoeur plantea que Ia identidad del yo es una
identidad narrativa. En este sentido subraya la actividad de con-
figuracién del sujeto en ¢l tempo (que se expresa en el relato de
{iccién o de historia). Ciertamente esta nueva concepcién del
sujeto se aparta de las concepciones deterministas (filosofia ana-
litica y neopositivismo), estructuralistas {Lévy-Strauss) y poses-
tructuralistas {Derrida y Foucault).

1. Ricoeur y la fenomenologia

Ricoeur partid del supuesto de la aceptacion del lenguaje como
referencial. No se trataba de comprender la realidad con un sa-
ber o un cierto logos sino mds bien de comprender el siméolo
como simbolo y el mito como mito. La fenomenologia de los sim-
bolos se parece a la fenomenologia de la religién {como en Mircea
Eliade). Lo que Ricoeur elabord, entonces, fue una tipologia de
los diversos simbolos del mal. Segiin ¢él, hay dos clases de mitos:

a) Los representados por el mito addnico, que acusa al hom-
bre como responsable. En este tipo de mitos ¢l hombre aparece
como responsable del mal. Por su culpa entré el mal en e mun-
do. Los otros personajes son Eva y la serpiente. E] hombre es
fascinado por la intervencién de la serpiente y la prohibicién le
resulta insoportable. Aparece el deseo de romper la limitacién.
La serpiente surge como la antinomia que niega la finitud y, a su
vez, la mujer aparece como simbolo de fragilidad. La serpiente
es lo de “fuera de la libertad”. El mal aparece como la claudica-
cién ante la exterioridad y lo ajeno. La presencia de la serpiente
y la intervencién de la mujer hacen que para el hombre el mal
sea algo que € sufre, algo exterior y comunicario, irreductible a
la responsabilidad individual y a la propia libertad.




b) Los mitos relacionados con el exilio y la tragedia huma-
nos (mancha, esclavitud, destierro). En esta clase de mitos hay, a
su vez, varios tipos como los siguientes:

b.}. E! mito del drama de la creacién. El origen del mal seria
connatural al origen de las cosas, tal como ilustran la teogonia
sumero-akadia y las versiones griegas del Tital (mitos de Uranos,
Cronos y Zeus).

b.2. La visién erdgica de la existencia. Ef héroe no es respon-
sable del mal. Es un mal sin perdén (Prometeo “fulminado por
lo divino™).

b.3. Ef alma exiliada. El alma de origen divino se convicrre
en humana por su fusién con el cuerpo (como en el orfisme). El
mal se relaciona con Iz dualidad alma-cuerpo. El cuerpo no es el
origen del mal, ya que el alma lo trae consigo debiendo redimir-
lo con su encarnacién en forma de exilio. Se da una oposicién
facal entre lo mismo y lo otro. El mal estd ahi, siempre presente.

Asi pues, en La simbdlica del mal se inicia la fenomenologia
hermenéutica como interpretacién del lenguaje de los mitos. El
simbolo se define como expresién en doble sentido; posee senti-
dos relacionados o concernicntces a experiencias internas, at ori-
gen del mundo o al origen de fa totalidad de las cosas. Hay siem-
pre un sentido oculto. No se trata de encontrar un saber ¢ un
logos sino de explorar parcelas de la realidad. Dicho de otra
manera, no se trara de explicar “cicntificamente” la realidad sino
de comprender modos diversos del ser o diversos dmbitos de la
experiencia humana (como la experiencia de la liberead, la rela-
cién con lo sagrado, etcérera). Estas parcelas de subjetividad tie-
ne cada una su propio lenguaje y depende de cierta hermenéuri-
ca. Por ejemplo, la hermenéutica de los simbolos del mal requicie
una hermenéutica de la religién o de la politica. Es necesario
destacar que ¢l principal interés de Ricocur consiste en su fuerte
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apego y preocupacion por la exégesis biblica. (Esio significa que
la obra filoséfica de Ricocur se caracteriza como una crip-
1oteologia? Es intercsante sefialar que en el prélogo de su libro 57
mismo como otro dice que él nunca intentu susticuir la filosota
por la teologia. Prucba de ello ¢s que'muchos de sus trabajos
especificos sobre problemas de la refigién no quise publicarlos.
Simplemente pensaba que eran trabajos preparatorios:

La primera razén de esta exclusién, que reconozco discutible v qui-

24 lamentable, se debe al cuidado que he tenide de mancener hasta

{a dltima lfnea, un discurso Floséfico auténomo... A esta razén

principal me gustaria afadir otra, referente a los ejercicios bibli-

cos... si defiendo mis escritos filoséficos de la acusacién de crip-
toreolagia, me guardo, con igual celo, de asignar a {a fe biblica una
funcién criprofitoséfica.'

Hoy se conocen algunos de aquellos trabajos no publicados
por su aspecto “criptoteoldgico”. A ellos es necesario referitnos
ya que nos aclaran las motivaciones del interés inicial de Ricoeur
por la hermenéutica. Como han reconocido varios discipulos y
estudiosos de su obra, pasar por alto el problema de la herme-
néutica del lenguaje religioso supondria eliminar de su obra lo
que ha sido, quizd, su mds firme y continuada inspiracién. Esco
se debe a que Ricoeur es fundamentalmente un “oyente de la
palabra revelada”. Esto significa que para ¢] existe una experien-
cia vivida (la fe) que escapa a tode tipo de condicionamiento
social e histérico. Por supuesto que no confunde la religién con
la fe (como lo hace €l cristianismo): '

El esistianismo no puede scpafa.r fa fe de la religi6n. El cristianismo

es mds bien una manera de vivir ¢! conflicto de la fe y de la celigion.

Si la dimensién “fe” desaparece, no resta mds que la religién, cuyo

19 Ricotur, $f mismo como otre, Siglo Xxt Editores, México, 1996, p. XXXviil.




condicionamiento y ocaso muestran las ciencias humanas; y el cris-
tianisma, desde este punto de vista, es una realidad culcural limita-
da, limitada geogrificamente, limitada sociolégicamente. 20 -

Es interesante advertir el modo en que Ricoeur i interpretd el

texto biblico. La Biblia es para ¢l un texto con estructura y for-
ma propias de donde se deriva un mundo de texto: “Comienza la
aventura del texto liberado de la intencién de su autor. No es
que pueda concebirse un texto sin autor, sino que éste ya sélo es
accesible por el scllo de su texto; la palabra viva del didlogo y la
escritura reproducen, de manera diferente, la relacién del locu-
tor con el discurso”.?!

Al parecer, Ricoeur interpreté la Biblia como parte de la
memoria universal. Dicho de otra manera, como un lenguaje
religioso entre otros. Sin embargo, cabe pregunrar: ¢sus conclu-
siones alcanzan a otros textos?, ¢significa que la interpretacién
de los tenguajes religiosos sigue los mismos principios que la
exégesis biblica? Segtin M. Maceiras (uno de los discipulos de
Ricoeur), la respuesta es afirmativa, ya que en todo texto reli igio-
so la palabra Dios se nombra de varias maneras o advocaciones.
Algunos nombres se dan a través de ciertos relatos o narraciones
donde aparecen la profecia, el discurso legislativo, los escritos
sapienciales, etcétera. En ciertas narraciones hay referencias a
Dios como gran autor y trascendencia liberadora (como en el
Nuevo Testamento). En otros relatos és el Otro que habla a tra-
vés del profeta. Dios es aquel que espera contra la historia que

0 Rxcoeur. en Borne, Guitton, Ricoeur, Schwartz y otros, Dios, lzoy, Kairds,
Barcelona, 1968, p. 183.

21 Rlcoeur, ‘Del conflicro a la convergencia de los métodos en exégesis bibli-
ca’, en Roland Barthes, Paul Beachamp y ouos, Exe'gem y hermenéutica;
Cristiandad, Madrid, 1976.
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sucede en el presente. En ciertos discursos legislativos y prescrip-
livos aparece como el Legislador: “ti amards al Sefor tu Dios...”.

También sc mencionan los escritos sapienciales que aluden
al Dios silencioso, “incomprensible pero ocutto”, “no ausente”.
Finalme-mc las paradojas: “quien quiera salvar su vida, la perde-

-y aquellas paribolas o modos excéntricos de comporta-
miento (Ja pardbola del hijo pr0d1g0 de la semilla escondida,
del tesaro cculto, etcétera). En todos estos relasos, Dios es siem-
pre el punto de convergencia. Nunca aparece como un concepto
o discurso 1égico. Para Ricoeur, la Biblia es un “texto revelado”
en la.medida en que despliega un nuevo ser en el mundo (revela-
dor respecto al mundo de la vida y de la historia de cada Jector).
La Biblia —como cualquier texto poético—, introduce la expe-
riencia posible del Otro del tiempo. Es una experiencia posible
no asimilable a la experiencia de la temporalidad hlstérlca Sino
mis bien a la del eterno presente.

Segiin la critica de E. Carr, una de las limitaciones de Ricoeur
consiste en reducir su teoria hermenéutica al plano narrativo for-
mal, es decir a aquellas expresiones que tienden a restringirse a
la escritura, En este sentido, Ricoeur no exploraria la importan-
cia del relato como parte de la vida y de las actividades cotidianas.?*

Conviene tomar en cuenta esta critica de Carr, ya que, como
veremos mds adelante, es innegable que en la obra de Ricoeur
hay un énfasis en los lenguajes escritos (religiosos, histdricos o
literarios). Por supuesto que resulta muy importante explorar ¢l
problema de la narracién no éscrita. Este problema ha sido bien
explicado por Clifford Geertz cuando se refiere al modo en que

2 ¢ David Pellauer, “Delimicando o liminal: dempo y telato en Carr y
Ricoeur”, en Semiosis, 22-23, encro-diciembre de 1989, Universidad Vera-
cruzana, Xalapa, p. 295.
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los miembros de una cultura (como la de Balt) se contaban rela-
tos para dar sentido a su vida cotidiana. Allf lo importante no
era nt siquiera el porgué, ni el para gué, sino el cémo. Tal vez
pudiera darse ta posibilidad de un complemento encre la teoria
del simbolo de Clifford Geertz y la de Ricoeur (ademis de la
teoria de Cassirer). El mismo Ricoeur, en muchas partes de su
obra, no deja de sehalar sus acuerdos con estos autores: Por ejem-
plo, en el volumen 1 de Tiempo y narracién dice lo siguiente:

En esta obra ({2 interpretacion de las culturas, de Clifford Geerrz)
se toma la patabra simbolo en una acepcién, digamos media, a
mitad de camino de su identificacién con la simple notacién y de
su identificacién con las expresiones de doble sentido segtin el
modelo de la metdfora, incluso con significaciones acultas, sélo
accesibles a un saber esotérico, Entre una acepcién demasiado po-
bre y otra demasiado rica, he optado personalmente por un uso
cercano al de Cassirer en su Filosoffa de las formas simbdlicas, en la
medida en que, para éste, las formas simbélicas son procesos cultu-
rales que articulan toda la experiencia.??

Hay que subrayar que la hermenéutica de Ricoeur, cuyo ori-
gen fue la interpretacién del lenguaje religioso —coincidiendo
con Cassirer y Clifford Geertz—, no se apart6 de los cimsentos
de su modelo posterior. Este modelo sers el mismo para su inter-
pretacién del relato histérico y de la literatura. Aunque este mode-
lo resulta mds complejo, sin embargo se aclaran muchos aspectos
tomando en cuenia el proyecto inicial de Ricoeur de interpreta-
cién biblica. Tanto el retato de ficcidn como e histdrico presen-
tan las mismas caracteristicas fundamentales. De lo que se trata
es siempre de considerar el mundo del texto, no 1a intencién del
autor. Por eso es que Ricoeur insiste en que la hermenéucica
debe romper con las teorias de Schleiermacher y de Dilthey, arra-

2} Ricoeur, Tiempo y nasracion, p. 120.
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pados en el psicologismo y en la ilusién de “comprender a un
aucor mejor de lo que se comprende él mismo”. Por el concrario,
para Ricoeur, la hermenéutica debe partir del hecho de que todo
5igno, en su relacién con un objeto, estd mediatizado por otro
signo. En esta relacién triangutar (objeto-signo-interpretante) Ja
interpreracién adquiere un cardeter abierro,

Antes de formular de manera explicita esta teoria, Ricoeur tuvo
que atravesar y superar los vericuetos del psicoandlisis freudiano.

2. Ricoeur y el psicoandlisis

Lo que llevé a Ricoeur 2 interesarse por e psicoandlisis fue fa
preocupacién inicial por los problemas de la simbélica del mal.
El psicoandlisis es visto fundamentalmente como una interpre-
tacién de la cultura, es decir, del 4mbito universat de los simbo-
los culturales y de los mitos religiosos. Ricoeur ve en Freud un
hermeneuta que estudia esas estructuras simbélicas como mani-
festaciones de sentidos ocultos, como representaciones enigmd-

- ticas del inconsciente individual y colectivo:

El enigma del simbolo no reside en que e barco Feprésence a una
mujer, sino en que la mujer esté significada y en que, incluso para
estar significada en ¢l plano de la imagen, la verbalicemos. Es la
mujer dicha quien resulea ser la mujer sofiada; es la mujer mitificada
quien resulta ser fa mujer sofiada; es la mujer mitificada quien re-
sulta ser la mujer onfrica... ;(Cémo seguir el rodeo del mito sin
seguir también el del rito y el culto, el de la emblerdtica y el arte
herdldico? (Freud menciona la flor de lis francesa, los escudos'de
Sicilia y los de laisla de Man.) Freud se da perfecta cuenta de que
hay mis en el mito, el cuento, el proverbio y fa poesia que en el
suefio.

2 Ricoeur, Freud: una mterpretacion de fa cultura, Sigla XX Editwies. Mexico,
1987, p. 438.




Al profundizar en Freud, Ricoeur se vio obligado a matizar
su definicién del simbolo, no como algo relacionado con alguna
cosa, sino como algo especialmente ligado con otros sentidos o
con cierta “arquitectura del sentido”™

Propongo delimitar el campo de aplicacién del concepto de simbo-
lo por zeferencia al acto de interpretacién. Diré que hay stmbolo
alli donde la expresién lingiiistica se presta por su doble sentido o
sus sentidos mitltiples a un trabajo de interpretacion. Lo que susci-
ta este trabajo es una estructura intencional que no consiste en la
relacién del sentido con la cosa, sino en una arquitectura del senti-
do, en una relacién de sentido a sencido, del sentido segundo con
el primero, sea 0 no ura relacién de analogia, sea que el sentido
primero disimule o revele al segundo.? '

Los simbolos, tal como se observan en el psicoandlisis, ocul-
tan, pero también revelan. Ricoeur reconoce, entonces, la exis-
tencia de dos tipos de hermenéutica: 1) de la sospecha, de inten-
cién desmitificadora (como el proyecto de Marx, de Nietzsche y
de Freud), y 2) de la remitificacién, atenta a lo que revela el
simbolo, 2 la “escucha de su mensaje”™:

Par un lado, la hermenéutica se concibe como manifestacién y fes-
tauracién de un sentido que se me ha ditigido como un mensaje,
una proclama, o como se suele decir, como un kerigma; por otro, se
concibe como desmistificacién, como una reduccién de ilusiones.
De este Jado de la lucha se sitda el psicoandlisis. Es necesario que
nos coloquemos desde el comienzo frente a esta doble posibilidad:
esta traccién extrema es la expresién mis veridica de nuestra modet-
nidad..., samos hoy esos hombres que no han concluido de hacer
morir los #dolos y que apenas comienzan a entender los simbolos, 2

25 1bid., p. 19-29.
% Jbid, p. 28.
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Para Ricoeur, ambas hermenéuticas sc dirigen a'la concien-
cla, unas veces para despertarla o sacarla de sus ilusiones, y otras,
para restaurarle un sentido {como cuando Hegel habla de pro-
gresién en una figura posterior que supera la anterior).

En su libro sobre Freud. Ricocur trata de analizar y valorar
estas concepciones. La conclusion —sorpiendente— es que no
se trata de elegir una u otra; sino que se pueden complementar.
Claro que para llegar a esta conclusién Ricoeur tuvo que reco-
trer un largo camino lleno de obstéculos. De ahi que no se redu-
ce a una mnterpretacién de Freud como filésofo romdnrico, es
decir, como una filosofia que, al insistir tanto en el deseo, que
nurica se satisface, se muestra como una visidn del mundo pesi-
mista o trigica. (El deseo, para Freud, sitda siempre el incons-
ciente fuera del tiempo, lo cual revela una visién del hombre que
reconoce la pulsién como anterior al cogito.)

Para Ricoeur, la idea de que el simbolo da qué hablar equiva-
le ahora a la idea de que el deseo da qué habtar en cuanto que es
demanda siempre insaciable. Ei narcisismo constituye un obstd-
culo que nos impedird pasar de la esclavicud a la felicidad yala
liberead: : : :

La eleccién objeral lleva la marca indéleble del narcisismo, Todos

* nuestros amGres modulan entre dos objetos arcaicos: la madre que
nos ha levado, alimentade y mimado y nuestro propio cuerpo;

- eleccién anaclitica o eleccion narcisista, niestro dese no tiene otra
eleccion.

Ricoeur matiza su interpretacién de Freud con el analisis de
la obra Mis alld del principio del placer. En este libro la pulsién
de muerte aparece como pulsién anticultural. A patir de enton-
ces ¢l vinculo social ya no podri ser definido como una mera

& fbid., p. 390.
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extension de la libido individual (como se plantcaba en Psicolo-
gia de las masas y andlisis del yo). Hay una lucha mortal entre el
sujeto y la cultura. Para Ricocur, Freud ha descubierto una es-
trucrura fundamental de la vida érica, es decir, un primer aside-
ro de la moralidad, con la doble funcién de preparar la autono-
mia y de retardarla, de bloquearla en una fase arcaica. El tirano
interior representa el papel premoral y antimoral. Es la tradicién
en cuanto que fundamenta y obstruye la invencién moral. La
realidad es el compendio de un mundo sin Dios. Ananké simbo-
liza una visién det munde y no sélo un principio de funciona-
miento psiquico. Segiin Ricoetir, podemos encontrar en Freud
el esbozo de una filosofia como la de Spinoza: “Freud pertenece
a Ia linea de pensadores para quienes ¢l hombre es deseo antes
que palabra”.?® Asi, no hay ni puede haber en Freud una idea
optimista de la historia y del sujeto. No existe una posibilidad de
hacer transparente la conciencia. Ricoeur muestra las dificulta-
des de Freud al comprender y definir el mal como lo siniescro, el
narcisismo primario. Como fuerzas irracionales son fuerzas in-

vencibles. Hay un aspecto de lo irracional que siempre triunfa.
Pero de todas maneras, pesc al escindato de los freudianos orto-
doxos? la condlusién de Ricoeur ¢s que la hermenéutica freudiana
puede articularse con otra hermenéutica aplicada a la funcién
mitico-poética, segin la cual los mitos no serian fibulas, histo-
rias falsas, irreales o ilusorias sino la exploracién en forma sim-
bélica de nuestra relacién con las cosas.

Mds adelanse, en Tiempo y narracién, Ricoeur dird que esta-
mos ante la posibilidad, ya anunciada por Walter Benjamin, de
estar viviendo en un mundo posmoderno donde desaparece el

B Ibid, p. 270. .
" Porcjemplo, Michel Tott, La snterpretucion o la mdquina bermenéutica, Nueva
Viston, Buenos Aires, 1976,
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narrador. En oste contexoo resulta mds urgente instsur en ¢l ca-
ridcter positiva v configurador del simbolo. El anélisis de Ricocur
dela ficeién y del relato histdrico derivard en una afirmacién del
fenémeno de la cultura como conjunro de acciones que no sélo
consnnuirdn medios de sublimacidn sino de descubrimienro o
creacién de nuevas realidades.

3. Kicoeur y el estructuralismo

La metdfora viva es un libro que representa para Ricoeur otro
puente entre sus primeros planteamientos y los Gltimos. Aqui se
expone la tesis central de la necesidad de una concepcién del
lenguaje fundado en la referencia. A parric de este momento.
Ricoeur comienza a dar prioridad 2 la lingiiistica. Su reflexion
intenta ver en el trabajo de fa literatura el funcionamiente det
simbolo y del mito. En los primeros capitulos examina los enfo-
ques de la recérica y el andlisis escruccural, El andlisis de la retd-
rica cldsica se conecta con la semiética, la semdntica y, por lsi-
mo, con la hermenéutica. El paso de una disciplina a otra sigue
el de las entidades lingiiisticas correspondientes: la palabra, 1a
frase y el discurso.

Todo este recorrido de Ricocur se puede resumir de la si-
guiente mancra:

La retdrica de la palabra considera la palabra como unidad de refe-

rencia. Por ese hecho la metdfora se clasifica entre las figuras de

discurso que consta de una sola palabra y se define como tropo por

semejanza; en cuanto figura, consiste en un desplazamiento y en

una ampliacién de sentido de las palabras; su explicacién se basa en

una reoria de la sustitucién.

W Ricoeus, {2 metdfora viva, Cristiandad. Madnd, 1980, p. 12,
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El punto de vista semanrico y el retérico sélo comienzan a
diferenciarse cuando la metifora se sitda de nueve en el marco
de la frase y se trata como un caso no de denominacién desviante,
sino de predicacién no pertinente.3!

La transicion al punto de vista hermenéutico corresponde al
cambio de nivel que conduce de la frase al discurso propiamente
dicho (poema, relato, ensayo, etcétera). Surge una nueva pro-
blemdrica relacionada con este nuevo punte de vista: no con-
cierne a la forma de la metdfora en cuanto figura del discurso
focalizada sobre |a palabra; ni siquiera s6lo al sentido de la mers-
fora en cuanto instauracién de una nueva pertinencia semanci-
€a, $ino a la referencia del enunciado metaférico,3?

Tomando como base la obra de E. Benveniste, Ricoeur sefa-
la que por este aspecto cencral de la referencia hay que entender
la metifora como una enunciacién portadora de una significa-
cién complera:

La metdfora es el proceso retérico por el que el discurso libera el

poder que rienen ciertas ficciones de redescribir la realidad. Al unir

asi ficcién y redescripcidn, restituimos su plenitud de sentido al
descubrimiento de Aristételes en la Podsica: Ia poiesis del lenguaje
procede de la conexién entre myshos y mimesis.3? _

Hay que advertir que en el libro Tiempo y narracién estos
conceptos {mythos y mimesis) serin la base de reflexiones y huc-
vos desarrolios teéricos. Por lo pronto, hay que subrayar que en
La metdfora viva, una de las cosas que Ricoeur descubre es que
en el siglo xiX se perdi6 el sentido de la retérica antigua que
consistia principalmente en estar unida con la filosofia. Esto sig-
nifica que la retérica tenfa originalmente un contenido i6gico,

3 Idem,
2 Ibid., p. 13.
3 Jbid., p. 15.
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racional, ligado a la funciéa de lo verosimil. En cambio, en el
siglo XIX, la retérica se deformé hasta convertirse en adorne,
decoracién, es decir, en algo independiente de la filosoffa.

Otra cosa que Ricoeur despeja es que, si bien es necesario
concentrarse ¢n la lingiiistica, sin embargo se craca de arribar a
una nueva filosoffa. Contrariamente a la lingiiistica, que encie-
rra el universo de los signos, la filosofia tiene la tarea de abrir ese _
universo hacia el ser que es fundamento del lenguaje. Asf, en el
dttimo capitulo de La metdfora viva, intenta devolver al lenguaje
su pleno cardcterde acto de habla, de discurso, de acontecimiento.

En este punto de nuestro an4lisis conviene pensar en la posi-
bilidad de comprender mejor el proyecto filoséfico de Ricoeur:
¢cudl es la naturaleza de sus exploraciones teéricas?, ;de qué tipo
de teorfa se trata?, ¢se reduce a una teoria de la comunicacién ?,
¢0 2 una teoria del conocimiento o teoriz de la accién?

Como punto de referencia inicial podemos estar de acuerdo
con la tesis de que se traca de una teorfa del hombre, de una
filosofia antropolégica o antropologia filoséfica. Como dice
Mauricio Beuchot:

Sea real o fabuloso, sea histérico o inventado, sea individual o co-

munitario, sea subjetivo, hay-un acontecimienco en el fondo de Ia

-comunicacién. En ella los comunicantes ponen en juego dos ele-
- mentos bidsicos en la semidtica de Ricoeur: {a palabra y el aconteci-

miento. o

Hay que subrayar que lo importante del acercamiento de
Ricoeur a la lingiistica es que su interés apunta hacia la expe-
riencia €tica. El andlisis de la met4fora liceraria sélo es para des-
tacar el sentido extralingiiistico o prelingiiistico del simbolo. Se

34 Mauricio Beuchot, “La fundamentacién antropoldgico-social de la semiéei-
ca de Ricoeur: la palabray el acontecimienco”, en Semiosis, 22-23, enero-di-
ciembre de 1989, Universidad Veracruzana, Xalapa, p. 115-116.
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trata de comprender el “momento no semdntico del simbolo”.
es decir, cuando titubea en la linea de divisién entre el bios y el
logos. Recordemos que, anteriormente, Ricoeur acentuaba la
emergencia en las hierofanias de lo sagrado, la experiencia reli-
giosa de lo césmico. En el universo sagrado la capacidad de decir
estd fundada en la capacidad del cosmos de significar. La logica
de sentido procede de la estructura del mismeo universo. Lo que
Ricoeur intenta ahora es ver esos grados intermedios entre vida
y razén, entre simbolo y concepto. Si el simbolo da que pensar,
es porque primero da que decir. El simbolo es un exceso de sen-
tido. Ricoeur nos plantea un doble recorrido de la merdfora al
simbolo y viceversa. Es en ¢l movimiento de retorno donde se
plantea el valor ontolégico del fenguaje. La produccién de senti-
do del simbolo se ofrece por medio de una innovacion semanti-
ca. Es este funcionamiento metaférico lo que iguala al simbolo y
al concepto. El simbolo no se agota ni puede agorarse en lo con-
ceptual, ya que siempre es mds rico cuando permanece como
ambiguo.

Ahora bien, ;cudl es la relacién entre la metdfora y la nacsa-
cién? El trabajo metaférico, para Ricoeut, es el mismo que el
trabajo narrativo: “La funcién mimética en la narracién plantea
un problema exactamente paralelo al de 1a referencia mecaféri-
ca”.% Como procesos de simbolizacién, presentan dinamismos
anilogos. Hay constante innovacién semdntica y redescripcién
de fa realidad. La redescripcion semdntica es Ja heredera del mythos
aristotélico. La mimesis apunta a una refiguracién de lo real pre-
ferentemente en los campos de la accién y de la temporalidad.

35 Ricoeur, Tiempo y naracién 1. Configuracion del tiempo en el relaco histdrico,
Siglo xou Editores, México, 1995, p. 33.
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Veamos ahora de qué manera Ricoeur plantea ese trabajo de
refiguracién metaférica en su monumental estudio en tres to-
mos titulado Tiempo y narracion.

4. Ricoeur y el posestructuralismo

La discusi6n de Ricoeur con el estructuralismo le llevé a impor-
tantes conclusiones que se advierten en su obra posterior Tiem-
o y narracidn. Su interés se concentra ahora en los problemas
especificos del texto, es decir, de cémo se establece la accién en
la ficcién y en la historia. El concepto principal es la narracién
como acontecimiento temporal y con referencia a un mundo
determinado. La narracién no es otra cosa que el nombre de un
“ahora” como el resultado de la conjuncién entre el presente
vivo de la experiencia fenomenoldgica del tiempo y el instante
cualquiera de la experiencia cosmolégica: “El mundo desplega-
do por toda obra narrativa es siempre un mundo temporal... el
tiempo se hace humano en cuanto se articula de modo narrati-
vo; a su vez, fa narracién es significativa en la medida en que
describe los rasgos de la experiencia temporal”.3¢

La narracién, en su forma escrita, aparece cOmMO UNa estruc-
tura independiente, es decir, con una significacién propia. Es el
mundo del texto diferente al mundo del autor o del lector. En la
medida en que el texto es auténomo tiene sus cédigos especifi-
cos que hay que interpretar. Todo texto supone una redescripcién
de la experiencia. El mundo del sexto es el mundo del poder ser.
Ahj radica el valor de lo poético y de su potencia subversiva.
Segan Ricoeur, a las obras de ficcién debemos en gran parte la
ampliacién de nuestro horizonte de existencia {dichas obras no

% fbid., p. 39,
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son sélo imdgenes debilitadas de la realidad, “sombras”, como
quiere ¢} tratamiento platénico del eikon),

El postulado subyacente en este reconocimiento de fa fun-
cién de refiguracion de Ja obra poética es el de una hermenéutica
no romantica (como la de Schleiermacher y de Dilthey). No se
trata —insiste Ricoeur— de restituir la intencién dei sujeto, sino
de interpretar en el texto la propuesta de un mundo posible en
el que pudiéramos vivir. El “hacer narrativo” resignifica el mun-
do en su dimensién temporal en la medida en que narrar es
rehacer la accién.

O sea que la comprensién del significado del texto supone el
respeto a la estrucrura del mismo. Esto supone a su vez una dia-
léctica entre explicacidn de la estructura lingiifstica y compren-
sién del significado. La explicacién exige una fectura del texto
con suspension, ¢s decir, diférenciar la experiencia del mundo
que no coincide con el original. Se trata de ver el mundo del texto
como modo de estar en el mundo. La comprensién supone estar
en contacto con la explicacién y de ahi construir el significado
del texto como un todo. Se establece asi un circulo hermenéuti-
co entre diversos puntos de vista posibles.

Para Ricoeur, se puede hablar de una unidad de lo narrative
ya que no existen diferencias radicales entre un texto histérico y
otro literario. En ambos tipos de textos hay siempre refiguracidn
de la accién y referencias a diferentes reatidades. La unidad de lo
narrativo consiste, para Ricoeur, en que diversos imbiros narra-
tivos obedecen a referencias cruzadas, es decir, que en el caso de
un relato histérico o cientffico no se pueden eludir fos rasgos
fundamentales de la trama. A su vez, en todo relato literario hay
siempre la necesidad o funcién de referencia a cierta realidad
(como st hubiera ocurrido histéricamente):

a W
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Los acontecimientos histéricos no difieren radicalmente de los acon-
tecimientos enmarcados por la trama. La derivacién indirecta de
fas eseructuras de la historiografia a partir e las escrucruras de base
de la narracién permite pensar que ¢s posible, mediante procedi-
mientos apropiados de derivacién, extender a la nocion de aconte-
cimiento histérice |a reformulacién que la idea de acontecimiento
estructurado en trama ha impuesto a los conceptos de singularidad,
de contingencia y de desviacién absolutas.”

Para ejemplificar un texto histérico en el que se cruza la idea
de acontecimiento estructurado en trama, Ricoeur nos remite a
E. Braudel, que en su obra E/ Mediterrineo cuenta la historia de
Felipe ii en funcién de un conflicto: “ef ocaso del Mediterréneo
como héroe colective en la escena de la historia mundial. El
final de la trama no es la muerte de Felipe 11; es el término del
enfrentamiento de los dos colosos politicos y el desplazamiento
de la historia hacia el Atlantico y Europa del Norce”. %

O sea que segiin Ricoeur se puede hablar de “cuasi aconteci-
miento”, “cuasi personaje”, etcérera; '

El cuasi de las expresiones... muestra el cardcter altamente analégico

del empleo de las categorias narrativas en la historia erudita. En

cualquier caso, esta analogfa expresa el vincula tenue y oculto que
mantiene a la historia dentro de la esfera de la narracién y asf pre-
serva su propia dimensién histérica.?

Y en cuanto al cruce de lo literario con lo histérico, Ricoeur
lo ejemplifica con varias novelas (M. Proust, En busca del tiempo
perdido; Thomas Mann, La montasia madgica; Virginia Woolf, La
sefiora Dalloway). ;C6mo se expresa el tiempo en estas novelas?

57 Ihid., p. 337.
38 Ibid., p. 349.
3 hid, p. 371.
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Lo importante, segin Ricoeur, es diferenciar el tiempo histéri-
co, fechado, del calendario, de otro tipo de tiempo subjetivo co-
rrespondiente al orden de la ficcion. Asi por ejemplo, en La sefio-
ra Dalloway €l tiempo aparece en forma de presién histérica, del
tiempo cronolégico implacable, “monumental”, que se expresa
en las campanadas del Big Ben y que parecen marcar el serpara la
muerte del personaje Septimus Warren, un antiguo combatiente
de la Primera Guerra Mundial, al que la locura conduce al suici-
dio unas hotas antes que Clarissa Dalloway dé su recepcién.
Este tiempo implacable se opone al tiempo perdido, el tiempo
subjetivo matcado por la felicidad de la juventud de la sefiora
Dalloway tal como se expresa en su teencuencro con Peter Walsh
(con quien treinta afios antes ella estuvo a punto de casarse).

Donde aparece mis claramente el concepro del tiempo no
cronoldgico es en la novela En busca del tiempo perdido. Alli equi-
vale al tiempo recobrado, al que se conecta con el proyecto
existencial del parrador (del autor-artista que recupera €} senti-
do de o que significa vivir para crear). Esta nocién de recobrar
un sentido se conecta evidentemente con ¢! concepto de proyecto
existencial, de Sartre. Lo interesante es que para Ricoeur el texto
aparece mediatizando al sujeto, es decir, que el proyecto aparece
de forma inmanente al texto. Por eso es que en Proust no apare-
ce como el autor o sujeto narrativo sino como lo narrado (el
tiempo perdido que se evoca como huellas de una felicidad pro-
yectada en el futuro). '

En La montaria mdgica, de Thomas Mann, el tiempo se de-
cermina a partir de una diferenciacién entre el tiempo de los de

abajo, los del pais llano, que vagan al rismo det calendario y de

los relojes, en contsaste con ¢l tiempo de los de arriba {lo que
sucede en el sanatorio de Davos, “fuera del dempo”). Lo que
sucede arriba es un tiempo mitico, separado del cronolégico. El
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tiempo histdrico sélo aparecerd al final, cuando el personaje Hans
Castorp se da cuenta de ello, cuando llega desde el exerior la
noticia de la declaracién de guerra de 1914. Hans percibe que
no transcurrieron tres semanas (que pensaba estar ¢n e} sanato-
rio visitando a su primo Joachim), sino jsiete afios!

Ricoeur nos da a entender que en otros géneros narrativos
también pueden aparecer posibilidades de refiguracién de accio-
nes y tiempos. Con base en el concepto de Aristdteles de la mimesis
{como actividad creadora) establece tres niveles de andlisis de
texto:

Mimesis 1, antes de} texto. Mundo ya conocido. El texto re-
clama una anterioridad pretextual, prenarrativa. Ricoeur lo de-
fine positivamente como la “inteligencia narrativa”. Hay una
referencia obligatoria a la tradicién, ya que rodo texto siempre
parte de relatos o narraciones ya existentes en fa herencia cultu-
ral. Habrfa historias que exigen ser conradas, tanto en el nivel
individual como en el colectivo. Es una exigencia de narracién
ya inscrita en la vida. La vida aspira siempre a ser contada.

Mimesis It o configuracién y refiguracién de la accidn. La
obra se constituye separadamente del mundo; suspende su refe-
rencia inmediata al mundo. La idea central de Ricoeur es aqui la
de munde de texto. En esta nocién se da cierta originalidad con
respecto a otros tipos de hermenéutica. Oponiéndose al tipo de
hermenéuticas deconstruccionistas posmodernas, que conciben
el lenguaje sin referencia, Ricoenr plantea que tal suspensién
sélo es una condicién para que se desprenda de un modo mds
fundamental }a referencia. Esto implica que hay una suspensidn

directa para buscar —como en ef caso de la metdfora— la refe-

rencia de segundo grado.
Mitmesis 111 o reconstruccién del texto en la lectura posterior
del lector. Ricoeur recupera la nocién de proyecto o de mundo
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que se actualiza (el concepto de proyecto existencial, de Sartre,*® 0
de horizonte, en Heidegger). El texto es fundamentalmente una
apropiacién de realidad. Esto significa que a) lo que se apropia

' no es una intencién del autor, sino ¢! mundo creada por el texto,

y que b) no hay apropiacién sin distanciamiento.

Para ejemplificar las diferencias entre los tres niveles (Mimesis
1, Iy i), se puede tomar a Flaubert y su novela Madame Bovary.
Su famosa frase “Madame Bovary c’est moi” vale en Mimesis I.
Aqui, fa obra se refiere en primer grado a la biografia, ala psico-
logfa, al mundo empirico y a los intereses del autor. En Mimesis
7, como mundo configurado, Madame Bovary no es mis que
Emma y la mujer de Charles Bovary. En Mimesis 1if, la obra se
relaciona con ¢l lector por medio de la referencia al nombre de
M. Homais, es decit, a hombres reales que no son el farmacéuci-
co M. Homais.

Ciertamente, en este modo de plancear el texto Ricoeur esta-
blece una nueva concepeién del sujeto y de las relaciones entre
la filosoffa y la liceratura. Se trata de un nuevo concepto ya que
hay un rodeo o mediacién del sujeto por el mundo del texto.
Este implica una visién ontolégica, ya que de lo que se trata no
es de primero comprender al sujeto que se expresa ahi, oculto en
el texto, sino al mundo que se desplicga frente a él. Ricoeur

40 Tyl como ha hecho notar André Helbo en: “La hermenéutica y la ceorfa
liceracia, Sartre, Jauss y Ricoeur”, en Semiosis, 22-23, existen muchas analo-
glas entre Ricoeur y la concepcién del lenguaje de Sartre —"un precursor
injustamente ignorado”—. Aunque Sartre no hablé explicitamente en cér-
minos semdnticos, s refirié, sin embargo, a la enunciacién y a la referencia
del mismo modo que Ricoeut, es decir, sobre la tefada significante, sigoifica-
do y referente. Sartre tenia una concepeion pragmdtica del lenguaje ya que
sehalaba la inversién del sujeto poniendo especial énfasis en el locutor y la
situacién de comunicacién. Aunque Sartre no conocla los trabajos de Austin
y Searle, se refitié al concepto de “efecto ilocucionario”.
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pone ¢l acento sobte el mundo del texto en tanto revelacién de
un nuevo ser en el munds. De esta manera sugiere una recon-
quista o vuelra al sujeto que sea exactamente medida por el reco-
nocimiento de la funcién hermenéurica.

La hermenéutica es, para Ricoeur, la etapa necesaria entre la
explicacién y la comprensién. Es-el despliegue del mundo del
texto. Asi se unen filosoffa y lireratura, pues se destaca el aspecto
ontolégico del lenguaje, del texto, de la escritura, de la literatura
como significacién para un sujeto.

5. Ricoeur y la posmodernidad

En el libro S7 mismo como otre Ricoeur desarrolla varias ideas,
entre las cuales hay que destacar la nocién de identidad narrati-
va. Aqui lo que introduce es la diferencia entre el sf y el yo. Ed f
mismo equivale a la ipseidad, mientras que el yo al idem, es decir,
a lo mismo. Segtin Ricoeur, hay que hacer esta diferencia funda-
mental porque en la cuestién de la temporalidad se plantea un
problema moral: “Se impone la necesidad de la reinscripcién
puesto que enfrentamos la concordancia discordante del perso-
naje a la biisqueda de la permanencia en el tiempo vinculada a
nocién de identidad”.¥!

Segtin Ricoeur, la “concordancia discordante” del personaje
se relaciona con la pérdida de configuracion del relato y, en es-
pecial, con la crisis de la clausura del relaco. (Esta crisisalude ala
situacién de un posible Apocalipsis, segin Frank Kermode, au-.
tor con quien polemiza Ricoeur.)

La crisis de la identidad del sujeto tiene que ver con la pérdi;
da del soporte de la mismidad. ;En qué queda la ipseidad cuan-
do se ha perdido dicho soporte? Para Ricoeur, hay que diferen-

41 Ricoeur, Sf misma como oiro, p. 147.
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ciar ahora el cipo de relatos literarios de aquellos nuevos relatos
de “ciencia ficcién”. Las ficciones literarias difieren fundamen-
talmente de las ficciones tecnolégicas en que las primeras siguen
siendo variaciones imaginativas en torno a una invasiante {la
condicién corporal vivida como mediacién existencial entre sf y
el mundo). Los personajes de teatro y de novela son humanos
como nosotros. En fa medida que el cuerpo propio es una di-
mensién del sf, las variaciones imaginativas en torno a la condi-
cién corporal son variaciones sobre e si y su ipseidad. En vireud
de la funcién mediadora del cuerpo propio en la estructura del
ser en el mundo, el rasgo de ipseidad de la corporeidad se extien-
de a la del mundo en cuanto habitado corporaimente. Este ras-
go caracteriza la condicién terrestre y da a la Tierra la significa-
ci6n existenciaria que le otorgan Heidegger y Niewzsche. La Tierma
simboliza nuestro anclaje corporal en ¢l mundo. Esto es lo que
presupone ¢! relato literario en cuanto se halla sometido a la
mimesis de la accién.

Ahora bien, el problema es que en ¢l mundo posmoderno
—donde imperan las ficciones tecnoldgicas— el cardcrer que
adquieren los refatos es el dé estar desligados del mito de nuestra
identidad tertestre. Se produce una grave inversién de sentido
por la que el invariante existenciario se convierte en la variable
de un nuevo montaje imaginario. Lo que provoca esta inversion
es la técnica o el suefio tecnolégico. Segiin este suefio, el cerebro
es considerado como el equivalente sustituible de la persona. En
las experiencias de biseccién, de transplante, de reduplicacién
por clonacién o lo que sea, el cerebro simboliza al ser humane
como cose manipulable:

De este suefio tecnolégico, ilustrade por las manipulaciones cere-

brales, se hace solidatio el tratamiento impersonal de la identidad

en ¢l plano conceptual. En este sentido, podemos decir que las
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variaciones imaginativas de la ciencia ficcién son variaciones relati-

vas a la mismidad, mientras que las de ficcién literaria son relativas

ala ipseidad, o mds exactamente, a la ipscidad en su relacién dialé-

ctica con la mismidad. 2

Para comprender c6mo se desarrolla esta dialéctica entre 1a
ipseidad y la mismidad, Ricoeur nos remite a la problemdtica
abierta por la filosofia de Descartes y cucstionada por Nietzsche
(a partir del momento én que el atague contra la pretensién
fundacional de la fitosoffa se apoya en €l proceso def lenguaje en
el que la filosoffa se dice). La filosofia de la subjetividad —dice
Ricoeur— en general ha hecho total abstraccién de la media-
cién lingiifstica que transmite su argumentacién sobre el yo soy
y el yo pienso. Frente al cartesianismo y su exaltacién del Cogito,
las alternativas han sido del tipo de filosoffas subjetivistas como
la de Nietzsche. El problenia s cémo superar ahora tales plan-
teamientos. ;C6mo evitar tanto el positivismo, que sélo ve he-
chos, como las concepciones hermenéuticas, que s6lo ven inter-
pretaciones? Segiin Ricoeur, hay que replantear una hermenéusica
del si mismo capaz de superar tanto las filosoffas relacionadas
con Descartes como las relacionadas con Nietzsche: “En cuanto
crédito sin garantia, pero también en cuanto confianza mis fuerte
que toda sospecha, la hermenéutica del sf puede aspirar a man-
tenerse a igual distancia del Cogito exalcado por Descartes que
del Cagito despojado de Nietzsche”.%

Por un lado, Ricoeur se concentra en cuestionar la postutacién
de la filosoffa analitica del yo como cosa, reducido a puro ente
gramatical, el yo como quien habla. Se trata de un cuerpo cual-
quiera, un idem. Desde este enfoque positivista, se concibe al

42 fbid, p. 151.
S Ibid.
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sujeto solamente como algo de lo gue hablamos (no alguien de
quien).

Por otro lado, Ricoeur se refiere a la susticucién del sujeto o
quien habla como quien actia. Aqui se trata de desenmarafiar
no sélo las caracteristicas del agente sino los motivos y las causas
de su accidn.

Pero para Ricoeur, no se trata de reducir al sujeto a cosa que
habla o que actiia. Lo principal es, entonces, reconceptualizarlo
como una identidad narrativa. Es decir, ;quién narra? La histo-
ria narrada dice ¢l guien de la accion. La identidad del guien no
es, pues, ella misma, mds que una identidad narrativa. Si el re-
curso de la narracién, el problema de la identidad personal, estd
condenado a una antinomia sin solucién: o bien se piensa un
sujeto idéntico a s mismo en la diversidad de sus estados, o bien
s sostiene que este sujeto no es mds que una ilusién sustancialista.

Asi, Ricoeur coincide con una de sus viejas tesis de la simbd-
lica det mal: la de que el yo del conocimiento es el resultado de
una vida contada y retomada en los textos de la cultura.
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CAPITULO 2 _
POSIBILIDADES DE UNA HERMENEUTICA
NO OCCIDENTAL

:Puede decirse que fa hermenéutica es occidental? Hay varias
razones para tal afirmacién. Una de ellas es que surgié como una
reaccién al desmesurado racionalismo del pensamiento moder-
no. En este sentido es que resulta una respuesta logica a la crisis
de la filosoffa contempordnea {crisis ocasionada por la excesiva
cientifizacién de la filosoffa). Recorriendo a grandes zancadas la
historia de la filosofia, podemos advertir que, contra el raciona-
lismo abstracto de fa Hlustracién, surgi6 la hermenéutica como
corriente filoséfica que, desde Schieiermacher hasta Dilchey y
Gadamer, plantea una concepcion fundada en el reconocimien-
to del cardcter limitado de la razén y que hace de la interpreta-
cién una via mds adecuada para la comprensién humana.

En la cradicién de la fenomenologia hermenéutica hay una
innegable continuidad de Husser) a Heidegger y luego a Ricoeur.
Se trata, fundamentalmente, de argumentar en favor de otra
comprensién humana. Paradéjicamente, la idea de fundamen-
car una hermenéutica no occidental no proviene de Husser! sino

_mis bien de Heidegger. La conciencia viene a ser entendida como

espiritu intencional o intencionalidad simbélica. Esta intencio-
nalidad es un modo originario de darse el sentido. El sfmbolo es
fundance de la 16gica. La comprensién desde la cultura del pue-
blo es un nosotros que experimenta el simbolo. La temporaliza-
ci6n es la manera coio cada pueblo conforma el espititu inten-

g
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cional. En América Latina esta temporalizacién constituye el ethos
barreco {donde el nosotros mestizo afirma su identidad). La sa-
biduria popular, como intencionalidad simbélica, tendria como
herizonte ¢l mundo del mito {la Madre Tierra), que constiruye
el sentido del proceso de simbolizacién.** Desde aquf se puede
pensar en una hermenéutica no occidental; con base fenomeno-
16gica (heideggeriana), ciertamente. i

Una hermenéutica latinoamericana estaria centrada no tan-
to en el ser sino en el estar (como la estructura originaria bisica).

Esa estructura no estd en un logos sino en la naturaleza numinosa -

y sagrada. Esta-es una forma de la estructura originaria donde es
posible encontrar un mestizaje cultural. Ricoeur afiade algo im-
portante al diferenciar el simbolo del concepto. El primero nun-
ca pasa totalmente a lenguaje conceptual. Hay un lenguaje liga-
do a lo sagrado, a la vida.

El eszar consiste en aquello que Ricoeur denomina como el
simbolo. Por otro lado, reconoce €l cardcter hierofdnico de todo
simbolo toda vez que encuentra en los simbolos del mal una
dimensién de éste que no es reductible a la légica del ser sino a la
ética de la libertad.

Para Juan Carlos Scannone, la limitacién de Ricoeur es que

no da suficiente lugar a {o vélido del momento numinoso y cténico

de la religién, es decir, a lo que podrfamos denominar “la verdad
del paganisma”, que se halla asumida (y transformada) por el mes-
tizaje cultural latinoamericano, y que se encuentra de algin modo
en los rasgos nietzscheanos de Heidegger.®®

44 Juan Carlos Scannone, “Sabiduria popular y fenomenologfa”, en J. C. Sca-
nnone (ed.), Sabiduria popular, simbolo y filosoffa. Didlogo internacional en
torng de una interpretacin latinoamericana, Guadalupe, Buenos Aires, 1984.

4 Jbid,, p. 61.
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Es interesante destacar que en ese modo de entender la posi-
bilidad de una hermenéutica latincamericana {una hermenéuti-
ca no occidental como otro modo de universalizacién) encaja
bien la concepcién de la analogia como proceso de comprensién
o' simbolizacién de la identidad ex la diferencia. No se trata de
una identidad abstracta ni de una identidad dialéctica sino de
una que permite la sustraccién de lo sagrado y da lugar a una
diferenciacién de situaciones geograficas e histéricas.

Pensar en las posibilidades de una hermenéutica no occiden-
tal no significa, entonces, postular un antiuniversalismo a raiz
de su originalidad o de los elementos particulares que harfan
inaplicable la filosoffa occidental. De lo que se trata es de que los
desarrollos actuales de la filosofia contempordnea puedan tam-
bién aplicarse a las sociedades no occidentales. Se trata de apli-
car incluso los conocimientos generales adquiridos sobre las so-
ciedades (primitivas o modernas) a nuestra propia sociedad. En
este sentido, valen para América Latina todos los conocimientos
antropoldgicos, socioldgicos, etcétera.

Detras de la cuestién de la hermenéutica hay dos preguntas
—que se reducen a una—. La primera consiste en saber si, en su
estado actual, la hermenéutica latinoamericana puede pretender
el mismo grado de refinamiento, de complejidad, de conceprua-
lizacién, que la hermenéutica europea. Esta pregunta es sin duda
desconcertante ya que tiene que ver con ¢l problema de una
supuesta insuficiencia del poder de simbolizacién de nuestras
sociedades.

La segunda pregunta tiene que ver con el hecho de si las
formas de vida, costumbres, etc., de nuestros pueblos pueden

ser interpretadas y juzgadas a la luz de la filosotia de la moderni-
dad (que juzga como negativos Jos prejuicios y los valores de la
tradicién). Es obvio que hay una diferencia radical entre Europa
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y América Latina, lo cual establece el fundamento o la necesidad
de desarrollar otro tipo de hermenéutica (sin negar la earopea).

Podemos partir de la idea de que la hermenéutica europea,
por estar enraizada en un solo modo de interpretar el mundo (el
que corresponde al cristianismo, que vefa formas paganas inclu-
so en los idolos griegos), no puede explicar ¢l nuevo mundo
barroco surgido del cruzamiento entre el lenguaje cristiano y el
lenguaje pagano. Como dice Julio Caro Baroja, que reconoce las
huellas de las religiones paganas: “con ¢l triunfo det cristianismo
los sisteras de creencias existentes con anterioridad en Europa
hubieron de sufrir una reinterpretacién. La nueva religién alteré
las creencias paganas para convertirlas mejor en pura represen-
tacién del mal”.%¢ Pero lo curioso de esto es que la asimilacién se
produce directamente de los dioses antiguos a los demonios y al
diablo del nuevo sistema:

Asf, sin atender 2 grados ni matices, los antiguos dioses se vieron

asimitados a los demonios: o al diablo, abstrayendo y unificando

miés los conceptos. Lo que podia haber de pfo, de moral, de deco-
roso dentro de los cultos domésticos y piblicos griegos y romanos,
no fue tenido en cuenta.’’

El otro problema es que la hermenéutica latinoamericana
tiene que situarse en el choque cultural, es decir, en el contexto
de la dominacién. Al ser una sociedad marcada por un intenso
proceso de cristianizacién (durante fa época colonial), asistimos
a un auge del paganismo y otras expresiones idoldtricas que co-
rresponden a una profunda crisis social, ideolégica (un mundo
tradicional dislocado en el cual ya no funciona un marco de
interpretacién sobre el origen de las enfermedades, la desgracia

46 Julio Caro Baroja, Las brujas y su munds, Alianza Editorial, Madrid, 1961,
p- 64.
47 ldem.

ap,

‘Marc Augé, “lejos de ser antisocial, el fenémeno dela brujeria es
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o la muerte o la aparicién de nuevas desgracias como el éxodo
rural, ¢! desempleo, fracasos escolares, etcétera). Como ha dicho

parte integrante de lo que podria llamarse la “logica del paganis-
mo™ 8 Es necesario, entonces, superar la falsa idea de brujeria
con el fin de poder dar lugar a comparaciones dtiles. La brujeria,
entendida como el supuesto poder que tienen algunos hombres
como consectencia de cualidades o de téenicas innatas, hereda-
das o adquiridas, s integra en un conjunto ideolégico mis vas-
to, una teorfa mds o menos explicita de la fuerza y del poder que
puede presentar, evidentemente, considerables diferencias de uno
a otro sistema social. Pero es indudable que ha impelido 2 la
elucidacién, con mayor precisién, del acontecimiento y, mds en
particular, del acontecimiento desdichado, sobre todo de la en-
fermedad y de la muerte. Cuando los historiadores muestran
c6mo Ya tradicién cristiana ha podido reinterpretar tal o cual
rito de fertilidad en términos de brujerfa diabélica, cabe pensar,
sin atacar el fundamento ni Ia exactitud de su desarrollo, que no
poseen todos los elementos de comparacién o que no explican
lo suficiente sobre la brujeria pagana, ni en su contexto amplio
(teorfa de la fuerza) ni en su contexto estricto (interpretacién de
fa desgracia y de la enfermedad). Segiin Marc Augé, la “légica
pagana” puede definirse por tres rasgos distintivos:

1) Una identificacién de las relaciones de sentido con las
relaciones de fuerza y de éstas con aquéllas que no permite el
trdnsito a una tercera instancia, la moral, que serfa exterior a
eltas.

2) La ausencia de todo dualismo que oponga radicalmente
un principio espiritual como el alma a un principio material

48 Marc Augé, £l genio del paganismo, Muchnik Editores, Barcelona, 1993, p.
310. :
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como el cuerpo o, m4s exactamente, que oponga una vida del
cuerpo a una vida del alma o del espfriru:

la gran fuerza de las representaciones paganas de la persona que a
veces les confiere ante nuestros ojos una vireid poética iluminadora

reside en el hecho de que no disocian, como nuestros enfoques

analiticos, lo somitico de lo psiquica o lo individual de lo social. ©

3} Una continuidad entre orden biolégico y orden social que
tiende a convertir el primero en significado del segundo y, bajo
este aspecto, relativiza la distincién individuo-colectividad.®®

Claro que todo esto no constituye una discusién nueva. Ella
tiene sus antecedentes en las criticas contra el eurocentrismo, €l
dualismo y ¢l logocentrismo de la filosofia occidental. A estas
ctiticas se han sumado iltimamente autores como Derrida y
Rorty, y en México, Alfredo Lépez Austin.®!

Sin entrar en detalles de esta cuestién {que puede desviarnos
de nuestro hilo conductor), vamos a insistir en las caracteristicas
del paganismo. Es importante recordar la hermenéutica de los
misioneros jesuitas en China. Estas referencias son necesarias si
pensamos que en la época novohispana se dio un proceso simi-
lar de interaccién culcural (el ezhos barroco). Cuando hablamos
del paganismo es claro que no hay que entender lo contrario ala
religién sino m4s bien otrz forma de religion. A diferencia del
cristianismo —que funciona con base en un Dios iinico y de fa
idea de trascendencia—, las religiones como las africanas o amer-
indias son otras formas de refigiosidad politeistas. Pero ;qué es
lo religioso? Entre los siglos XvI y xvii el jesuita Matreo Ricci, al
tratar de adaptar la religién cristiana a la religién china, argu-
mentaba que, dado que el confucianismo no era una religidn,

 Ibid., p. 246.
0 Jbid., p. 272-273.
51 Alfredo Lépez Austin, Cuerpe humano ¢ ideologia, UNAM, México, 1989.
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no habia inconveniente en respetar cierras formas ricuales de los
chinos (como el culto a los antepasados). Las criticas a los jesui-
tas fueron de dos clases: 1) tolerar el cutto a Confucio y de los
antepasados como algo incompatible con la orrodoxia catélica,
y 2) para traducir a Dios utilizaban un término chino que signi-
ficaba cielo en sentido material. Frence-a estas criticas, los jesui-
tas se defendieron haciendo notar que Tien no significa cielo
sino Sesior del Cielo y que el culto de los antepasados era mds
civil que religioso.

Lo que actualmente podemos deducir de esta polémica es
que, para la filosoffa de la flustracién, toda religién no monoteista
no es religién sino que cae en la magia o en la brujerfa. Los
filésofos modernos, pretendiendo liberarse —combadiendo las
supersticiones—, cayeron en otro tipo de supersticién. No qui-
sieron admitir ningdn relativismo en esta mareria. Los jesuitas
—mds sabios que los modernos— trataban de iniciarse en el
secreto de otra sabiduria y con esta actitud demostraban que no
habia incompatibilidad con su propia fe.

O sea que la distincién entre religién, magia y filosofia co-
rresponde a un momento histérico. Tiene relacién con el mo-
mento de {a colonizacién porque es entences cuando una reli-
gidn puede considerar a otras religiones como supersticiones que
se deben extirpar. Es comprensible la irritacién de los misione-
ros al descubrir en la rafz de las religiones politeistas otra finali-
dad y otro sentido en cultos y rituales. Es inceresante matizar el.
caso de los misioneros jesuitas en China porque a pesar de que
no le daban un cardcter de religién, sin embargo, podian intuir
que se trataba de otra forma de religién (sin Dios). En este sen-
tido, el pensamiento chino ejemplifica la perfeccién de a reli-
gién pagana. Que la religién de los chinos es una religién (lo
que los jesuitas discutian) lo demuestra el hecho de que en Chi-
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na la religién no es otra instancia como el derecho, la'politica, la
moral, ercétera. Granet sefala que el cardcter pagano de la reli-
gién china lo determina su avsencia de toda referencia a una
unicidad divina trascendente.?? o
La definicién de la religién como hecho social, tal como lo
sefialan fas concepciones hermenéuticas, es parte necesaria de
un orden social. Es'un modo de comportamiento especifico de
relacién simbélica con una realidad. Es necesario porque el in-
dividuo adquiere su identidad identificindose con los otros (los
antepasados). La cuestién es saber si puede haber religién sin
Dios, es decir, otro modo de organizar la sociedad. En este sen-
tido, el paganismo viene a ser en la actualidad algo que se consi-
dera positivo (porque significa reivindicar el teismo), aunque,
claro éstd, le resultan ajenos la trascendencia, la salvacién, cl
misterio, etcétera. En la medida en que acoge ta novedad y la
rolerancia, se puede decir que forma paste de los esfuerzos por
configurar una nueva sociedad multicultural. Quizd en el fondo
del debate actual sobre el rerorno de la retigién lo que hay es un
problema de reconocimiento de la realidad individual. Desde
este punto de vista, el problema de la existencia de Dios no es lo
esencial. Dé lo que se tratarfa es de la posibilidadde redefinir las
condiciones éticas minimas necesarias para la defensa de la idea
y de la realidad del individuo o de los grupos —es decir, de los
derechos humanos—. Uno de estos derechos es Ia defensa de la
libertad mediante el rechazo a lo “sagrado”, sobre todo cuando
adopra la forma de una sociedad incolerante.
" En ef caso de la hermenéutica latinoamericana el debate ad-
quiere un interés ciertamente politico, sobre todo cuando se tra-
ca del problemade los derechos, no sélo individuales sino tam-

52 M. Graner, La Pensée chinoise. Citado por Marc Augé, op. cit.
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bién de los derechos colectivos (como los que corresponden a las
comunidades indigenas}. Defender la “légica del paganismo”
equivale aquf no tanto a un rechazo de lo “sagrado” como tal
sino mis bien a la defensa de los derechos de dichas comunida-
des. En este sentido, la 16gica pagana significa una especie de
reivindicacién de un ethos barroco, es decir, de una racionalidad
mestiza o hibrida. Se trata de un tipo de racionalidad en ef que
opera la analogia (igual que aquel esfuerzo de los jesuitas en China
de sustituir una imagen por otra). En el sigio XvII novohispano
tenemos ya antecedentes de una sicuacién hermenéutica donde
se mezclan y conviven imégenes monotefstas y politefstas, sim-
bolos profanos y prohibidos. Esto es lo que precisamente puede
justificar la necesidad de desatrollar actualmente una hermenéu-
tica latinoamericana. Para esta hermenéutica, hay necesidad de
desarrollar otra cufrura pluriéenica, plurireligiosa, ademds de otra
moral.-Es cierto que en el debate contempordneo sobre el mul-
ticuleuralismo hay un aspecto moral ineludible. ;Se puede ha-
blar de derechos de comunidades? ;Es que acaso los derechos
humanos sélo son derechos individuales? Ahora el problema es
si hay lfmites de la ignaldad y la diferencia. ;Cudndo se da una

. situacién de inconmensurabilidad o intraducibilidad? ;Qué su-

cede cuando el Estado neoliberal establece prioridades sobre los
derechos individuales a costa de los derechos colectivos?

El problema de! retorno de lo religioso (y ef consiguience
problema del paganismo} no sélo ha generado un debate politi--
co en Francia (entre autores como B. H. Lévy, René Girard y
Marc Augé), sino que también parece ser un aspecto crucial (claro
que desde otra perspectiva) en Estados Unidos y Canad4 {(entre
autores como John Rawls, M. Walzer y Charles Taylor). Lo que
parece constituir una de las principales limitaciones del Estado
liberal estadounidense y canadiense es que no apela a los dere-
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chos colectivos. Lo que habrfa detrds de la teoria liberal es un
intento de hegemonia cultural. Taylor ha criticado que en esta
reorfa hay una defensa de la modernidad ilustrada como Estado
liberal intolerante hacia la diversidad de las culturas o comuni-
dades como Quebec.5? Lo interesante de Taylor es el modo como
ha planteado los problemas mis significacivos para las socieda-
des actuales. También en México y América Latina lo principal
reside en la necesidad de autonomia y diferenciacién cultural
dentro de un nuevo Estado democrético. Obviamente tiene que
haber cabida para los tefsmos, pero también para otros tipos de
racionalidad. La necesidad de una hermenéutica latinoamerica-
na reside en el hecho de que, al fracasar los modelos de sociedad
basados en fa ciencia y la racionalidad burocritica-insteumental,
se plantean nuevas bisquedas de ideales en otras fuentes histri-
cas de la moralidad. Por la propia historia y los horizontes de
valor que de ella s¢ derivan, tendriamos que examinar si hay
algo valido en el ethos barroco de la sociedad novohispana {y no
tanto en ia modernidad ilustrada).

;nterpresar es profevizar?

Por otro lado, la necesidad de una hermenéutica lacinoamerica-
na tiene que ver con problemas especificos del modo de conoci-
miento. Esto se relaciona con la necesidad de replantear “el sa-
ber” o “los saberes™: ;cémo se puede defender una racionalidad
ciencifica lustrada en un contexto histérico donde abunda el
conocimiento mégico, religioso e incluso mistico?

En un momento en que hasta el mismo psicoandlisis es cues-
tionado por su presuncién cientificista se vuelve necesario
redefinir “los saberes” anteriormente considerados como “no

53 Viéase ¢l capftulo 7, “Multiculruralismo y dominacién cultural”.
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racionales”. Mis.all4 de la teorfa freudiana de los suefios —que
s6lo los interpreta como realizacién de deseos sexuales reprimi-
dos—, resultan mis convincentes definiciones como las de
Wictgenstein o Nietzsche cuando sefialan que los suefios son, en
si mismos, interpretaciones. También resultan mas interesantes
aquellas viejas definiciones ind(genas al concebir el cosmos al
mismo tiempo como suefio y cuerpo de Dios. O aquellas con-
cepciones del gnosticismo cristiano, el sufismo islémico o la c4-

‘bala judfa que sitdan el suefio en un “4mbito angélico”. Este

4mbito bien puede comprenderse como ese estado intermedio
entre el mundo sensorial y ¢l intelectual, y que corresponde a lo
que conocemos como ¢l mundo de la imaginacién poética (el
espacio propiamente estético). Para los creyentes, es justamente
en este lugar donde se siente la presencia de lo divino en el mun-
do cotidiano. El término “angélico” significa que: para los
gnésticos cristianos, judaicos 0 musulmanes, alude 2 ciertas ex-
periencias no racionales correspondientes a otras realidades o
mundos posibles. o

Es interesance citar el caso de Freud, que pretendia proteger-
se de ba acusacién de quie el psicoandlisis era un sistema judio de
interpretacién. M4s que una ciencia, era una especulacién o una
“mitologfa” (como decia Wittgenseein), pero ademds tenia se-
mejanzas con e chamanismo. A Freud no le gustaba que se con-
fundiera el psicoandlisis con las adivinanzas. Esto significaba,
para él, acusarlo de “ocultismo”. Segiin Freud, la terapia siempre
s¢ relacionaba con el pasado, nunca con €l futuro. Por eso la
interpretacién de los suefios (que fue su primer campo de bata-
[1a) debfa comprenderse sin ninguna elacién con lo inesperado:
Pero 1o curioso es que, al no resolver en su interior el conflicto
entre una profunda credibilidad ¢ incredulidad, el éxito o fraca-
so terapéutico dependié de su... prictica chamanistica.
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Mircea Eliade sefiala que todos los chamanismos se basan en
la idea.de que hubo un tiempo en que no existia separacion
entre el cielo y la tierra. El chamdn es quien puede atravesar los
limites y devolvernos unas facultades superiores aparentemerite
perdidas. El suefio proférico es una de esas faculcades. El
chamanismo no sélo se dio en Grecia (ahi tuvo su entrada en ¢l
mundo occidental), sino que se die en todas las culcuras, como
en ¢l mundo musulmdn o en el munde prehispénico andino
(donde abundan los-hechiceros quc adivinan el futuro leyendo
hojas de coca). :

Durante el Renacxmxento. el chamamsmo se expresé como
el Corpus Hermético que para Giordane Bruno tuve una gran
significacién al recordar que tenemos un yo méglco y divino,
que es anterior y la mejor parte de uno. :

" Como Hermes, el chamdn es quien posibilita rescatar ese yo
de los infiernos. Esto supone hacer resucitar un cuerpo despeda-
zado. El chamin es quien viaja a otros mundos y es quien puede
curar enfermedades. Puede cambiar de sexo o encarnarse en pi-
jaros y animales. Para que alguien pueda considerarse un chamdn,
debe tener un suefio de iniciacién y, simultdneamente, ser posef-
do por un espiritu (como un rayo que de pronto le cae). A partir
de ese momento podrd modular el trance que define la vocacién
adivinaroria.

En un libro reciente, Harold Blomm senala que, por mu)'
libres de supersticiones que nos creamos los que nos sentimos
menos religiosos, puede que algin dia nosencontremos de ma-
nera.involuntaria escuchando o tratando de comprender la fec-
tura de profecias.>* No es casual que este libro se titule Presagios

5% Harold Bloos, I’resagxox del milemio, L gmm de los dngzles o m:[emo _y Ia
resurreccidn, Anagrama, Barcelona, 1977
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del milenio. ;Cudles son los simbolos del milenio? Segin el au-
tor, existe cierca relacién entre los suefios y las profecias. Se trata
de la merdfora de Fétima, segiin los sufies, del Cristo Angel,
segtin los gnésticos cristianos, o de la Shekhinanh, en la rradi-
cidn cabalistica, que significa la presencia femeniné_ de Dios
(madre, hija, etcétera). Como todos los suefios proceden de este
simbolo, no puede haber entonces simples reelaboraciones del
pasado. '

«Qué vincula a los angeles los suefios proféticos y las espe-
ranzas de trascender la muerte con los anhelos milenaristas? Al
aproximarnos al milenio, nos encontramos —dice H. Blomm—
€ON NUINETOsos presagios que son variaciones de la antigua ima-
gen. Esa imagen es la de una persona al mismo tiempo masculi-
na y femenina, anterior a Addn y Eva, un suefio nostilgico y luz
abrasadora y cegadora. A esta imagen s le conoce por muchos
nombres. E! mds genérico es el de Anthropos y se ubica como el
fundamento de por lo menos tres religiones: el sufismo persa, el
cabalismo judio y la gnosis cristiana:

Puesto que el sufismo persa y ¢l.cabalismo, sobre el que influys,

combinan elementos de platonismo hermético, gnosticismo cris-

tiano y zervanismo, su imagen del Hombre de Luz es lo suficiente-
mente ecléctica y fundamental para servir a los propésitos de este
libro. El dngel guardidn o gemelo celestial; el suefio, que es tanto
mensajerc como intérprete de si mismo; et cuerpe asual; propio
del ascenso o la resurteccidn; el advenimiento det fin de tos tiem-

POS: estos cuatro presagios se funden en la imagen de un Hombre -

Primordial restaurado, una epifania’y un testimonio.

Sin entrar en detalle en la polémica desatada por este libro,
conviene sefalar que no hay que confundir las premisas genera-
les del autor con las premisas del movimiento conocido como el

55 fhid., p. 19.
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New Age. Lo que marca la diferencia es que ¢} autor concibe a los
suefios proféticos no como creaciones recientes sino como perte-
necientes a antiguas tradiciones hebraicas, cristianas y sufies. En
este sentido, la gnosis o conocimiento directo de Dios dentro del
yo ciertamente es algo esotérico (ya sea de origen zorostrico, her-
mético, gnéstico cristiano, sufi musulmdn, cabalfstico, eccétera).
Es un hecho innegable que a medida que nos acercamos al
milenio los presagios son mds populares y laicos. ;Cémo com-
prender entonces las continuidades? ;Es que la gente se enfrenta
ahora a simbolos arquetfpicos que tienen una existencia inde-
pendiente? ;Es sélo por la moda que se da vida a formas sagra-
das? Por supuesto que es absurdo creer que los simbolos tienen
su propia fuerza y su propia persistencia. Y adn mds absurdo es

admitir que séan arquetipos.>® Lo tinico que podemos aceprar es -

que, en ciertas condiciones histéricas, algunos simbolos den fe
de algunas necesidades o deseos humanos. Una de estas necesi-
dades y quizé la principal es, sin duda, la creencia en un otro yo,
un yo mdgico, que no existe fuera de nosotros sino dentro. Cier-
tamente en muchas religiones se plantea como el simbolo de la
divinidad (Sez, el hijo de Ad4n, el patriarca hebreo Enoc, el 4ngel
Metatrin o el dngel musulmén Zdris). También en ciertas tradi-
ciones paganas, como el hermetismo neoplaténico (como el de
Giordano Bruno), ese yo aparece como Hermes en vez de Cristo

% E importante hacer norar que algunas tendencias de la hermenéutica sim-
bélica pretenden fundamentarse ¢n 1a reoria de Jung de los arquetipos. Al
parecer estas tendencias surgieron ¢n Francia con Gilberc Durand. De ahf
pasaron a Barcelona y al pais vasco, donde actualmente se produce una
abundante bibliograffa entee la que destacan Gilbere Durand, De & mito
critica al mitoandfisis, Anthropos, Barcelona, 1993; Alain Verjat (ed.), Ef
retorns de Hermes, Anthropos, Barcelona, 1989; Andrés Ortiz-Osés, La nueva
Flosofia hermenéutica, Anthropos; Batcelona, Luis Garagalza, La interpreta-
cidén de los simbolos, Anthropos, Barcelona, 1990.
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(es €l mismo Hermes egipcio, que nos lleva a fa tierra de los
muertos).

Hace falta precisar que el hermetismo no fue ¢l primer gnos-
ticismo sino que siempre ha servido como espiritu de fusién entre
distintas tradiciones esotéricas. Ese espiritu se manifesté en dife-
fentes momentos y épocas, incluso en el siglo xvii en Nueva
Espaiia, especialmente bajo a figura de sor Juana. Aparece tam-
bién en el renacimiento italiano bajo la forma de una herejia
judfa. Al no ser mds que un espiritu que adquiere diferentes for-
mas, el hermetismo bien puede representar hoy en dfa un nuevo
tipo de hermenéutica no occidental. Esto podria significar no
una especie de nueva religiosidad sino un tipo de cultura no
fundado en la racionalidad instrumental. No se trata de postular
un nuevo nacimiento fisico sino de tener acceso a un nuevo pla-
no existencial-simbdlico.

Claro que este planteamiento no deja de ser un tanto espe-
culativo. Serfa mejor hablar, entonces, de otro modo de raciona-
lidad segiin orra forma de organizacién social. Esto supone rei-
maginar simbélicamente la sociedad. Una tierra asf reimaginada
significa pensar en lo que los suffes llamaban el mundo de Hur-
galya, una realidad intermedia entre las percepciones ordinarias
y el 4mbito de lo divino. ;Esto no equivale a reivindicar lo esté-
tico o el mundo dela ima'g'inaciém poética, ef lugar donde rodos
nosotros vivimos ciertos momentos de éxtasis o iluminacién? A
Hurgalya se le caracteriza a la vez como mundo y como ciudad,.
cielo e infierno, lugar de fo inesperado, donde se mezclan pre-
sente y futuro, donde el pasado atn no ha concluido y puede
alterarse.

En la cdbala judia, la oposicién cielo / infierno se encuentra
més acentuada. Ef profeta, al despojarse de su yo cotidiano, es
capaz de absorber su yo mdgico. Pero ;qué ocurre con aquellos
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que no somos profetas? El. Zelem cabalistico, que es ¢l principio
de individuacién de cada persona, sélo aparece en el momento
de la muerte. Pero ese momento se convierte en el Golem, la
figura del antropoide artificial. A veces la cdbala se refiere al Zelem
con un doble potencial: puede ser el cuerpo de una resurreccién
o una pesadilla. ;No se elude esra anditesis cuando se habla dei
ser para la muerte en las profecias apocalipticas?

Si la gnosts se relaciona con un modeo de conectarse con otra
realidad por medio del conocimiento de Dios (que sustituye a la
fe), es claro que no se necesita forzosamente el cristianismo, so-
bre todao si éste estd ligado a su condicién institucional (histori-
camente represiva). Pero si entendemos la gnosis como un fené-
meno diverso que incluye el misticismo, ;podemos pensar en
una hermenéutica en esa direccidén? El misticismo en tanto no se
opone a la fe (sino que de hecho es la forma mds intensa de la
fe), bien puede ser una forma de sabiduria y de resistencia popu-
lar. Para salir de la especulacién, seria mejor enconces hablar de
procesos sociates y de précticas culturales y no wanto de teorias
gnésticas {por muy diferentes que sean de la tradicidén herme-
néutica occidental). - :

Para analizar la posibilidad de una hermenéutica fundada en
el conocimiento mistico, vamos a remitirnos en ¢f siguiente ca-
pitulo a Michel de Certeau, un filésofo j jesuita y freudiano, to-
talmente desconocido en América Latina, pero con una obra
altamente reconocida en casi todos los pafses europeos.
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CAPITULO 3
SIMBOLO E HISTORIA
SEGUN MICHEL DE CERTEAU

Ahora estds solo, a pesar de las estrellas,

el centro estd cerca y lejos de 4,

bas caminado, puedes caminar, ya nada cambia,
siempre la misma noche que no acaba jamds.
Ve, ya se separaste de ti mismo.

Siempre el mismo grito, pero ya no lo ayes.

cLres t el que mucere y no tiene angustia?
. ¢Eres tii el perdido que ya no se busca’

Yves Bonnefoy

Para Michel de Certeau, la escritura tiene una funcién eminen-
temente simbolizadora. Permite a una sociedad situarse en un
lugar al darse en el lenguaje un pasado. Marcar un pasado equi-
vale a darle un lugar a los muertos y abrir un espacio de los
posibles, es decir, de lo que queda por hacer, y, por conmgulente,
recurrir a la narratividad. ;Esto significa superar y reconstituir el
pasado? Lo inquietante y novedoso del plantearniento de Certeau
(Rlésofo, historiador jesuita y lacaniano) es que nos da 2 enten-
der que no hay ninguna posibilidad de reconstitucién. Se ha .
perdido algo que no volverd jamds. S6lo podemos ver el pasado
como un ejercicio de duelo y de ausencia (como Hamlet, busca-
mos a un desaparecido, que a su vez buscaba a otro desapareci-
do, y as{'sucesivamente). ;Estamos ante otra ﬁlosoﬁ'a posmoderna
de raiz pesimista y escéptica? :
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Al relacionar ] simbolo con la historia, Certeau plantea que,
desde el Renacimiento, Dios se ha retirado del mundo y la escri-
tura ya no es Ia intérprete del sentido oculto del habla. Asi, se ha
convertido en Ja productora o fuente de todo poder.” Segiin él,
la escritura “impone su imperio”. A lo largo de sus libros, Certeau
insiste en ir mds alld de la escritura y recuperar el habla y las
tradiciones orales. Mds que una hermenéutica de la Hhustracién,
la hermenéutica de Certeau parece ser semejante a la de Ricoeur,
es decir, se trata de escuchar o centrar la atencién en la palabra
revelada. Sin embargo, hay algunos matices interesantes. En el
caso de Certeau, su adhesién a la Companfa de Jesis determiné
su interés en el andlisis de la historia de las religiones. Pero el
modo en que realiza tal andlisis se diferencia al situar el foco
principal en torno de una historia o poética del cuerpo. Esta
historia la examina no tanto desde las formas de encarnacién del
verbo sino mds bien en c6mo el cuerpo recupera su erotismo
naturaf. '

En el siglo xvi1 —dice Certeau— hay que ver cémo se desa-
rrolla una erética des cuerpo-Dios. Aquella regién simbélica in-
accesible atraviesa diferentes figuras. Ya no es Dios, sino el Otro
(y en una fiteratura masculina, la mujer). A la palabra divina la
sustituye el cuerpo amado {que no es menos espiritnal y simbé-
lico en la prictica erética). Pero en todos los casos et cuerpo
anhelado siempre es algo que se desvanecé. El cuerpo obsesiona
a la escritura (ya que ella canta su pérdida). Y en esto es erética.
Los verdaderos misticos (como Juan de la Cruz, Teresa de Avila
o el maestré Eckhast) son desconfiados ante todo aquello que
pasa por una presencia. Defienden siempre Ja inaccesibitidad
con la cual se enfrentan. Lo principal es la posibilidad de hacerse

57 Michel de Certeau, La escritura de Iz historia, Universidad [beroamericana,
México, 1993.
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oir, pero el modo de senur toma formas fisicas, relativas a la
capacidad simbélica del cuerpo mds que a una encarnacién del
verbo.

Esta manera de sentir lo divino como una experiencia de la
“pura nada”, acaricia, hiere, recorre la gama de las percepciones;
llega a alcanzar todos los extremos. Habla cada vez menos, ha-
ciéndose cada vez menos legible. Se vuelve un lenguaje emble-
mitico. Mas que palabras, son imagenes de los dolores y sufri-
mientos del amor. El cuerpo mistico deja de ser transparente a
sentido. Se vuelve opaco.

El interés por volver a los relatos misticos consiste principal-
mente en examinar esa tendencia a la opacidad. Viviendo hoy
en el fin la modernidad {lo cual equi\}aic al eclipse de la raciona-
lidad o de la fe en la transparencia dei sentido}, los textos misti-
cos ofrecen una insélita ensefianza. Al hablar de noches oscuras,
nos remiten a una situacién general, pero también a modos de
vivir diferentes. Los textos misticos son relatos de pasiones his-
tdricas (relativas a verdades que escapan a autoridades e institu-
ciones represivas). Definen no tanto conocimientos sino mds
bien un tratamiento distinto de la tradicién cristiana. Estable-
cen un estilo que se articula en précricas de resistencia. Por eso es
que no se trata de un conjunto de doctrinas sino de la fundacién
de un campo donde se despliegan procedimientos especificos;
de un espacio y unos dispositivos (como en Foucault o Bourdieu).

Los textos misticos —dice Certeau— nos narran una pasién
de lo que es, del mundo tal como se lo encuentra, o de la cosa
misma. Son playas abiertas al mar que vienen y tratan de perder-
se en lo que muestran, Bajo la forma del goce de dejar ser (la
geliizenbeit de Eckhart), la experiencia mistica vuelve a girar en
torno a lo mismo: bajo lo que aparece ¢ lo que se muesira
gozosamente, otra vez desaparece o se oculta. Parecerfa haber
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dos momentos: a} fo divino, extraiio, o-el Otro que aparecé en Jo
invisible, y b) al hacerse visible lo invisible, otta vez desaparece.

Lo interesante del planteamiento de Certeau es, pues, el modo
peculiar en que explica esta erérica del cuerpo-Dios por medio
de los textos misticos, donde aparecen fragmentaciones de lo
establecido y alegorfas del Otro, del dngel, de aquello que anun-
cia y promete y al mismo tiempo se oculta.

Para Certeau, s¢ puede hablar de categorfas generales del
lenguaje correspondientes a estructuraciones globales, capaces
de caracterizar la experiencia religiosa de la época. Es importan-
te sefialar que, para el autor, el barroco constituye una de esas
categorfas del lenguaje. Se trara de una especie de horizonte de
no visibilidaddel sentido y de Dios. La experiencia barroca, es-
pectéculo de metamorfosis que no cesa de ocultar lo que mues-
tra, ilumina fa experiencta de lo mistico.

La alegoria desempeiia un papel decisivo que consiste en decir
una cosa cuando se estd diciendo otra. El lenguaje alegérico se
conecta principalmente con academias o asociaciones devotas,
agrupaciones privadas que integran un trabajo por debajo de la
superficie oficial de un piis. Lo sagrado se convierte en la alego-
ria de una culeura nueva en el mismo momento en que las aven-
turas del cuerpo humano proporcionan a la cxpenencna espiri-
tual su nuevo lenguaje.”

Segtin la explicacién de Cerreau, en el siglo XviI se produce
un quiebre de marcos de referencia, una ruptura entre religién y
moral. Esta ruptura cambi6 la experiencia y las concepciones
que habfan tenido las sociedades occidentales. Al sistema que
hacfa de las creencias el marco de referencia de las précricas le
sustituye una ética que impone un orden de las précricas sociales
Y convierte a las creencias religiosas en un objeto tril.5

9 Ibid., p. 140.
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Durante la Edad Media, hasta el siglo xv1, {a moral y la reli-
gién tenfan una misma fuente: la referencia a un Dios Gnico. En
el siglo XviI esta unidad se cuartea y después se derrumba. Se
rompen el viejo orden y la tradicién que expresaba la verdad
revelada. Surge una divisin entre las Iglesias que se agudiza con
¢l descubrimiento de otios continentes. Con la pluralizacién de
los sistemas de referencia se crea un nuevo espacio social. La
herejia se convierte en la alteridad que se insinja. Junto a la
construccidn de un nuevo Estado, hay guerras de religién (lu-
chas contra la brujerfa, etcétera). La fragmentacién de las for-
maciones religiosas se acompafia con el descubtimiento de zo-
nas enteras en el Nuevo Mundo que escapan a los marcos de
referencia tradicionales. Ei escepticismo se extiende y junto con
la brujeria van trazando un vacio que llenar4 una razén univer-
sal (la racionatidad de la modernidad ilustrada).

Desde entonces, el concepto de religién ya puede definirse
en plural. Ya no significa solamente una orden religiosa (el siste-
ma de la religién cristiana). En ese periodo en que se derrumba
un viejo sistema y se teconstruye otro, Certeau advierte la emer-
gencia de numerosas expresiones simbélicas de marginamiento
{como el ateismo o la mistica). Estos fenémenos sincrénicos re-
velan la ineptitud de las Iglesias para ploporaonar referenctas
integradoras de la vida social.?

Por un lado, las doctrinas se desarticulan: en los llbemnns,_
las conductas del saber se separan de la fe; en la brujeria, los
simbolos colectivos de pertenencia religiosa se apartan de las
Iglesias para formar el léxico imaginario de una antisociedad, y
en fos misticos, la experiencia personal traza itinerarios biografi-
cos o psicoldgicos ajenos a las instituciones. Por otro lado, la

59 Jbid., p. 156.
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desarticulacién docrrinal obedece a estratificaciones sociales que
se acentiian notablemente. Los libertinos habitan en las ciuda-
des y dominan la escritura. La brujeria se recluta en los ambien-
tes rurales. Los misticos se localizan entre la fidelidad a una tra-
dicién cultural y fa disminucién de su poder econdmico y politico.
En la Espaiia del siglo xv1, Teresa de Avila pertenece a una hi-
dalguia privada de cargos y bienes. Juande la Cruz pertencce a
\ina aristocracia arruinada. En Alemania, la mistica def siglo xvit
es también el producto de hombres provenientes de una nobleza
rural empobrecida. Esto se comprueba en el caso de Johannes
Scheffler (Angel Silesio).

En este punto es necesario destacar el primer mérito de Cer-
teau. Estamos ante un acertado andlisis histérico que marca sus
distancias con aquetlos enfoques tericos abstractos que, al elu-
dir 0 no subrayar suficientemente la explicacién social-econémica,
tienden 2 confundirse ficilmente con definiciones que detivan
en una nueva forma de ideologia expresada en la literatura po-
pular new age, es decir, de simple exaltacién de la religién como
una nueva forma de estar a la moda en este final de milenio.®°

La situacién de crisis econdmica generaiizada descrita por
Certeau indica rambién la existencia de factores de inestabilidad
cultural. Hay un orden social y familiar que se pierde y se aleja.
Una tradicién se convierte en pasado irrecuperable. Ciertamen-
te, se vive la posibilidad de un fin. Ante ese futuro surge la doble
experiencia de una rebelién o de un éxrasis. El presente ya no da
seguridad sino que se convierte en un escenario ¢n el que se
representa su muerte. Al mismo tiempo, en ese escenario se dala
posibilidad de desarrollar una fe en un mundo diferente. Pero
ese presente se vive como un exilio.

80 Cf. Harold Bloom, op. cit.
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Certeau nos da a entender que si los misticos se encierran en
el circulo de la nada (que puede ser origen), es porque, en pri-
mer lugar, se ven acorralados por una sitnacién radical que to-
man en serio. Esto lo hacen notar en sus textos no sélo por fa re-
lacién que una verdad innovadora mantiene con el dolor de una
pérdida sino, mds explicitamence, por las figuras sociales que
dominan sus discursos: la del “loco”, o de la mujer “idiota”.6!

En este proceso de desarticu!:cién, es interesante destacar el
proceso del “radicalismo cristiano”. Segin Certeau, un nuevo
profetismo aparece en el siglo xvil. Este profetismo busca sus
raices en el primer cristianismo. De ah{ que buscara una forma
de vida auréntica. Esto se expresa bien en algunas figuras como
Labadie “el némada” y ]. J. Surin “el ilecrado ilustrado”. M4s
que figuras aisladas, son expresiones de dicho radicalismo cris-
uano. No es casual que surgieran y vivieran entre los jesuitas en

- Francia. Son una especie de “estilo teresiano a la francesa”. Pero

el movimiento radical no se reduce al 4mbito de ese pas, sino
que se encuentra en muchas partes, como Alemania, Inglaterta,
Iralia y Espafa,

Surin y Labadie son “héroes barrocos del sur”. Sus viajes in-
teriores se parecen a viajes geograficos. Labadie salié de la orden
de los jesuitas en 1639. Vivi6 con J. J. Surin en el Colegio de
Burdeos. Labadie publicé en 1645 La Soficitude chrestiene, don-
de fundamenta la unién con Dios. Trata de la eleccién, m4s que
de la contemplacién. Vive con Dios una experiencia fundada en
la caida, un aniquilamiento por una evidencia interior {¢;en esto
s¢ parece a la experiencia del desarraigo moderno?). En otros
textos posteriores, Labadie desarrolla el tema milenarista. Es

61 Michel de Certeau, La fibula mistica, siglos xvi-xvir, Universidad Iberoame-
ricana, México, 1994.
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hecesario esperar una nueva venida del Mesias, después de mil
anos. Y como los lugares son engafiosos, hay que tener confian-
za en el tiempo. Vive el mito fundador que dice que hay un lugar
verdadero o un parafso terrenal.

El caso de }. ]. Surin también resulta muy intetesante. Se
trata de un prototipo del “Hetrado ilustrado”. Segiin Certeau, en
el siglo xv1i, época de incredulidad y desconfianza por las insti-
tuciones, surgieron muchos ctistianos misticos que expresaban
tener experiencias de revelacién, es decir, encuentrcs con hom-
bres maravillosamente ilustrados en la vida espiritual. Son “con-
tactos con el 4ngel: “Se sicda fuera del lenguaje y fuera de la
naturaleza. S6lo aparece para desaparecer, como el Angelus Novus
de Klee, interprerado por Walter Benjamin como el canto deun
instante antes de que desaparezca en la nada”.?

La experiencia mistica de J. J. Surin es una reinterpretacién
de un tema mds antiguo (del mito que refaciona la mistica con el
ignorante). Por eso es que se trata del retorno de una leyenda:

Es la nueva aparicién de un personaje cuya estela traza una linea
fundamental de la espiritualidad moderna: la conversion del tedlo-
go por el Amigo de Dios del Oberlan... La aparicién del testigo que
hace del Maestro un alumno y que, sin haber frecuencado las es-
cuelas y por el solo hecho de estar iluminado, echa abajo las rela-
ciones jerdrquicas tradicionales.®®

El Amigo aparece como et Solitario, el Anacoreta, el Pobre,
el Mendigo. Su funcién es oponerse al saber fibresco. Se le asig-
na la funcién de impugnacién en una sociedad en la que la ri-
queza y la cultura dejan de ser cristianas.

Antes de seguir con la exposicién de estos planteamientos
novedosos que nos permiten comprender mejor el funcionamien-

62 fbid., p. 272.
83 Jbid., p. 278.
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to del simbolo en la época barroca y moderna, veamos un poco
quién es el autor.

s Quién fue Michel de Certeau?

Michel de Certeau nacié en 1925 en Francia y marié en 1986.
Fue historiador, filésofo, lingiiista y psicoanalista. Ingresé en la
Compafifa de Jesits en 1950. En mayo de 1968 lo encontramos
al lade de los estudiantes en lucha contra el sistema establecido.
Sus arciculos escritos en esa época se destacan claramente por su
orientacién social.* A esta época corresponden sus escritos so-
bre la revolucién de mayo del 68. Segun €l, este proceso signifi-
¢6 fundamenialmente la posibilidad de recuperar y tomar la pa-
labra: “la palabra convertida en lugar simbélico sefiala el espacio
creado por la distancia que separa a los representados de sus
representaciones, a los miembros de una sociedad y las modali-
dades de su asociacién” %

Lo que emergié de mayo del 68, segiin Certeau, fue el des-
pertar de un lenguaje que habia sido negado por las institucio-

nes. Se trata, entonces, de una revolucién simbélica, ya que se
manifiesta

una desasticulacién entre lo dicho y lo no dicho; que sustrae a una

prctica social sus fundamentos ticitos; que remiten finaimente a

un cambio de valores sobre los cuales una arquitectura de poderes y

de intercambios se habia construido y en la que todavia creia pader

apoyafsc.“

Bajo este aspecto, la revolucién simbélica abre una brecha
en la concepcién de la sociedad y del sistema cultural. Por eso es

4 Cf. Michel de Certeau, La toma de la palabra y otros escritos politicos, Uni-
versidad Iberoamericana / 1TESO, México, 1995.
%5 Ibid, p. 3.

86 jbid., p. 35.
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que Certeau sefiala que la palabra (como accién simbélica) pro-
duce un nuevo proceso de lenguaje:

La interrogante qr'e me planteaba una experiencia de historiador,
de viajero y de crisciano, la reconocia en el movimiento gue con-
movi6 ¢l fondo del pais. Dilucidarla me resultaba una necesidad de
veracidad. Solidario con lo que sigmificaba y lo que me ensefiaba
una palabra tan fundamental, no pod{a pensar ni creer que pudiera
haber estado exiliada en Jos bordes del pais, prisionera de si misma
al mismo tiempa que presa.67

Ea los afios setenta, Michel de Certeau impartié cursos en
universidades de América Latina (Brasil, 1974; Chile y Méxi-
o). Estuvo en Italia en 1974 y 1978. En 1975 en Espafia, In-
glaterra y Dinamarca. En 1977 y 1978 en Suiza. En Quebecen
1974 y 1975. En Israel en 1976. Y en.Estados Unidos en 1977
{(en Vermont) y 1978 (en Califorriia}. En Francia, trabajé de
1968 a 1971 en la Universidad de Paris viil, Vincennes, y en la
Universidad de Paris Vi, en el seminario de antropologia cultu-
ral (1971 a 1978). .

A Certeau parece haberle intesado mds la pluralidad de Ju-
gares, de habla, de accién. Su atencién se dirige a las circulacio-
nes posibles, ya se trate de redes sociales o de espacios de domi-
nacién o de resistencia. Hay que destacar que la obra de Certeau
surgid del ambiente del estructuralismo. No es casual que el au-
tor se declare “lacaniano”.®®

En esa época leyé a Marx y, en especial, £/ dieciocho brumario
de Luis Bonaparte, el cual fue un texto clave para toda su re-
flexién historiografica. Quizd frente al determinismo estructu-
ralista, Certeau vio la necesidad de desarrollar una teoria de la

57 Ibid, p. 37.
68 Cf. Michel de Cereeau, “Lacan: una éuica del habla", en Historia y psicoand-
{ists, Universidad Iberoamericana, México, 1995.
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historia basada en las rebeliones y resistencias cotidianas. Con
este enfoque filoséfico se enfrenté a sus criticos conservadores
que le reprochaban relativizar la nocién de verdad y la objetivi-
dad de las instituciones. También se le criticé por dudar de los
modelos de la escuela francesa de historiografia. En realidad,
estas criticas no tuvieron mucho efecto en Certeau {debido 2 su
fragilidad no parece que hayan necesitado respuestas contun-
dentes). Seguramente prefirié fundamentarse mejor en autores
como Wittgenstein, Foucault y Derrida. De tal manera, visto
actualmente, ¢l proyecto de Certeau parece alinearse con la filo-
sofia de la posmodernidad. Claro que habria que aclarar que
sobre todo con cierta corriente o vertiente de izquierda. Esto se
observa al acentuar con especial énfasis liberador el papel de las
diferencias culrurales.

En efecto, cuando en 1974 el gobierno socialista de Miterrand
le encarga elaborar un programa de politica cultural, escribe un
texto titulado La culture au pluriel. Certeau aproveché la oca-
sién para precisar su proyecto hermenéutico. Lo que le interesa
—dice él— son las operaciones de los productos culturales (los
usos que se hacen de ellos). Las marcas de la diferencia. Lo que
debe importar no es la cultura erudira sino las creaciones anéns-
mas y perecederas que hacen vivir y que no se capitalizan. Asi,
Certeau subraya que le interesa la cultura cotidiana en €f modo
de consumo o de recepcién (esto es lo que desarrollé més ade-
lante en La invencion de lo cotidiano: una teoria de las pricticas
cotidianas o de las resistencias y dispositivos). '

La culture au pluriet

Como encargo para desarrollar una politica cultural europea,
Certeau ¢laboré una serie de planteamientos de mucho valor.
Segin &, el papel de una politica cultural es suscitar experimen-
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taciones que favorezcan un uso social del espacio. Anres que la
inercia de un sistema social, lo que conviene privilegiar es su
historicidad. Hay historia cuando algunos grupos aparecen como
actores sociales, como sujetos de operaciones productivas; cuan-
do se apropian o reapropian de la informacién que circula. Por
ejemplo, en la vida de un barrio hay un cimulo de microinfor-
maciones o conversaciones donde se hacen referencias al pasado
y al porvenir de ese espacio. Segun el esquema de investigacién
de Certean hay que diferenciar 1o local, lo étnico y lo familiar.

1. Lo local corresponde al Ambito del terrufio o de la patria
chica {el centro de la ciudad, los suburbios, las zonas rurales,
etcétera). En la actualidad, lo local entra en una nueva fase de la
modernidad donde el lenguaje sustituye a la tradicién. Mucha
gente se reconoce en los héroes de una lejana telenovela y se
esfuerza por adaptar a las modas llegadas de fuera los rasgos es-
pecificos de su propia historia. Lo esencial reside en las maneras
de traducir. Lo local no se reduce a una gramatica ni a un lugar.
El verdadero lugar no es el tecritorio. El desarrolio de los medios
de comunicacién y de las telecomunicaciones permite reconocer
en lo local una naturaleza diferente.

2. Lo émico y lo familiar. El cuerpo es —segin Certeau—
una memoria, y en particular las culteras indigenas, junto con la
tierra desfigurada, forman el comienzo desde donde renace la
voluntad politica: “una unidad formada por la desdichay porta
resistencia a la desdicha es el lugar hiseérico, memeria colectiva
del cuerpo social, donde se origina una voluntad que no confir-
ma, pero tampoco niega, esta escritura de la histosia” ¢

Lo écnico ylo familiarson las redes mds sélidas. En patses no
sélo europeos sino también de América Latina, aunque apare-

8 14 toma de Lz palabra, p. 125-126.
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cen disimuladas en el cejido de Jas estratificaciones econdémicas,
revelan un fuerte lazo biol4gico. Las personas se retinen segin el
pueblo de crigen. Los primeros en llegar ensefian a los recién
llegados. Los vinculos éwnicos refuerzan lo local, ya que habitan
en un mismo barrio. Familiares o étnicas y a menudo ambas,
estas redes son al mismo tiempo sélidas, flexibles y eficaces. Por
ejemplo, permiten a las mujeres adaptarse poco a poco a la so-
ciedad urbana moderna, y aprender nuevos estilos de comporta-
miento. Hacen circular la innovacién en dosis asimilables por
los usuarios de la red. Controlan o tratan de controlar la asimi-
lacién a esas innovaciones al buscar, mal que bien, adaptarla al
mantenimiento de la ¢radicidn o de una parte de esta tradicién.
También se puede ejemplificar con €] caso de los hijos de los
inmigrantes:
Los hijos de los inmigrantes rechazan la imagen y el destino que les
proponen sus padres: no quieren su estatuto de inferioridad, ni sus
duros trabajos manuaies, ni su humillacién, ni su estilo de existen-
cia austero y frugal. Se hallan en busca de un proyecto de ascenso
social, que les veda a menudo su fracaso escolar, y de una imagen
de s{ mismos que los revaloriza. Quieren entrar de lleno en la mo-
dernidad y saborear su modelo de consumo macerial, sin negar su
especificidad de origen. Son fronterizos frdgiles ¢ inseguros,
escindidos entre dos lenguajes y des culturas,” '
Para Certeau, los fronterizos tienen mucha impertancia: sélo
tenemos que inventar con ellos una “cultura en plural”, ofrecer
una pluralidad de proyectos mixtos, diversos y cambiantes. Es-

‘tos mestizajes culturales son muy positivos y benéficos: un pais

con una poblacién proclive a envejecer tiene la tentacién de re-
plegarse sobre si misma, sobre sus propias certezas. Unos apor-

7 Jbid., p. 159.
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tes exteriores vendrian felizmente a dinamizar la cultura, a in-
crementar su capacidad para internacionalizarse y, por tanto, a
ofrecerse como modelo y como fuente de inspiracién.

La fibula mistica

Este libro parece ser la obra mds importante de Certeau. El he-
cho de que en sus dltimos afios prefiriera dedicarse al estudio de
la literatura mistica de los siglos Xv1-xvil indica que su principal
preocupacién nao era tanto la transformacién social de Ja reali-
dad contempordnea. Quizd para desarrollar esta politica pensé
que era necesario examinar miés a fondo las semejanzas entre la
cultura barroca del siglo xvir y la realidad posmoderna. Asi, hay
que resaltar que su preocupacién por los misticos no se debe a
un interés puramente academicista o arqueoldgico, sino mds bien
a tratar de comprender el pasado z la luz del presente:

A rravés de las mutaciones de la palabra, esos misticos exploran
todos los modaos posibles (tedricos y pricticos) de la comunicacién,
cuesti6n planteada como formalmente separable de la jerarquizacién
de losisaberes y de la validez de los enunciados. Al aislar una pro-
blemitica en la que podemos teconocer hoy dia la problemdrica de
la enunciacién y que se manifestaba enronces en el divorcio entre
el amor y el conocimiento, en ¢l privilegio de la relacién sobre la
proposicién, etcérera, esos misticos abandonan el universe medie-
val, pasan a la modernidad. Esta cransformacién se efectda, sin
embargo, en el interior de un mundo que decae.”

Esa situacién de vivir en un mundo en decadencia correspon-
de también a nuestra situacion actual. Por eso hay un paralelis-
mo entre ¢l siglo XVI y nuestra época, El decaimiento no signi-
fica una especie de contemplacién gozosa de un mundo que se
derrumba: “los misticos no rechazan las ruinas que los rodean.

7 La ftbuls mistica, p. 16.
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Se quedan alli. Van a ellas. Gesto simbélico: Ignacio de Loyola,
Teresa de Avila y muchos otros desearon entrar en una orden
corrompida y no porque simpatizaran con la decadencia”.’”?

Como toda situacién de crisis, la decadencia significa un fin
y un principio, un crepdsculo y un amanecer. El dfa y la noche,
laluz y la oscuridad. El deseo y la represién, la muerte y la vida,
la esperanza y la desesperanza:

Asi como se refiere a vagabundeos inaugurales, esta mistica aparece
en la puesta del Sol para anunciar un dfa que no conocerd jamds.
Desaparece antes de la mafiana; {2 derrota de los misticos coincide
con el momento en que surge el Siglo de las Luces. La ambicién de
una radicalidad cristiana se dibuja sobre un fondo de decadencia o
de corrupcidn, en el interior de un universo que se deshace y que es
necesario reparar. La mistica repite en la experiencia biogrifica tedo
el vocabulario de la Reforma eclesial: la divisién, las heridas, la
enfermedad, la mentira, la desolacidn, etcétera. Los cuerpos indivi-
duales narran la historia de las instituciones de sentido. El fin de un
mundo es postulado por todas las poéricas espirituales. Sus trayec-
torias luminosas y arriesgadas marcan con sus trazos una noche de
{a cual las sacé posteriomence una piedad coleccionista de huellas
misticas; se escriben en esa p:igina negra donde es necesario que
volvamos a aprender a leerlas.”

No es casual que, para Certeau, los motivos de los mistidos
sean los mismos que para nosotros. En ambas situaciones se pl:li'n-
tea lo mismo: la cuestién del sujero, las estrategias de interlocu-
cién, la problemdtica del cuerpo, la teoria del tiempo como el
instante presente y fugaz, las experiencias de la ausencia, del de-
seo y del amor como significantes siempre vacios.

72 Ibid., p. 39.
73 Ibid., p. 24-25.




90

Muchos motivos misticos se volverdn a encontrar, aunque
trastocados, en otras disciplinas (principalmente en la filosofia y
en las novelas}.. En especial, para Certeau los motivos de los mis-
ticos reaparecen en &} psicoanilisis lacaniano. Hay aqui una ana-
logfa de funcionamiento que conviene resaltar. Se trata de la
problemidtica del otro, de la alteridad, del deseo nunca satisfe-
cho, de la inevirable escisién del sujero, de ia duplicidad y las
paradojas de la doble identidad, del espejo narcisista, de ta sexua-
lidad y 1a diferencia, etcérera. El Otro ya no estd, “se o leva-
ron”, dicen los misticos. Pero ademds, el Otro estd muerto. Al
no estar ya mds vivo ese muerto no deja, sin embargo, ningin
reposo a la ciudad que se construye sin él. Una teologia del fan-
tfasma es fa que analiza cémo reaparece en otra escena. Antes, el
fantasma del padre de Hamlet constituia la ley del palacio. Del
mismo modo, el ausente ya no estd ni en ¢l cielo ni en ia derra.
Habita en una tercera region excrafia {la regién que describen
los misticos). Elios introducen en nuestra actualidad el lenguaje
de una nostalgia que corresponde a esa regién o pais extrafo.
Ese pais sigue siendo nuestro, pero estamos separados. Para ile-
gar a €l no basta revivir ¢f pasado o hacer un viaje por nuestra
memoria. Aquellos simbolos expresan que nuestro propio lugar
es algo extrafio. .

Como conclusién de este capitulo se podria decir que las
tesis de Michel de Certeau representan el alto grado de comple-
jidad a que ha llegado actualmente una tendencia hermenéutica
{(poslacaniana) del simbolo. Después de Lacan ya no resulta facil
comprender la légica del deseo, de la otredad o del “fantasma”.
Cuando corremos el riesgo de derivar en un peligroso caliején
sin salida (dado que una hermenéutica fundada en Lacan nos
coloca ante la posibilidad de un abandono del pensamiento ra-
cional, con lo que se nos induce a un nuevo fabetinto posmeta-

91

fisico nihilista), conviene volver a revisar los planteamientos
antimetafisicos del simbolo. En el siguiente capitulo veremos de
qué manera Ernst Cassirer desarrollé una fructifera teoria de las
formas simbélicas. Este anilisis servird para clarificar €l tema,
retomar el camino y colocarnos de nuevo en un terreno menos
especulativo (que concluird en posteriores capitulos analizando
ia obra de Clifford Geertz y Pierre Bourdieu).
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CAPITULO 4
I.A FILOSOFIA DE LAS FORMAS SIMBOLICAS
DE ERNST (CASSIRER

Cassirer fue contemporineo de Heidegger, con quien establecié
un importante debate en Davos en 1929.74 Tomando come prin-
cipal punto de referencia a Kant, Heidegger le criticé a Cassirer
ir més alld de las condiciones de posibilidad de las actividades
humanas, m4s alld de lo trascendental. Quizd lo que vislumbré
Cassirer fue ef hecho de que habia que desarrollar un enfoque
menos abstracto que el de Heidegger. Las situaciones concretas
en vez de situaciones abstractas. A diferencia de Heidegger, fue
mds sensible a o histérico. Cassirer se distancié de la metafisica
al plantear que el hombre no es tante ser sino funcidn, orientén-
dose por una filosoffa de la cultura, Heidegger, por el contrario,
se orienté por el nazismo al hacer coincidir su idea del Dasein
con el Dasein colectivo del pueblo alemdn.

De lo anterior podemos deducir que, visto hoy dfa el debate
en Davos entre Cassirer y Heidegger, tiene mas mérito el plan-
teamiento de Cassirer (aunque no se podrfa afirmar que tenga
mids actualidad). En sulibro Hombre y cultura, Antonio Aguilera
sostiene la tesis de que el primer fildsofo contemporineo que ha
criticado la idea de la filosofia como espejo de la naturaleza, no
ha sido Rorty, ni Heidegger, ni Foucault, sino Cassirer.”

74 Cfr. Martin Heidegger, Kant y el problema de la metafisica, Fondo de Culeu-
ra Econdmica, Méxica, 1986.
7S Antonio Aguilera, Hombre y cultnra, Trotca, Madrid, 1995.
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Esto se deberia a que Cassirer afrontd el problema del des-
moronamiento de la totalidad, es decir, de la caida de la metafi-
sica y el surgimiento de la filosofia del hombre (el paso de la
ontologia 2 la filosofia de la cultura). A lo largo de las obras de
Cassirer (desde Filosofia de las formas simbilicas hasta Antropolo-
gla filosbfica’y Las ciencias de la cultura) hay un esfuerzo sintético
impresionante. Pero los posibles méritos de Cassirer no se deben
s6lo a su trabajo como historiador de la filosofia sino también a
su formulacién de una teoria de la cultura entendida como una
filosoffa de las formas simbélicas.

1. La filosofla de las formas simbdlicas

Para Cassirer, el hombre no vive en un universo puramente fisi-
co o natural sinc que estd inmerso en un universo simbélico.
Partes de ese universo lo constituyen el lenguaje, el mito, ef arte
y la religién:

El auténtico concepro de la realidad no puede enclavarse en la mera
forma abstracta del ser, sino que se disuelve en la multiplicidad y
plenitud de formas de vida espiritual, pero de una vida tal que lleve
impreso el sello mismo de la necesidad interna y, por lo tanta, el
sello de la objetividad. En este sentido, cada nueva “forma simbé-
lica”, no séio el mundo conceptual del conocimiento, sino tam-
bién el mundo intuitivo del arte, del mito o del lenguaje significan,
segin fa frase de Goethe, una revelacidn que brota del interior al
exterior, una “sintesis de mundo y espiritu” que nos asegura verda-
deramente la unidad originaria de ambos.”®

Lo interesante de este modo de entender al hombre como
animal simbélico es que permite ir mds all4 de la razén (que no

78 Eenst Cassiver, Filosofia de las formas simbolicas, vol. 1, Introduccién, FCE,
México, 1971 {primera edicién en alemdn, 1964), p. 57.
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abarca toda la cultura), hasta comprender el lenguaje emotivo y
el de la imaginacién poética:

La aucéntica y mas profunda tarea de la filosofia de la culura, de

una filosoffa del lenguaje, del conacimiento, del mito, etcétera,

parece consistir justamente en eliminar este velo, en penetrar en la
esfera originaria de la visién intuitiva, recrotrayéndonos desde la
esfera mediadora del mero significar y designar.”’

Es importante destacar que con este replanteo de la tarea de
la filosoffa Cassirer sugiere que se trata de dar un cambio de
direccién en la reflexién. En vez de regresar hay que ir adelante:

si toda cultura aparece activa en la creacién de determinados mun-
dos de imdgenes espirituales, determinadas formas simbdlicas, la
meea de ia filosoffa no consiste en it a lazaga de todas esas creacio-
nes, sino en comprenderlas y en romar conciencia de su principio
formativo fundamentai.”®

1.1. Ei concepto de.stmbolo en Cassirer

Para Cassirer, el sfmbolo no se reduce a mera sefial. Sefiales y
simbolos corresponden a dos universos diferentes de discurso:
una sefial es una parte det mundo fisico del ser; un simbolo es
una parte del mundo humano del sentido.”

Esta distincién que nos permite comprender la cultura como
compuesta por algo mis que la légica y el lenguaje conceptual
alude a la diferencia entre realidad y posibilidad. El simbolo va
mids all4 de la realidad o de la pura percepcién sensible. Median-
te un proceso de progresiva autoliberacién {cuyas fases constiru-
yen el lenguaje, el arte, la religi6n), el hombre descubre un nue-
vo podet, el suyo propio, un mundo ideal. Al acentuar este proceso

77 Ibid., p. 60.
8 thidem.
72 Ernst Cassirer, Aniropologia filoséfica, FCE, Miéxico, 1987, p. 57.
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de autoliberacidn, Cassirer coincide, mis que con Wittgenstein,
con Marx y su idea de la emancipacién humana. La cultura no
se plantea como reino de la dicha sino como realizacién de la
liberrad, de auronomfa moral.

Ahora bien, cabe preguntar si el modo en que Cassirer nos
plantea la cultura no deriva cn un neopositivismo cientifico. Jus-
tamente en su libro tivulado Las ciencias de la cultura sefala que:

El hombre vive en las palabras del lenguaje, en las imdgenes de Ja

poesia y de las artes pldsticas, en las farmas de la madsica, en los

cuadros forjados por la imaginacién y la fe religiosas. Asi y sélo asi

“sabemos” los unos de los otros. Este saber incuitivo no acusa roda-

via el cardcter propio de la “ciencia’ ¥

Segiin la argumentacion de Cassirer, la ciencia de la cultura
no tiene la forma de universalidad de leyes como la ciencia natu-
ral porque no puede desembarazarse de su antropomorfismo.
Pero tampoco se contenta con la individualidad de los hechos y
fenémenos. Por esta razén no puede dejar de aspirar a Ia torali-
dad de las formas en que se despliega la vida humana.

Necesitamos del conocimiento histérico. La misién de la
historia no es darnos a conocer el ser y la vida pasados sino en
interpretarlos. Lo tinico que materialmente se conserva del pasa-
do son los monumentos histéricos, las palabras escritas, las im4-
genes. Para que estos monumentos se conviertan en historia es
necesario que sepamos ver en ellos simbolos: “las ciencias de la
cultura nos ensefian a interprerar sfmbolos para Hegar a descifrar
el conrenido encerrado en ellos, es decir, para poner nuevamen-
te de manifiesco la vida de la que aquellos simbolos originaria-

mente brotaron”.®'

80 Eensc Cassirer, Las ciencias de la cultura, FCE, México, 1965, p- 116.
8 fbid, p. 131,
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Resumiendo, se puede decir que para Casswer los simbolos
tienen un doble origen. Por una parte, poseen una naturaleza
mdgica y, por otra, una naturaleza conceptual. Para Cassirer, no
hay prioridad de un lenguaje u otro. El aspecto racional, l6gico,
no se puede separar del aspecto no comunicativo. Esto significa
que desde el punto de vista histérico hay un fondo mitico en el
lenguaje. Los mitos permanecen como un inconsciente. En oca-
siones pueden ser desplazados por los conceptos, pero esto no
quiere decir que desaparezcan. Esto lo explica muy bien en su

libro El mito del Estado.

1.2. El mito del Estado

Es importante referirnos ahora al libro £f mite del Estado, en €l
que Cassirer precisa el modo en que los simbolos pueden cam-
biar su funcionamiento a partir de condicionamientos histéri-
<os. El hecho de que la polltica europea desembocara en la se-
gunda guerra mundial indujo a Cassirer a replantear su teoria
del simbolo.

Hay que recordar que antes de escribir este libro consideraba
¢l mito como un lenguaje capaz de cumplir altas funciones de
conocimiento. En este sentido es que no lo supedité al lenguaje

- racional, comunicativo, de la ciencia. El mito como lenguaje

especifico podia ser capaz de abrir mundos.

Entre el mito y el lenguaje —decia Cassirer— no sélo exisce
una {ntima relacién sino una verdadera solidaridad. Si ensende-
mos la naturaleza de esa solidaridad habremos encontrado la
llave del mundo mitico. : .

Lallave del mundo mitico era, para Cassirer, el hecho de que
los mitos eran simbolos: Estos, a diferencia de las reacciones
antmales, se caracterizan por constituir-un fenguaje auténomo.
Y como expresién simbdlica representan un comiin denomina-
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dor de rodas las acrividades culturales: del mito y de la poesia,
del arte, de la religion y de la ciencia. Al volverse actos simbéli-
cos, quedaba abierto el paso a la superacién de la vida incons-
ciente, instintiva, ’

~En el arte y las objetivaciones de la cultura nuestras emocio-
nes se convierten en obras duraderas. Ahora bien, ;se puede afir-
mar por ello que la cultura es algo firmemente establecido? Lo
que parece hacer dudar ahora a Cassirer es que el mito es mds
fuerte y misterioso de lo qué se pensaba. Con el impacto del
fascismo vio que el trabajo arristico e intelectual no aseguraba
nada, ni siquicra garantizaba la mds minima defensa. De golpe
aparecieron viejos mitos (como el culco a'la raza, 2 los héroes y al
Estado). El tenguaje fascista eliminé de pronto todo el lenguaje
adquirido durante siglos de civilizacién. En vez de aquellos valo-
res s8lidos como la libertad personal, fa democracia, surgieron y
seimpusieron valores contrarios. Pero no sélo se han transmutado
los valores, sino que también ha cambiado el mismo lenguaje.
La prioridad la tiene nuevamente la palabra migica en'vez de la

- palabra semdntica.

El' hdbil empleo 0 manipulacién politica de la palabra mdgi-
ca no lo es todo, Para que la palabra pueda producir su efecto
necesita los rituales. Lo que realmenie posibilits el declive de la
libertad individual y fa autonomia moral fueron un conjunto de
ritos de masa. Estos ritos cosificaron a los seres humanos.

Quizd convenga revisar y revalorar el libro £l mito del Esta-

- do no s6lo porque nos explica que a raiz de la experiencia nazi

sc desarroll$ histéricamente la primera gran derrora del pensa-
miento racional. EHibro de Cassirer adquiere otra vez actuali-
dad dada la nueva derrota del pensamiento racional a partir de
la situacién que padecemos como la posmodernidad. Para com-
probar que estamos ante la misma situacién, vale la pena citar
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el.modo en que Cassirer describe el efecto cosificador de los
ritos simbélicos: _ : :
De todas las tristes experiencias de estos tltimos doce afios, ésta es
1al vez la mds terrible. Puede compararse a la experiencia de Ulises
enla isla de Circe. Pero es peor todavfa. Circe habia transformado
a los amigos y. comparieros de Ulises en seres de variadas formas
animales. Pero ahora son los hombres mismos, hombres de educa-
cién y de inteligencia, hombres honrados y rectos, que renuncian
de repene a la suprema prerrogativa humana. Ha:n de]ado‘ de ser
gentes libres y pérsonales. Ejécutando los mismos ritos, empiezan a
* sentir, a pensar y a hablar del mismo modo. Sus gestos son anima-
dos y violentos; pero ésta es tan sélo una vida artificial y ficticia. De
hecho, lo que los mueve es una fuerza externa. Actiian como mu-
fiecos en un teatro de titeres, y ni siquiera szben que los hilos det
especticulo y de teda la vida individual y social del homb{e, quie-
nes los mueven desde ese momento son los caudillos politicos.52

- Hay pues, un viraje notable en el planteamiento de] simbolo
en Cassirer. Es necesario entrar en los-detalles de las razones y
argumentos de dicho viraje que s encuentran en su L’altir.no libro
El mito del Estado. Esta es una obta importante que ha sido sub-
estimada por los tedricos de una de. las corrientes mds difundi-
das de la hermenéutica simbdlica, que prefieren aferrarse a un
Cassirer mds impregnado de metaffsica (como Jung).®

82 Benst Cassirer, Ef mito del Estado, Fondo de Cultura Econdmica, México,
1985 (primera edicién en inglés, 1946), p. 338. _ ‘

83 Por ejemplo, Luis Garagalza, siguiendo a su dlrcctur,de resis, And.r.és
Ortiz-Osés, sefiala que seria mejor hablar de una ceoria del snmbcl_o de Cassiter
centrada en ¢l “aspecto teldrico, cténico (o matriarcal-naru‘rahsrj\) def len-
guaje frente al aspecto més celeste, aéreo {o patriarcal-racionalista) de fa
ciencia’. Luis Garagalza, La interpretacién de los simbolos, Anthropos, Barce-
lona, 1999, p. 138. Segiin este enfoque, “la figura ‘de Naplolcén_nn' Puedc_ ya
explicarse con base en una pura situacién econém:_co-socnla] e hist6rica, sino
que ha de comprenderse a pareir de la resurgencia del mito de Promewco a
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Aunque estén de moda las hermenéuticas simbélicas al estilo
de Jung, no dejan de ser planteamientos idealistas, es decir, ex-
cesivamente abstractos. Hay que volver entonces al otro Cassirer,
mis kantiane, o como le acusan, mis “neokantiano”. No impor-
tan los adjerivos, fo cierto es que Cassirer se dio cuenta del peli-
gro de exalrar acriticamente los simbolos y caer en una concep-
cidn ahistérica (como la de los nuevos hermeneutas del simbolo).

En £l mito del Estado Cassirer no sélo defiende la filosofia de
Kant como algo a lo que no podemos renunciar. jamds, ya que
en esa filosofia se encuentra la fundamentacién de la necesidad
de libertad personal y de la autonomia moral, sino que también

defiende toda ia tradicién del pensamiento racional, desde los.

gricgos:
Este es el gran principio revolucionario de la Reptiblica de Platén.
Sélo eligiendo un “buen demonio” puede un Estado lograr su ver-
dadera felicidad. La consecucién de esta mera suprema no puede
canfiarse al simple azar, ni podemos esperar que nos la depare la
suerte. En la vida social, 1o mismo que en ta vida individual, el
pensamiento racional debe tomar la paree directiva.8¢
También Cassirer recupera el aspecto racional de la filosofia
politica posterior a los griegos. Por ejemplo, en Magquiavelo, se-
fiala, hay una secularizacién del simbolo de la Fortuna {la For-
tuna serfa el elemento mitico en [a filosoffa politica de Ma-
quiavelo). En vez del elemento ctistiano, Magquiavelo coloca [a
concepcién pagana de los griegos y de los romanos, pero tam-
bién introduce un elemento propiamente moderno: ¢l hombre
no estd a merced de las olas y de los vientos, debe elegir y gober-

finales del siglo Xvill y, por poner otro ejemplo, la ascensién del nazismo ha
de entenderse como un metorno del despiadado dios Wotan a través de la
persona de Hitler”, p. 99.

84 Cassirer, £ mito del Extado, p. 91. -
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nar su rumbo. Si deja de cumplir este deber, la Fortuna se burla
de €l y lo abandona.®
En relacién con la filosoffa de la llustracién, Cassirer la de-
fiende sefialando que ella representa uno de los momentos més
fecundos dentro del desarrollo del pensamiento polftico del si-
glo xvin. No se trata de un pensamiento intelectualista, frio,
abstracto, sino més bien ligado con los problemas de la vida so-
cial practica. Todos los pensamientos eran convertidos en actos,
lo cual significa que habfa armonfa entre la teorfa y la vida. Los
roménticos alemanes fueron los que tuvieron interés en resta-
blecer el mito, ya que no les interesaban los problemas politicos:
Dos puntos son de vital importancia en la lucha entre el romanti-
cismo y la Iluseracién. El primero es el nuevo interés por la histo-
ria; el segundo, la nueva concepcién y valoracién del mito... [para
los roménticos] el mito se convierte no sélo en objeto de la mds
¢levada atencidn intelectual sino en objeto de veneracién y reve-
. rencia. Se le considera la fuente de la cultura humana, El arte, la
hisvoria y a.poesfa derivan del mito. La filosoffa que pasa por alto
este origen (decxﬂda es considerada superficial e insuficiente.3
Queda claro en esta afirmacién que el interés por restablecer
el mito proviene de una filosoffa politica andiilustrada o anti-
rracional. Quizi por esto es que algunos planteamientos de la
hermenéutica simbélica contemporinea no tienen muchas apor-
taciones, ya que simplemente repiten lo que ya diieron los ro-
mdnticos alemanes. :
Ya en el siglo xx, Cassiser sefiala que la recuperacion histéri-
ca del mito proviene principalmente de tres teorias: 1) las leccio-
nes de Carlyle sobre el culto del héroe, 2) la teoria de Gobineau

85 fbid, p. 190.
% Ibid, p. 216.
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sobre la raza y 3} la filosofia politica de Hegel y su consecuente
culto del Estado.

* Cassirer seéfiala que el culto a los héroes, como una perver-
sién de’la inteligencia, se expresa ya en Carlyle, aunque recono-
ce’'que éste no éra propiamente un conservador o reaccionario.

Tampoco lo fue Hegel (quien admiraba a la Revolucién France-.

sa). Lo que quiefe decir Cassirer es que, independientemente de
ellos, se diefon consecuencias posteriores muy significativas, ya
que hubo quienes utilizaron esas teorias para justificar politicas
racistas ¢ imperialistas. Tal es el caso de los seguidores de Hegel:

Desde el prinéipio, los comentaristas de"Hegel se dividieron en'dos
‘campos. La Derecha y la [zquierda hegelianas se combatieron mu-
tuamence sin.cesar. Esta discusién era relacivamente inocua mien-
* tras se reducfaa una simple disputa entre escuelas filoséficas. En las
tiltimas décadas, sin embargo, la situacién ha cambiado por com-
pleto. Lo que ahora estd empefiado es algo completamente distinto
de lo que estaba en las controversias anteriores. Se ha convertido en
- unabatalla a muerte, Un bistoriador planteé recientemente la cues-
tidén de si la lucha de los'rusos-con los iftvasores alemanes en 1943
no seria, en el fondo, un conflicto entre el ala Derecha y el ala
Izquierda de la escuela hegeliana. Esto puede parecer una visién
_exagerada del problema, pero contiene un nécleo de verdad.®”

~ Cassirer insiste en que hay en la filosofia politica de Hegel su-
ficientes elementos para fundamentar el conservadurismo (ideas
tales como todo lo racional se identifica con lo real y viceversa),
pere lo que quiere subrayar es que, en Hegel, el culto al Estado
.~ se combina con ef culto al héroe: “A Hegel no le interesa la belle-
za del Estado, sino su verdad. Y segiin €], esta verdad no es una
verdad moral; es mds bien la verdad que reside en el poder”.#

% Jbid., p. 294.
88 Jbid, p. 316.
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Hay, sin duda, cierto parecido en este libro de Cassirer con
el libro de George Lukics, £/ asalto a la razon. El parecido es.
notorio cuando se intenta-examinar los antecedentes ideolégi-
cos del nazismo. También Cassirer se refiere a Heidegger aun-.
que no de una manera directa o explicita:

E! mismo curso de pensamiento aparece en la obra de un filésofo:

alemdn moderno... Heidegger tuvo que acufiar un nuevo término.

Hablé de la Geworfeinheit (el estar arrojado). Ser echado a la co-

rriente del tiempo es un rasgo fundamental e inalterable de nuestra

situacién humana. No podemos salirnos de esta corriente ni pode-
mos alterar su curso. Tenemos que aceptar las condiciones histri-
cas de nuestra existencia... No quieto decir que estas doctrinas filo-
soficas tuvieran una influencia directa en el desarrollo de las ideas
poliricas en Alemania. Muchas de estas ideas polfticas surgieron de
fuentes completamente distintas. Tenian un alcance muy “realista”

y nada “especulative”. Pere la nueva filosofia si debilicé y ming las

fuerzas que hubieran padide ofrecer resistencia a fos medernos mitos

politicos.*?

Quizi {a vinica diferencia entre EY mito del Estado y El asalto
a la razdén consiste en que la perspectiva de Lukics, a diferencia
de Cassirer, estaba orientada por una defensa del “socialismo
real”. Esto es lo que debilicd los argumentos de Lukécs, pero en
el caso de Cassirer, quien jamds tomé una postura a favor de ese
socialismo deformado, la perspectiva era simplemente la de un
hombre honesto que nunca perdond a fildsofos como Heidegger
su compromiso con los nazis. Otro mérito de Cassirer es que no
descalificé por esta razén la filosofia de Heidegger. Como buen
filésofo de la culcura se limitd a flamar la atencién sobre el nue-
vo significado que adquirian los mitos en la sociedad moderna.

8% Jbid., p. 347.
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Este significado tiene que ver con la derrota del pensamiento

racional a raiz del cardcter negativo enmascarador de los mitos.
Como conclusién de este <apftulo se podria decir que el con-
cepto del simbolo de Cassirer tiene hoy bastanie actualidad (ya

que tiene validez canto para las sociedades modernas,

0smo-
dernas, p

M+ = >
como para las Hamadas “primitivas” o premodernas).
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CAPITULO 5
LA HERMENEUTICA SIMBOLICA
DE CLIFFORD (GEERTZ

Siguiendo la tradicién de interpretar la cultura como conjunto
de simbolos, Clifford Geertz ha desarrollado una fructifera teo-
ria hermenéutica, El mismo reconoce que este modo de inter-
pretacién no es algo nuevo, sino que ya tiene antecedentes en
Cassirer, ademds de Weber, Freud, Durkheim y G. H. Mead,
quienes vefan la accién social como algo que configura y comu-
nica un significado. Para Geertz, hoy mis que antes, la reflexién
hermenéucica es un medio para otorgar un sentido particular a.
cosas particulares (cosas que suceden,-que no fogean suceder o
que podrfan suceder). '

Al porier énfasis sobre fo particular, Geertz postula la necesi-
dad de un conocimiento local no dnicamente por lo que hace al
lugar, tempo y clase, sino en referencia a sus acentos o caracte-
rizacién de los imaginarios locales. La hermenéutica intentarfa,
segn él, interpretar esos imaginarios o relatos sobre los hechos
proyectados en forma de metdforas.”® Quizd Geertz quiere ir en
contra de la corriente tedrica y prictica que supone el crecimien-
to gradual de la uniformizacién cultural:

Esta sensacidn de que.parece que las cosas navegan por separado se

opone a algunas de las principales doctrinas de la ciencia social

contemporanea: que el mundo se vuelve cada vez més triscemente
meoderno (establecimientos McDonalds en los Campos Eliseos, con-

90 Clifford Geerez, Conocimiento ocal, Paidés, Barcelona, 1994.
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ciertos de rock punk en China); que se produce una inevitable evo-
lucién del Gemeinschaft al Gesellschaft, del vradicionalismo al racio-
nalismo, de la solidaridad mecinica a la orgdnica, del estatus al
contrato.?!

Est4 claro que Geertz advierte el proceso de uniformizacién
impuesto por las corporaciones multinacionales. Pero al mismo
tiempo se opone al tradicionalismo. Por éso aclara que tampoco
se trata de poner como alternativa el camino del Gemesnschaft.”?
Seria erréneo suponer, entonces, que el conocimiento local o la.
hermenéutica qué propone Geertz equivale a reducir el conoci-
miento genera! a formas particulares de vida. Esto llevaria a asi-
milarlo al tipo de posiciones relativistas o inconmensurables de
Rorty 0, como veremos mds adelante, a ciertos desarrollos anti-
gnoseolégicos de la ancropologia posmoderna (en autores come
Stephen Tyler, que se oponen radlcalmeme a la cienciay a (odo
tipo de i interpretacién racional). ’

Es importante sefialar que la acusacién contra Geertz de “par-
ticularismo” o de postular una hermenéutica relativista no es
sino producto de una “cierta neurosis académica’:

Este miedo al particufarismo 1o concibo como una cierta neurosis

_ académica, resulta especialmente destacado en mi propio campo,

la antropologfa, donde 4 los que prestamos una especial atencién a

los casos especificos, con frecuencia peculiares, se nos estd diciendo

constantemente que socavamos con ello la posibilidad de un cono-
cimiento general, y que en su lugar deberfamos dedicarnos a algo
propiamente cientifico, a cosas tales como la scxologia comparada.®

-Hay que advertir que si bien los enfoques particulares gozan
hoy de una mayor comprensién que en ¢l pasado, sin embargo

0 Ibid., p. 243.
R fdem.
93 fbid.. p. 180.
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esto no equivale a decir que han desaparecido totalmente expre-
siones de intolerancia. Estas expresiones provienen sobre todo
de autores que se aferran a paradigmas neopositivistas y que de-
claran que hay cierco tipo de preguntas que fastidian a las perso-
nas de mentalidad pragmatica porque no conducen a respuestas
claras 0 a la obtencién de alguna especie de conocimiento wtil.
Esce tipo de expresiones han caracterizado sobre todo a los fils-
sofos analiricos, que a.toda costa querian nicamente preguntas
a las cuales someter a fa observacién, el cdlculo, la verificacién.
Segtin ellos, hay que eliminar aquellas preguntas relacionadas
con cuestiones de valores, Tal vez esta intoterancia no ha de‘sapa—
recido y es precisamente lo que justifica que ciertos autores “pos-
modernos” influidos por Clifford Geercz hayan insistido en la
necesidad de acercarse a la fiteratura y rechazar toda pretensién
de imponer una autoridad en los estudios etnograficos. Ficcién
¥ ciencia no son términos antagénicos. Como dice James Clifford:

No &s posible ya tomar al investigador como un definidor de culeu-

ras, cormo un simple expositor de fas mismas mediante [a esctitura.

Y es etror comiin a gean parte de la etnografia desacreditar, tachar

de marginales, escritos de misioneros, viajeros, administradores

coloniales, autoridades locales y otros emogra.fos que nos precedie-
ron en el estudio.™

¢Hay en Geertz un planteamiento util en sentido de admitir
y hacer posible la comunicacién encre diversas culturas —ade-
mds de comprender adecuadamente la propia—? Hay que mari-
zar que su planteamiento del conocimiento ocal se diferencia

del conocimiento general en cuanto que es una manera no
deductiva de proceder analitico:

*4 James Clifford, “Sobre la alegorfa etnogrifica”, en: J. Clifford y G. E. Marcus,
Retéricas de la antropelogta, Jucar Universidad, Barcelona, 1991, p. 177.
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Debo subrayar que no me dedico a una empresa deductiva _en.la
que toda una estructura de pensamiento y de précticas se conciba
como si proviniese, de acuerdo con una u otra égica implicita, de
- unas pocas ideas generales, ltamadas en ocasiones postulados, sino

2 una empresa hermenéutica (en la que vales ideas se emplean mis

© menos como una via préctica para la comprensién de las institu-

ciones sociales y las formulaciones culturales que las rodean y les

. dan sentido). Son nociones orientativas y no fundacionales. Su va-
lot no teside en la presuncién de un sistema ‘altamente integrado
de comportamientos y creencias. Reside en el hecho-de que, al ser
ideas de cierta profundidad local, pueden encaminarnos hacia al-
gunas de las caracterfsticas definitorias, por variadas o desotdena-
das que éstas sean.?® - '

Hay que subrayar que el enfoque de Geertz es principal-
mente antipositivista y estd descrito en forma detallada en su
trabajo “Descripci6n densa: hacia una teorfa interpretativa de la
cultura”.”® Este enfoque, que se preocupa por fas estructuras de
significado en cuyos términos conviven los individuos y grupos,
ofrece fecundas perspectivas para el andlisis del derecho, la ideo-
logla, el aste o la polftica. Permite la contextualizacidn adecuada
de cada esfera. Uno de sus principales aportes es ¢l de plantear
una alternativa de andlisis frente a los enfoques cientificistas.
Segin Geertz, la limitacidn mds grave de este tipo de enfoques
consiste en suponer que el propésito de la etnografia es demos-
trar que los marcos de percepcién social establecidos son plena-
mente adecuados para captar cualquier tipo de rareza. En el caso
de antropélogos como Evans-Pritchard, esto equivale a plantear

% Geerez, Conocimiento local, p. 216.
9% Geerez, La interpretacion de las culturas, Gedisa, México, 1987.
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la integracién de Africa en un mundo concebido sobre bases
profundamente inglesas.”’ :

Aunque no hay en Geertz una teorfa hermenéutica de la cul-
tura en forma acabada, inica o explicita, hay varias tesis interco-
nectadas, como las siguientes: '

1. La tesis de que toda interpretacién que hace el analista e

siempre discutible: :

un enfoque interpretativo significa abrazar una concepcién de las
enunciaciones etnogréficas, para decirlo con una frase famosa de
W. B. Gallie, “esencialmente discutible”. La aneropologfa, o por lo
menos la antropologfa interpretativa, es una ciencia Cuyo progreso
se catacteriza menos por un perfeccionamiento del consenso que
por el refinamiento del debare.?

2. La tesis de que el pensamiento construye (y no refleja) las
realidades sociales:

la cultura se comprende mejor no como complejos de esquemas
concretos de conducta {costumbres, usanzas, tradiciones, conjunto
de hdbitos), como ha ocurrido en general hasta ahora, sino como
una serie de mecanismos de control o “programas” que gobiernan
la conducta... El hombre es precisamente el animal que mds depen-
de de esos mecanismos de control extragenéticos, que estén fuera
de su piel, de esos programas culturales para ordenar su conducta

3. El argumento de que la autocomprensién y [a compren-
si:g del otro se hallan internamente relacionadas en todos los
4mbitos de la cultura (el derecho, el arte, la polftica, etcérera):

!
Lo que necesitamos es buscar relaciones sistemdticas entre diversos
fenémenos, no identidades sustantivas encre fenémenos similares,

97 Geerrz, “Diapositivas antropolégicas”, en Tzvetan Todorov y otros, Crace de
culturas y mestizaje cultural, Jicar Univesidad, Barcelona, 1988.

% Geerw, La interpretacion de las culruras, p. 345.

% Ibid, p. St.
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Y para hacerlo con alguna efectividad, debemos reemplazar Ia con-
cepcién “estrarigréfica” de las relaciones que guardan entre s los
varios aspectos de la existencia humana por una concepcién su.né—
tica, es decir, una concepcién en Ja cual facrores biclogicos, psico-
16gicos, sociolégicos y culturales puedan tracarse como variables
dentro de sistemas unitarios de andlisis.'®

El ejemplo de la pelea de gallos

Frente a los enfoques de tipo positivista, Geerrz _pla__m_lea la nece-
sidad de la hermenéutica ya que no se trara de hacer cosas.como
volver ingleses a los africanos (o estadounidenses 2 tos iatin(‘)a—
mericanos), sino mis bien de comprender al otro en sus propios
marcos de percepcién social. Para entender mejor lo que esto
significa, analizaremos su estudio del ¢jemplo de la pelea de ga-
flos. Segiin Geertz, este ritual en Bali no se reduce al f:umpls-.
miento de una mera funcién (no reduce a nadie a_lo gn_lmal, ni
aftera la jerarquia social ni tampoco redistribuye el dinero) sino
que pone en juego una serie de sistemas indispcnsable.s d? repre-
sentacién simbélica. En primer lugar, sefiala que los individuos
se identifican con los gallos de manera ambigua. Ellos represen-

tan lo que mds admiran y al mismo tiempo fo que mds temen:
" Al identificarse con su gallo, el varén de Bali se identifica no sélo
con su yo ideal 0 con su pene, sino también y al mismo tiempo_ con
. aquello que mis teme, odia y le fascina: “las pognciasvde las tinie-
. blas™... En larifia de gallos, el hombre'y la bestia, el bien y €] mal,
el yo y el ello, ta fuerza creadora de la masculinidad excitada y la
fuerza destructora de la animalidad desencadenada se funden en

un sangriento drama de odio, crueldad, violencia y muerte.™

10 Geertz, La interpretacién..., p. 71.
101 7bid., p. 345.
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Para Geertz, lo que define Iz rifia de gallos es esa ambigiie-
dad que, por un lado, como hecho de naturaleza, es rabia desen-
frenada y, por otro, como hecho de cultura, es forma perfeccio-
nada o “reunién focalizada”. Esto significa que son formas bésicas
de socializacién o ricuales-indispensables de inceraccién social.

En segundo lugar, la pelea simbeliza un juego de poder entre
los grupos locales y los externos. Cuando alguien apuesta no lo
hace para ganar o perder dinero, sino mds bien para demostrar
su apoyo o rechazo a un miembro de la comunidad. La rifia es
una simulacién de la matriz social, del sistema de grupos cruza-
dos. Lo que-mueve la rifia es la necesidad de prestigio o status
social. Nadie apuesta contra un gallo perteneciente a su propio
grupo de parentesco. Siempre se expresa la adhesién a un pa-
riente, nunca a la posibilidad de ganar dinero. En este seritido es
que la pelea de gallos, al igual que otros rituales o mitos, consti-
tuye una representacién indispensable para que los individuos
elaboren simbélicamente su mundo social. Esta elaboracién es
necesarta porque sin ella se pierde el sentido de la identidad cul-
tural. Para Geertz, la pelea de gallos hace que la experiencia co-
tidiana resulte comprensible al presentarla como acto despojado
de sus consecuencias précticas. Lo que hace es lo que hacen orras
obras de otras culturas (como E/ rey Lear o Crimen y castigo),
claro que con otros temperamentos y convenciones. Ordena los
temas de la masculinidad, la muerte, el orgullo, ercétera, y hace
una interpretacién de ellos. No se trata de apaciguar pasiones ni
exacerbarlas. La rifia de gallos es simplemente un ritval simbéli-
<o sobre la guerra entre el yo y lo circundante. Su fuerza simbg-
lica reside en su capacidad de unir esas dos reatidades. Como
toda experiencia analdgica, la rifia de gallos conecta dos sistemas
de significados, transfiere percepciones o fronteras conceptua-
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les. Interpreta. haciendo una lectura de la experiencia de los
balineses, “un-cuento que se cuentan elios mismos”.

Asi pues, para Clifford Geertz, {2 cultura de un pueblo es un
conjunto de textos o de formas simbélicas. Estos textos o formas
“dicen algo sobre algo”. Lo que hacen los analistas es “leer por
encima-del hombro™ de aquellos a quienes dichos textos perte-
necen propiamente.

El ejemplo del arte como sistema cultural

Al parecer, Clifford Geertz otorga un papel fundamental a la
experiencia artistica y estética. En este sentido, compara los ri-
tuales de culturas alejadas con las obras de arte occidentales. No
hay, segin €], muchas diferencias entre una obra de teatro de
Shakespeare, una narracién de Dostoyevski, un ritual en Bali o
una poesia isidmica. El significado coman consiste en que una
culeura busca expresar, interpretar, ciertas experiencias vitales y
hacerlas comprensibles. Para Geerrz, hay que tener cuidado en
comprender adecuadamente esas comprensiones {“lo que noso-
tros llamamos nuestros datos son realmente incerpretaciones de
interpretaciones de otras personas sobre lo que ellas y sus com-
patriotas piensan y sienten”}.'%

Por lo antesior, Geertz considera indispensable recurrir al
método del circulo hermenéutico: “Mi tesis es que esta estrate-
gia es fundamental para la interpretacién etnogrifica, y por con-
siguiente para la penetracién en los modos de pensamiento de
otros pueblos, como lo es para la interpretacién literaria, histéri-
ca, filolégica, psicoanalitica o biblica”.!®

192 £ g interpretacion de las culturas, p. 23.
V03 Conocimiento focal, p. 89.

i3

En el caso de la pintura del siglo Xv, seftala que no se trata de
comprenderla desde un enfoque inmanentista sino m4s bien
desde el contexto:

‘Esto implica que la definicién del atte de cualquier sociedad aunca
es completamente intra-estética, y ademés que ese tipo de defini-
<ién raramente supera un cardcter marginal. El principal problema
que presenca el fenémeno general del impulso estético, en cual-
quier forma y como tesultado de cualquier técnica en que pueda
mostrafse, es cémo situarlo dentro de las restantes formas de la
actividad social. Y situarlo en tal forma, otorgar a los objetos de
arte una significacién cultural, es siempre un problema local; sin
importar cu4n universales puedan ser las cuahdades intrinsecas que
le otorga su “poder emocional”. '

Una pintura de Fra Angelico o de Boticelli se comprende no

por lo técnico (las propicdades inherentes a la representacién
del plano, la ley matemdtica y la visién binocular) sino por ¢l

“ojo de la época”. Esto significa que su comprensién no provie-

ne tanto de una sensibilidad especial que posec la retina para
captar el espacio focal sino de un modo de percepcién que se
esboza a partir de la experiencia general del guastrocento. La ex-
periencia del siglo XV era, fundamentalmente, una interaccién
entre la pintura y el piiblico. Si bien puede obscrvarse que este
enfoque del arte de Geertz expresa una toma de posicién a favor
del contenidismo, con el consiguiente alegato contra la forma,
sin embargo, el ¢jemplo le sirve para ilustrar el hecho de que es
a partir de la participacién del pueblo en el sistema general de
las formas simbélicas que llamamos cultura que podemos com-
prender el sistema particular que Hamamos arte. De igual modo,
para Geertz, el derecho, la moral, la religién o la politica no son

194“E| arre como sistema cultural”, en Conacimiento local, p- 120.
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sistemas autdnomos. Cada uno se explica desde una reorfa de la
cultura. Hay que subrayar que en ¢l proceso de interpretacién
siempre interesa mds cl receptor, en esie caso el publico que com-
pleta (parricipando activamente en su modo de percepcién) la
claboracién de Ia obra de arte.

Las principales eiticas a la teoria de Geertz

Resulta muy interesante advertir que en torno de las tesis de
Geertz han surgido dos movimientos contrarios: por un lado, lo
que podriamos llamar una corriente posmodernista de izquierda
y. por otro, un posmodernismo conservador. Esta divisién, que
pricticamente ha influido a la mayoria de los antropélogos de
Estados Unidos y de América Latina (por ejemplo, a Néstor
Garcia Canclini),'® ha surgido durante las discusiones habidas
en la Escuela de Investigacién Americana de Santa Fe, en Nuevo
Meéxico, durante el mes de abril de 1984.'%

Una de las principales criticas sostenidas contra Geertz en
esta reunién fue que no se trataba tanto de estudiar la cultura
como texte sino mds bien de estudiar los textos sobre la cultura. E
defecto del enfoque de Geertz habria consistido en “codificar”,
“texcualizar”, convertir en escritura los significados del otro, cuan-
do lo que se debia hacer era deconstruir la representacién del

105Es imporrante destacar que en los ultimos libros de este autor {anterior-
mente marxista) aparecen las principales tesis del posmodernismo (la crisis
de la razén y de los metarrelaros, el fin de la modernidad, ercérera). Esre
giro comenz6 a darse sobre todo a partir de su libro ticulade Crdturas hibridas
(1989). ;Estamos ante una inrerpretacion de los problemas acruales de Amé-
tica Latina?, ;o simplemente ante un mero reflejo de una problemdrica o un
intento de seguir una moda incelectual? Cf: Néstar Garcia Canclini, Cudru-
ras hibridas, Grijalbo / CNCA, México. 1989; Consumidores y cisdad,
Grijalbo, Mico, 1995,

106 4. J. Clifford y C. E. Marcus, Retdricas de bz antropologia, op. cit.
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autor sobre los otros. Esta critica estd claramente apoyada en las
tesis de Derrida sobre ef proceso de escritura logocénirica y en
las tesis de Foucault sobre fos modos clisicos de representacién.
La prictica de Geertz de interprecar simbolos no seria muy con-
vincente ya que es partede una serie de intentos de “domestica-
cién de la texcualidad”. Como dijo Paul Rabinow: “Geertz trata
de conjurar y de atrapar a los demonios del exotismo {teatrali-
dad, juegos de sombras, peleas de gallos) a través de unos usos
limirados de la ficcién”.!%’

O sea que el defecto de Geerrz consiste —segiin sus criti-
cos— en 110 sex muy convincente no tanto en ¢l tratamiento del
objeto de interpretacién sino mds bien en la forma o ¢l modo en
que recurre a la ficcién para transmitirnos su informacién. En
este sentido es que su apelacidn a la fibula es defectuosa: “dice
que estuvo allf (en Bali), pero en el texto se esfuma del lugar de
los hechos”.'%® Es evidente que este tipo de crftica coincide con
las concepciones de Derrida, Foucaulc y Rorty en torno de ia arbi-
trariedad o cardcter convencional de la verdad. Se critica a Geertz
su idea de que no es posible encontrar una verdad objetiva, que
toda verdad es una fibula construida por ef autor del texto. Hay
que destacar aquf la presencia de un relativismo o escepticismo
extremo. Quizd por eso la respuesta de Geertz no ha sido débil.
En su libro Ef antropdlogo come autor seiiala que lo que debe ser
mds imporeante no s }a manera de acercarse a la cultura del otro
(¢l texto escrito), sino los resultados que obtiene.!%

107 Pau} Rabinow, “Las representaciones son hechos sociales: modernidad y
posmodernidad en la anctropologia”, en ibid., p. 333.

08 Jpid., p. 334,

109 Véase el capftulo 1 de C. Geerrz, £ antropblogo como autor, Paidés, Barcelo-
na, 1989.
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Lo que debe importar —dice— es el contenido de la inter-
pretacién simbélica y no las experiencias de escritura etnogrifica
que, como en ¢ caso de aquellos antropdlogos que denomina
“los hijos de Malinowski” (Paul Rabinow, Vincent Crapanzano
y Kevin Dwyer), s6lo desembocan en una literatura “inmersio-
nista” y en una especie de “educacién sentimental™:

El resultado final de toda esta etnografia transcriptiva unida a una

busqueda anorativa del alma es, en todo caso, la imagen de un casi

insoportablemente diligente investigador de campo, abrumade por
una conciencia asesinamente severa y por un apasionado sentido
de su mision.""®

El hecho de sustituir el estudio de la cxlrura como texte por el
estudio de los textos sobre la cultura, lleva, pues, a producir textos
antropolégicos altamente saturados de subjetivismo, de un “yo
testifical” de manera tal que: '

1a imagineria que aqui estd en juego no es la de una esperanza

cientifica que compense la debilidad interior, a lo Malinowsk:. Es

mds bien una imaginerfa del extrafiamiento, la hipocresia, la domi-

o

nacidn y la desilusién. El “Estar Alli” no plantea ya una dificulcad

prictica. Se percibe ahora en ello un halo corruptor.!"!

Se podria decir que, con esta respuesta, Geertz no niega la
acusacién en sentido de que la interpretacién simbélica no ga-
rantiza de por sf el acceso a una verdad objetiva, sino que admite
que toda verdad, en ocasiones, depende de la manera en que un
autor nos convence de su experiencia con la otra cultura. Con
esta posicién pareceria que deja paso, por un lade, al desarrollo
de una antropologia posmoderna de izquierda (como en el caso
del “derrideanismo” de James Clifford). Hay aqui una critica a

110 4bid., p. 106.
" 7bid., p. 107.
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las posibilidades de la hermenéutica (permitida por el propio
Geertz). Se trata de ir mds alld de ella, es decir hacia enfoques
basados en el arte como critica cultural (como la “etnografia
surrealista” o el “surrealismo etnografico”).'’?

Por otro lado, Geertz dio paso a un desarrollo hacia una an-
tropologia posmoderna conservadora ya que con su posicién
ambigua abrid la posibilidad de un relativismo extremo, una
forma de atefsmo gnoseolégico o descrédito por toda forma de
interpretacién de ia cultura, ya sea en términos hermenéuticos o
existenciales. Esta es la posicién de Sthepen Tyler, que declara su
rechazo total hacia la ciencia y la razén. Segiin él, la ciencia depen-
de de la adecuacién descriptiva de} lenguaje como representa-
cién del mundo. Sin embargo, _

pierde infulas por cuanto no suelen ser muy atendidas sus deman-

das de erigirse en representativa y en comunicadora... La ciencia

opta por un dificil compromiso, sucumbiendo tanta al discurso del
trabajo (lo politico y lo industrial) y al discurso de los valares (lo
ético y lo estético). Pero desde donde la industria y la polftica con-
trolan los significados del juego, y de aquello de 1o que el juego

depende, la ciencia sucumbe mds y mis a las limitaciones que im-

ponen los intereses de quienes son maestros en ella.!?

Se advierte que en esta argumentaci6n de Stephen Tyler hay
una coincidencia con las tesis de Lyotard en su libro La cond:-
cién posmoderna. Mds que una argumentacién propia surgida de
su propia experiencia de antropéloge, podria decirse que la pos-
tura de Tyler proviene de su afin por seguir una moda intelec-
tual (las tesis del posmodernismo filoséfico). Lo mismo sucede
en el caso decotro discipulo de Geertz: Renato Rosaldo, quien

“”aﬁles Clifford, Dilemas de la cultura, Gedisa, Barcelona, 1995.
113Seephen Tyler, “Etnografia posmoderna: desdeel documenta de lo oculto al
oculto dacumento”, en Retdricas de la antropologia, p. 185-187.
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cambién asistié a la citada reunién de Santa Fe, donde expuso
una ponencia defendiendo las experiencias de escricura
etnografica.!'* Posteriormente publicé Cultura y verdad, tradu-
cido recientemente al espafiol. Hay que destacar que su posicién
contra la modernidad se repite muchas veces en este dlumo
libro, por ejemplo, como criticaa la postura de Marshall Berman:

Berman combate abiertas visiones romanticas de antiguas socieda-

des armoniosas pardndose simplemence sobre ellas. En vez de au-

mentar el valor de las comunidades a pequefia escala, se acerca
demasiado a la reproduccién de una ideologia del progreso que
celebra ia modernidad a expensas de otras formas de vida.''?

Hay en esta critica de Rosaldo a Berman una clara toma de
posicién a favor del relativismo extremo, es decir, a favor de la
conservacién de formas de vida particulares o de “comunidades
a pequefia escala”, Esto implica asumir una actitud conservado-
ra ya que confluye con una filosofia antimodernista. Lo curioso
es que este conservadurismo no se presenta de una manera ex-
plicita sino que esté camuflada por una retérica antiimperialista.
Al parecer, Renaco Rosaldo se caracteriza por una postura fuer-
temente anarquista. Entre otras cosas ha criticado las normas
cldsicas de la antropologia:

Recibo los puntos débiles de las normas cldsicas con bastante fuer-

2a cuando reflexiono sobre los esfuerzos que Michelle Rosaldo y yo

hicimos al comprender los drdsticos pracesos de cambio que su-

frieron los ilongates durante finales de 1960 y principios de 1970.

Al comienzo de nuestro segundo periode de investigacidn de cam-

po en que los dos nos sentiamos tristes y nerviosos porque no hay

114 Renato Rosalde, “Desde la puerra de la tienda de campafia: El investigador
" de campo y ¢l inquisidot™, en Retdricas de la antrapologia.
1S Renato Rosaldo, Cultura y verdad. Nueva propuesta de andlisis social, Grijaibo
! CNCA, México, 1991, p. 75.
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senales de que vayamos a encontrar mds cultura que Ja tiltima vez.

(s2¢).11¢

En realidad, muy pocos aportes podifan encontrarse en la
obra de Rosaldo. ;Hasta qué punto resulta justificado indignar-
se tanto por las normas clisicas o por la ensefianza actual de los
clisicos en las universidades norteamericanas? Este autor se es-
candaliza al ver que alli se ensefian las obras de la cultura euro-
pea pero no asf las de Estados Unidos o de otras culruras. Por lo
demds, como intento de nueva experiencia de escritura
etnogrifica, Cultura y verdad resulta una obra muy cadtica. El
libro tiene una estructura confusa. Queda claro que no es una
“sétira politica’, como pretende el autor, sino mds bien un texto
sentimental, de estilo moralista y confesional. Después de su
Jectura el lector se entera més de su vida privada de viudo incon-
solable que de su experiencia de campo con los ilongotes, una
tribu de cazadores de cabezas al norte de Filipinas. Al autor pa-
recen interesatle mds sus propias experiencias. En la pigina 188
sefiala, por ejemplo, que: “Mientras estudiaba a los ilongotes me
comparaba cada vez mds a un nific”. Pero ademis de que sus
esfuerzos se concentran en describir un yo muiltiple en ¢l analista
dé la cuitura (el suyo o el de los cldsicos de la antropologfa), la
lectura del libro.revela que &l autor repite fielmente fas tesis de
los posmodernos (idea del sujeto escindido, de zonas culturales
heterogéneas, etcétera}.

Desde el mismo titulo, la-obra no deja de ser pretenciosa.
Como nueva propuesta de andlisis social no tiene nada nuevo,
sino que responde a las viejas tesis de Nietzsche y de Adorno
sobre la escisién del sujeto. Es también una obra pretenciosa por

16 13d, p. 191.
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su afin de encontrar “visiones morales alternativas” en la litera-
tura chicana (en la narrativa de Américo Paredes, Ernesto Galarza
y Sandra Cisneros). Aunque el objetivo puede ser interesante,
sin embargo, el autor se limita a formular enunciados sin pre-
ocuparse minimamente de fundamentarlos o al menos desarro-
llar coherentemente una idea. En vez de etlo nos encontramos
muchas ideas inconexas en una misma pagina.

Como conclusién de este capitulo se puede decir que quizd
tenga razén Carios Reynoso al observar que en la mayoria de los
discipulos de Geertz serfa mds deseable enconcrar otros rumbos
con mayor sustancia metodolégica. En vez de ello, lo que halta-
mos es una ideologfa simplemente conservadora. En lugar del
contexto, nos hablan de intertextualidad: “Hablan de fa reali-
dad como si ésta no fuese mds que una fantasia realista, como si
no existiera una realidad aparte de [a ceorfa”. 1"’

Se puede estar de acuerdo con la observacién de que el bo-
rrar la realidad —sustituyéndola por sus vidas privadas—, im-
plica que se desprecie la idea de trabajar sobre la realidad social
para modificarla. Sugerir que todo vale implica afirmar que la
perspectiva del torturador y del torturado son igualmente verda-
deras, que después de un holocausto o un etnocidio no hay nin-
guna verdad objetiva por determinar, que la bisqueda de la ver-
dad constituye una “ilusién propia de occidentales sujetos a fa
idea de representacién”. o

Podriamos decir que la teoria hermenéutica de Geertz, si bien
ha sido fructifera en algunos aspectos (como ayudarnos a aban-
donar la metafisica y los enfoques de la cultura puramente posi-
tivistas), al mismo tiempo ha dado paso a posturas posmoder-

17 Carlos Reynoso, “Presentacién” de C. Geertz, ]. Clifford y otros, £/ surgi-
miento de la antropologia posmoderna, Gedisa, Barcelona, 1992, p. 57.
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nistas pretenciosas, poco originales y quizd de puro aturdimien-
to (cuando se convierten en ideologfas conservadoras).

Tal vez esto se debe a la posicién muchas veces ambigua del
propio Clifford Geertz, quien parece haber desempefiado un
papet central en el giro antropolégico de los dltimos afos y que,
aunque no tuvo la culpa de ello, ocasioné ¢l estancamiento de la
teoria. En sus dltimos libros, Geertz parece contentarse con
mantener su ambigiiedad. Por ejemplo, en Los usos de la diversi-
dad,}'® por momentos parece estar en contra del relativismo ex-
tremo (sobre todo cuando observa que existe una fuerte tenden-
cia ideoldgica que justifica ¢l encierro de las culturas “en vagones
separados”. Pero en otras partes sugiere que lo mejor es no com-
prometerse y tomar una posicién “anti-antirefativista”.!*?

En vez de encontrar en Geertz un afinamiento teérico o una
mejor interpretacién de los movimientos culturales contempo-
rineos, lo que hallamos son ambigiiedades conceptuales que en
vez de traernos claridad ocasionan mayor confusién. Quiz4 por
ello sea necesario ir mds alld de Geertz intentando recoger lo
bueno de su teoria y avanzar por otros caminos. Desde mi punto
de vista, es mejor desarrollar una filosoffa posmoderna que se
orience mds por una consideracién de la cultura tal como se en-
cuentra bajo los principios o las determinaciones impuestas por
el sistema capirtalista. En esta perspectiva, resulta mejor estudiar
la cultura como un proceso histérico de dominacién cultural,
sujeto a resistencias y acomodaciones. Asf, es posible combinar
|z teoria de Geertz de la cultura como texto con una politica de
transformacién social. Esto implica hablar de otro posmoder-
nismo, ya que el propésito de la interpretacion simbdlica no se

M8 Clifford Geerrz, Los usos de la diversidad, Paidés, Barcelona, 1996.
U9 1bid., p. 81.
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reduce a la teoria {la “texcualizacién”), sino que implica conec-
tarse con la realidad para transformarla politicamente.'?®

~ Uno de los autores que mejor ha planteado este problema es
Pierre Bourdien, a quien dedicaremos el siguiente capitulo. En
vez de extraer conclusiones abstractas o especulativas que sélo
desembo_ca_n en ambigiiedades conceptuales, es mejor, segiin ¢€l,
replantear las luchas sociales como luchas simbélicas. En este
sentido, es importante centrar la atencidn en la accién simbélica
y en sus efectos sobre la memoria histérica. -

120C# Samuel Arviatén, Filosofia de la posmodernidad.
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CAPITULO 6
PIERRE BOURDIEU:
LA IDENTIDAD
COMO LUCHA SIMBOLICA

Pierre Boutdieu es un autor interesante ya que ha combinado de
manera creadora la fenomenologia de Husserl y de Merieau Pongy
con algunos desarrollos recientes de las ciencias sociales. Uno de
jos problemas que afronta Bourdieu es la especificidad de las
précticas culturales. Para eflo recurre al concepto de autonomia
de campo, que da cuenta del funcionamiento de cada esfera de la
cultura. Bourdieu reconoce que su concepto de autenomia co-
incide con las nociones de Niklas Luhmann de auzorreferenciay
autorregulacién. Pero aclara que no comparte sus implicaciones
con el funcionalismo y e} organicismo, ya que los productos de
un campo pueden ser sistemdticos —sin ser necesariamente resul-
tado de un sistema autorregulado—. La diferencia con Luhmann
es que éste no incluye los conflictos dentro del sistema (si lo hace
es s6lo para mantener el equilibrio). En cambio, para Bourdieu,
el conflicto significa siempre relaciones de fuerza y de fuchas
encaminadas a transformarlas. Otra diferencia con Luhmann es
que Bourdieu no concibe los campos como separados e integra-
dos por partes o componentes. Si bien todo campo tiene su pro-
pia lagica y reglas especificas, sin embargo mantiene fronteras
dindmicas. Segiin Gilberto Giménez no queda muy clara la dis-
tincién entre estas fronteras y por esta razon indica que seria
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mds conveniente complementarla con una teoria de los
intracampos (como la teoria de Robert Fossarc).!!

De todas maneras, el intento de Bourdieu de polemizar con
algunos enfoques recientes de las ciencias sociales {como el de
Niklas Luhmann) resulta positivo. También se trata de hacer
frente a aquellos planteamientos estructuralistas como el de
Althusser. En efecto, Bourdieu no quiere saber nada del concep-
to de “aparato” de Althusser. Dice que este concepto es una “md-
quina programada para alcanzar ciertas metas”. En este sentido,
el aparato es una visién del “complot” o idea de que una volun-
tad demoniaca es responsable de todo lo que acontece en el
mundo social. Bourdieu dice que, a diferencia del aparato, el
concepto de campo permite analizar las buchas internas de resis-
tencia. Segin él, en el concepto de aparato no hay espacio para
analizar estas luchas.'??

Asi pues, Bourdieu no duda en recurrir a nuevas categorias
alternativas especialmente elaboradas por él mismo o por otros
antropdlogos y sociélogos (de orientacién no necesariamente
posmodernista). Estas categorfas son actualmente indispensa-
bles para superar la crisis de la filosofia contempordnea. En vez
de orientarse por las nuevas investigaciones de las ciencias socia-
les, los enfoques filoséficos de la cultura parecen derivar en el
normativismo trascendental (como en el caso de Habermas, Apel
y de sus discipulos en el 4mbito de {a filosoffa iberoamericana'*?)

12¥Gilberto Giménez, La teoria y el andlisis de la cultura. Antologia, sep { Uni-
versidad de Guadalajara / COMECS0, México, 1987.

122pieree Bourdiew, “;Cémo liberar a los intelectuales Libres?”, cn Socivlogia y
cultura, Grijalbo / CNCA, México. p. 113.

123V ¢ase, por ejemplo, José Antonio Pérez Tapias, Filosofia de la cultura, Trotta,
Madrid, 1995.
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o en ¢l reduccionismo bioldgico.'2 Serfa mejor conectar, enton-
ces, las discusiones filosdficas abiertas por Ricoeur, Cassirer y
Geertz con nuevos enfoques ¢como los de Michel de Certeau.
Dicho de otra manera, las teorfas del simbolo de Cassirer a
Ricoeur podrian constituir una tradicién fecunda para desarro-
llos posteriores de una filosofia renovada. Esto significa que puede
haber alternativas distincas a los enfoques “fundamentalistas” (o
“antifundamentalistas”; no por criticar a Habermas y Apel se
cae necesariamente en el relativismo posmoderno). Bourdieu
también se ha distanciado de esc tipo de nihilismo propuesto
por antropélogos como James Clifford y Renato Rosaldo.'
Segiin Bourdieu, ya no podemos seguir sosteniendo enfo-
ques trascendencales, basados en principios aprioristicos 0 en
categorias universales. Es mejor hablar de trascendentales histd-
ricos como €l habitus. Este concepto le sirve a Bourdieu para
subrayar la importancia de Jos condicionamientos sociales ¢ his-
cbricos. Hay que resaltar el rescate de nociones como la de
corporeidad, de Merleau Ponty, de donde surge el concepto de
habitus. Este concepto constituye la base para desarrollar otro
tipo de enfoque no racionalista y explicar “otra légica” (la iégica
del cuerpo):
El sentido prictico, necesidad social que deviene naturaleza, con-
vertido en principios (schemes) motores y en automarismos corpo-
rales, es lo que hace que las précticas, en y através de lo que en ellos
permanece oscuro a los ojos de sus productores y por donde se
revelan fos principios transubjetivos de su produccién, sean sensa-
tas, es decir, estén habitadas por un sentido comuin. Lo que hacen

1247 es el-enfoque de Antonio Aguilera Pedrosa, Hombre y cultura, Trotta,
Madrid, 1995.

125 Pierre Bourdieu y Léic J. D. Wacquant, Respuestas por una amropox’ag{a re-
flexiva, Grijalbo, México, 1995, p. 46 y L08.
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los agentes tiene mds sentido del que saben, porque nunca saben

por complero lo que hacen.'%

Frente a los enfoques demasiado intelectuales (de la accién
comunicativa racional, como la teoria de }. Elster}, que intentan
explicar las acciones humanas con base en estructuras perfectas
de intenciones, causas y fines, Bourdieu habla de otra légica
“opuesta a la légica”, es decit, de un “retorno reflexive ala accién
misma’, ya que las pricticas sociales {como los ritos) parecen
hechas para recordarnos cudn falso es encerrar en unos concep-
tos una ldgica que estd hecha para prescindir de conceptos. No
se puede, pues, reducir las précticas sociales —que son funda-
mentalmente movimientos del cuerpo— a relaciones y opera-
ciones idgicas. Esto es caer en el “mentalismo” o en el objerivismo
cientifico. Serfa mejor oponer otra légica que explique la cohe-
rencia de los movimientos del cuerpo a partir de un pequefio
nimero de “principios generadores”.

Frente a las explicaciones que acentiian demasiado el univer-
salismo de las instituciones culturales, Bourdieu afirma que no
puede haber tal universalidad, ya que comprender la prictica
ritual es devolverle no sélo su razén sino su razén de ser sin
convertirla en construccién légica o en ¢jercicio espisitual, No
se trata s6lo de reconstituir la légica interna, sino de resticuirle la
necesidad prictica relaciondndola con las condiciones reales de
su génesis. Esto significa, por ejemplo, que no es posible com-
prender ¢f risual del matrimonio a partir de una definicién uni-
versal de sus funciones destinadas a asegurar la reproduccién
hiolégica del grupo. Pero esto es insuficiente ya que este tipo de
andlisis ignora las funciones especificas de las practicas rituales y
omite interrogarse sobre las condiciones econdmicas y sociales

126 Pierre Boucdieu, £/ sentido practico, Taurus, Madrid, 1991, p. 118.
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deproducdion de los sabitus. En el caso de 1a culwura de los ca-
biles tgiupn éinico que Bourdicu ha estudiado con pardicular
atencion). un individuo no reaccionz a condiciones abstractas
sinv 4 condiciones aprehendidas por medio de los principios
socialmente constituidos que organizan su percepeién.

Antes de pasar a examinar este pa‘rcicularismo. que caracteri-
za la delinicion del babitns, hay que subrayar que Bourdieu ini-
cié su brisqueda tedrica expresando un fuerte rechazo a las filo-
sofias dualistas (que marcan una linea entre lo externo y lo
interno, lo consciente y lo inconsciente, ¢l cuerpo y 1a mente,
sujeto y objeto, etc.). El cuerpo no es un objeto sino algo que
tiene una capacidad generativa y creadora. Es el soporte del ha-
bitus como principio socialmente integrado de percepcidn y apre-
ciacién. En cl cuerpo sc objetiva el gusto de las clases sociales:

En primer lugar, en lo que tiene de mds natural en apariencia, es

decir, en las dimensiones (volumen, estatura, peso, etcérera) y en

las farmas (redondas o cuadradas, cigidas o flexibles, rectas o cus-

vas, ercérera) de su conformacidn visible, en las que se expresa toda

una relacién con el cuerpo, esto es, toda una manera de tratar el

cuerpo, de cvidarlo, de nutrirlo, de mantenerlo, que es reveladora
"+ de las disposiciones mds profundas del habitus.'?

Asi pues, como respuesta a los excesos racionalistas de la filo-
sofia europea (salvo Wittgenstein, Heidegger y Merleau Ponry},
Bourdieu recupera, justificadamente, el conocimiento pricrico
(1a phronesis aristotélica): “mi esfuerzo por reaccionar contra el
profundo intelectualismo de las filosofias europeas me condujo a

127 pierre Bourdieu, La distincidn. Critevios y bases sociales del gusto, laurus,
Madrid, 1988, p. 188.
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acercarme, sin saberlo, 2 pensamientos que la tradicién europea dc8
- . . . » 12
profundidad y oscuridad incitaba a consideras como rechazados”.

La definicion del habicus

El habitus (lamado también ethos, exis, modus operands, “senti-

do comiin”), se define como
sistemas de disposiciones duraderas y transferibles, estructuras
estructuradas predispuestas para funcionar como estructuras es-
tructurantes, es decit, como principios generadores y organizadores
de pricticas y representaciones que pueden estar objetivamente
adaptadas a su fin sin suponer la bdsqueda consciente de fines y el
dominio expreso de las operaciones necesarias para alcanzarlos,
objetivamente “reguladas” y “regulares” sin ser _el produ‘cto de la
obediencia a reglas, y a la vez que todo esto, colectivamente
orquestadas sin ser producto de la accién organizadora de un direc-
tor de orquesta.!?®

Esta definicién tiene tres connotaciones:

1) Su regularidad sin reglas conscientemente obedecidas; 2)
su cardcter aparentemente teleolégico, pero sin finalidad cons-
ciente; ¥ 3) su apariencia de concertacién colectivamente pla-
neada, pero sin estado mayor ni deliberacién alguna u “orques-
tacién sin director de orquesta”. ' .

Lo que hay que resaltar aqui (de las tres connotacixones) es
que, para Bourdieu, nunca hay intenciones o una 9pc16_n entre
-varias posibles. Nunca hay célculo ni previsién sino sélo una
especie de repeticién del pasado. Se trata de una domta ignoran-
cia. Este modo de conocimiento prictico se caracteriza porque
no encierra el conocimiento de sus propios principios.

2 Bourdieu,. “Habitus, illusio y racionalidad”, en Pierse Bourdieu y Lsic ). D.
Wacquant, Respuestas por una antropologla reflexiva, p. 84.
129 Bourdien, E sentido prdctico, p. 92.
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Ahora bien, ;c6mo entender el modo de definicién del 4a-
bitus? Se tratarfa de un modo fascinante de operacién epistemo-
[8gica que, segin Michel de Certeau, también caracteriza a
Foucaulc. Los famosos “dispositivos” de Foucault son como los
“principios generativos” (o habirus) de Bourdien. Aunque hay
una Jeve diferencia (lo que interesa a Bourdieu es la génesis o el
modo de generacién de las prdcticas, mientras que a Foucault le
inceresa no & gue producen, sino lo que las produce), sin embar-
g0, lo comiin es que se trata de un mismo esfuerzo de articular
un discurso sobre prdcticas no discursivas: “Un mismo esquema
operativo —dice Michel de Certeau— se reconoce en ambas, a
pesar de la diferencia de materiales utilizados, de problemiticas
en juego y de perspectivas abiertas”.'*® Se tendrian aqui dos va-
riantes de “una manera de hacer” la teorfa de las pricticas. Como
una manera de cocinar, se puede ejercer en circunstancias y con
intereses heterogéneos; permite ademds hacer jugadas o accio-
nes a partir de una receta. Esta operacién epistemoldgica se re-
sume en dos momentos: a) sustitucién de la parte por el todo
(una forma de operacién de la metonimia), y b) sustitucién del
todo por la parte (procedimiento cipico de la sinécdoque).

a) El primer momento (la parte por el todo) fragmenta cier-
tas pricticas para abordarlas como una poblacién aparte que
forma un todo coherente pero extraiio en el lugar donde se pro-
duce la teorfa. Es el caso de los procedimientos pandpticos de
Foucault y las estrategias de Bourdieu localizadas en los cabilefios.
La parte observada se presenta como la totalidad.

130 Michel de Certeav, La invencidn de lo cotidiano, 1. Artes de hacer, Universi-
dad Iberoamericana, México, 1996, p. 72.
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b) El segundo momento (¢l tedo por la parte) voltea a uni-
dad o parte fragmentada. De ser oscura y lcjana, pasa a conver-
tirsé en una luz que ifumina la teorfa. Asi nada escapa a Foucault
ya que permite a su discurso ser é mismo, y, tebricamente, ser
un panéptico. En el caso de Bourdicu la teoria del habitus reco-
noce en todas partes la reproduccién del mismo orden. Entre
habitus, sentido prictico e instituciones existe, segin €l, una re-
lacién dialéctica. El sentido objetivado en las instituciones pro-
duce un efecto de habitus. Pot otro lado, el habitus reactiva el
senrido en las instituciones y las transforma. Pot tltimo, las pric-
ticas producidas por la dialéctica del Aabitus y de las institucio-
nes actualiza el sentido en el arbitrario cultural (familia, escuela,
Iglesia, etcétera). De esta manera, la teoria de Bourdieu da la

impresién de un todo articulado (que en realidad sélo es una -

parte).

explicacién de Michel de Certeau, se trata de un conjunto de
practicas sociales que histéricamente se puede situar antes dela
aparicién de la ciencia moderna y que corresponde a aquella
época de los “relatos de lo que no se sabe”; son “panoplias de
esquemas de accién”, de “murmullos poéticos o trigicos de lo
cotidiano”. Este repertorio de pracricas fue también introduci-
do a la novela realista del siglo XIX como conjunto de fibulas y
mitos. Posteriormente, el psicoandlisis intentd apropidrselo como
¢l “conocimiento del inconsciente” (los relatos de pacientes y
las historias de enfermos). Dichas pricticas no son otra cosa

que Jas pricticas ordinarias, cotidianas, que tienen valor ético y

estético.

Segtin Certeau, no hay nada sorprendente en que un arte
organice los discursos que abordan las prdcricas en nombre dela
teorfa: “en Bourdien la sociedad de los cabiles constituye el ca-

Ahora bien, ;qué es aquello que la teorfa illumina? Segiin la
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ballo de Troya de una teoria de la practica”.!?! Asi, Certeau nos
da Ja clave para comprender toda la obra de Bourdieu. No sélo
se menciona a los cabiles en Esquisse d'une theorie de la pracii-
gue, sino también en trabajos como El sentidp prictico. En otra
obra se menciona a los bearneses, pero sea quien sea, siempre
son referentes “legendarios”. La particularidad de la experiencia
se pierde en su poder de reorganizar el discurso general; jesto
significa que todo fo que dice sobre los cabiles o los bearneses
vale también para los franceses o para los latinoamericanos?
Después de leer Ef sentido préctice o La distincion, nos dalaim-
presién de que estamos ante el mismo esquema teérico. Se trata
de c?(p]icar y aplicar casi siempre los mismos conceptos {como el
habitys, el valor del cuerpo, la légica de la prictica, el dempo,
c6mo se forma el capital simbélico, la violencia y los modos de
domtnacién simbélica, etcétera). Al parecer no hay diferencias
entre lo que sucede en el campo de [a vida cotidiana, por un
lado, y en el campo cultural, artistico o intelectual, por otro. Lo
sintomdtico es que el mismo Bourdieu parece confirmar esta
apreciacién cuando sefiala que no debemos esperar de él con-
ceptos abstractos altamente elaborados sino aplicaciones “a tra-
vés de casos empiricos tedricamente construidos™.'> As{ queda
clara la operacién teorizance, o que confirma el acierco de la
critica de Michel de Certeau. Pero para asegurarnos de no caer
en una impresién superficial, analizaremos a continuacién algu-
nos libros de Bourdieu.

13 1bid., p. 58.
12Bourdieu y Loic J. D. Wacquant, gp. ¢iz., p. 115.
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La distincidn

Es una de las principales obras de Bourdieu, ya que ahi se trata
de estudiar la cultura como la “distincién” que se manifiesta
mediante una lucha o competencia por simbolos y que tienen
una connotacién de clase. Estos simbolos se manifiestan como
un conjunto de comportamientos, CONSUMOS, gustos, estilos de
vida diferenciados y diferenciantes:

De hecho, la tendencia de la disposicién cultivada a la generaliza-

cién no es otra cosa que la condicién permisiva de la empresa de

apropiacién cultutal, que se inscribe como una exigencia abjetiva
en Ja pertenencia a la burguesia y a la vez en las titulaciones que
abren el acceso 2 los derechos y deberes de la misma.'*

Para Bourdieu, las dtulaciones (al igual que las disposiciones
que se adquieren dentro de la familia) son muy importantes, ya
que represencan verdaderos rituales de consagracién o de acceso
a la “nobleza”. Esto es verdad sobre todo en paises europeos,
donde existen tradiciones de comportamiento a partir de viejos
cédigos (como “la nobleza obliga”). Asf, “el gusto” (dentro de
esas tradiciones) viene a ser un comportamiento natural, algo
que se hereda. De ahi que resulta un comportamiento diferen-
ciado y diferenciador, ya que se distingue del gusto de otras cla-
ses {como la clase media o las clases populares) que se limitan a
imitar el gusto “legftimo”.

La connotacién clasista de la cultura también se manifiesta
en el consumo de productos y artefactos valorizados: “el efecto
de adquisicién nunca es tan sefialado como en las elecciones
mds corrientes de la existencia cotidiana, como ¢! maobiliario, el

133 Bourdieu, La distincidn, p. 20.
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vestido o fa cocina, que son particularmente reveladoras de las
disposiciones profundas y antiguas”.'>

Para Bourdieu, la cultura de una clase social o de las clases
dominantes siempre se impone como la cultura legitima:

lo propio de la imposicién de legitimidad es impedir que jamds

pueda determinarse si el dominante aparece como distinguido o

noble porgue es dominante, es decir, porque tiene el privilegio de

definir, mediante su propia existencia, lo que es noble o distingui-
do como algo que no es otra cosa que lo que él es.'

Segin Bourdieu, existen fundamentalmente tres clases de
gustos, correspondientes a tres clases sociales:

1) El gusto “legitimo” {cottespondiente 2 la burguesia), o el
gusto por las obras culturales legftimas (como las obras de Ravel,
Goya, etcérera). Este consumo de las obras menos conocidas
aumenta con el nivel educativo hasta lograr su frecuencia més
alta en las clases mds ricas en capital escolar.

2) El gusto medio (correspondiente a las clases medias), o el
gusto por obras menores difundidas por la cultura de masas,
como las canciones de Jacques Brel y Gilbert Becaud.

3) El gusto popular, o el gusto por obras carentes de preten-
siones artisticas.

Podria decirse que, en lo fundamental, en los pafses fatinoa-
mericanos todo esto no varfa mucho, ya que las clases populares
cambién se definen por su imitacion del gusto de las clases do-
minantes. Aunque en nuestros paises la dindmica culural es mds
compleja, ¢l esquema de Bourdieu tiene validez, ya que destaca
¢l aspecto clasista de toda produccién culeural. En cierta forma,
tiene razén a} afirmar que la produccién también produce sus

138 1bid., p. 76.
135 16id., p. 90.
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consumidores (afirmacién ya hecha por Marx). De ahi que la
busqueda afanosa de distincidn sea el principio de las pricticas
culturales. Para la mayorfa de la gente, existir en un campo es ser
diferente (tener “distincién”). Los parricipantes se autodefinen y
se excluyen. Un campo es un espacio donde se ejerce un efecto. En
todo campo se establece una especie de guerra permanente entre
los aspirantes a ingresar o aquellos que tratan de romper las re-
glas de admisién contra los grupos o agentes ya establecidos que
tratan de defender su monopuolic y de impedir la competencia.
Ahora bien, en este punto Bourdieu empieza a tener proble-
mas. Segin él, lo que Ja lucha competitiva eterniza no son unas
condiciones diferentes sino la diferencia de las condiciones. Al
sefialar esto, Bourdieu da la impresién de que sélo justifica o
acentua la reproduccién del orden social, ya que no explica las
variaciones o transformaciones estructurales. Segiin él, es mds
importante comprender el mecanismo de integracién, ya que la
lucha por la competencia dnicamente conduce a la permanencia
de la estructura y de }a historia. Las luchas econémicas se pre-
sentan como luchas simbélicas, es decir, las tuchas por la apro-
piacién de los bienes econémicos o culturales son luchas simbd-
licas por la apropiacién de signos distintivos. Se trataria de un
acto tipicamente mdgico por el que un grupo ignorado o negado
se hace visible ante los demds grupos y ante sf mismo para de
este modo dar testimonio de su existencia en tanto grupo que
aspira a la institucionalidad. Existir socialmente es ser percibido
como algo distinto. Pero esto no significa necesariamente una
reduccién a la légica de reproduccidn social, ya que:
el objeto de la glencia social es una realidad que engloba todas las
tuchas, individuales y colecrivas, tendientes a conservar o a trans-
formar la tealidad, y, en particular, aquellas que tienen por objeto
Ja imposicién de fa definicién legltima de la realidad y cuya eficacia
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propiamente simbdlica puede contribuir a la consetvacién o a la

subversién del orden establecido, es decir, de la realidad.!?¢

Examinemos un poco mids esta cuestion.

Segiin Bourdieu, las luchas simbdlicas se pueden dar entre
clases opuestas o entre las fracciones de una misma clase. En el
primer caso, sehala que hay una especie de “usurpacién cultu-
ral”, por ejemplo, cuando las clases medias se apropian o inten-
tan apropiarse de las apariencias para tener la realidad:

su preocupacién por el parecer, que puede ser vivida segin el modo

de la conciencia infeliz, disfrazada a veces de arrogancia (son los

“con esto me basta”, “esto me gusta” de las villas pequeiio burgue-

sas), se encuentra rambién en la base de su pretensidn, disposicion

permanente para esa especie de 6fuff o de usurpacién de identidad
social que consiste en adelantar el ser mediante ¢l parecer.'?

En otros casos, {a lucha simbélica se da en el interior de'la
clase dominante. Aqui la forma de la lucha simbélica se caracte-
riza, por ejemplo, cuando los intelectuales y artistas —que son
fracciones de la clase dominante— intentan oponer valores como
el desinterés, la pureza, la salvacién en el m4s all3, a otros valores
tipicos como la bajeza de las satisfacciones materiales, la salva-
cién en este mundo, etcétera. De tal manera, “el ascetismo de
ricos” —segiin palabras de Marx a propésito de Séneca— y el
rechazo de lo ficil se encuentran en la base de todas las estéticas
“puras”. Esto significa que:

constituyen otras tantas repeticiones de esta variante de la dialécri-

ca del amo y del esclavo, mediante la cual los poseedores afirman la

posesién que tienen de sus posesiones, aumentando asi su distancia
con respecto a los desposeidos, que no contentos con estar someti-

136 Bourdieu, Fi sentido préctico, p, 237.
137 La distincién, p. 250.
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dos a la necesidad en todas sus formas, son también sospechosos de
estar poseidos por el deseo de posesion.'*®

" La onrologia politica de Martin Heidegger

Segan Bourdieu, asi como artistas “puros”, hay cambién filéso-
fos “puros”. Tal es el caso de Heidegger. ;Cémo lee Bourdieu al
autor de £l ser y el tiempo? Segin €, el concepto de Fiirsorge
(preocupacién), que desempeia un papel central en la teoria
heideggeriana del tiempo, se relaciona con el contexto politico y
con la condena del Estado asistencial (politica de seguridad so-
cial, seguro contra enfermedad, etcétera):
y, mds en general, la filosoffa de fos revolucionarios conservadores
se define de manera esencialmente negariva, como un ataque ideol$-
gico contra la modernidad, contra el complejo de ideas e institucio-
nes que caracterizan nuestra civilizacién liberal, secular e industrial.'*®

O sea que, segin Bourdieu, debemos hacer una doble lectu-
ra ontolégica y politica, interna y externa. No se puede reducir
la obra heideggeriana a sus factores externos, ni tampoco excluir
esos factores de la obra:

Heidegger despertd mi interés como encarnacién ejemplar del “A-
[6sofo puro” y quisc demostrar que el mérodo de andlisis por mi
propuesto podia no sélo dar cuenta de las condiciones politicas de
produccién de la obra, sino rambién propiciar una mejor com-
prensién de la obra propiamente dicha, en este caso, de la inten-
cién central de la filosofia heideggeriana, a saber, la “ontologizacién”
del historicismo.'*

38 1pid., p. 253.

139 Pierte Bourdieu, La ontologia polivica de Martin Heidegger, Paidés, Barcelo-
na, 1993, p. 33.

140“La violencia simbélica”, en Picrre Bourdieu y Léic . D. Wacquant, gp. cit.,
p. 108.

)

137

Por “ontologizacion del historicismo™, Bourdieu quiere decir
que el paradigma del “filésofo puro” —representado, entre otros,
por Heidegger— prohibe o rehusa explicitamente asociar la fi-
tosofia con las condiciones histéricas y sociales. La leccura de
Heidegger por Bourdieu intenta, entonces, un andlisis adecuado
entre el autor y su contexto. No debemos caer en el engafo de
considerar Ja autonomia absoluta de su obra. Tampoco se trata
de reducir su obra a los factores externos.

Ahora bien, jen qué se diferencia Bourdieu de los criticos
{como Victor Farias, que acentia demasiado el nazismo de
Heidegger) v de sus defensores {(como Vattimo o Lacan, que lo
purifican de su pasado)? Al parecer, la postura de Bourdieu se
caracteriza como una tercera posicién. No intenta exaltarlo o
purificarlo de todo contacto con los nazis. En busca de esa terce-
ra posicién, Bourdieu se sirve de los conceptos de babitus y cam-
po. Gracias a estos conceptos podemos entender la obra de
Heidegger a partir de una doble lectura “inseparablemente fi-
loséfica y politica”, ya que corresponden a dos espacios sociales a
los cuales se vinculan dos espacios mentales.

¢Qué es lo gue produjo a un filésofo como Heidegger? Segin
Bourdieu, hay que ver el campe filoséfico como la configuracién
histérica que se cred previamente por efecto de las ideas de la
época, tal como se expresaban en los periédicos, libros, etcétera.
Ademis de los discursos filaséficos en competencia en las prin-
cipales universidades alemanas (fenomenologfa, neokantismo,
neotomismo, etcétera), Heidegger se apoyé en el capiral filosofi-
co (del que hace gala en Kant y el problema de la metaflsica).
Dominaba perfectamente todas las posiciones filoséficas, al ex-
tremo de que pudo sintetizarlas y crear una nueva posicién (la
suya propia): “Heidegger integra verdaderamente unas tomas
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de posicién filosdficas hasta entonces consideradas incompati-
bles, en una nueva posicién filos6fica”.'4!

«Cudl era esa nueva posicién? La novedad de Heidegger es
que intentd demostrar que, después de Descartes, todo va de
mal en peor. La técnica es la decadencia de Occidente. El Aabizus
del filésofo, ajustado de antemano a las exigencias del campo
{por ejemplo, la definicidn vigente de la problemadtica legitima),
funciona como un instrumento de traduccién: ser un “revolu-
cionario conservador” dentro de la filosoffa es revolucionar fa
filosoffa kantiana mostrando que, en su raiz (que se presenta
como una critica de la metafisica), estd la misma metafisica. Esta
transformacién sistemdtica de los problemas o concepros no es
producto de una biisqueda calculada o cinica, sino un efecto
aucomdtico de la pertenencia al campe que ésta implica.

M 1bid., p. 109.

s&

139

CAPIfTULO 7
MULTICULTURALISMO
Y DOMINACION CULTURAL

:Qué sucede cuando en nombre de una razén universal se im-
pone la hegemonia de una cultura sobre otra? ;Se puede hablar
de derechos de comunidades o solamente de derechos indivi-
duales? Para Charles Taylor, una de las limitaciones de la teoria
liberal es que no apela a los derechos colectivos. Lo que.habria
detrds de esta filosoffa es una ideologia que justifica la domina-
cién cultural. Como slternativa, Taylor ha elaborado una valio-
sa concepcién hermenéutica sobre la posibilidad de conjugar
varias modernidades segiin diferentes culturas, Para ello se fun-
damenta en una filosoffa polftica que no tiene semejanzas con
las teorfas derivadas de la modernidad ilustrada, como las teo-
rfas contractualistas o neocontractualistas. A estas teorias les cri-
tica su dimensidn subjetivista radical, es decir, su corcepcién de
los derechos individuales como algo no determinado por hori-
zontes de valor, sino como algo totalmente irrestricto. Uno de
tos principales defectos de estos planteamientos serfa el hacer la
apologia de la politica de reconocimiento de los derechos igua-
litarios que no tolera la diferencia:

"Quienes adopran la opinién de que los derechos individuales siem-
pre deben ocupar el primer fugar y, junto con las provisiones no
discriminatorias, deben tener precedencia sobre las metas colecti-
vas, a menudo hablan desde la peespectiva liberal que se ha difun-
dido cada vez mds por todo el mundo angloamericano. Su fuente
desde luego es Estados Unidos, y recientemente fue elaborada y
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definida por algunas de las mejores cabezas filoséficas y juridicas de

esa sociedad, incluyendo a John Rawls, Ronald Dworkin, Bruce

Ackerman y otros.'#?

Lo novedoso de esta critica es que alcanza incluso a los tedri-
cos como Habermas y Apel, que fundamentan una ética que da
prioridad a la racionalidad procedimental. Para Taylor, esto sélo
justifica el igualitarismo de la democracia moderna en contra de
la diversidad de las comunidades: “El liberalismo de la dignidad
igualitaria parece suponer que hay unos principios universales
que son ciegos a la diferencia”.'*? Para entender mejor esta criti-
ca es importante sefalar que a Taylor no le interesa la polémica
academicista. En la medida en que su compromiso politico y sus
intereses tedricos provienen de su participacién en la lucha
independentista de Quebec, le preocupan las causas de la domi-
nacién que ejerce una cultura sobre otra {el Canadd inglés sobre
¢l Canadi francés). En este caso, la politica homogeneizadora
ha llevado, segun &, a una fragmentacién inminente:

Lo que estd en juego es saber si esta opinidn restrictiva de los dere-
chos igualitarios es la nica interpreracién posible. Si es asi enton-
ces disiase que la acusacién de homogeneizacién estd bien funda-
da... tal vez el mejor modo de dirimir la cuestién sea verla en el
caso canadiense, donde ha desempefiado su papel en el inminente
desmembramiento del pafs.'*

Para Taylor, se puede hablar de dos tipos de Estado liberal:
1) Aquel que precende ser neutral asgumentando que los
derechos individuales no pueden ser restringidos de ninguna
manera. La funcién del Estado no es la de garantizar beneficios

142 Charles Taylor, £ multiculturalismo y “la politica del reconocimiento”, FCE,
México, 1993, p. 84.

143 1bid., p. 68.

4 15id , p. 79.
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0 ventajas con respecto a ninguna mayoria o minofia sino sola-
mente garantizar la igualdad de derechos para todos. Este tipo
de Estado lo encarnan Estados Unidos y el Canadd inglés.

2) Aquel que garantiza ¢l respeto ala diferencia. No preten-
de ser neurral sinio que toma partido por una mayorfa que inten-
ta garantizar su sobrevivencia conservando y apoyando su len-
gua o su educacién. Este tipo de Estado lo encarna Quebec.
Diferenciar dos tipos de Estado le permite a Taylor situarse fuera
de una cultura para criticar a la otra. No es, como le acusan
algunos criticos, que detris de su modo de interpretar se escon-
da un injustificado privilegio epistémico, de tal mancra que solo
se permite fa critica desde dentro de una tradicién.!*

Es interesante observar que las criticas a Taylor han sido muy
contradicrorias. Mientras unos han visto sus limitaciones como
propias de una concepcidn universalista (Thiebaut, Leén Olivé),
otros han criticado su posicién antiuniversalista. Tal es el caso de
Ernesto Garzén Valdés, quien sefiala que:

La adopcién de una perspectiva €tica presupone la aceptacién de
psincipios y reglas de validez general y el rechazo de una concep-
cién de $a moralidad entendida como Sislichkeir, en el sentido
hegeliano de la palabra, concepcién que ha sido reactualizada
tecientememente, tanto pot Jos partidarios del relativismo cultural
como tos del llamado “comunitarismo”.'%

Ahora bien, es claro que si Taylor sostuviera esta posicién
caeria inevitablemente en una concepcién etnocéntrica similar a

145 C$. Carlos Thicbaut, Los imites de Lz comunidad, CEC, Madrid, 1992, asl
como Leén Olivé, “Multiculturalismo”, en Leén Olivé y Luis Villoro {eds.),
Filosofla moral, educacion e historia, UNAM, México, 1996.

146 Erpesto Garzén Valdés, */Es éeicamente justificable el paternalismo juridi-
02, en E. Garzén Valdés y E Salmerén (eds.), Epistemologia y cultura, en
torno & la obra de Luis Villora, UNAM, México, 1993.
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la de Rorty cuando éste plantea la imposibilidad de comunica-
cién entre culturas.

Es curioso que para algunos aurtores no haya diferencias en-
tre lo que plantean Rorty, Taylor o Maclnryre. ‘Todos ellos for-
marian parte del bloque de filésofos “comunitaristas” o “rela-
tivistas”. A mi modo de ver, si bien es cierto que comparten un
criterio sustantivo de la moral, del valor frente al procedimien-
to, la diferencia fundamental es que Taylor sostiene un relativismo
moderado mientras que los otros sostienen un relativismo exire-
mo. En efecto, lo que plantea Taylor es justamente dudar de fa
existencia de una sola racionalidad universal. De ahi la necesi-
dad de pensar en criticar esa tradicién desde un lugar fuera de
ella, es decir, desde otra cultura. Este refativismo moderado est3
tespaldado por un enfoque hermenéutico antipositivista que rom-
pe con la ideologfa de la imparcialidad. Ya desde sus primeros
trabajos Taylor se preocupa por criticar el reduccionisme de las
ciencias naturales que intenta explicar el comportamiento hu-
mano segtin los moldes cientificos de la modernidad ifustrada.'¥?

Para Taylor, las interpretaciones que el actor humano hace
de si mismo y de los motivos de su accién estdn mediadas por
valoraciones u horizontes de valor. La critica al naturalismo es
porque éste se inserta en un conjunto de saberes y de pricticas
que lo convierten en la filosofia de las sociedades desarroliadas.
Esta filosofia se caracteriza por explicar lo social de una forma
atomista. No es casual que al contractuatismo y al neocontrac-
tualismo tos califique como variantes de un atomismo liberal.
Este atomismo supone un subjetivismo y un relativismo ilimita-

dos. Supone que el individuo no estd influido por ningtn hori-

147 C}rarles. Taylor, Himan agency and language, philosophy and human sciences,
Cambridge Universiy Press, Cambridge. 1985.
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sonte de valor dado. Pretende ser neutral y estar pot encima de
los valores. La ceguera ante los valores estaria justificada a partir
de un pluralismo extremo que fundamenta la reconstruccién
liberal del orden social con base en los derechos individuales. A
ello coadyuva una serie de nuevos fendmenos de la sociedad
posmoderna, como la exacerbacién dél individualismo y la cre-
ciente hegemonia de la racionalidad instrumental.

Con toda razén Alain Finkielkraut ha sostenido que el pro-
ceso histérico del pluralismo extremo culmina en el conservadu-
rismo posmoderno, que por un lado exalta la identidad cultural
encerrando al individuo en un nacionalismo negativo y por otro
glorifica a la industria de Ja cultura, que reduce al individuo a
una especic de zombi.'#

De ignal modo que Finkielkraut, Taylor senala que l indivi-
dualismo expresa y promueve un crecicnte malestar social por-
que se ha convertido en una bisqueda de objetivos egoistas,
hedonistas. La justificacién de esta buisqueda estaria dada por el
mismo Estado liberal, que se presenta como neutral y fomenta
los derechos individuales a costa de las metas colectivas. De tal
modo se ha articulado una politica de universalismo donde la
igual dignidad de los ciudadanaos se ha resuclto en una polinica
cuyo contenido ha sido la igualacién de derechos.

Para Taylor, lo que ha agravado esta situacion es la destruc-
cién de los horizontes de valor, cuya articulacion es central en la
hermenéutica. Evidentemente, lo que nos estd seialando es el
agotamiento de las fuentes morales de la individualidad (agota-
miento que tiene que ver con el fin de la culrura de la moderni-
dad). Lo que propone, entonces, es una ética de la autenticidad
seglin una hermenéutica que reconozca los horizontes de valor

148 A lainy Finkielkraut, £.a derrota del pensamiento, Anagrama, Barcelona. 1994,
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dados. No es que la justicia sea neutral, sino que estd precedida
por horizontes de valor. Sélo el reconocimiento de determina-
das ideas de bien puede explicar la formulacién de alguna idea
de justicia. La idea de que nuestra existencia moral mds elevada
y completa es aquella que sélo podemos alcanzar como miem-
bros de una comunidad nos Heva mds all4 de la teorfa del con-
trato o del coneepto utilitario de la sociedad como instrumento
de felicidad. Esta manera de enfocar el problema hace pensar
que Taylor, igual que Maclntyre, intentarfa volver a las fuentes
teistas. Esto se debe ai hecho de que la cultura moderna es fun-
damentalmente monolégica, mientras que lo que necesitamos
es otro tipo de cultura dial6gica (como las culturas que definen
la identidad individual a partir de la comunidad y de sus antepa-
sados) ;Hay aquf una nostalgia por la época del encantamiento
del mundo? Lejos de ello, lo que Taylor nos plantea es una cul-
tura para el presente no necesariamente apoyada en tefsmos:
“Nunca més podremos regresar a una época anterior en la que
las formas egocéntricas no tentaran e incitaran a la gente. Como
todas las formas de individualismo y de libertad, la autentcidad
inaugura una época de responsabilizacién”.'#

En su libro sobre Hegel, donde Taylor analiza con detalle el
concepto de Sittlichkeit, sefiala que “la vida del sujeto absoluto
es esencialmente un proceso, un movimiento, en que plantea
sus propias condiciones de existencia, y luego supera la oposi-
cién de estas mismas condiciones para alcanzar su objeto de
auto-conocimiento”.'>? Segiin él, el origen de este discurso hay
que situarlo en Hegel y, antes de €, en Rousseau. Este discurso
tiene que ver con &l surgimiente de la expresividad o conciencia

U9 Charles Taylor, La érica de la antensicidad, p. 108.
{30 Charles Taylor, Hegel y la sociedad moderna, ¥CE, México, 1983, p. 89,

145

de la fidelidad del individuo hacia sf mismo. En la medida en
que el sujeto ya no depende de normas externas o determinacio-
nes religiosas, se ve obligado a asumir su identidad e inventarla
por medio de su propia pracrica creadora. Para Taylor, la identi-
dad que sc construye el individuo depende también del recono-
cimiento de los otros. Es interesante advertir que en uno de sus
dltimos trabajos dice que, de la misma manera que con respecto
de la identidad individual, la identidad de un grupo social de-
pende del reconocimiento de otras comunidades. '’

En resumen, el problema central que Taylor nos plantea es
la posibilidad de una cultura que combine los derechos indivi-
duales con las metas coleciivas, lz igualdad y la diferencia. Las
exigencias que entrafia reconocer la diferencia nos llevan mds
alld de la écica procedimental.

Coincidiendo totalmente con Taylor, Luis Villoro ha sefiala-
do que una politica igualitaria propone un valor comin a todos
{os miernbros de la sociedad. No se puede, por lo tanto, conside-
rar la justicia como un simple procedimiento para la conviven-
cia de puntos de vista distintos. Apela a una voluntad comiin
para la realizaciénde un orden ético que no deriva de las eleccio-
nes pardiculares o de grupo.'>

O sea que la hermenéutica de Taylor permite la critica de
una rradicién desde fuera de ella, La comunicacién interculeural
se da justamente en el reconocimiento de la identidad diferen-
cial. M4s que un mero formalismo, nos propone una cultura de
la autenticidad donde coexistan dos o mds modos de vida, el
principio bisico es el de la justicia que exige igualdad de oportu-

151 Charles Taylor, “Identidad y reconocimiento”, en Revista internacional de
* filosofla politica, ném. 7, Madrid, mayo de 1996.
152 uis Villoro, “lgualdad y diferencia: un dilema politico, en Ledn Olivé y
Luis Villoro (eds.), Filosoffa moral, educacion ¢ historia, p. 121.
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nidades para que todos los individuos puedan desarrollar su pro-
pia identidad, pero incluyendo el reconocimiento de la dlfcrcn-
cia, ya sea de sexo, de raza, ercétera.

Asi, la hermenéutica de Taylor, que parte de la necesidad de
horizontes de valor para la vida ética, se conecta con una herme-
néutica cultural que establece la posibilidad de coexistencia en-
tre diferentes culturas. Esto no es una manera de pensar en una
urépica “fusién de horizontes” {(como Gadamer).

La coexistencia de culturas puede ser posible por una situa-
c1én de analogia donde cada quien mantenga su identidad pero
diferenciando la otra cultura. Es posible salir de la propia cuitu-
ra criticindola y poniéndose en la perspectiva de otra tradicién.
Aungque ¢s cierto que Taylor no ha desarrollado esto de manera
explicita y da la impresién aparente de no salir de su propia piel
y de que no logra, por lo tanto, comprender adecuadamente el
proceso de la identidad cultural, sin embargo, su teoria del
multiculturalismo se orienta en ese sentido.

En este punto hay que déstacar que el problema del multi-
culturalismo se ha convertido en uno de los temas de reflexidn
mds importantes de la filosofia politica contempordnea. Su im-
portancia es tal que ha logrado polarizar las opiniones-de los
filésofos, incluse en América Latina. Tenemos asi cuatro tipos
de argumentacién o enfoques:

1) El nuelticulturalismo liberal, que se caracteriza por mante-
ner la prioridad moral de los individuos. Posicién sostenida por
Fernando Salmerén, Ernesio Garzén Valdés y Jaseph Raz,

2) El multiculsiralismo comunitarisia, que defiende la priori-
dad moral de las comunidades. Posicién que caracteriza a Char-
fes Taylor y Luis Vl]lOI'O
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3) El mulriculturalismo pluralista, que es una mezcla de los
dos anceriores y pretende evitar un falso dilema. Esta posicién es
defendida por Leén Olivé.!5?

4) El multiculturalismo analégico, que busca una igualdad
proporcional con predominio de la diferencia. Esta posicidn es
defendida por Mauricio Beuchot.'>*

En mi opinién, estamos ante un debate abierto que puede
ser muy enriquecedor si vamos mds all4 de los esquematismos o
clasificaciones academicistas. No creo que Taylor plantee la pura
prioridad moral de las comunidades. A lo largo de sus libros hay
numerosas indicaciones de que lo que quiere es hacer compati-
ble el estatuto moral comunitario con los derechos individuales.
Seria absurdo interprétar que niegue o desprecie esos derechos.
Por supuesto que en palses como. México tan importantes son
los derechos individuales como los de ciertos grupos, como los
indigenas. Para comprender [a crftica al individualismo seria
importante matizar el problema y explicat que en la historia del
liberalismo podemos encontrar dos tipos de individualismo, uno
negativo y otro positivo. A lo que Taylor se refiere es justamente
al desarrollo del individualismo negativo, puramente egofsta,
hedonista, sin ningtn vinculo con la comunidad. El individua-
lismo positivo serfa en cambio aquel que se basa en el desarrollo
ilimitado de fa personalidad y de los derechos individuales. Pero
esto no ha podido desarrollarse, como explica Taylor, por el pre-
dominio de la racionalidad instrumental y por la existencia de
un modeto de sociedad basado en la homogeneizacién.

1531, Olive, Filosofta moral, educacidn ¢ bistoria.
154 Mauricio Beuchot, “La filosoffa ante el pluralismo cultural”, en Rew:m de
flosofla, ¥, 89, ULA, 1997.
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Avin asi, la teorfa del multiculturalismo alude a la posibili-
dad de desarroliar dentro de un marco democritico una diversi-
dad de identidades, valores y formas culturales. Aunque de una

manera inacabada, Taylor es sin duda quien ha elaborado la re-

flexién en dicha direccién que ha influido en mayor medida en
la filosoffa politica contempordnea.

'Conviene mencionar dos problemas centrales del multicul-
turalismo:

1) Cada dfa son m4s las sociedades multiculturales en el sen-
tido de que incluyen mds de una comunidad cultural que desea
sobrevivir. Y las rigideces del liberalismo procedimental resultan
ya impracticables en el mundo del mafiana.

2) Hay una lucha que cada dia convence mis a la gente de
que hay necesidad de modificar la falsa autoimagen que es im-
puesta por una politica de dominacién. Es importante tomar en
cuenta la advertencia de Taylor al sefialar que el reconocimiento
de la identidad verdadera constituye la base para cualquier dis-
logo. Apoy4ndose en Fanon, sefiala que la imposicién de una
falsa identidad es justamente lo que ocasiona la opresién y la
salida de ello por medio de la violencia.

Es ineludible mencionar la situacién de paises como Méxi-
co. Comparado con Quebec, lo que sucede aquf ofrece mayor
posibilidad de realizar lo que Taylor nos plantea. Si bien en
Quebec el reconocimiento a la diferencia cultural no pudo
lograrse al faftar la base territorial, esto no sucede en el caso de
Chiapas. Aqui la consecuencia del reconocimiento de la identi-
dad cultural —que todavia falta lograrse— lleva a la reivindica-
cién de la autonomia econémica y politica.

México, al igual que muchos paises de América Latina, es
una sociedad multiculeural, El liberalismo existente es insufi-
ciente para contener las reivindicaciones de las culturas indige-
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nas. Lo ideal serfa un Estado como el que plantea Taylor, donde
se dé un compromiso efectivo con la supervivencia y ¢l floreci-
miento de las diversas culturas, naciones y teligiones. México
podria ser una nacién tolerante como Noruega o Francia, que se
parecen més a Quebec. Esos gobiernos se interesan en las metas
colectivas. No pretenden ser neutrales. Toleran reaimente las
diferencias étnicas y religiosas al permitir una libertad de orga-
nizacién, expresién y reproduccién culcural.

El principal problema en paises como México es la hegemo-
nia cultural. El caso es que no se da aqui el problema al margen
de la imposicién de una cultura. Histéricamente, la expansién
occidental ha colocado a las culturas indigenas en situacién des-
igual. Q sea que hay que considerar el modo en que en América
Lartina la dindmica cultural presenta una serie de caracteristicas
particulares. Aqui hay culturas subalternas que desarrotlan un
proceso muy complejo de interaccién entre sus tradiciones y la
cultura occidental. La integracién cultural no es una solucién,
pues implica uniformizar las culturas segin un solo modelo.

El hecho de que haya relaciones de dominacién no puede
hacernos perder de vista que la identidad no implica anular la
diversidad. El pluralismo cultura} basado en el respeto a las dife-
tencias es un valor que es necesario repensar. Los nuevos proble-
mas de la posmodernidad indican que también es necesario salir
de los planteamientos centrados en el nacionalismo y el etnicismo.
En la medida en que Ja globalizacién impide un desarrollo econé-
mico y politico en términos de autarquia, sc plantea la necesidad
de pensar en otro camino para América Latina. A esa tarea puede
ayudar la hermenéutica de Taylor, ya que, como €l mismo dice:

lo que somos como seres humanos lo somos tan sélo en una comu-

nidad culcural... nuestra experiencia es lo que es, moldeada en par-
te por fa forma en que la interpretamos; y esto tiene que ver con los




1érminos que estdn disponibles a nosotros en nuestra cultura, Mu-
chas de nuestras expetiencias més importantes serian imposibles
fuera de la sociedad, pues se relacionan con objetos que son socia-
les. Todas estas experiencias tienen objetos que son esencialmente
sociales y que no existirian fuera de esta sociedad.'*

153 Charles Taylor, Hegel.., p- 17)

CAPITULO 8
FL PROBLEMA DE LA IDENTIDAD NACIONAL
EN AMERICA LATINA

Hay allt, pasando el puerro de los Colimotes, la vista
muy hermosa de una flanura verde, algo amarilia
por el maizmaduro. Lianuras verdes. Ver subir y ba-
Jar el horizante con el viento que mueve las espigus, el
rizar de la tarde con una luvia de triples rizos. El
color de la tierra, &l color de la alfalfa y del pan.Un
pueblo que huele a miel derramada.

Mi pueblo levantado sobre la llanura, leno de
drboles y de hajas,como una alcancia donde hemos
guardado nuestros recuerdos. Sentirds que allf uno
quisiera vivir para la erernidad. El amanecer,ia ma-
fiana, el mediodia y la noche, siempre los mismos,
pero conla diferencia del aive. Alli, donde el aire camn-
bia el color de las cosas, donde se ventila la vida como
5§ fuera un murmullo,come si fuera un purc mur-
mulle de la vida.

Juan Rulfo, Pedro Péramo

Un problema de permanente actualidad en la literatura latinoa-
mericana es la bisqueda de la identidad nacional. ;A qué se debe’
que este tema siga siendo importante? Octavio Paz sefiala que Ja
frontera entre la literarura pasada y la moderna estd trazada por
dicho tema. Ciertamente, la identidad nacional constituye el
espacio privilegiado donde se realiza el cruce delo discursivoalo
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no discursivo, de la ficcién a lo real, de la estructura propiamen-
te lizeraria a la estructura social objetiva.

El tema de la identidad estd presente en diversos poetas y
novelistas, como César Vallejo, Ciro Alegria, José Maria Arguedas
Juan Rulfo, Gabriel Garcia Mérquez, Carlos Fuentes y muchos’
otros, Pero este tema también ha sido planteado en algunos en-
sayos filoséficos. El problema es que en la generalidad de los
ensayistas (a excepcion de Maridregui) el tema se ha planteado
hasta hoy como la biisqueda de “esencias” metafisicas. Al revisar
la produccién ensayistica moderna en América Latina encontra-
mos que una gran parte de dicha produccién (fundamentalmente
de cardcter filoséfico), aparece rezagada en relacién con la pro-
duccién literaria. Pareceria que hay cierta superioridad de inter-
pretaci6n en la literatura en cuanto ésta ha sabido captar mejor
los [:?roblemas sociales. El rezago de la produccién filoséfica se
ex_p[lcarfa por el hecho de que ya desde el siglo xix su floreci-
miente ha sido limitado debido 2 la censura. Las clases domi-
nantes, a su vez, para encubrir su falta de legitimidad histérica,
acogieron con beneplécito las teorfas sobre el “ser nacional”,
mismas que les sirvieron para afianzar ideolégicamente el nacio-
nalismo oligirquico.

En este sentido, tiene razén Francoise Pérus cuando sefiala que:

En.més de un caso, la amplitud y el vigor de las coaliciones
antioligdrquicas y antiimperialistas llevaron a las mismas oligar-
quifas a elaborar sus propias versiones de la “nacionalidad”. Los
DUMErOs0s ensayos que aparecieron entonces sobre el “ser” argenti-
no, mexicano o latincamericano fueron de hecho los encargados
de derivar hacia Ja metafisica lo que la narrativa planteaba gene-
ralmente en forma de anélisis concrero. !¢

156 ie Pé s
FranFOIs? Perllxs, Historia y critica literaria. Ef reatiomo social ¥ la crisis de ln
dominacisn oligdrquica, Casa de las Américas, La Habana, 1982, p. 104,
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Asf pues, un tema central para la moderna literatura latinoa-
mericana s }a btsqueda no abstracta de la identidad nacional.
Esto significa plantear dicha identidad como una situacién rela-
cional condicionada por la situacién econdmica y politica. De
acuerdo con este enfoque, la literatura bien puede ser revalorada
como un discurso que internamente configura una visién del
mundo. Esto equivale a decir que puede reconstruir los modos
concretos en que lo imaginario social se incorpora ala obra. Este
paso de la problemdtica social al interior del discurso literario no
puede entenderse tinicamente, entonces, como fa asimilacién,
por parte del autor, de una “conciencia falsa”. Aqui puede apli-
carse perfectamente la tesis de Paul Ricoeur cuando subraya el
aspecto configurador del relato de ficcién. Un autor como Car-
los Fuentes, por ejemplo, puede ciertamente teproducir, en La
region mds transparente, las concepciones de la ideologia domi-
nante sobre el “ser nacional”. Pero no se puede reducir a Fuentes
a dichas concepciones, ya que en su novela se encuentra tam-
bién una biisqueda de la identidad nacional desde el punto de
vista de las clases subalternas. En este sentido, tiene razén Ricoeur
cuando insiste en la necesidad de diferenciar k& ideologia del au-
tor respecto a la ideologia del texto.'>” La ideologfa que surge en
la obra literaria puede estar incluso en contradiccién con el pro-
yecto del autor.

Efectivamente, en La region mds transparente encoNLramos
un mundo del texto que contradice al “mundo del autor”. De
acuerdo a este mundo del texco que escapa al autor, la democra-
cia—representada por el proyecto magonista, zapatista y de otros

157 Fsea distincién también se encuentra en Adolfo Sinchez Vézquez, “La cseé-
tica terrenal de José Revueltas”, en Ensayos sobre arse’y marsismo, Grijalbo,
México, 1987.
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grupos populares— estd en una relacién de contradiccién con fa
tirania encarnada por Porfirio Diaz. La democracia estd en una
relacidn de implicacién con la modernidad. O sea que en esta
novela, tal como se plantea, hay otras ideologfas, ademds de Ia
del autor. Como otras ideologias presentes en el mundo del tex-
to se pueden sefialar las que estdn fuera del texto —que existian
en el imaginario social de la época y que Fuentes ha temati-
zado—, ademds de la ideologia nacional oligirquica profunda-
mente antidemocritica.

Si tomamos en cuenta algunas indicaciones de Benveniste
sobre la légica de la enunciacién {el juego del “yo-td” y “yo-¢éI™),
podemos entender ¢l problema de la identidad nacional no sélo
como un problema entre individuos sino también entre los gru-
pos y clases sociales. Al igual que en el juego del “yo-€l”, hay una
pérdida de la idencidad, ya que “él” es 7o persona, mientras que
en el juego “yo-ti” hay una recuperacién de esa identidad. Tam-
bién entre las clases sociales pueden darse relaciones parecidas.
Esto se comprueba en La regidn mds transparente cuando obser-
vamos una contradiccién fundamental entre el mito y la historia
(representados, respectivamente, por la clase indigena y la nueva
burguesfa postevolucionaria). En tanto lenguaje de referencia,
corresponde al discurso social de los afios cuarenta, cuando se
vela el elemento indigena come el pasado mitico que debia ser
superado por medio de una politica de industrializacién nacio-
nal. En este sentido, esta politica y la ideolegia correspondiente
a la misma representaban al “progreso”, mientras que lo indige-
na era visto como sinénimo del “atraso”. Esta representacién de
la historia y del mito existié en el ambiente politico de aquella
época y correspondia a la ideologia de la Revolucién Mexicana.
Esta ideologfa de fuera del mundo del texto es la que Fuentes ha
recogido y tematizado en su novela.
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Por otra parte, vemos que la ideologfa oligirquica es tam-
bién de referencia, es decir, de fuera del mundo del texto, y co-
rresponde a la manera particular en que la vieja clase de hacen-
dados se representaba su derrota en la revolucién de 1910. Para
esa clase vencida, los “bandidos” (o nuevos ricos, como Federico
Robles y Norma) se sittan del lado de lo indfgena, ya que eran
parte de “lo indecente”, “lo barbaro”, “lo inculto”, que “aunque
tuvieran mucho dinero, jamas alcanzarian la nobleza anstocriti-
ca de Yos hacendados”. (Hay aqui, como dirfa Pierre Bourdieu,
una verdadera lucha simbélica por la identidad nacional: 1a no-
bleza defiende m4s que nada sus simbolos heredados.) Para esa
oligarquia en decadencia, los nuevos burgueses que surgieron de
la tevolucién de 1910 constituyen un “él”, es decir, una “no
persona’. A su vez, para los nuevos ricos, la “no persona” viene a
ser lo indigena. De ahf su oposicién a reconocer el pasado miti-
co como base fundamental de su proyecto nacional. En esta con-
traposicién entre un “yo” (los nuevos ricos) y un “él” (lo indi-
gena=Meéxico profundo) hay rotal incomunicacién, de modo que
se aniquila la identidad del sujeto enunciador. No es casual que
La regidn mds transparente termine en un caos infernal. Esto se
explica por la ausencia de una relacién “yo-14" capaz de lograr
una verdadera identidad nacional.

Asi como en esta novela, hay en muchas otras obras latinoa-
mericanas diversas bisquedas de la identidad nacional. La clave
estd en subrayar las valoraciones del autor en su obra. Quizd
podrian ejemplificarse dos cradiciones narrativas que tratan el
terna de la identidad nacional. Estas tradiciones corresponden,
respectivamente, a la narrativa rural y a la urbana. Tal como
veremos un poco més adelante, en ambas tradiciones existe la
misma bisqueda, aunque para ello cada una tenga que valorar la
identidad nacional de manera opuesta z la otra.
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Veamos as valoraciones de algunos de estos autores:

En 1941, Ciso Alegria publica su novela titulada Ef mundo
es ancho y ajeno. En ella describe la vida de una camunidad indi-
gena que es expulsada de sus terras mediante oscuras maniobras
juridicas amparadas por el gebierno peruano. Jacinto Prieto, un
personaje de esta novela, exclama desesperado: .
Todo es mentira, no hay justicia, no hay patria. Todos son unos
logreros, unos serviles a fas 6rdenes de los poderosos. Ellos son mds
ladrones y criminales, ya que roban desde sus puestos, amparados
por la juerza. Ese subprefecto, ese juez, explotadores del pueblo, y
la patria los consiente y los apoya. Qué es la patria? ;Pa qué sirve?
Es io que quiero que alguien me explique. Hay que ensartar a los
ladrones y logreros. Entonces habrd patria.

Otros novelistas como Jorge Icaza (Ecuador), Jesiis Lara (Bo-
livia), Rosario Castellanos (Méxica), construyeron nargaciones
de este tipo, en que los poderosos aparecen sometiendo y explo-
tando a las comunidades indigenas. Esto, que ha sido criticado

@ . »
como una “visién maniqueista del mundo”, responde a la fun-
cién testimonial de a narrariva latinoamericana. Como dice
Augusto Roa Bastos:

La literatura latinoamericana y, en cspecial, los géneros narrativos
nacieron asi, comprometidos fundamentalmente con la realidad
social; no podfan menos que asumir esta acritud como instrumen-
to de captacién y, en una segunda instancia, de transformacién de
esa reakidad social; una misién de denuncia de sus problemas y ma-
es mayores; una funcién testimonial de las aspiraciones colectivas,
de las conmociones sociales, de sus derrotas, de sus triunfos y de
sus carencias. No podemos olvidar que en su primer momento, ba-
jo el signo de este compromiso inaugural, la narrativa latinoameri-
cana cuvo que desempefiar el papel de la épica, inherente a las con-
diciones histéricas de una saciedad en formacién, y que este papel
lo cumplié en mayor o menor grado —como se ha dicho—, en
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desmedro a veces de su calidad estética, ocupados como estaban .

sus cultores en la descripcién exterior del contorno y del contexto

social, urgidos por la necesidad de una toma de conciencia de cales
condiciones de vida que mantenfan —y atin mantienen— a la
mayorfa de nuestros pafses en niveles infrahumanos de miseria.'?®

Hay que destacar que, en un momento posterior, esta co-
reiente literaria fue enriquecida por grandes aportes artisticos,
sin perder de vista la necesidad de recurrir al lenguaje de referen-
cia, a su funcién de andlisis de la realidad social y a su papel en la
formacién de la conciencia nacional. Esto es lo que se advierte
en la obra de José Maria Arguedas, Juan Rulfo, Jodo Guimaries
Rosa y Gabriel Garcfa Mdrquez, quienes siguen, desde nuevas
perspectivas, personajes y asuntos rurales.

En su novela Los rios profundos, José Matla Arguedas llegé a
una concepcién de las palabras ya no como simple escritura des-
criptiva o registro de ideas y emociones sino, como diria Ernst
Cassirer, a una evocacién miégica def lenguaje, o como musicali-
dad ligada a una recuperacién mitica de ciertas raices populares:

Acompafiando en voz baja la melodfa de las canciones, me acorda-

ba de los campos y las piedras, de las plazas y los templos, de los

pequefios rlos donde fuf feliz... En los grandes lagos, especialmente
¢n los que tienen islas y bosques de cotora, hay campanas que tocan

2 ta medianoche. A su canto triste salen del agua toros de fuego o

de oro, arrastrando cadenas; suben a las cumbres y mugen en la

helada, porque en el Perti los lagos estdn en {a altura. .

También en la obra de Juan Rulfo hay un predominio de la
palabra mdgica sobre la funcidén meramente comunicativa. Lo
que busca Juan Preciado en su retorno a Comala es recuperar

158 Augusto Roa Bastos, “Imagen y perspectivas de la narrativa latinoamericana
actual”, en antologfa de Aurora M. Ocampo, La critica de la novela ibero-
americana contempordriea, UNAM, México, 1984, p. 51.
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sus raices, “la tierra bajo las plantas. La tierra que es el polvo, las
espigas, los olores, el aire, la gente”. Hay una especie de profun-
do dolor por la pérdida de esa tierra, sobre todo cuando ella estd
encarnada en Susana San Juan, a quien Pedro Pdramo sufre como
" una regién inalcanzable. (Eso que separa fa unidad perdida, pa-
raiso del otro, es el mds doloroso exilio.)

Con Guirnaries Rosa y Garcfa Mdrquez tambiéa se plantea
la biisqueda de la identidad nacional. Ambos autores exploran
caminos inéditos mds alld de los regionalismos y folclorismos
critlados. En ellos encontramos fabulas que traducen la mentali-
dad rural mediante conrraposiciones entre o real y lo icreal, el
bien y el mal, dioses y demonios, 4ngeles y bestias. Ambos escri-
tores nos hacen comprender asi que el discurso mitico, como
cualquier otro discurso humano, necesita una materia previa que
le sirva de soporte. Ambos encuentran ese material en el medio
natural. De este modo sus Fibulas tienden a resolver en el plano
simbélico las antinomias vividas como dificilmente conciliables
en la vida real.

Resumiendo lo dicho hasta aqui, podsfamos decir que en un
sector de la literatura latinoamericana se desarrollé una tradi-
ci6n narsativa rural caracterizada por una valoracién positiva de
los rasgos locales o nacionales, cuyos objetivos fueron:

1. Recuperar nuestras raices populares.

2. Reinterpretar la historia y las tradiciones regionales.

3, Crear un repertorio simbélico de la identidad nacional
(no como algo folclorista).

Ahora bien, ;de qué manera sobrevive esa valoracién positi-
va de la identidad nacional en el desarrollo posterior de la litera-
tura latincamericana? ;Podria decirse que la novela urbana rom-
pié esa valoracién?
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Ciertamente, las nuevas experiencias de nuestros paises han
cambiado la problemitica anterior de la novela. Es evidente que
numerosos escritores han pasado de la expresién y recreacién de
problemnas locales a temas universales. Otros autores, paradéji-
camente, han unido los temas universales con {a observacién
mis profunda de la realidad nacional. De este modo, han podi-
do unir creativamente la realidad local con la experiencia huma-
na universal. Este es el caso de Juan Carlos Onetty, Julio Cortdzar
o Jorge Luis Borges, que han entendido el universalismo como
vivencia urbana local. Para estos autores, el predominio de la
vida urbana sobre la vida rural habria generado una preocupa-
cién que subraya la (moderna) ansiedad de los latinoamericanos
por compartir el dilema de todos y no sentirse separados por
falsas frontetas geograficas y politicas. Asi, nos encontramos con
upa nueva tradicién natrativa que plantea, de modo mds angus-
tioso que antes, el problema de la bisqueda y recuperacién de la
identtdad nacional.

Hay que advertir que esta tradicién narrativa se diferencia
de 1 novela rural en que ya no se plantean soluciones revolucio-
narias. Esto estd bien expresado por Juan Carlos Onetti en su
novela corta titulada £/ pozo (publicada en 1939):

El pobre hombie inventa el Apocalipsis, me habla del dfa de la

revolucién (tiene una frase genial: “cada dfa falta menos™). Digo

otra vez que me da mucha ldstima. Pero el animal sabe también
defenderse. Sabe llenarse la boca con una palabra y la hace sonar
como st escupiera.
“Fraa...casado!”
Me aparté en seguida y volvi a estar solo. Es por eso que Lézaro
me dice fracasado. Puede ser que tenga razén; se me importa un
. corno, por otra parte. Fuera de esto, que no cuenta para nada,
:qué se puede hacer en este pais? Nada, ni dejarse engafiar... De-
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tras de nosorros no hay nada. Un gaucho, dos gauchos, treinta y

tres gauchos.

Tal como ha observado Carlos Monsiviis, en aguellos afios
dc la década de los treinta, mientras una gran parte de la litera-
tura latinoamericana se cefiia al desierto, a la pampa, a la selva,
con personajes engullidos por la geografia, Onetti planteaba lo
inexorable no como una meta, sino como un punto de partida,
va que la nueva civilizacién creaba seres destruidos no por las
grandes causas sino por el tedio, el envejecimiento, la miseria
econémica, el fastidio de ser como los demds o la mezquindad
de la rutina.'?*

Es curioso observar cémo se plantean en la narrativa de Onetti
—antes que en Borges— fos temas tipicos del posmodernismo.
No sélo se trata del escepticismo visceral y el nihilismo, sino
también de un tratamiento propiamente estético en términos de
equivalencia de las cosas y los personajes:

Era el ciempo de la espera, la infecundidad y el desconcierto; todo

estaba confundido, rodo tenia el mismo valor, idénricas proporcio-

nes, un significado equivalente, porque todo estaba desprovisto de
importancia.
(La vida breve)

Esta idea posmodernista filosofica, de raiz heideggeriana y
nietzscheana, estd descrita también de la signiente manera:

Yo avanzaba buscando la armonia pesdida, evocaba el antiguo or-

denamiento, la atmésfera del eterno presente, donde era posible

abandonarse, olvidar las viejas leyes, no envejecer.

(La vida breve)

159 Carlos Monsiviis, “Onerci. Los monscruos engendran los sucios de la ra-
26", en Toxto crisico, nirm. 18, revista de la Universidad Veracruzana, Xalapa,
1980.
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Este af4n de conservadurismo radical explicaria también la
personalidad irreal de esta especie de “sofiador de paraisos perdi-
dos”. La bisqueda del antiguo ordenamiento y el miedo a enve-
jecer son dos polos que Onetti nunca se cansé de subrayar. Se-
giin €], envejecer es transigir con el mundo, acomodarse a sus
reglas, dejarse aletargar por los llamados mediocres de la vida
cotidiana. En este sentido, < fracaso del proyecto humano lo
reitera en la imagen de la edad juvenil como un paraiso nerdido
(o un 4ngel caido} frente a la edad adulta, equivalente a un teino
de corrupcién:

A esta edad es cuando la vida empieza a ser una sonrisa torcida. Y se

descubre que la vida estd hecha, desde afios atr4s, de malentendidos.
(La vida breve)

Fue entonces que acepté sin reparas la conviccidn de estar muesto.

(£t astillero}

Esta ciudad me enferma. Viven cémo si fueran eternos.
(Para una tumba sin nombre)

Vivir aqui es como si &} tiempo no pasara, como si pasara sin poder
tocarme, ¢OMOo si me tocara sin cambiarme.
(Los adioses)

Ademds de este tema del inspportable peso del tiempo, en
Juan Carlos Onetti predominan los temas de la otredad imposi-
ble, de la soledad y de la incomunicacién humana. Aunque, cla-
to, no se trata de experiencias abstractas, sino de temas surgidos
de la modernidad latinoamericana. De esta nueva realidad han
surgido nuevos personajes que exoresan al ciudadano de la clase
media, vulgar, anénimo, que suefia lo que no se atreve a vivir
por causas que ¢l mismo desconoce.

Oneiti describe a este ciudadano de la siguiente manera:




Soy este hombre pequefio ¥ cimido, incambiable, casado con la
finica mujer que seduje o me sedujo a mi, incapaz, no ya de ser
otro, sino de la misma voluntad de ser otro. El hombrecito que
disgusta en la medida en que impone la léstima, hombrecito con-
fundido e la legién de hombrecitos a los que fue prometido el

reino de los cielos.
{(La vida breve)

Parecerfa que este personaje “pequefic’, “hombrecito que
disgusta en la medida en que impone la listima”, surge muchas
veces en las novelas y cuentos de Onetti. Vedmoslo un dia cual-
quiera de su vida enajenada:

Salf a la calle. Estuve en la agencia, recorti hasca el anochecer las
oficinas de los clientes, senti abandonarme a repentinas miserias
mieniras estiraba las piernas en las salas de espera para contemplar
mis Zapatos NUevos, Mmientras me fevantaba casi de un salto, cuan-
do la voz indiferente de una empleada muy pintada me hacfa pasar;
[mientras conversaba, transformado en un cretino jovial, sonriente,
locuaz, cortés y animoso, Con CIetinas gordos y flacos, viejos y jove-
nes, deliberadamente jévenes, todos bien vestidos y seguros,
remporariamente hospitalarios, con comunes preocupaciones pa-
tridricas y sociales, que eran compensados detrds de las puertas con
cristales opacos, frente a un fondo de carteles que hablaban de dias
de pago, sentencias sobre el tiempo y la actividad, almanaques,

fotos de paisajes y litograffas a colores.
(La vida breve)

Esta descripcién de un individuo cualquiera en una oficina
anénima, en una ciudad que podria ser Buenos Aires o Monte-
video, expresa bien el modo de vida enajenado de una identidad
colectiva en decadencia. En este sentido, la identidad nacional
puede redefinirse como el drama de la clase media, de sus pe-
quefias ambiciones y frustraciones. La identidad nacional, para
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Juan Carlos Onetti, podria ser lo neurético, lo frustrado por
morbosidad, por falta de esperanzas o por el escepticismo visceral.
Esto se ve claramente en el siguiente pasaje:

Lo tnico importante de la quincena fue mi cuerpo echado en la
cama, mi cara hundida levantada contra la pared, con la baca abierta
para que no me molestara el ruido de la respiracién, el dolor en la
espalda y la cintura, mi oreja recogiendo las voces y los ruidos del
otro lado de la pared... Tirado er la cama, mientras vigilaba los
movimientos de la tristeza y la alegrfa, mientras movia la lengua en
la boca tena de pastitlas de menta, admit( que el mutuo amor esta-
ba, sin duda, tibio y encanallado, tan lejos de su origen como un
emigrante al que hubiera arcastrado futiosamente la vida.

(La vida breve}

Vemos, pues, cémo, poco a poco, la realidad social descrita
por Onetti se parece 2l mundo descrito por Kafka. En ambos
autores existe la misma caracterizacién de una sociedad mons-
truosa, aunque habria que precisar que esa irrealidad correspon-
de no a un mundo metafisico sino a la realidad del capitalismo
que funciona independientemente de la voluntad humana, como
una miquina inexorable.

Al igual que en Kafka, en Onetti las relaciones capitalistas,
ya sea que funcionen en Europa o en América Latina, constitu-
yen una realidad simbélica que no sélo ocasiona el aislamiento
de! individuo, sino, ademds, la caida en una irrealidad que con-
vierte las relaciones humanas en relaciones cosificadas. Esta si-
tuacién crea inevitablemente un universo compuesto por hom-
bres vivos que se ven obligados a convivir con fantasmas de
hombres muertos:

Sospeché, de golpe, lo que todos Hegan a comprender, mis tarde 0
mds temprano: que erz el Gnico hombee vivo en un mundo ocupa-
do por fantasmas, que la comunicacién era imposible y ni siquiera
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deseable, que tanto daba la l4stima como el odio, que un tolerance

hastio; una participacién dividida entte ¢l respeto y la sensualidad

era lo vinico que podfa ser exigido y convenia dar,
{E] astillero)

La idea de un Onetti cantor de Ja soledad y apologista del
existencialismo sartreano no sélo se ha hecho un lugar comin
—equivocado, obviamente— con respecto a su obra, sino tam-
bién con respecto a otro gran escritor como José Revueltas, al
cual me referiré ahora para concluir este capleuto.

Esa idea que relaciona a ambas con ¢l existencialismo pro-
viene de una desmesurada y forzada aproximacién que no res-
ponde a la realidad de América Latina. José Revueltas ha sentido
también la necesidad de una bisqueda de la identidad nacional
como proyecto de una verdadera comuriidad entre los hombres,
y ha denunciado ——mucho antes de la cafda del “socialismo
real”— el caricter inhumano de esa comunidad enajenada que
fue el Partido Comunista Mexicano:

All4 arriba, en el Comité Central, era imposible que comprendie-

ran, no por falta de honradez, sino porque simplemente no podfan

ver las cosas a través del complejo tejido de férmulas en que esta-
ban envueltos; no podfan razonar sino dentro de la aritmérica atroz
que aplicaban a ja vida.

{Los dfas terrenates)

Descubrir hasta &l fondo la verdad de Emilio Padilla (preso desde
hacfa quién sabe cudntos afios en la urss), y mds adin, pretender que
las cosas se rectificaran de acuerdo con esa verdad, era enfrentarse a
una lucha amarga y descorazonadora en la que estarfa mds solo de
lo que nadie estuvo antes jamds.

(Los errores)

Esta soledad que describe José Revueltas cambia totalmente
la problemitica de la bisqueda de la identidad en la literatura
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latinoamericana, ya que sitda el problema de las relaciones entre
el individuo y la comunidad sobre una base histérico-social y, al
mismo tiempo, plantea una solucién concrera. Recordemos que
la ¢radicién narrativa iniciada por Onetti dejaba la solucién en
el aire, y con ello se cerraba ¢l camino para encontrar las fuerzas
sociales que estaban llamadas a poner fin a la enajenacién de
nuestros pueblos. Tanto es asi que Onetti no ha visto en los
oprimidos mds que seres sufrientes por ¢l tedio, el envejecimien-
1o, ¢l fastidio de ser como los demds. De ahf su nihilismo (simi-
tar al nihilismo posmoderno), traducido en un escepticismo
visceral hacia cualquier posibilidad de transformacién social. Por
el contrario, José Revueltas, junto a una ceftica racional de los
excesos del capitalismo y del “socialismo real”, intenté unir me-
diante un concepto propio de la identidad nacional la verdadera
comunidad y la.verdadera individualidad.




CONCLUSION

Escribi este libro a partir de la filosofia de Paul Ricoeur, inten-
rando establecer una base para lanzarme por la exploracién de
las posibilidades de una hermenéutica del sfmbolo. Las premisas
basicas estaban dadas por la comprension de una situacién
existencial de tipo universal. En todas las culturas nos encontra-
mos con la misma siruacién caracterizada de distintos modos
como una ruptura primordial o tragedia de origen. El ser huma-
no aparece sicmpre ¢n situacién de falta o carencia. Hay una
escisién que se explica siempre por la presencia del Mal, la som-
bra. lo demoniaco o la nada. El ser humano estd incompleto
desde el momento en que su yo estd separado de una totalidad
simbolizada por Dios o la Tierra. La hermenéutica de Ricoeur
esté fundada en lo mismo que ta hermenéutica fenomenoldgica
de Heidegger: el ser estd en el tiempo, pero el tiempo es como
una carga o un obstdculo que impide la continuidad eptre un
pasado y un presente. Somos siempre con los otros. Por eso es
muy dificil fa comunicacién. Tal vez seria mejor decir estamos,
_en vez de somos. (Estamos ante una realidad simbdlica). Para lle-
gar a esa realidad necesitamos pasar por otras realidades que no

se reducen al ambito racional. El simbolo se expresa en otro tipo
de realidades ante las cuales hace falta construir otros tipos de
conacimiento, como ¢l arte, la religién, la moral, etcétera.

A partir de Heidegger es dificil tener acceso a dichas realida-
des {salvo que rescatemos sus ideas sobre Nietzsche donde se
refiere al politeismo). Pero es justamente a partir de Cassirer.
con el rechazo fundado al fenguaje técnico, donde es posible
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valorar la posibilidad de otros lenguajes. En este sentido, nos
atrevimos a explorar los lenguajes de los miros y las fabulas. Vi-
mos que el trabajo simbdlico se desarrolla segtin el tiempo de
cada sociedad, en diferentes circunstancias histéricas. De ahi la
necesidad de examinar el trabajo simbélico en sociedades como
América Latina, donde se requiere una recuperacion de nuestros
mitos y fibulas {prehispdnicos o barrocos). Pero cuando nos
encontramos con el cruce de culturas advertimos que, en defini-
tiva, lo que hay que comprender es el momento del choque im-
puesto por la modernidad y la tradicién. Es entonces cuando
descubrimos /z fdbula de la identidad perdida o el mito del dngel
caido. :

Antes de entrar directamente en la realidad de América Laci-
na, tuvimos que pasar —a vuelo de pdjaro— por el andlisis de ia
problemitica en otras culturas donde nos hallamos ante una
presencia casi obsesiva de los ingeles. La biisqueda del dngel o
de un yo mdgice no s otra cosa que la busqueda de la identidad
perdida,

Se puede decir que dicha biisqueda se plantea en dos planos
histéricos, segiin que la hermenéutica de los simbolos apunte
més al pasado o al futuro.

a) Al pasado. Aquf nuestra atencién se concentsé en el and-
lisis de lo que las viejas religiones anunciaban como el mundo
intermedio entre lo sensorial y lo suprasensible. Ya sea en la gnosis
cristiana, el sufismo musulmén, la cibala judia o en aquellas
religiones paganas como el hermetismo, la biisqueda de la iden-
tidad perdida siempre se manifiesta como resurreccién de un
dmbiro angélico. '

b) Al futuro. La bisqueda se expresa en los suefios proféticos
al final del milenio. Contra el psicoanlisis y las tendencias cien-
tificistas, hay un anhelo por recuperar e! sentido original del co-
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nocimiento mistico: un encueno con ¢l otro, con un cucrpo
siempre extrafio y a la vez inalcanzable.

La conclusién a que llegamos, después de exarpinar esta pro-
blemdtica, es que en el momento actual la hermenéutica simbé-
lica basada en profectas estd de capa caida, pero esto no significa
descalificar las posibilidades de otros conocimientos distintos del
conocimiento racional {siempre que no s¢ subestime o se aban-
done la razon).

Por lo anterior, las posibilidades de una hermenéutica no
occidental resultan limitadas. Por esta razon hicimos un esfuer-
z0 por salir de la especulacién conectando las concepciones filo-
«6ficas del simbolo con los aportes de las ciencias sociales, espe-
cialmente con las reorfas de Michel de Certeau, Clifford Geertz
y Pierre Bourdieu. Al considerar que no puede haber mds que
una hermenéutica, centré mi atencién en una concepcién del
simbolo en los procesos sociales y las resistencias establecidas
histéricamente por los grupos sociales. En este sentido, fueron
muy esclarecedoras las aportaciones de Michel de Certeau sobre
Ja geografia de los movimientos misticos del siglo xvir. El misti-
cismo, como cualquier tipo de conocimiento basado en revela-
ciones o iluminaciones, puede ser replanteado a partir de necesi-
dades histéricas de sobrevivencia de los grupos sociales. De ahi
que no sea indtil el estudio de acontecimientos en torne al resut-
gimiento de otros lenguajes —reprimidos por el lenguaje ofi-
cial—, como las expresiones de los rebeldes, locos, ctcétera.

De 2 hermenéutica de Clifford Geertz, aprendimos que el
lenguaje simbélico tiene que ver con los modos en que los indi-
viduos de un grupo se cuentan narraciones a si mismos para
establecer un equilibrio con la realidad. De ahi la importancia
de los rituales simbéicos en la vida cotidiana.
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De Pierre Bourdicu aprendimos que toda lucha social es siem-
pre una Jucha por la hegemonia de los simbolos. El control de la
memoria es un proceso que tiene que ver con la manipulacién
del habirus.

Mis que sicuar ¢ problema del mal como una fatalidad o un
destino abstracto, preferi situarlo en relacién con las condicio-
nes econémicas y politicas en un momento determinado. )
mismo Ricoeur no estarfa en desacuerdo con este replanteo, ya
que el problema del mal ticne también sus expresiones sociales.
No es casual que ¢l mismo cite el gjemplo de los nazis.

En sociedades como las de América Latina (donde no hemos
pasado por la experiencia de los nazis, aunque s por gobiernos
oligdrquicos), la figura del mal se expresa mediante un modo
mds general en la encarnacién del diablo que representa la eco-
nomia de libre mercado. Como dice Michael T. Taussing, el
diablo es el mediador entre dos sistemas muy diferentes de pro-
duccién e intercambio:

Esto es asi no solo porque el diablo es un simbolo adecuado del
dolor y los estragos que estdn causando las plantaciones y las mi-
nas, sino porque las victimas de esta expansion de la economia de
mercado toman esta cconomia en términos personales y no de bie-
nes de consumo, y ven en ella la distorsién mds horrible del princi-
pio de reciprocidad, un principio que en todas las sociedades
precapitalistas estd apoyado en sanciones misticas y cumplimenta-
do por penalidades sobrenaturales.'®

Hay que entender este simbolo del mal (o de otros simbolos)
no de manera merafisica, abstracta o ahistérica, sino en relacién
con la forma como se desarrolla la civilizacién moderna en con-
textos no occidencales. El diablo es un simbolo adecuado de la

160 Michael T. Taussig, £ diablo y el fetichismo de la mercancia en Sudamérica,
Nueva [magen, México, 1993, p. 61.
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alienacién que experimentan algunas culturas no occidentales
cuando suften la experiencia de la modernidad. En este sentido,
vale la pena citar también a Marshall Berman, quien ep un capi-
tulo fFundamental de su libro Todo lo sdlida se desvanece en el aire
se refiere al simbolo de Fausto como “el deseo de desarrollo™
El Fausto de Goethe expresa y dramatiza el proceso por el cual, a
finales del siglo Xviii y comienzos del XX, hace su aparicién un
sistema mundial caracteristicamente moderno. La fuerza vital que
anima al Fausto de Goethe, es un impulso que llamaré el deseo de
desarrollo. El Fausto de Goethe trata de explicar este deseo a su

diablo.'®

Al replantear el simbolo desde un enfoque histdrico, vemos
que en Jas relaciones interculturales existe una mitologa relacio-
nada con ¢l hombre que se aparta de la comunidad para vender
su alma al diablo a cambio de riquezas. Por eso es que nos en-
contramos con esta fabula del diablo: el hombre justo enfrenta
la lucha del bien y del mal en términos que simbolizan las con-
tradicciones mds agudas de la economta capitalista.

En vez de planteamientos abstractos, metafisicos, es mejor
entonces situar el simbolismo en refacién con las transformacio-
nes de modos precapitalistas en economias modetnas de merca-
do. En esta transformacién fa cultura sufre una plasmacién de
fetiches como la imagen del diablo. También es mejor centrar la
explicacién como parte de las reacciones de las sociedades indi-
genas frente al capicalismo industrial.

Llegamos asi al momento de fa conclusién final, es decir, de
precisar mi critica a la hermenéutica simbélica. Esta critica sig-
nifica, en primer lugar, redefinir la naturaleza de los simbolos

16} Marshall Berman, Todo o sélido se desvanece en ef aire. La experimﬁa de bz
modernidad, Siglo xu Edicores, México, 1992, p. 30.
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(no en forma intemporal, ahistérica, sino en la sociedad concre-
ta, actual). A mi juicio, resulta més adecuado enténderlos como
expresiones de ciertas relaciones alienadas impuestas por la mo-
dernidad {que tiene su origen, como dice Luis Villoro, en el
Renacimiento). En su forma de mercado, la sociedad moderna
engendra una realidad ficticia y es con estos simbolos que nos
vemos forzados a comprender el mundo. Los simbolos expresan
relaciones sociales pero estas relaciones no son transparentes.
Las relaciones sociales simbolizadas estdn distorsionadas en las
cosas. No basta con estar conscientes de que la apariencia
esencializada de los productos soctales simboltza las relaciones
sociales. Lo que aparece como una il hermenéutica del simbo-
lo, como todo andlisis simbélico, puede ser en el fondo una es-
pecie de idealismo ingenuo que concretiza los simbolos en lugar
de las relaciones sociales.

Bien se puede partir de la estrategia de interpretar los sfmbo-
los como correspondientes a las formas capitalistas de compren-
5i6n de la realidad social. Pero esto es simplemente una estrate-
gia de andlisis. Cuando se interpreta los simbolos como desligados
de todo contexto histdrico, caemos en el peligro de interpretar-
los como auténomos o eternos (lo cual no es otra cosa que una
nueva forma de fetichismo simbélico).

Para explicar cémo los simbolos adquieren una independen-
cia —por ¢jemplo, cuando se acerca el milenio y resurgen anti-
guas concepciones como si fueran naturales—, hay que remitir-
nos a la teorfa de Marx sobre el fetichismo de la mercancia. La
mercancia asume su autonomia separada de las actividades hu-
manas. Las relaciones mercantiles imponen su dominio sobre lo
humano. De hecho, parece tan natural este proceso —que las
cosas dominen al hombre— que ta dominacién casi no aparece.
Al no aparecer claramente esta dominacién, se puede explicar

-y e
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ese proceso antropemorfizando la sujecién en la figura del dia-
blo o en el poder del mal. '

El reino del mal o el dominio del diablo —o del fascismo—
se puede representar como un estado de cosas inquietante, peli-
groso y antinatural. En el momento actual, cuando parece que
las sociedades capitalistas desarrolladas retornan a una mentali-
dad religiosa y mdgica, hay necesidad de replantear los mitos
(no como fenédmenos Ginicamente positivos, sino también nega-
tivos). Tal como advirtié Cassirer, después de la Segunda Guerra
Mundial la manipulacién de los simbolos se vuelve una podero-
sa operacién técnica capaz de convertir a las personas en cosas,
en simples herramientas al servicio de Jos cauditlos.

El predominio de las cosas (y del capital) tiende a destruir el
conocimiento de la gente y destruir su capacidad ética, Si se co-
sifican las partes de un sistema vivo, ignorando el contexto del
que forman parte, fo que surge, en consecuencia, €s una tnrer-
pretacién de los simbolos como si fueran auténomos. Si se los ve
asf es claro que adquieren la apariencia de fetiches. Al capital se
lo compara como un 4rbol que da frutos. La cosa es en sf misma
la fuente de su propio incremento. La técnica se vuelve un agen-
te moral.

Las creencias migicas evolucionan a partir de un conflicto
en el mundo del significado. Expresan creativamente la lucha
para organizar nuevas experiencias de vida. El punto clave para
interprecar adecuadamente los simbolos es partir de la diferen-
cia entre valores de uso y valores de cambio (segiin Marx). Las
resistencias de las culturas indigenas se pueden entender como
una resistencia creativa de los valores de uso. La produccién do-
méstica tradicional basada en los valores de uso seria un tipo de
respestas o reacciones extrafias, irracionales, af sistema capita-
lista y su légica de produccién de valores de cambio. Asi plan-
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readas las cosas, necesitamos redefinir la tradicién, “lo irracio-
nat” y “lo primitivo”. Lo que nos queda de estas reacciones es el
choque entre las orientaciones ligadas al valor de uso y las liga-
das al valor de cambio. Las concepciones misticas se intensifican
cuando se las pone frente a la circulacién de valores mercantiles.
Manifestada en la cultura popular, esta lucha ha servido de ins-
piracién a la literatura latinoamericana. Ciertamente, la magia
de la produccién y la produccién de la magia coexisten, pero
tambi¢n la magia de la produccién de valores de uso se opone a
la préctica mercantil,
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