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PRESENTACION

En el marco de las actividades académicas del Instituto de Investigaciones Antropoldgi-
cas de la Universidad Nacional Auténoma de México, y en especifico en la especialidad
de Etnologia, se celebré el VI Coloquio Paul Kirchhoff con el tema de Antropologia
simbolica.

Este coloquio forma parte de la tradicién de la especialidad de Etnologia y en él se
muestran los trabajos e investigaciones que se llevan a cabo, ademas de invitar durante
estas celebraciones a especialistas de renombre en el ambito nacional e internacional.
Con esta perspectiva, se conjuntan trabajos etnograficos, etnohistoricos, etnoldgicos
y antropoldgicos que dan cuenta del avance de nuestra ciencia, relaciones que llevan a
establecer vinculos epistémicos y empiricos con otras ciencias afines, como pueden ser
la histortia y la filosoffa.

De esta forma, los textos presentados son el resultado de distintas maneras de rela-
cionarse desde la teorfa, la metodologia y las técnicas de investigaciéon con el objeto de
nuestro estudio: el simbolo, para denotar en su conjunto series de connotaciones que
obtienen en su significacion las posibilidades explicativas ¢ interpretativas de la actividad
simbolica.

En este sentido, las teotfas y las propuestas empiricas se mueven en un espectro amplio
de lo comprendido y entendido por la funcién simbdlica para acceder a formas y conte-
nidos que la construccién histérica y antropolégica despliega ante la verosimilitud de los
acontecimientos sociales. L.o que equivale a decir que en el conglomerado de evidencias
plasmadas el simbolo es el articulador que permite a la sociedad materializar identidades,
memorias, nacionalismos, mitologias y mas elementos que argumenten el sentido de la
diversidad cultural de cada espacio histérico.

En el entendido de que la diversidad cultural provee de grandes cantidades de pro-
duccién de sentido y de elementos pragmaticos, las acciones locales se enriquecen con
el intercambio que se desplaza en los diferentes tiempos y espacios, para que el sujeto
social adscriba en su nombre el quehacer del simbolo, siempre y cuando forme patte de la
movilidad de las sociedades, especificidad que permite a los signos enunciarse a través del
acto de hacer presente la movilidad de eventos que marcan en el cotidiano las relaciones
de unos con otros, juego de similitudes que formalizan en la cultura el entendimiento
mutuo.



En el intercambio de saberes, las sociedades conjuntan el saber vivir para permitirse
la vida en comun, estar juntos, pensar y revivir el pasado bajo intenciones argumentales
que conformen identidades, pervivencias en el espacio cultural y social. Dicha activacién
lleva al simbolo a convertirse en un articulador de las practicas y habitos que una sociedad
manifiesta para si misma y para con los otros.

El presente libro recorre en cada capitulo las interacciones que socializan en el sen-
tido comun la vida social, al tiempo de enunciar criterios académicos que van mas alld de
dicha actividad. Es decir, forma parte de la construccion intelectual de quien describe,
pata concretar desde su propia postura su relacién con el simbolo y/por una antropologia
simbolica.

Rafael Pérez-Taylor Aldrete
INSTITUTO DE INVESTIGACIONES ANTROPOLOGICAS
UNIVERSIDAD NACIONAL AUTONOMA DE MEXICO



ANTROPOLOGIA SIMBOLICA

Rafael Pérez-Taylor Aldrete
Instituto de Investigaciones Antropoldgicas
Universidad Nacional Auténoma de México

Intenta dar nombre a unos estinmlos imprecisos; y al darles un nombre
los culturaliza, es decir, encuadra lo que era un fendmeno natural en
unas ribricas precisas y “codificadas’; o sea, que intenta dar a una
experiencia personal propia, una calificacion que la haga similar a
otras excperiencias ya expresadas.

Umberto Eco

Multiplicidad de formas y maneras se usan para enunciar un simbolo; sin embargo, en algo
tenemos que estar de acuerdo. Este es un marcador que ayuda al orden de la sociedad y
la cultura a encontrar sentido por sus cosas, sean materiales o no, lo que nos conduce a
pensar el simbolo como parte intrinseca de las instituciones que dan orden a principios
fundamentales de organizacion, recorrido que va de la intimidad a lo privado y lo publico,
donde cada espacio es cruzado permanentemente por valores de uso y de cambio. Lo que
equivale a decir que un simbolo existe en la medida en que una comunidad se lo apropia
para intercambiarlo en su cotidiano, en un primer nivel, y en lo sucesivo toma rumbo
en el orden de su institucionalizacion en el espacio de las interacciones que permiten un
didlogo entre los distintos sujetos sociales para aglutinar a su alrededor las condiciones
sociales de produccion de sentido.

En el segundo nivel, se concretan las posibilidades de producir sentido en relacién
con el orden publico, cuya materializacion se representa en la identidad colectiva en uno
de los ejes fundamentales que posibilitan la accién de las razones de estado, aunque tam-
bién estan contemplados otros niveles de la identidad y su diversidad, que sustentan en su
orden la recreacion de ideologias, creencias e imaginarios sociales que envuelven el sentir
de la produccién cultural. Movilidad que produce en la sociedad intercambios entre los
diferentes participantes de la accién social, cuya finalidad es mantener la cohesion grupal
alrededor de un evento determinado, estimula la pertinencia de su representacion. Lo que
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equivale a decir que la institucionalizacién de los acontecimientos queda manifiesta en
el orden de cada evento dentro y fuera del orden del estado; el sentido comun adquiere
poder en el momento en que un saber se convierte en algo establecido, como parte de la
vida en comun, o dicho con otras palabras, en la invencion de lo cotidiano.

Diversas formas y contenidos en el ambito de la organizacién social dan al signo su
caracter de simbolo, y sélo en la perspectiva de analizarlos en su doble vinculo podremos
dar cuenta de que el significante y el significado establecen pautas de comportamiento
que delimitan la accién de interlocucion entre si. Es decir, durante la accién se adquiere
el sentido que hace presente el giro interpretativo' o explicativo,” segiin sea el caso; se
relaciona un evento producido alguna vez en el pasado, en el hecho real o en el imagina-
rio social con la retérica de su repeticién concensuada; delimita las posibles relaciones
admitidas socialmente para lograr su permanencia. El estar presente iz situ, establece el
vinculo vivencial que remite a saber que se esta viviendo, movimiento determinante que
formaliza la adquisicion de los elementos argumentativos que dan cauce a la accion del
simbolo para aduenarse del orden social.

Desde la perspectiva anterior, todo simbolo valida su existencia en el orden de un
suceso memorable, que debe estar presente reiteradamente en la conciencia y la memoria
colectiva de las practicas culturales. Implementaciéon de estructuras cognoscitivas que
regulan el orden de las diferentes instituciones que se desarrollan en el espacio de las
identidades; cualidades morales, éticas, festivas, culturales y politicas que coadyuvan a la
organizacion interna de una sociedad, para delimitar sentidos de adscripcion a un proceso
dado que requiere de su presentacion-representacion metaforica para tener un lugar en
el presente vivido. Las diferentes articulaciones producidas remiten siempre a un pasado
comun que regula en sucesion de acontecimientos la movilidad de las acciones, su devenir
cambiante basado en la narracién oral, en la actuacion y representacion de los sujetos
sociales, para retener el pasado fundamentandose en experiencias directas o transmitidas
por otros de viva voz o mediante la escritura de textos como soporte del hecho histori-
co.” Deslizamiento que habilita la permanencia del sujeto de la narracion, cuya heuristica

! “Lainterpretacién permite una forma de comprension de la que no podemos prescindir en la vida cotidiana:
la comprension de las representaciones, mentales y ptblicas y, por tanto, la comprension de las personas. En
el estudio cientifico de las representaciones, la interpretacion es una herramienta tan indispensable como lo
es la vida cotidiana” (Sperber 1999: 44).

* “Explicar una representacion cultural es mostrar como se detiva del funcionamiento de unos mecanismos
relativamente generales en una determinada situacion. .. la explicacion de las representaciones culturales tiene
un aspecto teérico esencial: la identificacién de los mecanismos generales en cuestion” (ibidenr: 45).

? “El pasado existe en la medida en que sirve al presente; al registrar el pasado para después revivitlo y ex-
traerlo del olvido, éste se regenera en un discurso que marca el presente bajo algiin propésito en la vida social
o en el ambito cientifico. Es decir, el pasado es el momento por el cual un suceso se convierte en préstamo y
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denota el estar aqui. A pesar de que se hubiera llegado a la producciéon de imaginarios
sociales, la apropiacion institucional regula la accién de la repeticion, sea mediante la
oralidad, la escritura, las imagenes o la actuacién, de cualquier forma se estd presente
ante la activacion de los actos acaecidos para mantener en el orden de las regularidades
la sustentacién de lo conmemorado.

Cada forma de estar presente alimenta el quehacer de la identidad colectiva para
esbozar en el paisaje de las mentalidades y la cultura el sentido de pervivencia sobre la
vida en comun, elaboraciones que provocan en la materializacion de los acontecimientos
la construccion de espacios y tiempos vinculados con el lugar de conjunciéon humana. La
reunién sirve para lograr la permanencia del grupo, de donde se desprende que existen
diferentes motivos de insercion en el campo semantico de las marcas; identificaciones
que buscan sentir niveles igualitarios para delimitar la regulacion de quien legitima desde
su propia construccion el principio de organizacion de lo que debe comunicarse, o bien,
saberse en el sentido extenso y en el recorte del secreto y la iniciacion de lo que se consi-
dera como digno de ser perpetuado por todos y/o pot unos cuantos elegidos.

La movilidad que ocasiona el estar presente administra las cantidades de saber intimo
y colectivo para compartirse en el orden de la sociedad; el saber se selecciona y las ret6-
ricas del conocimiento aprueban procesos en la adquisicion de modelos cognitivos que
permitan apoyar la experiencia con la representacién del acto suscrito. El intercambio
producido hace manifiesto el lugar de la actividad como parte intrinseca de la cultura,
y la sociedad en su apreciacion se lo apropia para tenerlo como baluarte de un tiempo
inmemorial promulgado en el ejercicio de su actualidad, su activacién emerge como un
proceso social que delimita en la certidumbre el acto de representacion, cual si fuera el
acto primigenio mismo. Una accién de la accién, que equivale a tomar en cuenta, para la
repeticion de lo sucedido como retorica y movimiento de lo sabido y perpetuado en el
uso e intercambio de las culturas vivas.

El acto de enunciacién es participe del presente vivido, lo que quiere decir que
siempre, desde el presente, se hace presente la actualizaciéon de un evento dado. En este
sentido, el pasado adquiere presencia a través de las retoricas narrativas que le permiten
estar aqui de acto presente. Sin embargo, ésta no es la tnica forma de perpetuarse; como
ya enunciamos, una es de viva voz en el acto de representacioén y construccion de los he-
chos sociales, mantener viva la tradiciéon habla de las diferentes maneras de estar aqui. El
siguiente paso es desde la escritura, en la produccién discursiva que establezca conectores
entre lo que no existe mas y la necesidad de perpetuarlo, argumentaciones que denotan la
necesidad de manutencién intelectual, cuya produccion realizada desde el presente y sin

circulacion del presente, o bien, es produccién y consumo del discurso en presencia de la sociedad solicitante
del recuerdo” (Pérez-Taylor 2002: 241).
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una comunidad viva que atestiglie la veracidad de lo narrado, s6lo nos permite conformar
nos con la verosimilitud histérica de lo dicho.

La historia como escritura del pasado® actualiza en sus signos la lectura que se tiene
de lo que no existe, y el uso de las fuentes de primera mano se convierte en la evidencia
primigenia enla representacién de lo descrito, alcances y limites que en la escritura esbozan
una tarea imaginaria en la constituciéon de lo narrado. Construcciéon de campos semanticos
que elaboran la credibilidad de lo sucedido en la larga duracion, donde permanencia y
escritura necesitan de lectores que den crédito de lo descrito. Contexto que delimita el
circulo de la creencia al nimero de lectores. Asi, el pasado descrito se convierte en un
artefacto del libro; el presente, paralizado y atrapado, queda estampado en sus paginas.

Los dos sentidos descritos con anterioridad dan al signho y sus simbolos un lugar en el
pasado, como acto vivo y como reliquia. Mientras el primero se mueve y actualiza en medio
de la actividad cultural de la memoria colectiva y la tradicién, los expertos en la cultura
intentan llevarlo por el camino de la escritura, a través de métodos de trabajo analitico,
procesual o de cualquier otra forma. Este se mantiene en la vida social como un aconte-
cimiento que resguarda el pasado comunitario, estableciendo en la unidad un sistema de
credibilidad para todos los participantes: vivencias, sucesion de hechos que permean la
vida cultural de un grupo y los intercambios permanentes se llevan a cabo para ayudar a
que se mantenga firme el sistema de creencias. Por otra parte, la escritura y sus posibles
interpretaciones-explicaciones alimentan la produccion libresca y los lectores recrean
de diferentes maneras lo leido, como acervos individuales que sirven a la cultura de sus
poseedores. Saber vivir, describir, escribir, leer son los articuladores de los simbolos que
envuelven el sentido por la vida en la naturaleza, la sociedad y la cultura. En este sentido,
oralidad, escritura y lenguajes alternativos permiten esbozar los simbolos en una sintaxis
que ayude a esclarecer el comportamiento cultural de manera singular, digitalizar el mundo
remite a convertirlo en signo, en infinidad de signos que se elaboran en las practicas e
intercambios sociales.

Signos y simbolos

Al establecer las pautas de comportamientos sociales y culturales requerimos de valores de
uso y de cambio que nos ayuden a incorporar equivalencias entre el orden que se encuentra
en la naturaleza y la cultura, como la determinacién que sirve para encontrar acciones y
fines para llegar a ellos. Condiciones sociales que posibiliten, en primera instancia, una
comunicacion directa y efectiva entre las partes, lo que relaciona un conocimiento com-

*“El discurso historico vuelve explicita a una identidad social, no como ‘dada’ o estable, sino como diferenciada
de una época anterior o de otra sociedad” (Certeau 1993: 62).
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partido entre similitudes que responden a un entendimiento comun sobre la misma razén,
lo que conlleva a decir que para producir ciertos niveles de continuidad y legitimidad, es
necesario tener puntos de acuerdo que sirvan de mediadores entre lo sabido, lo vivido y
lo dicho. En este sentido, los puntos de concordancia se hacen presentes por compartir
eventos del pasado comunes a los adscritos, movilidad que socializa intercambios entre
los presentes.

Paralograrlo anterior, se debe tener desde el inicio una unidad minima que sirva como
punto de contacto. Esta adquiere la convergencia de mediador-marcador ante el efecto
del intercambio. Como acto deliberado entra en aceleracion en el momento de su salida,
para focalizar su efecto en la entrada a un espacio colectivo. La insercién en el espectro
de la sociedad permite que se materialice su pertenencia a través del lenguaje, cuyo acto
provoca la aparicion de una estrategia que delimita su radio de accidn; esto quiere decir
que la unidad minima se ha convertido en un signo, que marca, que enuncia un espacio
de intercambios mayores y su convalecencia argumenta el sentido del simbolo.

El simbolo se convierte en una unidad distante en su apreciacioén e intrinseca en
su fundamentacion, en el sentido de un proceso digital que delimita la razén en el /gos.
Se construye una gramatica del corpus simbélico que se alimenta de sus posibles inter-
cambios, de donde su insercion en la vida institucional y cotidiana procesa el sentido de
pertenencia y viabilidad recursiva. Pasado y presente diluyen la funcién de su arrogancia
en las diferentes modalidades que puede tener en el tiempo. Es el momento de plantear
como recurso la intermediacién existente entre el hecho real y la capacidad que se tiene
para reformularlo a través de una posible representaciéon que se ajusta a las necesidades
que tiene la sociedad para suscribirlo, inscribitlo en la vida diaria, institucionalizando las
vivencias de quienes lo asumen como valido. Asi, el simbolo se mueve en infinidad de
posiciones que le ayudan a estar vigente, a preservar el orden que impone su sola apari-
cion en el contexto de la realidad, ejercicio interpretativo que nos conduce por caminos
de verosimilitud en el devenir de la cultura.

La organizacion de la actividad simbolica manifiesta en el orden un principio de certi-
dumbre, que apacigua la inquietud de quienes ven, leen, sienten, viven y se conmocionan
ante la funcién que legitima la capacidad de dar sentido por las formas de estar presente
en comunidad, o bien, por estar alimentando en laidentidad de la unién grupal. Desde esta
perspectiva el simbolo debe atenderse, verse, leerse, interpretarse y explicarse; su marcador
va mas alla de las elucidaciones de quien no lo comprende. Al vivir los simbolos, éstos se
encuentran en constante movilidad, en los diferentes espacios connotativos se preservan
y su resguardo brinda seguridad en las multiples asignaturas en que se ubican, y al quedar
fuera de la regulacion cultural desaparecen para transformarse en una base arcaica que da
lugar a nuevas formas de representacion; su desaparicion habla de como han sido ineficaces
sus signos, mismos que han pasado a convertirse en reducto del vacio.
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La ausencia de un simbolo recuerda que su lugar ha sido ocupado por otro mas
prometedor y efectivo en su propia coyuntura; economia politica’ que manifiesta que
los intercambios estan a la orden de la actualizaciéon del hecho real. Ponerse al dfa habla
de esa efectividad que se tiene para aceptar la movilidad de los eventos, cuya ejecucion
provee el renacer del enunciado. La continuidad busca en la larga duracion su permanencia,
lo que equivale a decir que nada cambia ni se mantiene estatico en un mar de significa-
ciones que ayudan a las identidades a mantener la calma. Acto de profunda repeticién y
dispersion en su manutencion vy, sin embargo, la certidumbre predica a cada momento
que esta asegurado el porvenir. De nuevo el tiempo intercede ante nosotros para asegu-
rarse su lugar en la historia, como evento repetitivo en la produccién de la vida cotidiana
que debe innovarse en la invencién de lo cotidiano, para tener en el tiempo la sujecién
de los eventos recreados. Recurrir a este proceso hace presente la fragilidad del tiempo
vivido como acontecimiento que debe ser recordado, no olvidado; éste se mantiene en el
discurso simbolico de quienes creen en él. Asegurarse de esta forma ayuda a la estabili-
dad institucional a mantenerse firme, a sostener que el aparato funciona y su regulacién
denota la capacidad de paralizacion. Asi, el simbolo da confianza y establece en la cultura
un tiempo regulador de formas ideoldgicas que producen orden.

La aprehension del simbolo tnicamente se produce en la pervivencia de quien lo
vive, para poderlo describir desde su interior o, en su contrario, en el exterior de su propia
existencia. Es decir, la descripcién marca el inicio de la comprension a partir de un tiempo
pasado, cuando quienes lo plasmaron ya no estan entre nosotros: oralidades, escrituras,
pinturas, figuras, imagenes, entre otras tantas manifestaciones, ademas de los remanentes
que quedan en historias, etnografias, mitos, colores, escudos, seres de la naturaleza y del
cielo, del mundo de los vivos y de los muertos. Cuanto se puede simbolizar en el orden
de la vida, y cada momento puede ser paralizado en los recuerdos cuyas memorias sirven
para atestiguar que el lenguaje plasma el querer estar aqui, mientras que en las memorias
se allanan los vestigios del saber. De cualquier forma, aprehender conduce al camino
digital del simbolo, ordenamiento coherente que da sentido de unidad a las retoricas que
ayudan a esclarecer el misterio de la narraciéon. Comprender lleva a interpretar el sentido
de lo vivido para acercar el suceso a lo cotidiano, en una carga reciproca que delimite

* “El pensat, la estructura sintictica que da forma y moldea las ideas se articula con conformaciones dis-
cursivas que enuncian, a través de la relacion existente entre la figura y la imagen, el contenido de los signos.
Esta construccién es lo que establece, en la creatividad de la mente, el saber decir y el saber hacer, como una
estrategia continua en el curso de la vida, denotando en el proceso la estimulacién de cada una de sus variantes
posibles” (Pérez-Taylor 2006: 128).
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lo entendido-permitido como un efecto del hecho real, lo que lleva a relacionar que el
simbolo debe formar parte de las actividades culturales y sociales de un grupo.®

Al comprender ubicamos la construccién de un espacio-territorio real y narrativo que
se alimenta de tiempos reales y discursivos, donde el sujeto a cada momento interpreta
en el contexto de la cultura; no puede hacerlo en un terreno exclusivamente individual,
tiene que recurrir a la experiencia social para producir un efecto comunicativo que sirva
para entablar el dialogo entre las partes. Se debe acceder a un proceso de colaboracion
que denote reciprocidad en el querer decir, el acto recurrente se aprecia en la capacidad
de su efectividad pata entablar principios identitatios.” El esbozo desarrolla en el inter-
cambio la viabilidad de poder estrechar una version en el sentido de su significacion, lo
que conduce a la elaboracién de interacciones culturales que sirvan de conectores, que a
su vez identifiquen adscripciones fortuitas y politicas que elaboren en la cultura un sentido
de similitud. Adscribir y suscribir sirven al simbolo para reconocer en el hecho real su
cercania con el discurso, elaboraciones que pretenden en el orden de las funciones prac-
ticas el entendimiento procesual de los acontecimientos.

El presente esta cargado de simbolos que devienen de eventos acaecidos en otros
tiempos y que, sin embargo, permanecen en la memoria colectiva de sus poseedores.
Articuladores que dan al tiempo actual un lugar de ubicacion y legitimacion para asignar
en el intercambio la seguridad de su pervivencia. Sistemas de vidas compartidas que pro-
mulgan en sus actos la identidad de sus participantes, como la dial6gica que hace presente
en el tiempo los diferentes vinculos posibles entre el hecho real y sus interpretaciones.
Movilizacién de actos sintcticos que mantienen la cohesion y la concordancia entre los
implicados, para establecer en el sistema una doble articulacion entre los diferentes pro-
cedimientos, el de estar y el de comprender, cuya seleccion produce en los intercambios el
acercamiento condicionado al evento: ver para creer. En definitiva, estar presente en el acto
de la vivencia o de la escritura da al simbolo su lugar en el sistema social como el aparato
organizador del sistema de vida politica, religiosa, historica y cotidiana que se reproduce
en las diferentes instituciones productoras de orden.

Las condiciones sociales dan continuidad al sentido del simbolo para denotar en su
ejercicio el espacio de su efectividad, condicionante que conduce a funciones argumen-

¢ “Todas las sociedades se ven obligadas a dividir el espectro de la conciencia en secciones a las que (proba-
blemente) se asignan nombres, de la misma manera que dividen el espectro del color de una manera u otra.
Las comunidades humanas no son viables sin algin tipo de consenso (probablemente cuestionado) en torno
a qué estados seran valorados y cuales seran ignorados o denigrados” (Lewis-Williams 2002: 130).

" Podemos seguir por caminos que denoten por ejemplo: “emblema es un signo que indica la identidad de
un individuo o de un grupo de individuos: el apellido, el escudo de armas, el atributo iconografico son em-
blemas. Por el contrario, el simbolo no tiene como significado una persona fisica, sino una entidad abstracta,
una idea, una nocién, un concepto” (Pastoureau 2005: 10).
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tativas que hacen prevalecer el estar presente a través de las pautas del comportamiento
colectivo. De ahi su efectividad, lo que equivale a decir, en primera instancia, que la fuerza
del simbolo reside en su capacidad para insertarse en el intercambio social, para legitimar
su historicidad como producto de la vida en comun, lo que nos conduce a focalizar lugares
que brindan seguridad por el contenido del mensaje que emiten; cuyas variaciones son
seleccionadas por diferentes publicos de recepcion y audicién, connotaciones que hacen
presente la validez de lo enunciado.

En segunda instancia, y como consecuencia de la primera, todo simbolo y sus inter-
pretaciones sociales estan presentes en la medida en que los intercambios actualizan el
sentido de lo sabido. Lo que significa que la insignificancia lleva a situaciones de ausencia
de la actividad simbolica, escenificacion que desaparece de la organizacion social, y en
consecuencia no es posible su existencia, ya que desde siempre la civilizacién existe en la
medida en que los articuladores simbolicos le dieron sentido al todo. Por ello, simbolo y
civilizacién van de la mano por el camino de la cultura y de los diferentes lenguajes; esta
sintaxis problematiza al mundo en su aspecto global y local, para digitalizar el tiempo
narrativo en la creacion de abstracciones que le ayuden a entablar una dialégica perma-
nentemente. Sin embargo, queda pendiente si hay simbolo mas alla del lenguaje, un primer
acercamiento desde una base cognitiva y compleja postularia que en el espacio analégico el
olvido produce recursividad y, con ello, nuevas formas de mantener cierta ordenaciéon en
la capacidad cerebral del sujeto y que por ahora no se puede extrapolar a una produccion
colectiva. En este nivel de produccion colectiva estamos ante la mirada de la inteligencia
artificial, que por ahora sale de nuestro objetivo principal.

Esbozar formas y contenidos que conlleven a la construccién ideoldgica y politica
de la actividad simbdlica repercute en un primer acercamiento analitico que ayude a
esclarecer la relacion entre el signo y el simbolo, desglosando en su interior las premisas
mas alld de la conceptualizacion linglistica y que, por tanto, concatenan una propuesta
antropologica en una perspectiva transdisciplinar. Es decir, los sighos en movimiento,
producidos culturalmente y bajo la aprehensiéon de un espacio histérico determinado,
manifiestan en su representacion la insercién simbdlica, cuya hermeneusis conlleva en su
naturaleza condiciones sociales que dan un sentido materialista, y su efectividad acerca al
hecho real como accién discursiva.

La continuidad del espacio cultural permite al simbolo establecer un perimetro de
legitimidad en la similitud para dejar la otredad fuera de contexto, relacion que focaliza su
lugar de residencia. Esta regulacion desarrolla estrategias de sobrevivencia ante el embate de
otros contextos culturales, filtrando, rechazando y aceptando lo que le da fuerza argumen-
tativa, préstamos regulados por la presencia discursiva que delimitan el espacio de ingerencia
en el orden de la organizacién social, posibilidad que emerge en el sentido interpretativo
para desenvolverse y conformar las necesidades de la vida en comun. El resultado obvio
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se materializa enseguida a partir de la sucesion de los eventos que relacionan el simbolo
con el acontecimiento social. En este sentido, los simbolos individuales pierden vigencia y
sentido en la medida en que salen de la esfera que reproduce la cultura. Asi, lo individual
simbolico se convierte en la parte sustancial de un individualismo posesivo que va contrala
organizacion social, socavando el derecho a la pertenencia y las identidades colectivas.

De esta forma, el signo produce y plasma argumentos sociales que delimitan el sentido
port las cosas, en su ambito material o inmaterial, para relacionar en los procesos civiliza-
torios la accion de la movilizacion colectiva. Existe un principio regulador que fortalece
el sistema simbélico a partir de poder delimitar la funcién en la que debe moverse, arti-
culacion que relaciona los diferentes niveles de comportamiento, de lo superficial-formas
a lo profundo-contenidos. En ambos casos la separacion es arbitraria y epistémica segun
le teorfa en la que se trabaje, pero en realidad uno no puede vivir sin el otro. La eficacia
tedrica se produce al analizar en un todo ambas relaciones, en donde las representaciones
desempefian el papel de la pertinencia simbélica, lo que equivale a decir que todo simbolo
encuentra su lugar en el espacio y el tiempo en la medida en que sus accesos produzcan
resonancia en el sujeto social. Es decir, todo sujeto en su posibilidad de existencia queda
atrapado en un tiempo y en un espacio que marca la territorializacion material e inmaterial
del proceso de poder vivir.

Ideologia
Forma
Significante
Signo = = Simbolo

Significado
Contenido
Politica

El quehacer del simbolo debe verse en una perspectiva materialista que conduzca a
relaciones de clase, por una parte y, por la otra, a la pertinencia ideolégica-politica de la
organizacion social, es decir, toda sociedad estd atravesada por sistemas simboélicos que
posibilitan el intercambio de saberes que deben compartirse en la formacion de la vida
mutua, movimiento que afirma distintos niveles de concordancia entre los iguales y denota
ante la diferencia un principio de unidad que ayude a reforzar el sentido y la semejanza.
Asi el simbolo es el componente que posibilita el intercambio de saberes intimos, priva-
dos y sociales que organizan la historia del pasado al presente, de la memoria colectiva
al sentido, por el ahora como vinculo que relaciona el /Jogos con la presencia de los que
ya no estan y que debe perpetuarse en la accion de los discursos que a su vez relacionan
el pasado con lo vivido, estableciendo en el didlogo un compromiso de similitudes que
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actualiza siempre dicho pasado para dejar huella de su presencia. El movimiento aclara
las versiones que se tienen en el presente del evento, cuya narracion, actuacion, escritura y
eventualmente conmemoracion revela la eficacia del discurso argumentativo que ayuda al
presente a producir identidades y memorias colectivas.

El simbolo, el discurso y las relaciones sociales permiten la materializacion de los
eventos y acontecimientos que desenlazan las vivencias de una comunidad determinada
para desarrollar en su espacio la captacion de un posible tiempo que se paraliza al contacto
con el sujeto social. Es decir, en la incorporacién de lo cotidiano, a través de la rutina
o de lo excepcional, el acto de perpetuar encuentra su paralizacion en la mediacién del
mismo; sujeto y tiempo sirven para inmortalizar el proceso, cuya efectividad denota en el
espacio de los hechos la capacidad que se tiene de estar presente. La movilidad del efecto
producido manifiesta en el acontecimiento la recreacién de otro momento, lo primordial
basa su existencia en la capacidad colectiva de tener principio y fin de lo enunciado.

Simbolo, memoria y movimiento

El inicio de toda actividad humana se lleva a cabo en un momento primigenio que debe
repetirse en algin otro posterior; esta movilidad establece pautas de comportamiento
colectivo que implementan la necesidad de la repeticién. La accién producida elabora
un sistema de experiencias que deben concordar entre el evento y su reiteracion; de esta
forma, el recuerdo adquiere sentido, ya que se trae al presente vivido algo que ya no
esta presente. El movimiento ha producido formas de rescatar ese primer momento, los
articuladores que posibilitan su existencia se regulan a través de algunas de las formas
que tiene el lenguaje para hacerse presente: el habla, la escritura, el cuerpo, la figura y la
imagen, entre otros.®

En este contexto, el lenguaje posibilita un primer nivel de acercamiento a los simbo-
los, como la adscripcion que ayuda a la conformaciéon de un constructo digital-sintactico
que posibilita campos semanticos en la produccion de los recuerdos; vale decir que todo
recuerdo conmemora un momento anterior y cuya repeticion, aunque alejada cada vez de
lo que en algin momento fue el hecho real, precipita en la producciéon de sentido la accion
del estar ahi, como parte de esa eficacia simbolica, que hace reaccionar en su movilidad
un tiempo ahora inexistente que se convierte en existente en la medida de su recreacion.
Este nivel de representacion posibilita, por una parte, la recurrencia del proceso, mientras
que, por la otra, hace posible la recursividad como un proceso dialogico que hace emerger
la presencia de una narratividad en movimiento.

¢ “Los cuerpos profesionales no representan mas que un caso particular entre agrupamientos teconocidos,
y las comunidades de artes y oficios solamente una parte de los cuerpos profesionales” (Revel 2005: 198).
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Lo anterior es la certificacion de cierta incertidumbre que como constante tiene que
dejar en la certidumbre la capacidad del poder convencer. Aqui el simbolo adquiere sig-
nificacion politica para concebir en la memoria colectiva la adscripcion de similitudes que
buscan como fin dltimo la unicidad. Es decit, el poder del simbolo,” a pesar de tener una
multiplicidad de significaciones, radica en producir hegemonia, no obstante la presencia
de la diversidad. Un signo puede ser visto de muchas formas, pero en su lectura se legi-
tima ese nivel de identificacion. Esta afirmacién es producto de la capacidad que tiene la
identidad colectiva para significar un proceso, las cargas ideoldgicas alimentan la diversi-
dad y las politicas imponen la unicidad como la conjuncién de esa efectividad simbdlica
que necesita el acto para poder ser representado. Si buscamos un nivel de equivalencia, la
ideologia se asienta en el nivel de formas retéricas que se encuentran en los significantes,
recurrencia discursiva que permite un nivel de acercamiento diverso y poco probable de
su demostracién; mientras que en la base politica el contenido adquiere posibilidades
regulatorias del discurso, establece parametros de concordancia para encontrar en la
evidencia el contexto real de un proceso. De esta forma, el vinculo existente en ambos
sentidos produce el simbolismo como una conformacién de la memoria colectiva, donde
el hecho real y el imaginario social adquieren verosimilitud.

La confluencia simbdlica permite que la cultura establezca una continuidad de sig-
nos para materializar en la memoria colectiva principios de pervivencia entre comunes,
para legitimar en el seno del discurso la capacidad de subsistir en el nivel de la tradicién
o de la historia. En ambos casos surge la institucionalizacion del saber para legitimar el
orden del poder, de quien emite, produce y mantiene el discurso de lo enunciado, sea
bajo cualquiera de sus manifestaciones. Es la posibilidad de mantener en lo cotidiano y
en la vida institucional el arte de la memoria colectiva, por su efectividad simbolica, para
hacer aparecer y desaparecer los eventos que alguna vez tuvieron lugar en el ambito del
hecho real o del imaginario.

Ellugar de resguardo del simbolo en un espectro mayor al de la memoria es el sistema
de creencias, lugar donde lo sagrado y lo profano comparecen ante la conformacion de
las actividades vivenciales, emocionales y festivas, todas en el marco institucional de una
funcionalidad activa que alimenta el corpus de la ideologia y la politica. Dicha insertacién
en la vida de una sociedad regula los intercambios, los procesos y las diferentes manifes-

? “El simbolismo pone de telieve una doble propiedad: por un lado, pertenece a un régimen de violencia
intrinseca, de lazo fuerte entre sentido y figura, lo que por otra parte da cuenta de la universalidad y del caracter
invariante, generalmente atestiguado, de los simbolos; pero, por el otro, conoce un régimen de libertad interior,
de juego, de margen, que facilita precisamente la creatividad simbdlica y permite individualizar los procesos de
interpretacion. El simbolismo es pues, a la vez, para retomar el vocabulario de S. Freud, un proceso ‘libre’, en el
cual todas las conexiones no estin trazadas de antemano. El pasaje en lo simbélico entre lo sensible y lo inteligible
puede entonces ser pensado a la vez como una via recta y como un laberinto”(Wunenburger 2002: 45).
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taciones que pueden y deben sostener el aparato de las identidades. En este sentido, los
simbolos se mantienen vigentes en la medida en que el valor de cambio les permite subsistir,
denotando en el discurso la capacidad de asimilaciéon al contexto del hecho real.

El simbolo, el hecho real y su perduraciéon son los elementos que dan a las creencias
un proceso de continuidad, y el discurso en accién remite a la conformacién de las insti-
tuciones. Con ello, se establece el orden que permite organizar y clasificar la vida cotidiana
como una continuidad que asegura el proceso civilizatorio. La conformacion del orden da al
simbolo su lugar en las identidades colectivas; como parte de su eficacia en la conciencia social
cultiva los diferentes espacios de concordancia entre los imaginarios y los eventos reales,
configurando y regulando el derecho a la pertenencia de los sistemas que regulan el estar
dentro de un grupo, donde la mistificacién del origen, la lengua, la historia y la tradicién
sostienen todo el aparato institucional.

El simbolo construye la figura de la similitud, al igual que la diferencia a través de
clasificaciones fundamentadas en simetrfas y asimetrfas, para dar sentido a las imagenes de la
unicidad y de la otredad; en consecuencia, esto sirve para relacionar en la esfera de los inter-
cambiosla capacidad de estructurarargumentos y retoricas que soslayen principios reguladores
del orden de la vida social. Lo anterior sirve para acatar y promover el orden simbdlico,
para promover resultados que dejen en el terreno de la realidad palpable su propio ejer-
cicio. Hsto significa que para que un simbolo sea eficaz debe estar presente: el que no se
usa tiende a desaparecer o a transformarse para sobrevivir, lo que equivale a poner en el
orden de la sociedad la opacidad del simbolo, para buscar transparencia en el nivel de las
interpretaciones y de las explicaciones —a excepcion de los lenguajes herméticos que son
para unos cuantos elegidos, cuyo secreto tiende a transfigurar el hecho real y mitico por
no formar parte de la vida en comun.

El simbolo emerge para sostener el sistema de comunicacion social y cultural, ejer-
cicio que lo remite a relacionar el cotidiano con los eventos importantes del pasado y del
presente, sirve para regular el sistema teleologico y nemotécnico de la memoria, lugar
donde se localizan los espacios de las imagenes, las figuras y los discursos. En la busqueda
de su continuidad se convierte en un articulador politico para producir el efecto deseado,
construyendo con ello la relacion de causa-efecto en la organizacion de los diferentes
procesos organizativos de la produccion de cultura.

La base de la organizacioén en el orden del sentido comun y de la vida en comin da
al simbolo un respiro de sobrevivencia comunitaria para hacer presente ante todos que
su eficacia y manutencion es propiedad de la sociedad y la responsabilidad que se tiene
forma parte del sostenimiento institucional como la esfera de los diferentes intercambios
que proveen al /ggos su lugar en la memoria colectiva. Asi, el simbolo y sus diferentes
interlocuciones son el resultado de producir la cultura.
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ESsTUDIOS TEORICOS SOBRE EL SIMBOLO






1LA TRAVESIA DE LAS FRONTERAS.
PAuL KIRCHHOFF Y LA TRADICION FILOSOFICA ALEMANA

Jacques Galinier

La antropologia esta en crisis; su muerte, proxima. Hemos escuchado esta profecia mil y
una veces. La diferencia es que la antropologia actual ya no es el monopolio de los antro-
pologos, nos guste o no. Lo que aparentemente serfa una ganancia en términos topologicos
—de apertura de un espacio de investigacion del lado de la historia, de la literatura o de la
estética— resulta ser una pérdida a nivel del rigor conceptual y de la solidez de lo que per-
manece; su base inquebrantable, el trabajo de campo. Si todo puede ser “antropologia de
algo”, debemos reflexionar en serio sobre este desgaste semantico que nunca han sufrido
los términos “etnografia” o “etnologia”, incluso cuando se consideran subdisciplinas, tales
como, por ejemplo, la “antropologfa lingiiistica” o la “antropologia simbélica”. El dilema
de fondo serfa el siguiente respecto a la antropologia clasica: o se fosiliza y se encierra en
un gueto, o desaparece en el maelstrim de la globalizacion.

La solucion tal vez consista en reconsiderar el papel de la filosoffa dentro de una
teorfa del conocimiento renovada, abierta sobre las ontologfas de las sociedades no occi-
dentales. Pero ¢por qué reintroducir esta vieja materia —la filosofia— en un debate sobre la
antropologia de hoy, si tuvimos que pelear tantos afios en contra de ella hasta descalificarla
ante nuestros estudiantes, para que no “parasitara” el trabajo de campo? La cuestion es:
¢debemos separarnos de ella o integrarla dentro de un nuevo marco de reflexién comun?
¢Cual es el buen uso de esta disciplina hoy en dfa, como lo argumenta Lévi-Strauss en
L homme nu (Lévi-Strauss 1971) o en su apreciacion de las recientes teorfas del parentesco
(Lévi-Strauss 2000: 713-720)? Para desarrollar esta demostracion, partiré de una breve
referencia a Kirchhoff. No para embalsamar una vez mas su persona —puesto que esto
ha sido realizado por especialistas de su obra, entre los cuales no me ubico— sino para
reflexionar sobre su trayectoria de vida, contemplando la cuestion, muy de actualidad, de
la transnacionalizacién de las ideas, con referencia a la tradicién filosofica alemana. Lo
que me llama la atencién es como la historia personal de Kirchhoff lo llevé6 a contemplar
problematicas muy alejadas de su formacion de origen y como los sucesivos #wists and turns
de sus perspectivas teoricas pueden inspirar nuestra reflexién para el futuro.
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El trabajo de campo: suna exigencia obsoleta?

Detengamonos un rato sobre la crisis de la antropologfa. Actualmente, las condiciones
minimas de respeto de su metodologia ya no estan reunidas. La disciplina esta siendo
atacada de muchas partes, y en particular lo que podrfamos llamar su credo, la restitucién
mas exhaustiva posible de saberes colectivos. Estos saberes estan ubicados tanto en el
espacio como en el tiempo de esas pequefias sociedades que permanecen, como dirfa
Bourdieu, nuestro “capital simbolico”; tribus, comunidades, barrios, etcétera. Estan al-
macenados desde hace mas de un siglo en la gran enciclopedia de los pueblos que sigue
siendo el orgullo de nuestra etnograffa. En esta vuelta del milenio, en distintas partes del
mundo, los mismos interlocutores del antropélogo se han vuelto proveedores de exé-
gesis inspiradas en el conocimiento académico, mediante el reciclaje y la recombinacion
de informaciones a través de sus propias categorias culturales... que comparten cada vez
mas con los hijos del Primer Mundo. Esta realidad perturbadora la encontramos en el
Continente Americano, en particular en los lugares de expresion de una mistica tipo New
age que se esta desarrollando de manera exponencial (Galinier y Molinié 2000).

Pero en esas condiciones, squé se puede pensar de un objeto cuyas dimensiones
intrinsecas remiten de manera simultanea a lo local y a lo global? La cuestioén de las fron-
teras, en términos geograficos, o de una disciplina a otra es un clasico de los simposios,
como por ejemplo en México a rafz del V Coloquio Paul Kirchhhoff (Salas Quintanal y
Pérez Taylor 2004). En verdad, el punto que quiero enfatizar aqui es el de la basqueda del
contexto, en el cual la cuestion de las fronteras se ha vuelto uno de los temas claves de la
epistemologia contemporinea. De hecho esta “revolucion” no es realmente una novedad.
Justamente la tesis que trato de defender es que la “vuelta cognoscitiva”, para llamarla
asi, tiene en realidad su génesis dos siglos atras, en un momento clave de la historia del
pensamiento europeo, en territorio aleman ¢Pero por qué, entonces, sacarla del polvo de
los archivos, si no estamos aqui en una reunion de germanistas o de especialistas de las
Luces? Esta interrogacion permite definir mejor los retos que plantea la exploracion de
los espacios mas atractivos de la investigacion en antropologia, es decir, lo que se refiere
a las expresiones culturales del psiquismo, de los procesos sensoriales y cognoscitivos.

Durante su historia, la antropologia tuvo que batallar constantemente para imponerse
como ciencia descriptiva y defender su perimetro de investigacion. Cuando empecé la
carrera, hace casi cuarenta afios, no se discutia este monopolio. Existian espacios indi-
genas, métodos de encuesta —que no habfan cambiado basicamente desde las Notes and
Queries on Anthropology (1874)—, la observacion participante, un tipo de relacion asimétrica
investigador/informante. Nuestros archivos etnograficos se limitaban a algunas notas de
campo, las monografias de comunidades, los gruesos volimenes del Handbook of Middle
American Indians y punto. Después de esta etapa, la teorizacion paso a considerarse como



LA TRAVESIA DE L.AS FRONTERAS 31

un valor adicional, opcional, en funcién de los paradigmas en boga. No obstante, existia
un consenso minimo a partir de esta base, que imponia una verdadera “autoridad mono-
logica”, segin Clifford (1983: 118). Sin embargo, hoy en dia la antropologia se tiene que
cuestionar como “actividad”, como Tatigkeit en el sentido que Wittgenstein otorga a la
filosoffa en el aforismo 4. 112 del Tractatus (1984: 114). Este cuestionamiento es necesario
en tiempos en que se manifiesta una revolucion completa del paisaje epistemoldgico de
las ciencias sociales. Se impone no solamente una vision transnacional de los objetos,
sino también de las metodologfas. Esta postura inédita, en busca de una nueva ciencia
del hombre, nos obliga a efectuar una visién retrospectiva, para contestar el reto de la
tendencia mas radical en la antropologia mundial del tercer milenio, la cual se considera
como un nuevo ramo de las neurociencias, una disciplina “dura”, que pone en duda hasta
la validez del mismo concepto de cultura... Un concepto que permanece en la base de
toda nuestra reflexion. Evidentemente, debemos seguir desarrollando nuestras proble-
maticas respectivas en términos regionales: siguen siendo validas las orientaciones de la
antropologfa africanista, indianista o del mundo arabe, entre numerosas otras, pero la ne-
cesidad de buscar confluencias se esta imponiendo cada vez mas. De nada sirve oponer
las disciplinas “ecologistas” —geografia y etnografia, entre otras— y las “mentalistas”, que
serfan la antropologia y la psicologia como ramo de las neurociencias. Creo sinceramente
que debemos mantener el contacto de manera simultanea con estas dos grandes autopistas
de la investigacion. Sin embargo, esta postura implica, como vamos a ver, una travesia por
el paisaje de la filosoffa del siglo xvrL.

Ejemplaridad del itinerario de Kirchhoff

Lo que me llama la atencién es la incertidumbre entre los redactores de enciclopedias en
cuanto al estatus cientifico de Kirchhoff, como lo refleja la electronica Wikipedia (en su
version inglesa), la cual reza asi:

Paul Kirchhoff was a German philosopher born in the city of Horste in 1900 and died
in 1972 in Mexico City. He studied at the University of Berlin and specialized in Mexi-
can ethnology. He was the co-founder of the National School of Anthropology and
History in 1938. He was a researcher at the Universidad Nacional Auténoma in Mexico.
Kirchhoff defined the concept of Mesoamerica for the study and classification of the
ethnography of the Mexican region and for that of Central America. He contributed
important research in the study of Mexican cultures.



32 JACQUES GALINIER

La version alemana sefiala que “Paul Kirchhoff (* 1900 in Horste, T 1972 in Mexiko-
Stadt) war ein deutscher Philosoph und Anthropologe”." En espafiol, Paul Kirchhoff,
aparece como “filésofo aleman”, pero lo mas curioso es que los redactores lo ubican
directamente en la continuidad de pensadores contemporaneos de Kant, como Krause
(representante del “racionalismo armoénico”, inspirado en el “Chino de Koénigsberg”,
dirfa Nietzsche), o de Knutsen (profesor de Kant y también de Hamann). En la versién
francesa, se hace casi exclusivamente referencia al término Mesoansérica propuesto por “el
antropologo aleman Paul Kirchhoff” en los afios 40. Pasando a la Encyclopedia of Social
and Cultnral Anthropology (1996) Kirchhoft figura como “antropoélogo aleman conocido
port su trabajo de 1927 sobre terminologias de parentesco, que anticiparon los trabajos de
Murdock y Lowie y como fundador de la Escuela de Antropologia en México™.

En verdad, esta confusion en la atribucién de un estatus cientifico estable a la per-
sona de Kirchhoff fue lo que me incit6 a reconsiderar mis anteriores reflexiones sobre
el trasfondo de la tradicion filoséfica alemana, su irradiacion en el mundo de las ciencias
sociales y su vigencia actual. Lo mismo que Kirchhoff o Boas habfan sido atraidos por
las culturas de América, ahora en sentido contrario, me parece necesario reconsiderar la
herencia intelectual del viejo continente, no como una base de estudios etnograficos (jaun-
que serfa de lo mas util para nosotros mexicanistasl), sino a través de esta reconfiguraciéon
de la teorfa transcontinental, de su “mestizaje epistemologico”. Se impone un regreso en
términos de espacio y de tiempo, es decir, contemplando la época de la Aufklirnng como
un momento decisivo de la historia de la antropologia y preguntarnos si no estamos
viviendo una nueva época de las Luces, como lo sugiere, en Alemania precisamente, la
explosion de estudios sobre la historia de la disciplina desde hace una década (Regenspurer
y Zantwijk 2005; Garber y Thoma 2004; Niekerk 2005; Nowitzki 2003). Mas atn, Bowie
no vacila en afirmar que las concepciones actuales de la subjetividad, de la ciencia, de la
estética o del lenguaje —hasta el Znguistic turn de la filosofia analitica— tienen todas sus raices
en la tradicion filoséfica alemana del siglo xvin (Bowie 2004 ). Considerar los objetos de
manera holistica es un resultado duradero del pensamiento aleman de esta época, también
estudiarlos dentro de su contexto, a través de su dimension cultural (7bid: 8-10).

Ahora quisiera mencionar otros criterios que me incitaron a contemplar la cuestion de
la tradicion filosofica alemana a partir de esta referencia subliminal a la obra de Kirchhoff.
Sabemos que el siglo xvint y precisamente la A#fklirung han sido momentos decisivos para

! Con los comentarios siguientes: “Er studierte an der Humboldt-Universitit Betlin und spezialisierte sich

in mexikanischer Ethnologie. 1938 war er der Mitbegriinder der Nationalen Schule fiir Anthropologie und
Geschichte in Mexiko-Stadt. Er forschte an der Universidad Nacional Auténoma vom Mexiko-Stadt, wo er
bedeutende Forschungsergebnisse tiber die mexikanischen Kulturen hervorbrachte. 1943 fithrte Kirchhoff
den Begriff Mesoamerika fiir die Klassifizierung ethnographischer Phinomene im einen vielfiltigen und dy-

>

namischen Kulturraum nach dem Cultural-Area’-Konzept der US-amerikanischen cultural anthropology”.
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la fundacién de la etnografia, de la antropologfa fisica, de la psicologia, de la medicina. Pero
también ha sido el periodo donde se establece una historia intelectual comun entre Francia
y Alemania, debido a la circulacion constante de las ideas de un lado a otro del rio Rin.
Voy a considerar una sola vertiente, la alemana, y no la francesa, porque paradéjicamente
es la que conozco mejor, y ademds para evitar cualquier tentacién chauvinista... En una
palabra, los malentendidos entre las dos corrientes han sido constantes y son un rasgo
recurrente de la historia de las ideas filosoficas. Es cierto que las crisis de las epistemologias
han facilitado la migracién de los conceptos de una orilla a la otra del Rin, pero al mismo
tiempo han oscurecido su sentido basico. Por eso me parece tan importante la evolucién
del panorama académico aleman en las dltimas décadas del siglo veinte.

Como lo subraya 1. Stellrecht, la etnologia interpretativa, tal como se concibe en los
paises germdnicos, revela influencias cruzadas de Dilthey, como de Husserl, de Heidegger
y Gadamer, en particular en cuanto al fenémeno de percepcion (Wabrnemung) y sus requi-
sitos (Stellrecht 1993: 38-39). Sigue insistiendo sobre la explotacion rigurosa de los datos
empiricos y la coherencia entre método y teotia, aunque como lo reconocia T. Schweizer,
las tradiciones nacionales tienden a borrarse dentro del programa general de la disciplina
(zbzd: 106). En algunos campos, esas tradiciones se mantienen con mucha fuerza, como
en la museogratia. La etnologfa, una disciplina provincial y ornamental (Orchideenfach), se
esta transformado en una materia en boga. Stagl subraya, a propésito de la génesis de la
antropologia germanica, el papel de la exégesis biblica protestante y de los dos conceptos
clave del idealismo aleman: Verstehen/ Auslegen, comprender/interpretat. Estas seran las
fundaciones a partir de las cuales Dilthey remodelara el programa de las Geisteswissenschaf-
ten (Stagl 1993: 15). El mismo Stagl propone una fusion de la etnologia y de la 1o/kskunde,
consideradas como una hermenéutica intercultural, que podria converger en una “ciencia
empirica de las formas culturales y sociales”. Schmied-Kowarzik contempla esta conexioén
con la disciplina filoséfica a partir de Herder, Humboldt, Marx hasta Habermas (Sch-
mied-Kowarzik 1993: 51-90). Lo que le preocupa es la posibilidad de la construccion de
una teoria antropoldgica del conocimiento, en relacién con el neokantismo de Cassirer.
Por su parte, Knorr-Cetina considera la especificidad de la ethometodologia que harfa
de la etnologia una macrociencia con una focal microscopica. Acerca del “como” de la
produccién y de la reproducciéon de las sociedades, el autor argumenta a favor de una
nueva via, hacia “una teorfa general de la pragmatica cultural” (z6zd: 167-182). Recordemos
que en todos los paises germanicos, el relativismo cultural sigue siendo el pendiente del
historicismo: esta genéticamente ligado con él, como lo sefiala Szalay: un historicismo
cuya metodologia y filosofia, lejos de ser tinicamente dependiente de la ciencia historica
(Geschichstwissenschaf?), mantiene contactos estrechos con las humanidades (Szalay 1993:
233-253). No obstante, existe actualmente una tendencia, con divergencias nacionales al
respecto, hacia una historicizacioén de la etnogratia. Hasta hoy, la antropologfa germanica
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mantiene una solida tradicion historicista y especulativa forjada a partir del criticismo
—desde Kant hasta la escuela de Marburg— de la fenomenologfa husserliana, del marxismo
en version “francesa” en la ex RFA y leninista en la ex RDA. También la influencia an-
glosajona es creciente, mientras que en Hstados Unidos la hermenéutica clasica alemana
se ha vuelto un fenémeno de moda (al igual que la supuesta “French theory” de Foucault y
Derrida), como lo habia sido la escuela de Frankfurt. Sin embargo, tenemos que recalcar
el proyecto ambicioso de una A/jgemeine Kulturwissenschaft que nunca ha interrumpido el
didlogo con los filésofos para no perderse en el exotismo etnografico o en el universo
cerrado de la historiografia local.

Ahoranos quedala gran cuestion del relativismo cultural. El concepto de Exgentrizitit
es particularmente interesante porque desde la Segunda Guerra Mundial, el tratamiento
aleman de la alteridad ha sido particularmente doloroso en el nivel tedrico, por la mirada
constante y no siempre benévola de los demas pafses europeos. Una reciente obra de
Heike Kdmpf, Die Exzgentrizitat des Verstebens, permite entender la aprehension actual
del relativismo cultural en el campo de la filosoffa (Kdmpf 2003). La autora propone
reexaminar el concepto de “comprehension hermenéutica” en los trabajos de Plessner,
entrando en las disputas actuales sobre el estatus del extranjero a partir del Selbstverstindlich
de la vida cotidiana, lo que implica una toma en cuenta de la experiencia de campo. Kdmpf
considera que la etnografia tiene una larga relacion con la hermenéutica por medio de las
encuestas y de todos los documentos que los filésofos pueden explotar, pero considera
que nuestra disciplina no utiliza mucho su potencial “critico-hermenéutico”. Entonces,
propone explotar esos documentos para profundizar el concepto de comprehension bajo
su forma reflexiva, para permitir la participacién de la etnografia en el “porvenir filosé-
fico”. Es decir, que hay que ir mas alla de la “experiencia textual” de Clifford, insuficiente
segun ella, para descubrir la dimension critica de esta autorreferencialidad. La etnogratia,
como la hermenéutica, tiene como caracterfstica mayor, segun Kdmpf, un tipo de des-
tabilizacioén del concepto de comprensién. Una coyuntura que va a permitir, en sintonfa
con la metodologia de Plessner, “restituir la captura del sentido en la estructura de la
posicion excéntrica” (Kdmpf 2003). Aqui recordemos otra vez que la filosoffa alemana
de la posguerra ha sido literalmente “acosada” por la cuestion de la alteridad, hasta el
punto de haber conceptualizado una subdisciplina de la antropologia lamada Xenologse,
término, si no me equivoco, totalmente desconocido en otros paises del continente (¢f.

Galinier 2005).

El nuevo conflicto de las epistemologias

Regresemos a la herencia filoséfica de la Aufklirung y a su impacto en la antropologia
de hoy. En el caso de Francia, sabemos que la recepcion de Kant ha conducido a una
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lectura psicologizante de las categorias, en la version del “espiritualismo ecléctico”. Sera,
paradojicamente, el origen de la teorfa sociolégica de las categorfas de Durkheim, a través
de la cual regresé a pesar suyo a la letra del proyecto kantiano. En cuanto a la segunda
gran figura de la antropologia de esta época, Herder, su recepcion en el pafs galo ha sido
diffcil, por varias razones: la insuficiencia de las traducciones, un desconocimiento del
concepto de [o/k, confundido de manera abusiva con un nacionalismo de Estado (Ga-
linier 2006b: 144). Ademas, el viejo fondo anticlerical de las Luces habia llegado a una
apreciacion deformante de la _Awuflkdrung, nacida de la tradicion leibniziana, la cual habia
integrado el legado del protestantismo en un nuevo régimen de la razén, al servicio de un
pensamiento universal. Fue un curioso malentendido, de los dos lados del Rin, a pesar de
que los dos bandos estaban comprometidos en un mismo combate en contra de cualquier
tipo de dogmatismo (idens).

La génesis de la antropologia, en el siglo xvi1, no se puede entender sin hacer referen-
cia a esos dos pensadores, Kant y Herder, en particular al Kant precritico, como lo hace
Zammito en Kant, Herder and the Birth of Anthropology (Zammito 2002). Su libro empieza
con las divergencias entre los dos hombres acerca de la filosoffa y de la antropologia,
diferencias que tuvieron repercusiones sobre el destino de la Awufklirung, y de las orienta-
ciones de la antropologfa alemana posterior. En el siglo xviI1, sus presupuestos, tanto del
lado de la teologfa como de las ciencias naturales, tuvieron un peso decisivo en cuanto
a la afirmacion de su destino nacional. Ademas, en el contexto aleman, la antropologia
filosofica siempre ha estado presente en el horizonte intelectual de la época y nunca ha
dejado de estar dividida entre, de un lado, la cuestién de las formas a priori de la sensi-
bilidad vy, del otro, de los comportamientos modelados por el aprendizaje, el modo de
vida de la gente. Esta disputa se ubica exactamente en medio del conflicto entre Herder
y Kant (Galinier 2006b: 145).

De Scheler hasta Gehlen, pasando por Plessner, Litt, Rothacker y Portmann, la an-
tropologia filos6fica alemana toma sus raices directamente de la critica del racionalismo
y de las filosoffas de la existencia de Herder y Dilthey, critica que se une en la obra de
Herder con una creencia en el progreso y, al contrario de Hegel, en la especificidad de los
pueblos. En Alemania, los conflictos en torno a la antropologia estan ligados, desde un
principio, a un desacuerdo en cuanto a su reto programatico, el de una ciencia del hombre
en construccién, y no a un tipo de teorizacioén a partir de un modo empirico de acerca-
miento a la diversidad de las culturas, a pesar de una influencia britinica muy fuerte, la de
Hume y Locke. Britta Rupp-Eisenreich recuerda que la ubicacion de las ciencias dentro
de las fronteras geograficas es un fenémeno relativamente reciente y que la historia de la
antropologia remite a problematicas europeas en su conjunto.

Considero que el retorno de Kant en la historia de la antropologia esta cambiando
el actual paisaje epistemoldgico y plantea un nuevo reto para el futuro. Su retorno y el
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de figuras mal conocidas entre sus contemporaneos atestiguan la vitalidad de la reflexién
intelectual en esta época en torno a cuestiones tan fundamentales en la investigacién actual
como la de las cadenas causales entre psicologia y fisiologfa, afectos y cognicion, ciencias
de la vida y ciencias de la sociedad (Galinier 2006a: 497-504). Los avances del otro lado
del Rin deben ser mencionados respecto a dichas problematicas de fines del siglo xviL.
En particular la primera antropologia de Kant puede ser descifrada gracias al aporte de
Herder. Ellos marcaron definitivamente el destino del pensamiento antropoldgico y de la
“filosofia popular”, junto con la influencia de Rousseau, que podemos reconocer en las
observaciones sobre lo bello y lo sublime.

Para esta época, es indispensable hacer hincapié en la deuda de los filésofos alemanes
respecto al pensamiento francés: Buffon, Maupertuis, Diderot. Pero también conla filosofia
britanica: Bacon, Locke, Hume, subrayando la enorme influencia de la psicologfa empirica.
Esto es igualmente constatable en la combinacién del modelo médico de la psicologia
fisiolégica, el modelo biologico del alma animal, el modelo pragmatico o conyectural de
la teorfa histérico-cultural, el modelo psicoldgico literario de la “nueva novela” (Goethe)
y el modelo filoséfico de la psicologia racional (Zammito gp. ¢it.: 220-221). Todos esos
ramos convergen en direccién de una ciencia unitaria de la naturaleza, encapsulando la
cuestién de la relacion cuerpo/espiritu, humana y una disciplina literaria del conocimiento
del hombre. De hecho, son los médicos filosofos (Unzer, Struve, Kriiger) y los autores del
programa de Géttigen, orientado hacia una investigaciéon empirica sobre la experiencia
humana, los pioneros de la antropologia germanica en el siglo XVIIL. Sus representantes,
Feders y Meiners, van a atacar la filosoffa kantiana después de la “vuelta critica”, como
lo hara Platner, influenciado por los modelos neurofisiologicos que buscaban el alma en
el cerebro. De este modo, 16gica y psicologia serfan inseparables, posicion adoptada por
Herder, pero insoportable para Kant (idew).

Por cierto, Herder y Platner resultaron ser las mas grandes figuras de la antropo-
logfa empirica germanica del siglo xvin y no solamente los padres del criticismo. Para
Herder, la génesis del discurso antropoldgico serd, mas que para Kant, la oportunidad de
una verdadera “liberacion epistemoldgica”. Herder fue el admirador de Baumgartner y de
su “gnoseologia”, pero también de Shaftesbury y de Montaigne, al cual atribufa el hecho
de haber inventado un “mapa del alma humana”. En su diario de viaje, Herder incluira
la geografia y la etnografia en el programa de la antropologfa, en conformidad con el
proyecto del mismo Kant. Con este gesto recupera lo mejor del pensamiento britanico
y francés, para agregarle el espiritu de sintesis aleman, buscando del lado de Leibniz y
de su “influjo fisico”, antes de revisitar a Spinoza, a través del marco de lectura del ma-
terialismo vitalista de Diderot y Condillac. En realidad, Herder ha logrado articular las
ideas mas ambiciosas de su generacion, dejando de lado la filosofia trascendental para
asociar constantemente la dimensién fisica y espiritual del hombre, segun Zamitto. Mds
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adn, pudo poner en sintonia una psicologfa empirica a nivel individual con su proyecto de
una historia de las especies. Finalmente, el Herder hermeneuta puso de relieve el proceso
de historizacién de la humanidad como una prioridad problematica antes de abordarlo
por el angulo de la interpretacion. De hecho, durante esta época, la antropologia se di-
vidia entre una etnografia y una etnologfa bastante bien documentada, respecto a la cual
la antropologia de Kant no podia mas que decepcionar. El genio de Herder consistié en
apegarse a Kant, pero al filésofo del periodo precritico para separarse definitivamente
del nuevo sistema kantiano. La cuestién de la autoridad trascendental y del imperativo
categbrico ya no tenfan espacio en la nueva antropologia.

Para concluir, después del rapido sobrevuelo de estos episodios que desgraciadamente
no figuran en las historias de la antropologia, los nuevos retos de la disciplina aparecen
mas claros, o por lo menos demuestran que la antropologia no puede separarse de estos
dos ramos que se constituyeron en la época de su fundacién. Nos encontramos cada vez
mas en una zona borrosa en la cual ya no se distingue el ewc del etic. Lo que resulta es
una confusién total en torno a la agenda de la antropologia mundial, donde el credo del
relativismo cultural se encuentra actualmente entre las manos de los hijos de Acuario
—los New agers mesoamericanos, entre otros— mas algunos indigenas de los pueblos con
los cuales compartimos nuestro trabajo de campo, quienes nos hablan de “simbolismo”,
“chamanismo”, “identidad”, etcétera. En el extremo opuesto, un numero creciente de
antropologos, entre los mas influyentes, creen en la salvacion de la disciplina por las neu-
rociencias, evacuando del programa hasta el propio concepto de cultura.

Para entender estos cambios brutales de paradigmas que nos fascinan, nos atraen,
nos desconciertan o nos irritan, me parecid interesante revisitar un gran momento del
pensamiento europeo, la Awufklirung tardia, considerando con una nueva mirada este
debate crucial sobre la oposicion entre afectos y cognicion, ciencias de la vida y ciencias
de la sociedad. Esta reflexion resulta esencial para todos nosotros porque va a decidir el
porvenir de la antropologia, de su vida o de su muerte.
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EL sIMBOLO Y LO AUSENTE

Lluis Duch
Monasterio de Montserrat,
Catalufia

Introduccion

La problemitica en torno al simbolo ha tenido una singular importancia en todas las
etapas de la historia de la humanidad. Las teorias y puntos de vista que se han propuesto
para su interpretacién han sido —y son— innumerables. Ademas, las diferentes disciplinas
también han ofrecido perspectivas y métodos muy distintos para alcanzar su compren-
sion. En la modernidad, por ejemplo, a menudo se la ha comprendido como algo infra- o
preconceptual (Kant, Hegel, E. Tylor) o como equivalente al concepto (Bergson, Piaget)
o como supraconceptual (Ricoeur, Henry Corbin, Durand, las corrientes hermenéuticas).
No vamos a entrar en esta compleja problematica, sino que, en esta exposicién, me cefiré
al examen de algunas de las relaciones que mantiene el simbolo con “lo ausente”, tomando
como punto de partida el hecho de que la caracteristica fundamental del ser humano es la
ambigiiedad como consecuencia directa de su finitud constitutiva. Tal vez, el resultado de
esta reflexion serd que el simbolo, como el mismo ser humano, se halla constantemente
en la cuerda floja entre “lo mitico” y “lo 16gico” o, si se quiere expresar de otra manera,
las “légicas” siempre poseen aspectos miticos y los mitos, por su parte, también participan
de la constitucion légica del ser humano.

Una rapida mirada a nuestro momento histérico

La octava elegia de Duino de Rainer Maria Rilke acaba asf:
¢Quién, pues, nos dio la vuelta de tal modo

que hagamos lo que hagamos siempre tenemos la actitud

del que se marcha? Como quien

sobre la dltima colina que una vez mas le muestra

todo el valle se gira y se detiene, se demora,

asi vivimos nosotros, siempre en despedida.'

Y Wer hat uns umgedrebt, dass wir, | was wir anch tun, in_jener Haltung sind | von einem, welcher fortgeht? Wie er auf
/ dem letzten Hijgel, der ibm ganz, sein Tal | noch einmal zeigt, sich wendet, anhdlt, weilt—, | so leben wir und nehmen
immer Abschied”. R. M. Rilke, Efegias de Duino. Edicién y traduccion de J. Talens, Madrid, Hiperién 1999,
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Estos versos fueron escritos en 1922 y, segin mi opinion, las elegias de Duino son uno
de los puntos culminantes de la poesia rilkeana, en concreto, y de la lengua alemana del siglo
XX, en general. En su presente historico —los afios inmediatamente posteriores a la finaliza-
cién de la Primera Guerra Mundial (1918)—, el poeta, como magistralmente lo ha puesto de
manifiesto Claudio Magtis, no sélo es plenamente consciente de la incapacidad orientativa
de las antiguas palabras e instituciones, sino que, ademds, intuye que se esta produciendo
una aceleracion descontrolada, hasta entonces desconocida, de la movilidad humana, del
aumento desbocado del zezpo vital Magtis 1993: 202-213).> Desde los inicios de la andadura
humana, la conciencia de la presencia del hombre en este mundo se ha visto acompafiada
por la certeza de que el vivir humano es un continno despedirse. Constantemente nos hallamos,
de acuerdo con la terminologia de San Agustin, z statn viae. Hombres y mujeres son esos
extraflos seres capaces de anticipar simbolicamente, por un lado, el status patriae y, por el otro,
de rememorar la supuesta armonia y plenitud de los origenes (Freedberg 1991; Besancon
1994; Durand 2005; Wunenburger 2001, 2002; Duch 2002).” “Lo nuestro es pasat”, procla-
maba un adagio medieval castellano. Lo que, en estos dos dltimos siglos, se ha trastrocado
de manera radical —Rilke se dio perfecta cuenta de ello en los inicios de la pasada centuria—,
es la velocidad desenfrenada del despedirse, del transitar de los humanos, que comporta la
preeminencia casi total del instante, del fragmento, sobre el conjunto de la secuencia tem-
poral (pasado, presente, futuro). En una carta a Lou Andreas-Salomé, el poeta se pregunta:
“¢Cuando es el presente?”, “porque Jacobsen, de quien Rilke se declaraba deudor yadmirador,
le habia ensefiado que el presente, es decir, la vida, no es jamas” (Magris 1993: 207). Como
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consecuencia del incesante aumento de la velocidad del Znpo humano —Niklas Luhmann
hablarfa del “incesante aumento de la complejidad de los sistemas y subsistemas sociales”—,
casi puede afirmarse que ya no hay tiempo para despedirse, lo cual, a menudo, provoca que
no haya cosas, acontecimientos y personas de los que despedirse, sino sélo nostalgia y deseo
sin objeto, conciencia de pérdida sin cosas, acontecimientos y personas perdidos.

Simbolo y construcciéon de lo humano: la presencia de “lo ausente”
Parece bastante evidente que el presente del ser humano cada momento —presente— es una

construccion simbolica y social en la que interviene de manera muy efectiva “lo ausente”,
de la misma manera que en la identificacién de “lo visible” también, de una manera u

p- 91. En su version de las Elegias (1971), José M. Valverde también tradujo el Gltimo verso “so leben wir und
nebmen immer Abschied” de la misma manera que Talens.

* Desde esta perspectiva, al margen de algunas opciones de este autor con las que no estamos de acuerdo,
es importante el libro de P. Sloterdijk (2001).

* Resulta hatto evidente que aqui debetfamos referirnos ampliamente a la cuestion simboélica, por un lado,
y al “trabajo de la imaginacion”, por el otro.
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otra, se halla implicado “lo invisible”. En las Confesiones, San Agustin pone de manifiesto
que dos formas de ausencia, “el presente del pasado” y “el presente del futuro”, son im-
prescindibles para que el ser humano pueda construir “el presente del presente” y habitar
en él. Ese ser deficiente (Mangelwesen) que es el hombre, segin la terminologia de Arnold
Gehlen (Gehlen 1964), es al mismo tiempo, en la variedad de espacios y tiempos, un ser
insaciable y deseante, cuyo genuino desear, como queria Ernst Bloch, deberfa permanecer
siempre deseo, porque nunca llegan a coincidir las distintas materializaciones historicas de
lo deseado y el deseo estructural que habita en el corazén humano. Porque el “todavia-
no” (noch nichi) es por excelencia el ambito de lo humano, el simbolo constituye la “salida
natural” —evidentemente, siempre expresada cultural e histéricamente— del callejon sin
salida que es la existencia. La vida humana, como todo lo que es especificamente humano,
no es en primer término fruto de la herencia znstintiva, sino que es una adquisicion cultural,
actualizacioén en unas determinadas coordenadas historicas de lo que en el ser humano
so6lo es potencial. Por todo ello puede sefialarse que la existencia humana, sobre todo tal
como la experimentan los que en ella participan, es “un proceso mas bien que una cosa”
(Torrance 2006: 23, 27, 31-32). Existe una interesante y compleja relacion y coimplicacion
entre ausencia 'y deseo, entre la experiencia de lo que nos falta como sintoma explicito de
nuestro ser seres deficientes, sometidos continuamente a los imprevisibles de la contin-
gencia, y los anhelos y la voluntad para conseguirlo, aunque sepamos con antelacién que,
en ultima instancia, es totalmente inalcanzable (Duch 1992).* Por su parte, Rilke, en un
poema en francés, se referfa a los simbolos como “estas ausencias que nos hacen vivir”
(ces absences qui nous font vivre). De manera innovadora, Henry Corbin, a partir de su com-
prension de la “imaginacién creadora”, ha vinculado la problematica del simbolo con la
problemitica de la dindmica existencial sujetiva (Corbin 1993).°

La contingencia como “estado natural” del ser humano es, en momentos muy concre-
tos e imprevisibles de su trayecto biografico, expresion de sus lacerantes experiencias de
“lo ausente”, de la insuficiencia presencial de cualquier aqui y ahora, de su sometimiento
a los zarpazos imprevisibles de su condicién de ser no instintivamente fijado (Nietzsche)
por mediacién de los mecanismos de la instintividad. Una de las razones decisivas del por
qué el hombre se ve obligado a utilizar simbolos en todos los momentos de su existencia
se debe a la precariedad que, en forma de contingencia, pende sobre él como una espada

* Hemos analizado el deseo como categotia antropoldgica en L. Duch. Setfa interesante analizar “lo sagrado”
como ausencia, es decir, como lo que se encuentra —y se encontrard siempre— separado, como lo que solamente
puede llegar a estar presente en forma de ansencia.

* La obra de Corbin es muy extensa y, aunque sus investigaciones se han centrado en la mistica islamica, suff
e iraniana, tienen una importancia excepcional para todos los andlisis del simbolo. Creemos que su estudio
constituye la mejor aproximacion a su interpretacioén del simbolo.
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de Damocles. En esta situacion, los simbolos instituyen “praxis de dominacion, siempre
provisionales, jamas definitivamente realizadas, de la contingencia” (Litbbe 1986).

Tal vez el interés actual por el simbolo —lo mismo podtia afirmarse del mito— tenga su
mas profundo origen en la crisis actual de la razén y de la historia. En nuestros dias, como
apuntaba Hans Blumenberg hace algin tiempo, al contrario de lo que sucedia hace treinta
o cuarenta afios, nos encontramos sumidos en un clima decididamente antiescatologico,
que contrasta vivamente con el optimismo histérico de hace treinta o cuarenta afios. No
hace mucho Umberto Galimberti escribia que “habitamos en esta época, una época pdstuma,
porque viene después de la ilusion, inaugurada por Platén, de dominar el mundo con la
razén y, por eso mismo, de poseer la razén del mundo”(Galimberti 2006: 30). Crisis, por
consiguiente, de la raz6n y de la historia. Resulta harto evidente que se trata de la crisis de
“una” razén y de “una’” historia histdricamente situadas, las cuales se impusieron, hablando
en términos muy esquematicos, a causa del gran impacto producido por la Ilustracion y
el pensamiento de ella derivado en las mentes mas licidas de la cultura occidental, con
las consabidas excepciones —notables excepciones— de la “otra modernidad” como, por
ejemplo, Nietzsche, los simbolistas franceses o Leopardi (Duch 2002; Welsch 1996).° El
pensamiento ilustrado y posilustrado, segin una feliz expresion de Max Horkheimer,
pretendia hacer coincidir el experimentum con la verdad o, 1o que es lo mismo, se proponia
llevar a cabo la tajante reduccion de la experientia al experimentun (Galimberti 1999).7 Pero,
como sefiala Marcel Gauchet, “no estamos encerrados en los limites del conocimiento
objetivo. Disponemos de la zzaginacion, una facultad que nos permite aprehender intui-
tivamente el ser vivo de las cosas” (Gauchet 2003: 35-36; Durand 2000), de adentrarnos
en los azarosos e ignotos caminos de “lo abierto” y transgredir asi las solidificaciones
de lo estatuido y normalizado a priori por el establishment de cada momento historico. El
simbolo es la materia prima de la imaginacion, su principal factor constituyente, que hace
de la necesidad (las carencias y limitaciones fundamentales del ser humano), virtud. Por
eso el simbolo es el modo de presentar lo impresentable, de hacer visible lo invisible, de
volver sensible lo inteligible. Es, en definitiva, expresion de la facultad imaginativa del ser
humano en fecundidad creadora. Segiin Gershom Scholem, la paradoja fundamental de
toda simbolica es que no esta dirigida a comunicar lo comunicable, sino a “comunicar
un no-comunicable que, inexpresable, en ella vive y que, incluso aunque encontrase ex-

¢ Sobre esta problematica, véase L. Duch (2002). El estudio de casi mil paginas de W. Welsch oftece una
amplia e interesante panoramica de la crisis actual de la raz6n. Propone una “razén transversa” (1996: 803-949)
que, como su nombre indica, tiene como base el polifacetismo inherente a la condiciéon humana, expresado
mediante un adecuado poliglotismo.

" El filésofo italiano Umberto Galimberti ha expuesto ampliamente las penosas consecuencias pata el mo-
mento presente que se desprenden de esa equivalencia sefialada por Horkheimer hace ya bastantes afios.
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presion, en todo caso nunca tendria significado alguno, ningun ‘sentido’ comunicable”
(Scholem 2006: 14).

No hace mucho, Massimo Cacciari ponfa de manifiesto la importancia de la conjetnra
para la plena realizacién de la existencia humana (Cacciari 2000: 179-191). En estas re-
flexiones, el eminente pensador veneciano no se refiere de manera explicita al simbolo.
Nos parece, sin embargo, que la conjetura siempre es una articulacién, una prospeccion, de
“lo ausente” pasado o futuro. Cacciari escribe que “la conjetura es auténtica revelacién de lo
que de ningun modo puede ser desvelado. Es la forma en la que conocemos la inefabilidad
de lo indefinible” (7bid. 184). Por nuestra parte afiadirfamos que por eso la conjetura no se
sirve del lenguaje de la definicién y la conceptualizacion, sino de la narracion y la alusién
simbdlicas. Desde la perspectiva antropoldgica adoptada en esta exposicion, creo que pue-
de afirmarse que el simbolo constituye la sustancia formativa de la conjetura, la cual es la
configuracién presente de la patria ausente. En este sentido, el simbolo, teniendo en cuenta
que nuestras suposiciones conjeturan sobre la inaferrable singularidad de “lo dltimo” y de
“lo primero”, contribuye a la formacién de comunidades en las que “lo presente” tiene
forma de ausencia. Pero para que esto suceda, los miembros de estas comunidades tienen
que ser al mismo tiempo “los que preguntan”, los que estan convencidos de que las au-
ténticas respuestas siempre son nuevas preguntas.” En este sentido, el poeta judio francés
Edmond Jabes (1912-1991) pone de relieve que el hombre es fundamentalmente “I’étre du
questionement”; es, como ya sefialé hace siglos San Agustin, radicalmente “ser-pregunta”,
cuestionarse mas alla de las inducciones y deducciones (Jabes 1997, 1998, 2000).

Porque el simbolo posee un “excedente semantico”, el ser humano puede tener un
acceso mediato al mas alld de la facticidad y positividad de los fenémenos, es decir, a lo
suprasensible, a lo absoluto, a lo invisible o, lo que es lo mismo, a “lo ausente”, que jamas
sera enteramente presente. A caballo entre dos o mas mundos, en la inestabilidad entre
el pasado y el futuro, siempre en el umbral entre dos o mas situaciones, los simbolos se
hallan en los confines del orden establecido en los que tienen lugar determinadas practicas
y situaciones como, por ejemplo, la magia, el chamanismo, la adivinacién, la enfermedad
o la muerte que sin cesar cuestionan la estabilidad sistémica porque se alejan de los co-
digos constituidos y de los dispositivos del orden establecido. Creo que es importante
referirse aqui a la siguiente reflexion de Hegel en la Fenomenologia del espiritu. Escribe: “La
simple determinacién del ‘aqui’ y del “ahora’, de la que parte todo movimiento cognos-
citivo, implica ya el conocimiento de un ‘no aqui’ y de un ‘no ahora’. [Esta es la razén
por la cual] bajo una tnica y misma mirada, el objeto es mas bien lo contrario de ¢l mismo:
es por si mismo en cuanto es por otro, y es por otro en cuanto es por si mismo” (Hegel

¥ No podemos considerar aqui la interesante relacion entre “lo ultimo” o “lo primero” con “lo pendltimo”
tal como, por ejemplo, la analizé Dietrich Bonhoeffer en su inacabada Eica.
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en Galimberti 1997: 90). Las manifestaciones de la realidad son innumerables porque el
ser humano, su constructor, siempre dispone de la posibilidad refroprogresiva (Ricoeur) de ir
hacia el pasado y hacia el futuro y, por eso mismo, de diseflar mundos alternativos, de
poner entre paréntesis el szatn guo y sofiar lo que Ernst Bloch designaba con la expresion
“suenos despiertos” o “diurnos”, es decir, la alianza gramatical y ética entre el deseo, la
palabra, la responsabilidad y la imaginacion. La realidad, como sefiala Robert Musil en E/
hombre sin atributos, es “una tarea y una invenciéon”, porque no es posible hacer sobre ella
una asercion definitiva y absoluta (en indicativo), sino que el subjuntivo, expresion de lo
posible, es el modo adecuado y transitorio de expresatla (Magtis 1993: 239-287).7

Desearfa poner de manifiesto que el simbolo en lo que tiene de inagotable “exce-
dente semantico” constituye una interminable “remision a”. Sin embargo esta obviedad
no significa que se trate de una simple remision positiva del simbolo al simbolizado, del
sentido manifiesto al sentido latente, sino de “lo presente” (el sentido presente) a “lo
ausente”, es decir, a una ulterior participacion de sentido mas pre-sentido que tangible. El
simbolo da lugar a aperturas del espacio interpretativo, que se renuevan sin cesar. Por
eso el simbolo no puede reducirse a una mera alegoria o a un simple signo, es decir, a las
racionalizaciones de la palabra humana o a las concreciones practicas de la vida cotidia-
na.'"’ El paso a esa ultetior participacién de sentido no puede llevatla a cabo la conciencia
racional porque el concepto (cum-capere), que es el instrumento mas efectivo de que dis-
pone la conciencia racional, sirve para aferrar (capere), para de-terminar, para de-finir un
sentido unfvocamente consolidado, no para saltar, para ir mas alla de cualquier mas alla,
es decir, a “lo ausente”. Para llevar a cabo este cometido es imprescindible la conciencia
simboélica, que pone de manifiesto que las cosas y, muy especialmente, el ser humano se
resiste a las de-terminaciones y a las de-finiciones a priori porque, mientras hablan de si,
las cosas y los seres humanos también hablan de lo otro que los habita y trasciende. Creo
que s6lo recuperando el antiguo significado del symbolon se puede captar el sentido de esta
trascendencia, la cual no se despide de la inmanencia constituyéndose en una especie de
absoluto extramundano, sino que lo que se propone es rescatar el simbolo de la usura del
lenguaje que, habitualmente, lo degrada y lo reduce a la ecuacion: simbolo = convencién
= signo, es decir, a un artefacto cuyo signo distintivo es la univocidad. En este sentido,
puede afirmarse que la alegoria, por ejemplo en la caverna de La Repriblica de Platén,
ilustra un problema, mientras que el simbolo nos invita al wisterio.

? Debe tenerse en cuenta que esta gran novela de Musil es una apologia del subjuntivo, es decir, de las posi-
bilidades, ahora mismo ausentes, pero que podran llegar a ser presentes y volveran a abrir otras posibilidades
nuevas e inéditas, y asi ad infinitum.

10 Sobre la tajante diferencia entre simbolo y alegotia, Mito, interpretacion y cultura. Aproximacion a la logomitica
(Duch 2002: 246-260).
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Creo que resulta evidente que en este contexto deberfamos reflexionar con deteni-
miento sobre el polifacetismo y el poliglotismo siempre  fieri de 1a palabra humana. Y a
renglén seguido deberfamos considerar la reducciéon del mencionado poliglotismo a una
unica invariante que, al menos en Occidente, ha sido y es “lo econémico”. Entonces, casi
como una especie de destino a la griega, la fértil tensién entre el “decir” y el “querer decir”
se anula a favor del “decit”. El lenguaje es, como apunta Scholem, “la esencia del mundo”
con la condicién de que se mantenga la mencionada tension entre el “decir” y el “querer
decir” (Torrance 2006:10). Por eso mismo, Ernst Bloch indicaba que las narraciones (y aqui
se introduce otro elemento al que no podremos referirnos con la atencién requerida)
eran auténticas en la medida en que, en todo momento, se distinguifa entre lo que positi-
vamente “decfan” y lo que alusivamente “querfan decir”. El simple “decir” constituye el
ambito de “lo presente” (Bettelheim 1994; Duch 2002: 165-180; 2004b: 223-259). Como
medio lingtifstico, el “querer decir”, en cambio, sefaliza las sucesivas constituciones (también
podria hablarse de epifanias) de “lo ausente”, las cuales, en realidad, son praxis, siempre
provisionales, de dominacién de la contingencia o, si se quiere expresar de otra manera,
son “teodiceas practicas” en el sentido que Max Weber confiere al término “teodicea”.
No hay duda de que narrare necesse est (Marquard 2001: 63-67).

Antes de continuar la reflexién, creo que es conveniente poner de manifiesto que “la
doctrina de la unidad psiquica de la humanidad o los universales humanos y la doctrina
de la diversidad de culturas/sociedades no son dogmas contradictorios” (Tambiah en
Torrance 2006: 10) y también que “no hay oposicién entre la comprension tedrica ge-
neral y la comprension circunstanciada, entre la visiéon sindptica y un ojo agudo para los
detalles” (Geertz en Torrance 2006: 10). Segiin mi opinién, la profunda e indestructible
unidad psiquica de la humanidad a la que se refiere Tambiah se basa en lo que, a pesar
de la variedad de culturas, historias y contingencias de todo tipo, une a todos los seres
humanos sin distincién de raza, sexo, cultura, lengua, etcétera: la capacidad sinbélica. Ella
es la que permite al ser humano expresar lo que realmente es: homo guaerens, es decir, un
ser que construye la realidad en un perdurable estado de movilidad porque es plenamente
consciente de su situacién de carencia, de inacabamiento, de ausencia y, por consiguiente,
de busqueda y exploracion, a menudo inquietas e inquietantes. Y ha de tenerse en cuenta
que una verdadera busqueda “significa buscar algo de lo que uno todavia no tiene expe-
riencia” (W. H. Auden). Por su parte, Charles S. Peirce sefialaba que “la realidad consiste
en el futuro”, porque la realidad es esa potencialidad nunca plenamente realizada a la que
alusiva y oblicuamente se refiere el simbolo, necesitado como estd siempre de contextua-
lizaciones y reinterpretaciones, de tal manera que “la existencia del pensamiento depende
ahora de lo que vaya a ser mas adelante” (Peirce en Torrance 2006: 325-326). Por eso el
simbolo es “una ley, o regularidad, del futuro indefinido” del ser humano (Peirce en To-
rrance 2006: 70), lo cual significa que posee la virtud de desviar la atenciéon exclusiva del
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ser humano por lo dado y consolidado, y “orientarlo hacia la bisqueda premeditada de
aquello que, estando ausente y siendo no obstante deseado, esta todavia por encontrar”
(ébid- 69)."" La busqueda que pone en movimiento el “trabajo del simbolo” es el proceso
creativo por excelencia (Torrance), que tiene metas que siempre se hallan mds alld de las
realizaciones presentes del ser humano. Marcel Proust, por ejemplo, en la minuciosa
busqueda que lleva a cabo en La recherche du temps perdu crea a su propio yo continuamente
superado en otro (zbzd. 2006: 80). Por eso el simbolo siempre constituye una evocacion de
“lo ausente” (en términos mas religiosos, una nwocacion de “lo ausente”), que jamas sera
enteramente presente. A causa de la ambigliedad congénita del ser humano, éste siempre
corre el peligro de “automatizar” el simbolo, es decir, de introducirlo en el campo de las
pseudorracionalizaciones, destruyendo entonces su poder evocador y remitiéndolo al
campo de la magia o de la alquimia (Brun 1985: 82-95).

Creo que lo dicho hasta ahora debe completarse con una reflexioén recurrente en el
pensamiento de Ernst Bloch: en el pasado también hay presente (Bloch 1970: 17-33). Y,
mas recientemente, Odo Marquard ha escrito que no deberfa olvidarse que siempre en “el
porvenir hay provenir” (Marquard 2001: 69-80). O, dicho de otra manera, ningin presente
se agota completamente en su pasar justamente porque, a nivel individual y colectivo,
los humanos somos seres constituidos por la “memoria-olyide”, 1o cual significa que, para
bien y para mal, el rememorar y el anticipar son acciones simbolicas imprescindibles
para que sea posible la constitucion de lo humano como tal. Justamente, siguiendo la
linea argumentativa de Bloch, el simbolo como incansable remisién a lo ausente per-
mite al ser humano que, ni provisionalmente, como un “suefio despierto”, el “reino
de la libertad” se imponga al “reino de la necesidad”. La condicion para ello es que el
simbolizante jamas llegue a coincidir con lo simbolizado, lo cual significa que el simbolo
como fugaz anticipacioén de lo ausente s6lo mantiene su condicién de simbolo si, dando
raz6n del constante estar en situacién de despedida del hombre, se reinterpreta sin cesar,
salvaguarda con ahinco un trayecto hermenéutico que jamas alcanza la meta porque ésta
es justamente la incesante busqueda propia del cor inquietum del ser humano, tal como lo
ponia de relieve San Agustin en un sermén: “Busquemos como buscan los que han de
encontrar. Encontremos como encuentran los que han de seguir buscando, porque el
hombre que llega a la meta no hace sino empezar”. Debe sefialarse que agustinianamente
se busca no porque un supuesto desenlace ponga término a la busqueda, sino porque en
ella crece el amor de lo que es buscado. Eso nos da pie para afirmar que el “supuesto”

"' No estarfamos completamente de acuerdo con Torrance que, siguiendo a Peirce, esctibe que el simbolo
pertenece intrinsecamente al futuro” (@idenr. 71). Creemos que el pasado también es objeto importante en el
trabajo del simbolo”. No sélo en “lo por vivir” constituye la tarea del simbolo, sino que “lo vivido” también
pertenece a ella.
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simbolo realizado se destruye como simbolo, es una contradictio in terminis. Entonces se
fija y se alcanza un “final de trayecto canénico” que, en realidad, constituye la suprema
reificacién de lo humano y de su capacidad desiderativa (Duch 2002: 29-34). En sus Diarios,
Robert Musil escribe que “mientras se piensa en frases con punto final, ciertas cosas no
pueden decirse” (Musil en Magris 1993: 240).

En este contexto, un tema particularmente interesante es el de la relacion por oposi-
cion entre idolatria e iconoclastia, es decit, por un lado, la imprescindible necesidad que tiene
el ser humano de imagenes y representaciones y, por el otro, la imprescindible necesidad
de deshacerse de ellas.'? Por eso Ernst Bloch (1970) solfa afirmar: “Yo soy ateo a causa de
Dios”. Y Rilke, en E/ /ibro de las horas, dirigiéndose a Dios, escribe:

Todos los que te buscan, te tientan.
Y los que asi te encuentran,

te atan a imagenes y gestos."”

En realidad, el simbolo sitda al ser humano en una “continua penultimidad” (Jason
Brown), que sin cesar apresura el futuro, siempre de caracter condicional y provisorio, y
toma impulso en el pasado, porque la vida es incesante transito hacia lo aun-no-presente
condicionado por el presente y por lo ya-sucedido."* Sélo los vencedores de turno desean
clausurar definitivamente el pasado, proclamando que “ahora” finalmente se ha alcanzado
el paraiso. En sus maltiples versiones, el mito del parafso perdido ha tenido una importancia
capital en la historia de la humanidad. Las funestas consecuencias de la suprema perversion
de este mito irrumpe cuando los seres humanos pierden la conciencia de que el paraiso
solo y exclusivamente puede presentarse bajo las riabricas de “perdido” y de “buscado”.
Cuando, a nivel religioso, politico o social, se proclama el “paraiso encontrado”, entonces
se introduce en el tejido humano el terror, la planificacién y la vigilancia como formas
normales y sancionadas de convivencia.

El objeto como mero dato, como solidificado objeto-en-si, es algo que fenomeno-
légicamente no se da, no puede darse. De una manera u otra, siempre es necesatia la
intervencién de una “fe” perceptiva puesta en movimiento por el deseo y la fantasia, los
cuales, tengamos o no tengamos conciencia de ello, nos proporcionan el complemento
del objeto, lo que, en cada momento, creemos que le falta para estar completo y realizado;

2 Aqui deberfamos hacernos eco de la tension entre “idolatria” e “iconoclastia”, es decir, entre dos movi-
mientos humanos aparentemente irreconciliables entre la necesidad de las imagenes y la necesidad de destruir
las imdgenes (Halbertal y Margalit 2003).

13 «Alle, welche dich suchen, / versuchen dich. / Und die dich so finden, / binden dich an Bild und Ge-
birde”.

4 Tanto Walter Benjamin como Ernst Bloch insisten en el caracter no clausurado del pasado para el presente.
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eso es, en definitiva, la marca de fabrica caracteristica del ser humano: la finitud y, al mismo
tiempo, el deseo ardiente de superarla, de alcanzar la reconciliacién consigo mismo, con
los otros y con la naturaleza, que es lo que Bloch designaba con la expresion “patria de la
identidad (beimatsidentitid?)”. De hecho, el vocablo griego symbolon implica la composicion
de dos elementos heterogéneos o, si se prefiere, la unién en tension y movil, es decir, en
fase interpretativa, de un doble elemento al mismo tiempo real e irreal, presente y ausente,
tangible y sofilado. Se trata, por un lado, del simbolizante, que es el elemento disponible,
ubicado en un aqui y ahora concretos, anclado en nuestro mundo cotidiano y, por el otro, de
lo simbolizado, que es el elemento indisponible, escurridizo, continuamente impulsado por
el deseo, que siempre apunta a un mas alla de cualquier més alld. En nuestra existencia,
las presencias que amamos, que nos enojan, que nos desaffan, incluida la nuestra propia,
siempre se hallan envueltas de ausencias y vacios: por eso, sin cesar, necesitamos aquellas
representaciones que vienen a colmar provisionalmente los huecos de nuestras vidas con
el peligro de que lleguemos a confundir la representacion con lo representado, el simboli-
zante con el simbolizado, la imagen con el modelo; en términos del lenguaje de la mistica:
dios con la deidad. De ahi la vinculacion tan estrecha y creativa entre simbolo y nostalgia,
entre el simbolo y el dolor por lo-ya-perdido y por lo-atin-no-encontrado (Béguin 1954;
Lambotte 1990: 471-474; Corbineau-Hoffmann 1995: 165-168)." El poeta Rainer Marfa
Rilke lo expresa de una manera insuperable: “Bienaventurados los que saben que detrds
de todos los lenguajes esta lo indecible (lo inefable)”.'¢

Lo que tan sumariamente acabamos de sefialar es una evidencia antropologica, que
se constata con facilidad en la vida cotidiana de las personas y grupos humanos. Por ello
creemos que el simbolo, tengamos o no conciencia de ello, constituye el zodus vivendi y
operandi propio de los humanos, y puede ser considerado como una solucién, siempre
provisional, de la situacioén de precariedad, de incesante despedida que les es propia, porque
la realidad en tanto que es una construccion del propio ser humano siempre es inaceptable,
siempre se muestra deficitaria y reclama una realizacion que jamas sabemos enteramente en
qué consistira. La existencia humana, sefialaba Kierkegaard, es lo contrario de la finalidad,
no se puede concebir sin movimiento; no puede reducirse a un sistema cerrado porque la
realidad es un znter-esse y la “verdad sélo existe como un hacerse” (Torrance op. cit.: 36).

Esa irreductibilidad de lo simbélico en la existencia humana no es un mero avatar
histérico, sino que es lo constituyente del ser humano como tal, incluso en tiempos de

5 Debe tenerse en cuenta la enorme importancia que tiene la nostalgia (sehnsuchi) en la mistica centroeuro-
pea, sobre todo en Jacob Béhme. Sobre la relacion entre nostalgia y simbolo, especialmente en el ambito del
Romanticismo aleman, el libro de Albert Béguin (1939) continta siendo de gran utilidad.

16 “Selig, die wissen, dass binter allen Sprachen, das Unségbare stebt”.
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supuesta secularizacion.”” Hace un siglo, exactamente en 1906, los antropdlogos franceses
Henri Hubert y Marcel Mauss escribian: “Silos dioses, cada uno a su hora, salen del templo
y se hacen profanos, en cambio vemos que lo relativo a la propia sociedad humana —la
patria, la propiedad, el trabajo, la persona humana, etc.— entran en el templo progresiva-
mente” (Hubert Gauss en Segalen 2005: 7).

Vaya por delante una definicién coyuntural de lo que entiendo por simbolo, la cual
ha servido de pauta a esta exposicion. El simbolo, que siempre es incansable “remisién
a”, tiene la misién de hacer mediatamente presente lo inmediatamente ausente. Eso significa
que el simbolo despliega su acciéon eficaz sobre un “fondo de ausencia” (Wunenburger),
en un universo creativamente indeterminado, que impele al ser humano a representar y
representarse sobte el escenario del gran teatro del mundo (Goody 1999)." El filésofo
francés Jean Brun sefialaba que “los verdaderos simbolos no son signos de reconocimiento,
tampoco son mensajeros de la presencia, sino sobre todo mensajeros de la Ausencia y
de la Distancia [...] Como lo decfa Baudelaire, los simbolos nos miran: cuando sentimos su
mirada, tenemos la impresion de una presencia que no puede venir de un lugar concreto
(aillenrs repérable). Por eso los simbolos anuncian mucho mas que enuncian” (Brun 1985:
81-82). Rainer Marfa Rilke, el gran poeta de la nostalgia, muy sensible al final de “un”
mundo, de “su” mundo, con una clara percepcioén de la monumental crisis de la palabra,

escribfa: “Canta a los jardines, corazén mio, que ti no conoces”."”

El hombre como ser de mediaciones

No cabe la menor duda de que, en la reflexién antropologica, uno de los temas de mayor
calado es el que atafie a las mediaciones y representaciones. La existencia humana es
irrealizable sin el concurso de innumerables mediaciones y representaciones que me-
diatizan la construccién simbolica, social y psicologica de la realidad. Porque, a pesar de
todos nuestros esfuerzos y anhelos, para los humanos la zumediatez es un imposible, hombres
y mujeres tenemos necesidad de intermediarios y traductores entre nosotros y nosotros
mismos, entre nosotros y los otros, entre nosotros y el mundo (Vidal 1998, Duch 1997:

7 Aqui deberfamos extendernos ampliamente sobre el debate en torno a la seculatizacién distinguiendo
con nitidez, por un lado, entre la secularizacion de los “sistemas sociales” (el “cambio social”) y, por el otro,
la seculatizacion de la “conciencia humana” (Duch 2002: 157-179).

8 En este contexto setfa oportuno treferirse a la “teatralidad” como categotia antropoldgica. El antro-
pologo aleman Helmuth Plessner llevo a cabo interesantes reflexiones sobre esta cuestion (Plessner 1982:
399-418).

¥ “Singe die Garten, mein Herz, die du nicht kennst”.
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207-233;2001-2002: 73-79; Haas 1996).*" Se trata de intermediarios, de representaciones,
que nos permiten suplir, rellenar los huecos que se producen en nuestra existencia como
consecuencia de nuestra finitud que nos obliga a estar siempre situados provisionalmente
en un presente concreto de nuestra secuencia temporal. No deberfa olvidarse que toda
representacion es en el fondo unintento encaminado allenar un vacio que, a pesar de todos
los esfuerzos y deseos, jamas alcanzaremos a colmar (Enaudeau 1999). Nuestro presente
jamas se agota ni se deja concretar definitivamente en su “presenticidad” actual, sino que,
para bien y para mal, tengamos o no conciencia de ello, depende —y dependera en cada
momento de nuestra existencia— estrechamente de la construccién que hacemos en cada bic
et nune de nuestro pasado recordado y de nuestro futuro anticipado (Torrance 2006: 68-71;
Steiner 1991: 73-79).*' Francois Jacob seflalaba que una de las funciones fundamentales
de los organismos vivos “era la de mirar hacia delante, producir el futuro, como dijo Paul
Valery”. Y proseguia asi: “No hay un solo movimiento, una sola actitud que no implique
un después, un paso hacia el siguiente movimiento. Un organismo vive sélo en tanto en
cuanto va a vivir, aunque s6lo sea por un instante” (citado en Torrance 2006). Cabe afiadir
que, en nuestra cotidiana construccion psicologica y social de la realidad, intervienen, por
un lado, el “factor biografico”, el conjunto de nuestras «herencias» y peripecias y, por el
otro, la ineludible necesidad que tenemos de servirnos de mediaciones y representaciones
para poder disefiar e interpretar los distintos niveles de la realidad. En el fondo, nuestra
propia biografia, en lo que tiene de equilibrio inestable entre interioridad y exterioridad,
es una mediaciéon omnipresente en todos los momentos de nuestra existencia; es un
intermediario, necesitado de constantes reactualizaciones, relecturas e interpretaciones,
entre nosotros mismos (y con nosotros, de nuestra tradiciéon continuamente reinventada
y recreada) y nuestro estar-ahi, siempre movil y no sélo necesitado de contextualizacion,
sino también, de manera inexcusable, de “praxis, siempre provisionales, de dominacién
de la contingencia”. De alguna manera, el vivir humano es una continuada inmersién en
“lo ausente”.

Desde que el ser humano habita en este planeta, incansablemente, a partir de coor-
denadas culturales muy diferentes, con expresiones y modismos sumamente variados, se
ha interrogado sobre quién era, qué hacia en el mundo, cual era su destino, qué relacio-
nes habfa entre el mas alld y el mas aca, por qué el mal y la muerte, etcétera. Como es
sabido, incansablemente, el mito, la religion, el arte y la filosofia (a menudo, otra forma

% Es evidente que aqui debetfan tenerse en cuenta los interrogantes que plantea la mistica como intento
de trasgresion de los limites del lenguaje y, de esta manera, alcanzar la inmediatez o, lo que es lo mismo, el
“no-tiempo”, el “tiempo-antes-del-tiempo™.

*! Las sugestivas reflexiones de Torrance sobre el lenguaje como factor que permite la creacion de “futuros
intencionales”. También G. Steiner ha sefialado la potencialidad de los futuros y los optativos para formalizar
e imaginar lo ilimitado, el mas alld de la muerte.
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de expresion de lo mitico) se han ocupado de las cuestiones fundacionales del hombre.
Casi siempre, los resultados obtenidos por las filosofias y las religiones han sido mas bien
magros, embrollados y vagos, seguramente porque, como decia con razén Garcia Bacca,
“el hombre es indefinicion”, no puede encerrarse dentro de las fronteras de una supuesta
definicion (delimitacién) normativa. Por eso, lo que si me parece indiscutible es que su
presencia en el mundo es la de un homo quaerens. De ahi que se pueda afirmar que, desde
una perspectiva antropologica, la relacionalidad constituye el meollo y el centro neuralgico de
lo humano, porque, de hecho, de su calidad positiva o negativa dependera lo que en cada aqui
y ahora es el ser humano concreto. Ademds, la relacionalidad, tomando como punto de
partida la instintividad propia de la especie humana, hace posible que “lo transanimal”
(das Transanimalische) (Hans Jonas) sea el elemento caracteristico del ser humano como tal,
porque pone en movimiento los procesos de humanizacion o de deshumanizacion a los
que se encuentra sometido desde el nacimiento hasta la muerte (Duch 2002: 73-88).* La
relacionalidad humana en tanto que se fundamenta en la imprescindible e imprescriptible
necesidad de mediaciones de los humanos supone una activacion incesante tanto de la
movilidad humana (el estar siempre despidiéndose) como de aquellas alusiones y juegos
de lenguaje movidos por la capacidad simbolica, que es coextensiva a la condicion huma-
na como tal y sin cuyo concurso el ser humano no puede desenvolverse como humano
en el pleno sentido de la palabra. Desearfa poner de manifiesto que la vinculacién de la
relacionalidad estructural de los humanos con su congénita capacidad simbdlica muestra
que éstos descubren, intuyen, divisan “lo ausente” por mediacién de sus mualtiples “his-
torias” y juegos escénicos (Marquard 2000: 99-123). A causa de nuestra finitud, estamos
condenados inexorablemente a la historia (o, tal vez mejor, a las “historias”), aunque han
sido muy numerosas las tradiciones filosoficas, teoldgicas y culturales que se han pro-
puesto alcanzar el “final de la historia”, es decir, aquel momento (en términos misticos,
el nunc stans) en el que el ser humano ya no tendra necesidad de mediaciones, simbolos
y parabolas porque se habrfa abolido definitivamente “lo ausente” y se habria alcanzado
la inmediatez o, lo que es lo mismo, la equivocidad como ambito privilegiado de lo sim-
bélico habria dejado via libre a la univocidad y a la transparencia: la interpretacion habra
llegado a ser superflua.

Lo que por comodidad podemos designar con elnombre de “pensamiento progresista”
ha subrayado con denuedo y casi en exclusiva la constitucion historica del ser humano, la
situacién de éxodo que lo caracteriza, laimportancia, a menudo desmedida, de laideologia
del progreso, etcétera. Por el contrario, el pensamiento de caracter conservador y, todavia
mas, el de caracter francamente reaccionario han puesto todo el énfasis en la ahistoricidad
de la verdad, en la inmovilidad anterior a cualquier espaciotemporalidad concreta, en el

* He analizado este aspecto tan importante del pensamiento de Hans Jonas.
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in illo tempore, tal como lo explica, por ejemplo, Mircea Eliade, cuando, en su incansable
polémica con Hegel, se refiere al “terror de la historia” (Duch 1983: 53-60). Resumiendo
lo dicho, creo que puede afirmarse que nos hallamos ante dos concepciones del ser huma-
no incompatibles entre si: la primera pretende explicar la singularidad humana recurriendo
al cambio, a la inestabilidad y a la provisionalidad; la segunda, por el contrario, trata de
disefiar los rasgos constitutivos del ser humano a partir de grandes principios generales,
abstractos, ahistéricos e inmutables, indemnes, por consiguiente, a las peripecias historicas
y a las mutaciones contextuales. A mi modo de entender, a pesar de que el ser humano
constantemente se halla en situacién de despedida, el cambio no explica exhaustivamen-
te lo que es y lo que anhela, y aqui deberfamos evocar un tema sumamente vidrioso e,
incluso, peligroso, al menos desde el punto de vista de la tradiciéon hispanica, al que se
suele colocar bajo el epigrafe “tradicién” (Duch 2001: 38-67). Pero, al mismo tiempo,
creo que debe insistirse, contra las concepciones esencialistas y ahistoricas de lo humano,
en la innegable constitucién histérica y ética del ser humano, en la labor imprescindible
del cambio, en la constitucion siempre 7 fieri de lo humano. A partir de lo expuesto, nos
encontramos ante una aparente contradiccion: se afirma que elementos aparentemente
irreconciliables entre si como son, por ejemplo, cambio y estabilidad, movimiento y
reposo, accion y sosiego, son constitutivos del ser humano como tal. No creo que haya
contradiccién o, si se quiere, la contradiccién se encuentra en el mismo centro de lo
humano, porque éste es, al mismo tiempo, cambio y continuidad o, atn mejor, continuidad
en el cambio y cambio en la continuidad. Al hilo de lo que acabo de exponer, creo que
puede afirmarse que la paradoja humana consiste precisamente en el hecho de que atna
en un mismo movimiento la ritmicidad (por ejemplo, en la forma de los llamados “ritos
periédicos”) v la trasgresion o, st se prefiere, las respuestas coyunturales a situaciones hasta
entonces inéditas, imprevisibles y sorprendentes. Creo que lo dicho podtia resumirse en
la siguiente afirmacion: fundamentalmente, el ser humano se encuentra determinado por
la ambigiiedad. Paratraseando a Antonio Machado, debe resolverla lucidamente sabiendo
que “no hay camino”, sino que “se hace camino al andar”. Porque es fundamentalmente
ambiguo, el ser humano se ve obligado a vivir y morir en la esfera de los simbolos. Porque
la inmediatez sera siempre algo inaccesible a la condicién humana, no puede, por consi-
guiente, pretender afincarse con seguridad en un mundo de diafanidades y transparencias
definitivamente constituidas, sino que, sin cesar, debe apostar por un sinfin de procesos
interpretativos y de dinamicas hermenéuticas, que se adentran en “lo ausente” sin llegar
nunca a hacerlo plenamente presente.

En esta exposicién no podremos considerar la problematica en torno a la constitucion
logomitica del ser humano, la cual, segiin mi parecer, es la que da razén de “la situacion real

» Me he ocupado de la problemitica en torno a la tradicion.
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del hombre en el mundo” (Scheler) entre la imagen y el concepto, entre la presencia y la
ausencia, entre la idolatria y la iconoclastia.** La reflexion sobre esta cuestion afecta de
manera muy directa a la problematica en torno a los universos simbolicos, ya que permite
establecer, aunque sea someramente, la relacién por oposicion entre el campo de lo 16gico
y el de lo mitico, los cuales en el ser humano no se hallan en situacion de progresion (“paso
del mythos al logos”) ni de regresidn (“paso del logos al mythos”), sino de coimplicacion (“el logos
en el mythos y el mythos en el logos””) (Hubner 1985).%

Conclusion

La reflexiéon que he llevado a cabo se ha realizado desde una perspectiva tedrica, que
deberia confirmarse, corregirse o, simplemente, rechazarse a partir de trabajos de campo
en los que, como no puede ser de otra manera, también intervendran las premisas y los
prejuicios del investigador.

Personalmente, me parece que tiene una enorme importancia disefiar un intento de
respuesta a las siguientes cuestiones: ¢por qué el ser humano se ve constrefiido, lo quiera
0 no, a utilizar simbolos en las diferentes situaciones de su vida cotidiana? ;Por qué la
humanizacién y también la deshumanizacién son la consecuencia directa del “trabajo del
simbolo”? La respuesta a estas interrogantes que me parece mas evidente es: porque las
ausencias, los vacios, son parte integrante e irrenunciable de la construcciéon del mundo
humano y de su habitacién en él. El filésofo aleman Heinrich Rombach, fallecido en
2004, puso de relieve que “donde la existencia humana se encuentra originariamente es
en la situacion. A lo que responde es a la situacion. A lo que esta enfrentada es siempre a
la situacion” (Rombach 2004: 135-169). El hombre, instalado continuamente en la cuerda
floja entre continuidad y cambio, no se halla “situado” definitivamente, sino que, sin cesar,
por mediacioén del “trabajo del simbolo” y por el hecho de estar siempre despidiéndose, va
situandose de nuevo, va abriéndose a nuevos horizontes, va actualizando las inagotables
posibilidades de “lo ausente” pasado y futuro (“lo ya-no-presente”y “lo azin-no-presente”),
que ha de llegar a ser provisionalmente actual. El simbolo como remision a “lo ausente”
es una salida jamas definitivamente colmada hacia “lo abierto”, la cual, por eso mismo,
permite superar “lo cerrado”, lo univocamente establecido y formalizado, lo seguro y
socialmente sancionado. En el fondo, “lo abierto” hacia el que incansablemente apunta
el simbolo es la abolicién de todas aquellas supuestas bases solidas y positivas que cons-

* Con una cierta amplitud hemos abordado estas cuestiones en Mito, interpretacion y cultura (Duch 2002). En
nuestro libro Dios: un extraiio en nuestra casa (en prensa), retomamos esta problematica a partir de la candente
cuestion de la imagen de Dios en la actualidad.

» En este contexto es de excepcional importancia el estudio de K. Hibner.
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tituyen la “realidad”, es el abismo que nunca puede alcanzarse ni medirse por mediacién
de la razén calculadora e instrumental.

La movilidad situacional del ser humano crea un flujo afectivo y efectivo entre él y su
entorno, un encuentro y un intercambio conereativos entre él y las potencialidades escon-
didas en el mundo (Rombach 2004: 130-134). La “retroprogresividad” propia del homzo
symbolicus, su innata capacidad para ir sin cesar hacia “adelante” y hacia “atras”, ofrece una
clara constatacion de la conciencia que posee el ser humano de su caracter inacabado y
deficiente, pero, al mismo tiempo, es un indicador veraz de su vehemente deseo de alcanzar
la plenitud y la reconciliacion, lo cual implica la clausura, por lo menos provisional, del
régimen gramatical impuesto por la ley y por la propia finitud humana. De esta manera
puede subsistir, sin duda precariamente, como sila contingencia hubiera sido expulsada del
horizonte de la existencia humana. El “trabajo del simbolo” tiene la misién de instituir
“praxis de dominacién dela contingencia” o, sise quiere, parafraseando a Max Horkheimer,
el simbolo estd capacitado para configurar anticipaciones, “suefios despiertos” (Bloch), de
aquella situacion en la que “ni el mal ni la muerte tendran la Gltima palabra”.

Un aspecto importante de la problematica en torno al simbolo y “lo ausente”, que
ahora no podremos examinar, trata de la relacién del simbolo con la “ausencia en forma
de amenaza” como, por ejemplo, la simbdlica en torno al infierno o a la disuasion nuclear
o0 ala represalia (Duch 2004a: 15-88; Adam-Holle 1974: 1 168-1 170; Le Goff 1985; Mc-
Dannell y Lang 1990; Minois 1999; Rushby 2006).** En cualquier caso, sin embargo, no
deberia olvidarse que el simbolo como todo lo que atafie al ser humano es un artefacto
sumamente ambiguo, lo cual significa que, historicamente, el simbolo ha dado lugar a
lo mejor y a lo peor, porque es el modo expresivo por antonomasia de la ambigtiedad
humana. Tampoco podemos considerar, siguiendo a Paul Ricoeur, el problema del mal
en tres direcciones: la mancha, el pecado y la culpabilidad. Es a propésito del problema
del mal que, segun su opinion, el recurso al simbolo es indispensable, ya que el mal es lo
irracional por excelencia y, por eso mismo, elude cualquier forma de discurso formulado
por la razén raciocinante (Ricoeur 1982; Vieillard-Baron, 2001: 166-171).

En realidad, dejar constancia de que existe una profunda e indestructible vinculacién
entre simbolo y ausencia es otra manera de poner de manifiesto una obviedad antropo-
logica: paraddjicamente, el hombre es un ser finito, condicional y contingente, pero con
apetencias de infinito.

% Hemos analizado algunos aspectos de esta problematica, sobte todo en relacién con la cuestion del mal.

7 Una critica muy interesante a la comprension ricoeuriana del simbolo en Vieillard-Baron (2001).
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DEL ANTROPOSIMBOLICO AL SIMBOLOLOGO

Jacques Lataye
El Colegio de Jalisco

¢ Qué seria de nosotros si no nos socorriera lo inexistente?

Poca cosa en verdad, nuestras mentes tan desocupadas languidecerian
st los mitos, las fabulas, los errores, las abstracciones, las creencias

y los monstruos, las hipdtesis y los supuestos problemas de la
metafisica no poblaran con seres e imagenes sin objeto

nuestras profundidades y nuestras tinieblas naturales.

Paul Valéry (Sobre los mitos y la mitologia 1930)

“El mundo es una selva de simbolos” ha escrito a mediados del siglo x1x el poeta francés Bau-
delaire, en un famoso soneto titulado “Correspondencias”, dado que en dicha selva: “Los
perfumes, los colores y los sonidos se corresponden” (Las flores del mal 1857). Una relacion
de esta indole con la naturaleza nos aparece a ojos vistas como resurgimiento tardio del
neoplatonismo que habia rehabilitado en el Renacimiento el florentino Marsilio Ficino. Toda
la tradicién esotérica venida del antiguo Oriente mediterraneo, vigente en la cristiandad
hasta el siglo xv11, consideraba al universo entero como un gran libro de simbolos, cuyo
desciframiento estaba propuesto a filésofos, magos, cabalistas, astrélogos-astronomos. ...
El solo simbolo de la luz darfa materia para un extenso libro. Asi lo expresaron los italia-
nos Cesare Ripa y Cristoforo Giarda, siendo este ultimo autor de un tratado de “Iconos
simbolicos” (Bibliothecae Alexandrinae Icones Symbolicae 1626); les remito a Gombrich, que
lo ha publicado como apéndice en su obra Symbolic images (1972).

Pero no fue asi. A Baudelaire le vino la inspiracion de Svedenborg, un iluminado sue-
co, cuyo mundo espiritual lleno de misterios fue objeto de fascinacién en toda la Europa
de su tiempo. Este soneto de Baudelaire ha sido la obertura del simbolismo en la poesia;
sali6 algo mas tarde, en 1886, un Manifiesto simbolista, de pintores. El movimiento, ilustrado
notablemente por Mallarmé en poesia y Puvis de Chavannes en la pintura, tuvo ramifica-
ciones en todo el orbe occidental, en México con grandes artistas como Clausell, Roberto
Montenegro, Saturnino Herran, hasta Orozco y Diego Rivera en su primera época. Para
decir verdad, la expresion simbolista en la poesia ya habia alcanzado su culminacion al final
del siglo xvi con el poeta inglés William Blake, otro iluminado con pretensién profética.
Estas son formas artisticas que, en reaccion contra el realismo de las novelas de Balzac o
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los cuadros de Courbet, sus mismos autores han calificado como “simbolistas”, hasta los
albores del siglo xx. El arte simbolista se caracteriza por un vaho de misterio con carga
emocional; no tiene el impacto brutal del expresionismo germanico ni la cruda frialdad
del naturalismo francés, ni la vibracién del impresionismo, sino que invita a la ensofiacién
y a cierta elevacion espiritual. El onirismo surrealista de un Dali, surgido medio siglo mds
tarde, o el cine de Bufiuel, son una manera de simbolismo mérbido o estridente.

Con todo, el arte moderno no es sino la punta del zeberg; cuando aparecen los -iswzos
es que ya se ha desvirtuado la esencia. En realidad desde la aparicion del homo sapiens la
expresion simbolica ha sido omnipresente; hasta hoy i eo vivimus et sumus. E1 hombre
rupestre que pintd bisontes parietales en Altamira acudié a imagenes simbélicas de sus
animales de caza para propiciar la misma con conjuracién magica, segun los mas auto-
rizados prehistoriadores. Por eso me parece tan legitimo hablar de un “antroposimbilico”
(o simbolista), como de un “sinantropo” o un “pitecantropo”, tomando como critetio
distintivo, en este caso, la cultura en lugar del fenotipo. Si se acepta que el lenguaje es lo
que distingue al hombre de los demas representantes del reino animal, singularmente los
mamiferos superiores, viene a decir que la funcién simbdlica, o simbolizante, es la acti-
vidad mental caracteristica del género humano. Ahora bien, si se admite esta constancia,
surge un enjambre de dificultades.

Para empezar la polisemia del término “simbolo”, su nubloso valor semantico; el
simbolo esta ensartado en su familia de sinénimos o casi sindénimos (¢existen verdade-
ros sinénimos?): signo, alegorfa, metafora, metonimia, emblema, mito... El padre de la
lingiifstica moderna, Ferdinand de Saussure, ha hecho una distincién clara entre el signo
y el simbolo. El primero es meramente convencional, segin él, mientras que el simbolo,
escribe Saussure, “se caracteriza por no ser nunca del todo arbitrario; no esta ‘vacio’, hay un lazo
natural rudimentario entre el significante y el significado. El simbolo de la Justicia, el fiel
delabalanza, no pudiera sustituirse por cualquier cosa, digamos por caso: un carro.” (Curso
de lingiifstica general 1915, 1 parte, capitulo I, 2). Si bien se habla de simbolos matematicos,
como el que representa la rafz cuadrada o la letra griega p/ como numero trascendente,
nos parece mas apropiado, tratindose de un algoritmo como el algebra, hablar de un
sistema de signos antes que de sémbolos. Ahora no podemos olvidarnos de que en la nume-
rologia las cifras tienen un valor esotérico, y para los antiguos romanos el signo (signum)
era sinénimo de presagio (bueno o malo), y en latin cristiano: prodigio o milagro. Y para
los antiguos griegos el sentido originario de symbolon era un objeto, o medalla partida en
dos partes, con una se quedaban los padres, con la otra los nifios expositos, para poder
ser reconocidos juntando las dos partes, viniendo el caso: asi que el simbolo es etimolé-
gicamente sefial si no de orfandad, de abandono jQue no es presagio tan favorable para
los “simbol6logos”!
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Partiendo de Saussure, otro eminente lingtiista del siglo xx, Emile Benveniste ha
escrito que: “La emergencia de homo en la serie animal |...] se debe ante todo a su facultad
de representacion simbdlica, fuente comiin del pensamiento, el lenguaje y la sociedad |...]. Al fin y al
cabo el simbolo es el que traba este lazo vivido entre el hombre, la lengua y la cultura.”
(Problemes de linguistique générale 1966, capitulo 11, 1T). Entre Saussure y Benveniste, segin el
orden cronolégico, el filésofo aleman Ernst Cassirer, tomando apoyo en Kant, ha asen-
tado lo siguiente: “Antes que la mera copia de algo que serfa dado ab initio en una forma
inmutable del ser [...] el mito, como el arte, el lenguaje y el conocimiento se vuelven
simbolos: no en el sentido de que designan una realidad preexistente bajo la forma de la
imagen o la alegoria que indica o interpreta, sino en la medida en que cada simbolo crea un
mundo de significado a partir de si mismo” (Sprache und Mythos 1924, capitulo 1). De hecho, la
definiciébn mas rigurosa la ha dado el mismo Kant:

Los modernos logicos usan a contrasentido y de manera inexacta el término sizzbdlico,
al oponerlo al modo intuitivo de representacion; pues el modo sizbilico no es sino una
especie del modo intuitivo. Este dltimo (el modo intuitivo), de hecho puede dividirse en
modo esquenziticoy modo simbdlico, ambos son unas bipotiposis, esto es unas presentaciones
(exchibitiones); no unos meros caracteres o indicaciones de conceptos mediante signos sen-
sibles asociados [...] Porlo tanto todas las intuiciones que se someten a unos conceptos a
priori, sea con esquemas, sea con sinbolos, los primeros contienen presentaciones directas,
los segundos presentaciones indirectas del concepto; los primeras usan una demostracion,
los segundos una analogfa [...] Nuestra lengua esta rebosante de tales presentaciones
indirectas (Critica del juicio, Parte 1, Libro II: 59 ).

Reconocidala funcién simbélica como la marca de identidad del género humano entre
las demas criaturas, identificada con el lenguaje y el pensamiento, pareciera que el asunto
estuviera aclarado. Pero en este contexto surgié el H. doctor Freud, segin el cual: “Esta
simbolica (la de los suefos, distinta de la consciente que hemos considerado hasta ahora)
no es especifica del suefio, sino que la encontramos en toda la imaginerfa inconsciente, en
todas las representaciones colectivas... en el folklore, los mitos, las leyendas, los dichos
y proverbios [...] hasta se ve ahi mas completa que en los suefios.” Hasta aqui 1a cita de
Freud por Benveniste, quien comenta:

Aquf llegamos al problema esencial [...] el del simbolismo. El psicoanalisis esta funda-
mentado en su totalidad en una teorfa del simbolo. Ahora bien, el lenguaje no es sino
simbolismo [...] en comparacién con este simbolismo que cuaja en signos de infinita
diversidad, combinados en sistemas formales tan numerosos y distintos como hay idio-
mas, e/ sinbolismo descubierto por Freud ofrece unos caracteres totalmente especificos y distintos |...]
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Parece, segun los estudios efectuados sobre los suefios y las neurosis, que los simbolos
que los traducen conforman un vocabulario comutn a todos los pueblos sin importar
su idioma... Sefialemos por fin que la sintaxis con la que se encadenan estos simbolos
inconscientes no obedece a ninguna exigencia l6gica, o mas bien sélo conoce una di-
mension, la de sucesion que, como ha visto Freud, también puede significar causalidad.
(op.cit., 11 parte, capitulo VII).

De modo que estamos en la presencia de dos gramaticas sinbélicas distintas, una légica y
consciente, la del lenguage, otra que procede por discontinuidad y yuxtaposicion, no por
causalidad si bien tiene una motivacién inconsciente, la del paciente del psicoanalista. Cuando
menos ésta ha sido la vision del lingtiista Benveniste, quien daba crédito a Freud.

El escéptico Valéry, encarnacion de su “Monsienr Teste”, ha expresado serias dudas
sobre el particular:

Elsuerio es una hipdtesis, puesto que no lo conocenos mds gue porel recuerdo, pero este recuerdo necesarianente
esfabricado. Construimos, redisefiamos nuestros suefios; nos los expresamos, les damos un sig-
nificado, se vuelven narrables: historia, escenas, reparto de personajes, y en este guién hecho
derecuerdos, la parte que toma el despertar, laidentificacion, queda indiscernible delo que,
quizas, nos restituye algo del original perdido para jamas. Y siocurre ademads que contemos
este sueflo, el oyente a su vez traduce este relato en su propio sistema de imagenes; si éste
se precia de interpertar los sueflos, va a razonar sobre lo que €l imagina, que es transmutacion
de transmutacion. ... Porlo cual no estoy nada dispuesto a fiar de pretendidos andlisis de mis
sueflos, que hoy estan tan de moda, en que parece que se ha forjado una nueva C/ des songes

(Variété V).

Con todo, estas agudas objeciones de Paul Valéry parecen timidas en comparacion con
las cinco paginas devastadoras del psicoanalisis, firmadas por Roger Caillois, en “Ciencias
infalibles: ciencias sospechosas” (Approches de linmaginaire, 111. Infaillible psychanalyse; entre 1955
y 1965); no se pueden resumir, tratan de “el olvido del paraguas” como acte mangué.

De modo que en el dfa de hoy la definicion del simbolo y su manejo por lingiistas y
psicoanalistas (por no mencionar estructuralistas, de sobra conocidos por esta generacion
de antropdlogos) dista mucho de ser objeto de unanimidad. Menos la hay si pasamos al cam-
po de la representacion social colectiva y la expresion de misticas nacionalistas o ideologias
politicas: serd suficiente mencionar el fascio, la hoz y el martillo, la swastica, el yugo y las
flechas, etcétera. Serfa necesario un seminario anual para comentar el enfrentamiento de
dos simbolos mayores: la cruz y la media luna. Pero no da tiempo para detenernos en
considerar fenémenos actuales que no pasan de sert pseudomorfosis de la simbologia religiosa
de siglos, mejor dicho, milenios pasados. La cultura que heredé la Europa occidental y
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central, y a través de ella América, mediante la Iglesia catélica romana, ha sido bicéfala
y contradictoria. De un lado, el monoteismo judaico, reinterpretado por el cristianismo
primitivo, definido dogmaticamente como “el simbolo de la fe” por el concilio de Ni-
cea, en el siglo 1v. De otro, el politefsmo griego antiguo (enriquecido de aportaciones
orientales) reactualizado por los humanistas italianos del autodenominado Renacimiento.
Ambas corrientes cultural-religiosas se caracterizan por la expresion simbolica y el uso de la
alegorfa, por la creacién de mitos que la Iglesia en algunos casos incorporé a su fe, en otros
los repudié como simulacros diabdlicos. La exégesis biblica y la oratoria sagrada, la poesia
mistica y la profana, la escultura y la pintura, la iluminacién de manuscritos nos aparecen
en conjunto como un infinito entramado de simbolos. Pero este juego tan complejo obe-
decia a reglas retdricas estrictas, vigiladas por los doctores de la Iglesia, de tal modo que
para el iniciado (del siglo Xv, pongamos por caso), la simbologia religiosa era tan legible
como serfa en el siglo XX para otro iniciado un estudio sociolégico segiin Durkheim o
histérico segiin Marx-Engels, o para un adepto del psicoanalisis freudiano un analisis de
suefos. Los grandes doctores de la Iglesia, San Agustin, San Alberto Magno, Santo Tomas
de Aquino, varios otros, fueron los arbitros del simbolismo canodnico.

Lo cual viene a reconocer que un simbolo hegemoénico en algin momento dela historia
es la clave que da acceso a todo un sistema mental, mediante el cual un sujeto es conside-
rado por otros, y se ve a sf mismo, como incorporado al padron de valores de la sociedad
en la que le toca vivir, sea la cristiandad occidental o la nacién laica segiin el modelo de la
Revolucion Francesa. El rebelde o marginal que llegara a renegar del sistema simbolico
oficial setfa excluido, desterrado en el caso mas favorable, eliminado fisicamente las mas
de las veces. Por ejemplo, la cruz latina ha sido (sigue siendo) el simbolo de la salvacién
porque, segin la tradicion evangélica, en una cruz de esta forma ha sido crucificado el
Seflor pararescatar ala humanidad pecadora (lo que propiamente dicho fue un holocausto);
en consecuencia, maltratar una cruz o profanar objetos de culto se consideraba “crimen
de lesa majestad divina”. Con este solo ejemplo queremos subrayar que en siglos pasados
los simbolos no fueron simple juego literario; tampoco en nuestro tiempo, en que piso-
tear o quemar simbolicamente la bandera, simbolo o emblema nacional, es delito grave
(ofensa a la patria) segtn las leyes de todas las naciones, sean o no democraticas; en los
estados totalitarios del siglo XX, tachar o desgarrar el retrato del dictador, o hablar mal de
su persona en lugar publico se castigaba duramente como acto blastematorio. Vemos por
este ultimo ejemplo que de/ sinbolo se pasa facilmente al idolo, de la fe en un dios trascendente a la
idolatria de un lider carismatico, por lo comun uniformado (duce, Fithrer, candillo. ..). Antes de
ser objeto de estudio por historiadores de las religiones, socidlogos, psicoanalistas o, como
hic et nune, antropologos, el simbolo (los respectivos simbolos) ha sido el nudo sacralizado
que ata una sociedad para resistir su disgregacion y apuntalar el poder politico. De aqui
que su estudio se haya visto, en muchos casos, como atentatorio a la autoridad puiblica. El
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“simbolélogo” pudo ser subversivo, a no ser que fuese conformista, o que haya aplicado
su arte so6lo al pasado milenario, y aun asi, dado que (por ejemplo) el mito aztequizante de
“el México prehispanico” (ademas de ser un monstruo semantico) ha sido a/bi indigenista
del Estado heredero de la Revoluciéon Mexicana, expresado simbolicamente por el dguila
en el nopal, centro geométrico y sacral de la bandera nacional. Estudiar los simbolos
como fenémenos psicosociales, esto es, disecarlos, dificilmente puede evitar debilitar la
fe en los simbolos, nimenes sedientos de la sangre del sacrificio.

A grandes rasgos se puede asentar que todo lo que hemos descrito hasta ahora son
avatares modernos (de hecho degradacién) de una milenaria y doble tradicion religiosa,
la griega y la hebrea. Atenea con su lechuza, Poseidén con su tridente, Eros con su arco
y sus flechas, etcétera, son otras tantas figuras simbolicas que se reeditan (por asf decir)
en la civilizacién romana, con otros nombres pero con los mismos atributos, que son un
lenguaje simbolico. Constantemente, hasta el siglo xx en que fueron reducidos a figuras
literarias, los simbolos de la mitologfa “clasica” han seguido presentes junto alos simbolos
judeocristianos en el arte occidental; en México lo atestiguan los Triunfos de Petrarca, pintados
al fresco hacia 1580 en la Casa del Dean, de Puebla. Lo cristiano tuvo con lo judaico una
relacion analoga, en buena medida, a la de lo romano con lo griego. La lectura alegirica del
Antiguo testamento como prefignracion cifrada del Nuevo testamento ba sido la operacion simbilica
de mayor trascendencia en la bistoria de la cristiandad, esto es el sustrato de nuestra cultura. Sin
adentrarnos en los arcanos de la exégesis, seflalemos que, de San Jeronimo y San Gregorio
a San Agustin, se ha venido elaborando la teorfa de los tres (o cuatro en Agustin) sentidos
de la Escritura. Ha sido protagonista en este proceso Dionisio el Areopagita, también
conocido como “el pseudo Dionisio”(siglo v). El sentido literal es el histérico, pero el
alegérico, el analdgico y el etiologico (San Agustin, De genesi ad litteram; siglo 1v) son todos
simbolicos. Con posterioridad, en el primer renacimiento cristiano del siglo x11, Ugo de
San Victor (del nombre de famosa orden y convento de tedlogos parisienses) ha definido
asi lo que se conoce como “la triple inteligencia” de la Escritura:

Ante todo hay que saber que la Sagrada escritura ofrece un triple modo de compren-
sion: historico, alegdrico, tropoldgico|...] Es como en las citaras y otros instrumentos
musicales. No provienen los armoniosos sonidos con que suenan de todas sus partes,
sino de las solas cuerdas|...] Lo mismo pasa con la Palabra divina: hay clausulas que
requieren interpretaciéon puramente espiritual, otras estin para auspiciar la digni-
dad moral, otras se han enunciado con mero significado histérico; en fin, algunas
pueden explicarse, de forma coherente y concomitante, historica, alegorica y tro-
polégicamente]...] es cierto que, con frecuencia, se puede encontrar todo en un
mismo pasaje, de tal modo que una verdad histérica sugiera alegéricamente un sen-
tido mistico, a la par que, mediante la tropologfa, sefala reglas de comportamiento
(Didascalicon, Libro 'V, capitulo 2).
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La visién que tuvo la cristiandad del Génesis y los tiempos biblicos, de la historia
universal y el futuro de la humanidad, se ha derivado, como consecuencia irresistible, de la
interpretacién simbolica de los profetas del Antiguo testamentoy de las parabolas evangélicas.
Nos falta hoy espacio suficiente para desarrollar este tema como lo merece; les sugiero
reportarse aunluminoso ensayo de Umberto Eco: Arzee belleza nell estetica medievale, Capitulo
6: “Simbolo e allegoria” (1987), que no es posible mas que mencionar de paso.

Fenémeno determinante ha sido el que Evémero (nacido en 340 antes de Cristo)
interpretara alegéricamente la mitologia griega y que Filon de Alejandria (nacido en 25
antes de Cristo) aplicara este método a La Biblia. Fue superado aun en este aspecto por
San Bernabé, compafiero de San Pablo y San Marcos, quien considerd que sélo importa
el sentido espiritual de la Escritura, desdefiando el literal. Tras ellos los Padres de la Iglesia
y los escolasticos posteriores vieron en el Antigno testamento un repertorio de simbolos.
A partir del Renacimiento italiano se leyeron la Eneida de Virgilio y las Metamorfosis de
Ovidio como oraculos sibilinos del cristianismo. El caso mas espectacular de asimilacién
simboélica fue el de Hércules, ofrecido en holocausto por el bien de la humanidad como
el propio Jesucristo; por decitlo asi, “Hércules fue la prefiguracion de Jesis”, lo cual le
dio entrada con pleno derecho en la especulacion teoldgica y la iconografia cristiana. En
los primeros afos del siglo xv, el humanista florentino Coluccio Salutati publicé un libro
(en latin) de dos volumenes, dedicado a Los trabajos de Hércules, que a la vez ejemplifica y
legitimiza esta vision (Marcel Simon ha estudiado con maestria este fenémeno en Her-
cule et le Christianisme, Estrasburgo 1955). Paralelamente a esta lectura de los poetas del
paganismo antiguo se ha producido un fenémeno de “simbolizacién corporal”, ligado
con las técnicas mnemonicas. Asf se han de ver los frescos alegéricos de Giotto, donde
las virtudes y los vicios se identifican con figuras simbodlicas, a menudo tomadas del
pantedn greco-romano: Saturno es la Prudentia, Pluton la Providentia, Juno la Memoria. . .,
San Alberto Magno ha sido garante espiritual de dicha simbolica sincrética. Con todo,
se produjo un giro trascendente con el paso de lo que se considera la época medieval al
Renacimiento, que ha sido un cambio de actitud respecto de la imaginacién, como lo ha
subrayado Frances Yates: “La imaginacion era una facultad inferior, que podia utilizar
la memoria como una concesion a la flaqueza del hombre que tenfa derecho a acudir a
simbolos corporales, por ser el tnico medio a su alcance de recordarle sus compromisos
espirituales. ..; pero ya (laimaginacion) se ha convertido en lamas elevada facultad humana,
que permite captar el universo inteligible mas alla de las apariencias, mediante imagenes
significativas” (The art of memory 1960, capitulo 1X). Excusado es decir que este cambio
se debib al resurgimiento de la tradicion hermética, basada en Hermes Trismegisto y el
gnosticismo, la cabala.. ., una corriente que se inicié con Pico de la Mirandola y duré mads
alla de Giordano Bruno. El poeta, el pintor y el filésofo pintan, cada cual con su propia
técnica, imagenes que son producto de la imaginacion. Segin la formula artistotélica (en
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la version latina de la Escuela): ntelligere est phantasmata speculari. Si las ideas, o Zdolvs, de
Platén se vefan como la unica realidad ontoldgica, de las que la realidad visible era palido
reflejo, las ideas, o Zdolos, de Aristoteles eran simples fantasmas, esto es: productos de la
“funcion imaginativa” stricto sensu.

Las rafces del pensamiento moderno, incluso en sus formas racionalistas méds acendradas,
son los simbolos manejados por la filosoffa griega en su etapa helenistica contagiada de
hermetismo y judafsmo. Sirvieron de intermediario en primer lugar Ramén Llull a través
delaimprescindible sabidutia arabe, Giordano Bruno, Campanella, entre otros; Descartes,
Bacon y Comenius criticaron el silogismo aristotélico como método de descubrimiento, y
promovieron la induccién, buscaron “caracteres reales” o signos que expresaran nociones.
Y notablemente Leibniz, en su esfuerzo por descubrir una combinatoria universal (7za-
thesis universalis), definié “notas” (nociones) expresadas por signos, en este caso simbolos
matematicos; pero él mismo ha escrito que su Ars combinatoria no era otra cosa que “una
magia inocente”. Las ménadas de Leibniz reflejan el Universo del que son vivo espejo.
El hecho de que se haya pasado, en el siglo xv, de las imagenes mdgicas a las imagenes
geométricas o los signos matematicos, #o ba evacuado el sinmbolismo, sélo lo ha desplazade. En
cuanto a la semiotica, no la han inventado modernistas retéricos de finales del siglo xx
(por mas arrogantes que hayan sido algunos de ellos), ya que habia escrito John Locke,
tres siglos antes, lo que sigue: “Segun estos principios, concluyo todo con una division de
las ciencias en tres clases. 1. Fisica (escribi6 en caracteres griegos: physike). .. 2. Pragmatica
(praktike)... 3. Semiotica (semiotike), o el conocimiento de los signos, esto es, de las ideas
y de las palabras... gue, si se considera bien, producird acaso otra clase de ligica y de critica...”(An
essay concerning human understanding 1671).

Ahora al llegar al término de esta breve exploracion del espacio simbélico a través
de los siglos, no se podrfa eludir la pregunta: “cQuid de los simbolos en el dia de hoy?”
Lo que mis llama la atencién es que en las sociedades reputadas mas “avanzadas”, esto
es, mas eficaces en el aspecto técnico-comercial, en las que los centros bursatiles hacen
de catedrales, los simbolos estan en via de desacralizacion “avanzada”, eso si. Ni Dios ni
la patria hacen mucha receta; en cambio prosperan simbolos mas terrenales, mas hedo-
nistas, o sea mas afines con los valores hegemonicos: la velocidad, la proeza deportiva, la
belleza, el sexo, el éxito mediatico, la riqueza (sobre todo los signos exteriores de la rique-
za), simbolos que tienen nombres: Ferrari, Maradona, Armani, Versace, Prada y la figura
emblematica de Giovanni Agnelli... De Italia proceden nuestros valores desde cuando
menos Petrarca y Leonardo jojala no se pierda este privilegio nuestro a favor de otros
pedestres paradigmas! Si bien los sex symbols ya no son Gina Lollobrigida, Soffa Loren,
Silvana Mangano, Ornella Muti, ni Monica Vitti..., desaparecidas de las pantallas con
Fellini, Pasolini y Visconti, han surgido otros, los sex symbols se renuevan rapido; de mo-
mento gana Brasil, la Italia de América Latina, igual que en el futbol, otro valor simbélico
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sucedaneo de patriotismo. Ahora hay siwzbolos vivos que resisten la erosion medidtica y cobran
mas densidad con una muerte violenta: Lady Diana, Marilyn Monroe, John Lennon igual
que Emiliano Zapata y el Che Guevara. Pero en cuanto a la “simbolologia” en general, ya
casi todos los simbolos son meros productos de la publicidad y el esnobismo.. ., casi se reducen
a logos 0 marcas comerciales. (Que simbolo mas aterrador es la evolucién semantica del con-
cepto “logos”, de Platon a Playboy, si bien en ambos hay cavernal Por lo cual es totalmente
licito en el dia de hoy ser “simbolélogo” a cara descubierta, sin “sentirse acomplejado”,
como se suele decir en la sociedad postfreudiana, la cual esta muy lejos de haber superado
E/l malestar de la civilizacion (Das Unbehagen in der Kultur), que se confunde con la quiebra de
los simbolos éticos diagnosticada por el doctor Freud, ya en 1929; una obra redactada en
Berchtesgaden, circunstancia en la que yo veria a la vez un szgno y un simbolo.
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GILBERT DURAND O LA CULTURA COMO DIMENSION SIMBOLICA

Blanca Solares!
Centro Regional de Investigaciones Multidisciplinarias,
Universidad Nacional Auténoma de México

Heredero de la antropologia de Ernst Cassirer y de la poética de Gaston Bachelard, Gil-
bert Durand sistematiza los trazos fundamentales de lo que podemos reconocer hoy en
dia como una ciencia del imaginario.

El imaginario , esencialmente identificado en su concepcién con el mito, el arte y la
religién, constituiria de acuerdo con su pensamiento el sustrato bdsico de la vida mental —que
no se agota en produccién de conceptos ni en la mera praxis instrumental—, a partir del cual
el hombre elabora su interpretacion del mundo y organiza el conjunto de su cultura.

A partir de unarevaloracion dela imzagen simbélica como fuente de conocimiento, Durand
enfrenta las “hermenéuticas reductivas” de la cultura: por un lado, la psicologia (Freud)
y, por otro, la sociologia y la lingtifstica. En lugar del “tripode epistemolégico” de nuestra
modernidad —positivismo, etnocentrismo y logocentrismo— que asfixia al bomo sapiens,
Durand inscribe la produccion imaginaria en lo que serfa quiza el aporte mas significativo
de su teorizacion, la nocion de “trayecto antropolégico™ el iaginario de una cultura no
se produce de manera anarquica, sino que sus zzzdgenes, suscitadas en un plano neuro-
biolégico y afectivo, nacen de un incesante intercambio entre las “pulsiones subjetivas y
asimiladoras™ y las “intimaciones objetivas que emanan del medio social y c6smico”.

G. Durand, que también forma parte de la generacién mas joven participante en el
tamoso Circulo de Eranos, dirigido por C. G. Jung, retoma y resemantiza de modo radical
el proyecto originario que la antropologia ilustrada se planteaba como centro de gravedad
para orientar al conjunto de saberes sobre el complejo fenémeno del hombre —no deter-
minado por ningan a priori filos6fico/ epistémico, sino sobre la base de las investigaciones
multidisciplinarias de su despliegue. El pensador francés desarrollard un “estructuralismo
figurativo” que se va articulando precisamente como curso del “trayecto antropoldgico”,
cuya exposicion mds sistematica se encuentra en su obra Las estructuras antropoldgicas de lo
imaginario (Durand 1981), vasta exploracion tedrica y polémica en torno a la constancia
de las imagenes arquetipicas que orientan a las formaciones civilizatorias y pueden ser

! Agradezco a Manuel Lavaniegos el constante intercambio de ideas para aclarar las nociones y el pensa-
miento de G. Durand.
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investigadas a través de la composicion historica de los “regimenes” simbdlicos que rigen
sus imaginarios.

Durand, a partir de sus aportes, funda en la Universidad de Grenoble, Francia, el
primer Centre de Recherches sur [ Tmaginaire y posteriormente una red de centros de estudios
del imaginario que reagrupa en la actualidad a alrededor de 43 centros de investigacién
en el mundo.

Es nuestra intencién en lo que sigue tan sélo esbozar una somera aproximacion a
algunos de los elementos basicos de lo que Durand llama el “nuevo espiritu antropo-
logico”, particularmente en lo relativo a la nocién de sizbolo (homo symbolicus), punto de
inflexién clave para la apertura del punto de vista hermenéutico del autor. Asimismo, el
conjunto de esta aproximacion al pensamiento de Durand tendria como fin preguntarse
en qué medida su marco tedrico abre nuevas perspectivas de interpretacion en el anélisis
del universo mitico mesoamericano. No se tratarfa al respecto de aumentar datos y des-
cripciones al conjunto ya acumulado de conocimientos propios de la valiosa exploracién
arqueoldgica y del trabajo etnoldgico de la antropologia en México, sino de interrogarse
por el sentido de las visiones cosmico-miticas y practicas rituales del México antiguo, ajenos
al pensamiento racional y abstracto del discurso cientifico moderno. ¢Cuales son, pues,
los planteamientos centrales de la antropologfa simbodlica de Durand y en qué sentido
pueden ser éstos una gufa o hipétesis de trabajo para el andlisis de los procesos de la
cultura del México antiguo?

La nocion de sémbolo

La introduccién al libro La zmaginacion sinibilica, de G. Durand, esta dedicada a diferenciar
al simbolo de un conjunto de szgnos o figuras lingiifsticas con las que comunmente se le suele
confundir: metafora, emblema, pardbola, sintoma, idolo, icono, alegorfa, fabula, etcétera
(Durand 1971: 9-23).

Usamos estos términos —simbolo o signo— indistintamente en nuestro lenguaje para
representar o significar nuestra experiencia del mundo. Unas veces los términos refieren
a la cosa aludida tal y como ésta se presenta en la realidad. Realizamos una operacién
mental a través de la cual asociamos una cosa con un término de manera convencional
sin que nada nos impida elegirlo de manera arbitraria. “Libro”, “book”, o “Buch”, arbitraria
y convencionalmente, remiten todos a la misma cosa. De esta manera, dice Saussure, el
lenguaje es un “sistema de sighos”, “convencionales” y “arbitrarios” que sirven para econo-
mizar significados, cosas o hechos que, sin necesidad de estar presentes, pueden, en dltimo
término, presentarse en la realidad empirica y ser comprobados a través de los sentidos.

Se trata, en la modernidad, del lenguaje que privilegia el discurso cientifico de corte
positivista; de las verdades susceptibles siempre de comprobacién bajo condiciones es-
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pecificas; de las leyes, reglamentos y normas que deben ser obedecidas por mandato bajo
riesgo de infraccioén y condena. Se trata también del discurso politico y su estrategia de
reduccién de los desacuerdos a consenso mayoritario. Se trata del discurso de los llamados
medios de comunicacion (de masas) que homogenizan todo significado y lo reconducen
unilateralmente, de acuerdo con los intereses del que controla y manipula las emisiones
detras de la pantalla y por el cual el espectador no suele preguntar. Pero no siempre aquello
de lo que se habla encuentra un referente preciso en la realidad.

Asi, cuando hablamos de justicia, de gloria, de celos, de envidia nos encontramos
frente a significados dificiles de presentar, objetivados en una realidad concreta. Durand
habla en este caso de significados afegdricos, refiriéndose con ello a que, aunque dificiles
de presentar, pueden significarse en la realidad parcialmente.

“La alegoria es la #raduccion concreta de una idea dificil de captar o expresar en forma
simple”, pero cuyo signo alegbrico representara siempre, al menos, parte de la realidad
que significa. Asi, “la primavera de la vida” es una “metafora” de la juventud; la alteracién
organica, un “sintoma”. Una narraciéon de la que se desprende una enseflanza moral es
una “parabola”. El escudo nacional o la bandera son “emblemas”, etcétera. En ninguno
de estos casos podemos hablar de realidad “simbdlica” en sentido estricto.

Hastaaqui, al menos en teorfa, es posible distinguir entre signos arbitrariosy signos alegdricos.
Pero tenemos también, y es el problema que nos ocupa, que nuestra comprension del
mundo no siempre encuentra un referente al que podamos presentar de forma empirica y
acotada. De hecho, porque esa misma experiencia o comprension no esta completada sino
en construccion. Se elabora conforme transcurre nuestra existencia, se corrige conforme
pensamos nuestra experiencia, se afina o se pervierte conforme pasa el tiempo.

¢Qué sentido tiene haber nacido y estar hoy aqui? ¢Cual es el significado de una
amistadr ;Qué me espera después de la muerte? Todas estas preguntas cuyo significado es
incierto y para las que no contamos con un referente especifico que las signifique de una
vez por todas son la materia del siwbolo. Se ve ya que su contenido alude al inconsciente,
lo trascendente, lo sobrenatural y todas aquellas cosas “ausentes” o dificiles de percibir
que, por definicion, son la materia del arte, la religion y la magia: “causa primera”, “fin
ultimo”, “finalidad sin fin”, “alma”, “dioses”, “espiritu”.

El simbolo alude a una setafisica, o bien, como también lo anotan algunos filésofos,
toda metafisica es siubdlica. El simbolo alude a una realidad abzerta, dificil de presentar y
que, por lo tanto, sélo puede ser referida de forma simbdlica.

Ya en su Antropologia Filosdfica Exnst Cassirer subraya que es propio del hombre 7n-
terpretar 1a cosa apenas ésta entra en relacién con él. Apenas una cosa entra en relacién
con el hombre, éste se hace una representacion de la misma a la que puede expresar de
diversas maneras, sea a través del signo (cuando la cosa que se refiere puede ser en dltima
instancia presentada), sea a través de la algoria (cuando el significado aunque dificil de
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presentar puede estar parcialmente representado) o bien, sizbdlicamente (cuando mas que
del significado nos preguntamos por el sentido inalcanzable, /wite de lo humano y resultado
de un inagotable proceso de elaboracién sobre lo que consideramos las cuestiones vitales de
nuestra existencia).

Signo y simbolo en el proceso de representacion humana

Ahora bien, esto no significa que el hombre tenga formas de representar al mundo
perfectamente diferenciadas y excluyentes entre si, una de las cuales tendria que ver con
significados empiricos y comprobables a través de la razén y otra con significados que
para apenas ser sugeridos aluden a la recreacion zwaginaria, sino mas bien que las represen-
taciones de la consciencia pueden oscilar gradualmente, y a veces imperceptiblemente, de
un extremo a otro de la representacion.

Dado que se trata de un mismo proceso de representacion de la consciencia, en uno
de sus extremos encontramos al signo o “simbolo enfriado”, como en el extremo opuesto,
encontramos al sizbolo, evocando una dimension trascendente, invisible o experimentada
como enigma. Existe, pues, una permanente oscilacién y conversioén en la gradacion entre
lo signico y lo simbélico como polaridades del proceso de la representacion humana.

Pienso que, de hecho, el haber planteado la urgente necesidad de explorar este es-
pectro constituye, sin duda, uno de los mayores aportes de Durand. Entre otras cosas,
porque es esta elasticidad de la imaginacion, entre lo signico y lo simbdlico, lo que permite
comprender la perpetua conversion de la creatividad mitada inherente a los simbolos
en alegorizaciones signicamente atadas a una circunstancia; y, viceversa, la proyeccion de
una figura histérico-concreta como significante de un anhelo arquetipico. Este continuo
recorrido en la gradacion significativa no es otra cosa que el flujo mismo del imaginario
vivo de las sociedades.

Esta polaridad imaginante entre lo signico ylo simbélico presidiendo los extremos del
trayecto antropoldgico permite entender también por qué opera tan facilmente la conver-
sion regresiva del sizbolo abierfo en dogma y modalidad de fundamentalismo en la supersticién
deshilvanada tan prolifica y masivamente eficaz de nuestros dias.

Discipulo de Gaston Bachelard, pero de manera distinta a él, G. Durand no establece,
como su maestro, un antagonismo radical entre racionalidad e imaginario (Bachelard 1989),
ni distingue la consciencia racional de otros fenémenos psiquicos, sino que advierte y su-
braya la “gradacion de la conciencia en la representacioén de la imagen” que nos hacemos
respecto de la realidad y cuyos polos opuestos serfan, por un lado, el signo y, por otro,
el simbolo, sin que el signo esté alejado del inconsciente y sin que la zwagen simbilica, o el
imaginario creativo, se separe de la razoén, /ogos o “pensar-decit”, como lo explica Eugenio
Trias en su Edad del espiritn.
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Esta posibilidad del lenguaje de poder oscilar de un extremo a otro de la represen-
tacion explica en parte el uso indiferenciado de ambos términos en el lenguaje ordinario
y es un aspecto que resulta clave para distinguir cémo una simbolizacion abierta puede
histéricamente convertirse en ideologia politica y totalitarismo, tergiversando su signifi-
cacién fundamentalmente creativa.

A diferencia, pues, de Bachelard, para quien efectivamente una cosa es el lenguaje de
la ciencia y otra distinta el de la poesia, G. Durand, mas que hablar de un antagonismo
radical entre razén y sentido, insistimos, sefiala el hecho de que la consciencia dispone
como de una escala o gradacion en sus formas de representar el mundo. Un nivel de gra-
dacion directo a través del cual la cosa se presenta directamente al espiritu y otro zudirecto,
cuando la cosa es inadecuada para su representacién material y no puede ser presentada
de manera perceptual u objetiva, de ahf que su alusion solo pueda ser sizbdlica y su misma
comprension llame a una bermenéntica, es decir, a una interpretaciéon de lo representado,
no so6lo de manera intelectual sino afectiva.

La palabra griega symbolon proviene de la raiz symballo, relacionar, y de ballo, lanzar;
alude a un objeto que al ser lanzado abre la posibilidad de relacionarnos con el wmisterio
que lo anima. Del aleman Sinn-bild, imagen y sentido, alude a la representacion del sentido
comprendido en una zagen que, sin embargo, no puede agotarlo, por lo que tendra que
ser recreado incesantemente. Bl sizbolo es el medio a través del cual el sentido puede ma-
nifestarse y realizarse. Pero como el sentido no puede nunca confirmarse en la representa-
cion, el caracter abierfo del simbolo se tornard imprescindible en su extrema concrecion y
especificacion.’ La consagracion de un nifio a los dioses en el momento de su nacimiento
es trascendental y especifica para ese nifio. El anillo que Isolda ha dado a Tristan antes de
separarse para siempre no puede sustituirse por ninguna otra joya. El joven que en una
sociedad cazadora se somete a una ceremonia de iniciacién no puede ser reemplazado
por ningtin otro joven. La relacién aqui entre significado y significante no es “arbitraria”
o “convencional” como en el caso del signo lingtiistico estudiado por de Saussure sino
epifinica, en cuanto que soélo el simbolo suscita la apariciin de lo inexpresable, que no puede
aparecer sino en €L

Por un lado, el simbolo separa, pero por el otro auna, restablece una comunidad que
ha sido escindida, pero que puede volver a comulgar. Es desde esta perspectiva que, por
ejemplo, también en su Diccionario del espiritu, E.. Trias dice que, mas que hablar de simbolo,
es necesario hablar de “acontecimiento simbodlico”, esto es, de una ruptura con el tiempo

? Desarrollo con mas detalle esta problematica de la perversion de la imagen, que me parece fundamental
en nuestros dias, en “Apuntes para una hermenéutica de la imagen”, de préxima publicacién.

* En el simbolo, la unidad concreta sensible y psiquicamente intensiva del significante deja de ser una
convencion arbitraria para tornarse en un signo necesario que alude a la singularidad irreductible del acon-
tecimiento.
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histérico que abre una irrupcion vital, una temporalidad propia, la aparicion de lo inefable,
la posible transfiguracién de la experiencia.

El presente que se hace a un amigo vale no por su valor material sino por el lazo que
a través de €l se establece en relacién con el sentido inexpresable de la amistad, vale por
aquello “ausente” (Duch en este volumen) que no esta expresado de una vez por todas
sino que tendra que volverse a poner en juego en innumerables ocasiones bajo el riesgo
de esclerotizarse, pues continuamente, como advierte también M. Beuchot, el significado
alcanzado nos lanza a otro aspecto que ha quedado ain pendiente y deja abierta la posi-
bilidad de otra simbolizacion (Mauss 1989).*

Con el fin de guardarse de malos entendidos, cabe, pues, insistir con P. Ricoeur en
que todo simbolo auténtico posee tres dimensiones: es cdsmzico (en cuanto extrae la parte
que lo representa del mundo bien visible que lo rodea), es onrico (en cuanto suscita la
ensoflacion, no en el sentido de la phantasia o asociaciones arbitrarias, sino de la ananmesis,
profundizacion en la experiencia) y es poético (en cuanto extrae su expresion del lenguaje
mas intimo del hombre) (Durand 1981: 15).” Su légica, en consecuencia, no es la del signo
convencional cuyo significado es limitado y su significante infinito, sino que en el caso
del simbolo, dado que ambos términos estan abiertos, “por extension”, pueden llegar
a aludir a cualidades incluso antinémicas: amor filial, amor eterno, amor sublime, amor
mortal o incluso des-amor y odio.

El significado apenas concebible, pero no representable, se extiende asi por todo el
universo concreto y puede ser significado por cualquier cosa, siempre y cuando ese ente,
idea o estado de animo se enlace con el proceso interior de resonancia o analogfas sim-
bélicas. Lo sagrado puede asi estar representado en un arbol, un lago, el sol o un atardecer,
pero puede integrar también las cualidades mas contradictorias, pefiasco, desfiladero,
temblort, tinieblas, bestia, Satin.

Buscandose a “si mismo”, Gustave Flaubert expresa: “Madame Bovary soy yo”. De la
misma manera que el lector de Flaubert al interrogarse sobre si mismo, lanzado al ejercicio
de una bermeneusis que lo involucra racional y emotivamente en la lectura, hace posible, en
efecto, volver a afirmar “Madame Bovary soy yo”. O, como también lo anota Llufs Duch
a proposito de Marcel Proust, “en su minuciosa busqueda, en La recherche du temps perdu,
en solo seis volimenes el autor crea su propio yo continuamente superado en otro”.°

Enlalogica del simbolo el significado es tan inadecuado que debe recurrirse ala redun-
dancia, a la repeticion acumulada, al ensayo continuo: a fin de circunscribir el enfoque.

* Sobre el intercambio de regalos y las redes de afectos que los mismos tejen en las comunidades vivas,
remitimos al lector al trabajo de M. Mauss.

® Estos rasgos del simbolo esbozados por Ricouer son citados por Durand en La imaginacion sintbélica.

¢ Sobte el particular, vedse la notable ponencia presentada por Lluis Duch, “El simbolo y lo ausente”,
integrada en este mismo volumen.
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La imagen de la madre y el nifio en las artes plasticas serfa otro de los motivos pri-
vilegiados del artista del Paleolitico, de Leonardo en el Renacimiento o de H. Moore y J.
Miré en la época moderna. Cada vez que un espectador observa un cuadro como “Mujer
y péajaro en la noche” se convierte en Zestigo de “la presencia de una ausencia”, repite, a
veces sin saberlo, el acto redundante a través del cual el artista alude al ezerno femenino o al
misterio de la feminidad y la noche encerrado en cada mujer. Pues, como apuntaba Paul
Valéry; “lo unico positivo de lo nuevo es que responde a un deseo antiguo”.

Otros rasgos de la imagen simbélica

El simbolo es pues redundante, en cuanto que por su inadecuacion fundamental sélo
puede acotar el sentido mediante aproximaciones acumuladas, pero es también parabilico,
del prefijo griego para o que “no alcanza”. Cada simbolo agrega una potencia simbolica
suplementaria. No es que un simbolo sea mas significativo que todos los demas, sino
que el conjunto de todos los simbolos relativos a un tema esclarece su significado y lo
amplifica mediante su “repeticién instauradora”.

Dice H. Corbin que lo méas comparable al objeto simbdlico es una “partitura musi-
cal”, que nunca esta descifrada de una vez por todas sino que exige una interpretaciéon
siempre nueva. O, en el mismo sentido podemos decir con Durand, la imagen simbdlica
es la transfiguracién de un contenido concreto con un sentido totalmente imaginario. El
significado del simbolo (o del mito) es mutante (emocional), se despliega en una region situa-
da mas alla del lenguaje; es wiisica, tono, maneras de decir; el contenido literal se desplaza,
es secundario, se deja de lado, se desdogmatiza de toda interpretacién, su intensidad
psiquica lleva a un nuevo conocimiento que amplia la vida consciente.

Esta propiedad especifica de la redundancia perfeccionante permite esbozar una “clasifi-
cacion somera pero comoda del universo simboélico”. Planteado de otra manera, observa
Durand, es posible decir que las expresiones simbolicas pueden clasificarse, segin su
redundancia significante, de la siguiente manera:

a) en gestos que dan lugar al ritual, la musica y la danza;

b) en palabras que dan lugar a la redundancia lingiifstica, propia del mito, la poesia y
la literatura;

c) en zonos, propios del pintar, el esculpir o las multiples formas de materializacién
plastica.

El simbolo remite al ambito de lo inconmensurable, lleva de lo accidental a lo esencial,
conecta lo sensorial con lo espiritual, rompe los limites del lenguaje para acceder al mundo
0, a la manera de un mistagoge, nos guia de lo manifiesto a lo oculto (Beuchot 2004).

En su Tractatus logico-philosophicus, Wittgenstein conclufa que “Todo lo que puede ser
dicho, puede decirse con claridad y que de lo que no se puede hablar es mejor callarse”.
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Pues bien, es frente a este limite del lenguaje que el simbolo, por el contrario —insiste
Mauricio Beuchot’ invita a la trasgresién. De lo que se trata es de romper los limites
formales en los que se pretende encerrar la experiencia, abstraerla, clasificarla. El ser es
sobre todo reverberancia, en el sentido de Heidegger, o de la misma manera, el simbolo
no puede ser sélo intelectualizado, sino necesariamente vivido.

El simbolo no sélo retne a las partes, sino a las partes aisladas del mismo individuo
enajenado respecto de su propio ser. El simbolo esta en el limite de lo concreto y lo difuso,
lo consciente y lo inconsciente, lo presente y lo que se presiente, o también podemos decir,
se simboliza en situaciones limite, de carencia, de inacabable busqueda, de exploracion,
de conjetura que, escribe también Maximo Cacciari, “es la auténtica revelacion de lo que de
ningin modo puede ser desvelado. Es la forma en la que conocemos la inefabilidad de lo
indefinible”.®

En diversas ocasiones, al tratar de exponer las propiedades del simbolo, he notado
el malestar, cuando no la alarma, que suscita su caracter ambiguo, escurridizo, siempre
inexplicable y en definitiva abierto. ;:Cémo es posible —es la pregunta insistente— que el
simbolo restablezca una comunidad ahi donde no queda claro lo que se comparte? Si su
significado es tan abierto, ¢no lleva mas bien el simbolo a la confusion, el relativismo y
el extravio?

Acostumbrados como estamos a que una sola palabra valga por un solo significado
y un significado por una palabra en cualquier contexto; efectivamente, nos cuesta trabajo
aceptar la unidad de los opuestos o la funcion del simbolo en tanto complexio oppositorum
(conjuncioén de los contrarios). Sin embargo, en el simbolo, dice P. Ricoeur, significado y
significante permanecen infinitamente abiertos o como “condensacion de un discurso infi-
nito”, en la medida en que es precisamente lo que trasciende a los individuos fragmentados,
y que no puede ser acotado definitivamente, lo que los une en una comunidad de sentido
o “acontecimiento simbolico” que al engranar los opuestos detiene el enfrentamiento y
suscita la armonfa, el equilibrio entre el ser y el estar, el suefio y la vigilia, lo uni-
versal y lo particular, la historia y la poesia. La esfera de lo utilitario se transfigura
en entrega y celebracion del vivir.

Confiada, la vida marcha
hacia la vida perdurable;
dilatada en el interno ardor

se transﬁgura nuestra mente.

" En la pagina 165 de su libro Hermenéutica, analogia y simbolo encontramos desarrollado este tema, pero es
necesario leer al menos los capitulos IX y X.
¢ Citado por L. Duch en la misma ponencia.
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El universo de estrellas asi diluido
en el vino dorado de la vida,

lo gozaremos

y seremos estrellas (Novalis 1981: 47).

El simbolo nace de la capacidad del hombre de interpretar la realidad siempre de
una manera distinta, enriqueciéndola y dotandola de sentido. Pero, al contratio, se puede
también cerrar su significado, acabar con el simbolo y, pese a ello, seguir llamandolo asf,
camuflar al mito con respecto a su concepcién como historia sagrada y usarlo, sin embar-
go, como medio de legitimacion de la intolerancia, el genocidio y la muerte. Se simboliza
en tension entre la evocacién de la ausencia y su racionalizacion abstracta o reduccién
a pseudomagia y charlatanerfa, que es también otra forma de cerrar el significado del
simbolo, desinflindole como consigna y herramienta de estigmatizacion para justificar la
intolerancia. Encontramos varios ejemplos en la historia.

De hecho la imagen del hombre, dice Durand, es también un simbolo en la medida
en que su significado no queda acotado definitivamente y conserva siempre un sustrato
de oscuridad. El simbolo alude a una onzolygia (Yo, Mundo, Dios) en tanto que nos habla de
una dimension del Ser que el pensamiento ilustrado y racional pretendié “superat”: homo
sapiens, homto parlante, homo faber, zoon politikon, pero de la misma manera y con el mismo
estatuto homo symbolicus o religiosus, de la raiz latina “religare”, “ligare”, “ligar”, “atar nue-
vamente”. Como el simbolo, la religion alude al vinculo del hombre con lo trascendente.
El desplazamiento de una de estas dimensiones, o bien, el privilegiar una sola de ellas para
caracterizar al hombre —muy propio del materialismo y de la historia de la Ilustraciéon—,
deviene conocimiento parcial y reduccionista.

La separacion, pues, entre necesidad y sentido, pero también entre arte y religion,
libertad y determinacion, razon e inconsciente, etcétera, alude ciertamente a la tendencia
dominante de la historia occidental, pero no a las diversas historias de la humanidad que
aquella en su marcha devasta.

La historia como progreso es la base ideologica sobre la que la modernidad construye
su concepcion del mundo y determina su forma de vida fundada en el esfuerzo perma-
nente e interminable por alcanzar lo inalcanzable, esto es, el total control y dominio de
la naturaleza supuestamente escasa y adversa, mero “objeto” de explotacion. De ahi el
desarrollo cientifico-tecnolégico abstracto que postulado como fin de la historia moderna
conlleva y nos arrastra a todos los desastres naturales y psiquicos que nos hemos acostum-
brado a soportar, sin poder cambiar el rumbo de la mundializada historia o remover su
inercia a menudo inconsciente y operando como premisa actitica.
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Hermenéutica simbdlica y analisis del universo mitico mesoamericano

Los trabajos de Durand nos empujan, entonces, hacia una reformulacién de nuestros
métodos académicos de investigacion. En primer lugar, al cuestionamiento de la divisién
del trabajo en dreas de especializacion y disciplina. Este modelo logocéntrico de analisis
disciplinario de la realidad, prevaleciente en nuestras universidades e institutos al modo de
murallas dogmaticas de especializacion, no responde ala complejidad del fenémeno que se
analiza: el anthropos. Serfa necesaria una “transmutacion delos valores epistémicos” (Durand
1999). La ciencia del hombre tendrfa que regularse segiin el conocimiento tradicional del
hombre sobre el hombre: siempre el mismo y configurandose de manera diversa.

Orientandonos por los sefialamientos de la hermenéutica simbdlica, especificamente
en lo relativo al estudio de los mitos y simbolos del pensamiento religioso del México
antiguo, me parece que puede indicase lo siguiente:

a) Las mismas preocupaciones que aquejan al hombre antiguo siguen, en efecto, ator-
mentandonos hoy. En el México antiguo el hombre se situaba en el centro del mundo y
suponia, porquelo constatabaa cada momento, que el universo guardaba un sexsido recondito,
existencial. La cultura —eultus, cultivo— siempre ha sido en su dimension simbilica el resguardo
y elaboracion de esas iwdgenes primordiales o de sentido y, a veces también, de su control y
de su tergiversacion. Sélo una cultura como la nuestra desvaloriza la imagen y al mismo
tiempo, sin advertirlo, ha pasado a depender de su poder. Frente al pensamiento antiguo
—fundado sobre todo en imagenes—, nuestra cultura moderna acttia por saturacion politica
y comercial de la imagen que, finalmente, ha dejado de hablar por si misma. Serfa en un
proceso de rehabilitacion del imaginario creativo, asi como de restauracion y salvaguarda
de las imagenes del México antiguo, que a su manera hacfan el papel de conservatorio de
los regimenes simbolicos y de las corrientes miticas, que su reconstitucion tendria que
cobrar en la actualidad un lugar central para la investigacién antropologica.

b) No basta para comprender el significado de una imagen/ vestigio simbilica hacer el
registro empirico de sus fuentes, mediciones exactas, establecimiento de su frecuencia ico-
nografica, clasificar sus atributos, registrar sus constantes y variables etnograficas, etcétera,
es necesario intentar descubrir la concepcion del mundo del homzo religiosus, o como y de
qué manera la zmagen simbilica otientaba y puede orientar aun el sentido de la vida.

A la manera del gedlogo, ya lo dijo Lévi-Strauss, el estudioso del hombre se ve cons-
trefiido a descubrir las capas geoldgicas de la cultura, sus desfiladeros, sus montes, sus
paisajes o su “potomologia” (Durand 2000), sus rfos, meandros y cuencas semanticas,
que no son causales, pues la obra de la naturaleza y los movimientos de la propia tierra
guardan un sentido recéndito. El hermeneuta trabaja como un arquedlogo, traspasa la
oscuridad, desciende a las profundidades; su bisqueda del espiritu “original” se refiere
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al ser puesto en juego, no sélo configurado coyunturalmente, se trata de una busqueda
ontolégica y gnoseoldgica a la vez (Durand 2000).”

¢) Tampoco basta un acercamiento exclusivamente antropologico, el andlisis tiene
que ser complementado con la filosoffa, el arte, la literatura, el psicoanalisis y la herme-
néutica e historia comparada del mito y de las religiones. Muchos de los procesos que
constatamos en relacion con su dinamica simbélica, lejos de ser exclusivos de una zona,
han sido ya vividos en otro tiempo y en otras latitudes. Ademas, complicados procesos
que no pueden reconstruirse a partir de la precariedad o fragmentacion de los vestigios
arqueoldgicos pueden, sin embargo, encontrar una explicacion comprensiva si se comparan
con procesos de desarrollo cultural andlogos en la historia de la humanidad. Pues como
dice Mauss, I/ 1y a de societés gu ‘étre vivants."’

d) El analisis comparado de la religiéon va de la mano del psicoanalisis, la rehabilita-
cion de la nocion de sinbolo se la debemos a Freud, pero esta también la de “arquetipo”,
“inconsciente colectivo”, “alma” o “psicohistoria”, nociones que dificilmente orientan la
interpretacién antropoldgica, sucede una vez mas que se les ha arrumbado como discursos
ya superados; como silas dimensiones psiquicas o interiores fueran indice de subjetivismo
arbitrario. La hermenéutica, ademas, no es suma de disciplinas, sino fundamentalmente
una actitud abierta frente al conocimiento.

e) Las expresiones del hombre mesoamericano no son un simple medio de comuni-
cacion econémica de mensajes. Los mitos y sus expresiones, los vestigios a partir de los
cuales es posible reconstruir el sentido de su cultura, tienen una expresion sizbdlica que
no se agota en un sistema de signos para la mera legitimacién de poderes facticos; por lo
demas, sucede que esta visioén estrecha deriva del mal uso de una nocién de “ideologfa”,
que es un término especifico de la modernidad ilustrada. Pero si se acepta la consistencia
propia de la imaginacién antigua, es necesario reconocer también inmediatamente que
tampoco se trata de expresiones de una fantasia ilimitada. El pensamiento religioso del
hombre antiguo no sélo no es prerracional o precientifico, sino que su logica no esta de
ninguna manera desarticulada; por el contrario, responde a una légica restrictiva derivada
de modelos de reglas semanticas y sintacticas de los hechos del lenguaje, reforzada por
componentes neurobioldgicos y afectivos que el andlisis hermenéutico o “mitoanalisis”

(Durand 1993) debe descubrir.

’En relacion con la potomologfa hermenéutica de Durand, vease Lo imaginario. Los sefialamientos sobre
Lévi-Strauss son apuntes a partir de la exposicion de la antropdloga Rossana Cassigoli en el Diplomado
Hermenéutica e historia del mito, crRiv, uNam, 10-11-2006.

"El hecho de que parte de la investigacion de la antropologia se halle, efectivamente, conformada por un
legado histérico que se presenta como patrimonio de una nacién, no conlleva de suyo que la investigacion
estreche sus miras para confeccionar una ideologfa racial, politica, econdmica, religiosa, etcétera, ad hoc con
las legitimaciones nacionalistas de un Estado.
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f) Finalmente, y sobre todo, la historia no sigue una marcha lineal y progresiva. Los
periodos en los que suele dividirse el estudio de Mesoamérica no pueden ser vistos bajo la
l6gica lineal aun predominante del progreso y la evolucion ascendente como paradigmas:
lucha de clases entre dominantes y dominados, desarrollo de las fuerzas de produccion.
Sobre todo, es necesario observar que el progreso material no necesariamente esta vin-
culado con el desarrollo de la psigne. Podemos registrar en su historia momentos de una
alta espiritualidad y elaboracion mitopoiética de 1a vida, como en épocas mas desarrolladas
(tecnologica o politicamente) una completa regresign en el desarrollo de la consciencia. A
un periodo de desarrollo econémico y dominio de las técnicas de produccién no necesa-
riamente corresponde el equivalente de un desarrollo psiquico de la conciencia. Piénsese, a
manera de ejemplo, en las masacres compulsivas a las que los aztecas dieron lugar en la
ultima etapa de su predominio.

Coda

Se puede asf concluir que uno de los aspectos mas importantes de la antropologia de Du-
rand es, pues, el estudio del hombre en tanto productor de simbolos (imagenes simbélicas),
0 que no puede pensar ni crear sin pasar por la zzagen, es decir, por la interpretacion de su
realidad y la consecuente dotacién de sentido de la misma. Penetrar en el significado de las
imdgenes de sentido o arguetipos que configuran la concepcion de la existencia del hombre
es conocer las imagenes que estructuran los distintos complejos culturales y orientan el
significado de sus vidas. Quizas sea ésta la tarea més urgente de las “ciencias del hombre”
o del “nuevo espiritu antropologico”, como le llama Durand, frenar y desarticular el ava-
sallamiento medidtico que banaliza y tergiversa por saturacion el contenido de la izzagen
considerado sagrado por las culturas antiguas.
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EXPERIENCIA DEL TIEMPO, PROCESO RITUAL
Y AMBITOS DE ACCION SIMBOLICA
Raymundo Mier*
Universidad Auténoma Metropolitana-Xochimilco

Las transformaciones, interrogantes tedricas que se han dado en torno a la nocién de
simbolismo en el dominio antropolégico han obligado a una reformulacién, en ocasiones
radical, de ciertos presupuestos y concepciones tedricas. Han impuesto el abandono de
clertas certezas previas, la necesidad de orientar la reflexion tedrica a una atencién pri-
vilegiada que desmentfa el postulado de una significacién auténoma, inmanente, de los
procesos de significacion, ya sea miticos o rituales, para desplazar la conceptualizacion
hacia las condiciones de la accién simbdlica. Tomo, entonces, como ¢je ese punto de
partida, el eje estructurante de la accion simbdlica. Con ello se plantea como condicién
fundamental para la compresion de la dinamica de los patrones de simbolismo, la com-
prension de los regimenes y las experiencias de temporalidad inherentes a estas facetas
de la accién simbdlica.

Asumo, aunque con reservas y tomando una distancia significativa respecto de los
marcos canonicos de esta perspectiva, un punto de partida invocado con frecuencia y
referido a la naturaleza pragmatica de la significacion: la significacién no es un objeto
sino un proceso; no hay significacion en si de los signos, no hay tampoco condicién de
temporalidad intrinseca e inherente a los signos. Ningtn signo lleva en si la marca ine-
quivoca de su propia temporalidad. La temporalidad —la experiencia del tiempo— vela su
propia historia y su génesis, la referencia a sus mutaciones y a la serie de sus metamorfosis
o al espectro de sus variaciones. Y, no obstante, la experiencia del tiempo se expresa en
un espectro de formas narrativas que, entre otras, comprenden la invencién de historia,
de memoria, la composicién mitica, las formas testimoniales, los despliegues de signos
indicativos —sefiales del aqui y ahora—, la formacion y la fijeza de la creencia, los proce-
sos de inferencia y la creacion de horizontes y teleologfas. Pero también se expresa en
formulaciones simbolicas complejas: escenificacién, memoria corporal, modelacion de
los espacios, composiciones alegoricas, dramatizacion vy, cardinalmente, ritual. El ritual
es el despliegue concurrente de estrategias de conformacion de multiples facetas de la
experiencia temporal: afecciones de la finitud, escenificaciones oblicuas del deseo, expre-
siones de alianza e identificacién que alientan la creencia, confirmacion de la duracion y

* Profesor-investigador en el Departamento de Educacién y Comunicacién de la uam-Xochimilco. Miembro
del Posgrado en Ciencias Sociales. Profesor de Teotfa antropoldgica y de Filosofia del lenguaje en la Escuela
Nacional de Antropologfa e Historia.
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creacion y consolidacion de identidades. El ritual aparece como el resultado de un régimen
de atribucion de significaciones que sintetiza de manera abierta, potencial, sus diversos
sentidos posibles y su propia genealogfa. Si bien acto y tiempo emergen de un universo
de sentido e intervienen en €l es posible reconocer un modo del actuar y un régimen de
temporalidad propio del actuar, asumiendo tanto instrumental como constitutivamente
un espectro de repertorios simbolicos. Es decir, es posible hablar de una accion simbdlica
en el marco de los procesos rituales y ritualizantes.!

La accién simbélica deriva de un régimen especifico de inteligibilidad y es capaz de
engendrar por sf mismo alternativas y regulaciones parasitas. Crea, por consiguiente, un
régimen de tiempo y una experiencia de duracion, de génesis, de destino y de finitud, pero
también el reconocimiento de la creacion. Es el despliegue expresivo, la forma objetivada
y reconocible no sélo de las regulaciones, las normas y las identidades, sino del acontecer.
La accién simbdlica engendra asi una figuracién en el ambito piblico de las formas de
la experiencia y hace comprensibles las condiciones y el sentido de la intimidad.? Define,
entonces, pautas de identidad y las condiciones de su preservacion y surge, asimismo, de
esta experiencia. Esto conlleva la necesidad de comprender modalidades discordantes
del tiempo.

Considero otro punto de partida adicional: la necesidad de comprenderla simbolizacién
en el marco del proceso ritual, no més alla, no en el entorno ritual, no en las condiciones
generales de la vida social o en la condicién general de supuestos codigos simbolicos, sino
en su dinamica propia de construccion. El acento recae sobre la particular relevancia de
la regulacion ritual, en las condiciones de inteligibilidad de la accion simbolica.

Otra tesis fundamental que asumiré en esta exposicion es que la experiencia ritual
revela la diversidad y multiplicidad inherente al tiempo ritual y esta revelacion se produce
por una doble operacién simbolica: por una parte, invalidacién de ambitos simbdlicos
de identidad instituidos; por la otra, creacion simbdlica de pautas expresamente arbitrarias de
orden normativo, por una concurrencia de procesos estéticos y por un recrudecimiento

! Distinguimos procesos rituales y ritnalizantes a pattir de la nocion de experiencia: entre ambos procesos se da
una correspondencia formal, es decir, las condiciones reguladoras de la accién colectiva corresponden puntual-
mente en uno y otro proceso; en ambos aparece la condicién contextual determinante de la accion simbélica,
en ambos la creacion de simbolos especificos propios del ritual y que expresan la inteligibilidad de la propia
eficacia ritual. La diferencia surge de la fuerza de suspensién de dmbitos de accion simbélica especificos que
pierden su validez y su fuerza, su identidad, y dan lugar a una experiencia de fusiéon en una solidaridad sin
identidad figurativa, referida al concepto vacio de comunidad (¢: més adelante en este mismo texto).

* Entiendo por intimidad la inteligibilidad no sélo de la expetiencia radical de lo propio, sino mas aun la
inteligibilidad de la extrafieza inherente a las vicisitudes de la realizacién pulsional en el orden de la creacion
narrativa de si, del mundo y de los otros; involucra también la inteligibilidad de la forma de la experiencia
que funda el vinculo con el otro desde una exigencia derivada de una afeccién ajena a todo imperativo y toda
forma simbolica instituida.
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exacerbado de la relevancia expresiva de la intimidad. La cohesion entre ambas se engen-
drarfa a partir de trayectos hermenéuticos referidos a juegos alegéricos derivados del régimen
de la creencia. El ritual no sélo se desarrolla en un tejido denso de acciones referentes a
tiempos inconmensurables entre si, sino que engendra la diversificacion de esos tiempos
y la experiencia reflexiva de la multiplicacion y la génesis de la temporalidad. No hay un
tiempo ritual, hay multiplicidad de tiempos rituales. Lo que podtfamos llamar la “eficacia
ritual”, es decir, la potencia de creacién de identidades y regulaciones, de vinculos y de
experiencias de creencia, deriva de una composicion de multiplicidad de ritmos, reite-
raciones y series simbolicas que expresan tiempos, edades y duraciones heterogéneos,
y significan el tiempo en ordenamientos miticos atribuyendo origenes y destinos a las
distintas identidades. Asi, en principio, el reconocimiento de heterogeneidad de tiempos
se origina con la atribucién de significacion a los elementos simbélicos que intervienen
en la composicién ritual.

Advertimos en el ritual modalidades de simbolizacion —es decir, construcciones de signos
que seflalan o bien la potencia, o bien la necesidad o la naturalidad de las significaciones,
o que despliegan una fuerza indicativa sobre objetos que integran el propio contexto
ritual— que dan origen a estrategias distintas de vinculo colectivo. Son modalidades particu-
lares que derivan de la articulaciéon de series semidticas heterogéneas: figuras narrativas,
desplazamientos escénicos, formas particulares de objetivaciéon de esferas de valor e
interpretaciones que suponen una teleologia de las acciones rituales, se entrelazan, se
tensan y se articulan entre si. No hay homogeneidad de la semiosis en el proceso ritual.
Se despliega en un dominio espacio-temporal preestablecido —no necesariamente unitario:
un mismo ritual puede disgregarse en lapsos y territorios dispersos y llevarse a cabo en un
régimen multifocal—, una composicion mualtiple de fragmentos diferenciados de materias
semioticas diversas que suscitan afecciones derivadas de analogias entre acciones, juegos
coreograficos, patrones ritmicos desplegados en cuerpos, proximidades o distancias que
seflalan una comprension dinamica de espacios y arquitecturas, duraciones de plegarias,
invocaciones, formas verbales, cantos y movimientos, despliegues recurrentes y convencio-
nales de figuras, atavios, vestimentas, efigies y objetos. Estas modalidades de simbolizacion
se integran en distintos planos de organizacién semibtica y en patrones de reconocimiento
destinados a fundar la identidad de espacios, experiencias evocadas en la construcciéon na-
rrativa que se integran en juegos dial6gicos.

Pero las tensiones dialogicas entre modalidades simbolicas son, asimismo, multiples. Se
establecen a partir de la concurrencia de estos ambitos de significacién ritual, que llamaré
dambitos de semiosis, formas particulares que obedecen aldgicas distintas. Estas logicas revelan
una relacion dual —simultdnea y serial— respecto del acontecimiento: 16gicas de cifrado
y desciframiento y logicas de potencia. Asi, por una parte, hay momentos y facetas de
la ritualidad que apelan directamente a condiciones semidticas establecidas: recurrencias
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miticas, patrones canonicos de la congregacion ritual, invocaciones cosmogonicas, mar-
cos estéticos reiterativos, ordenamientos figurativos que perduran y se desplazan parcial
o totalmente de un ambito ritual a otro; pero, por otra parte, hay también constelaciones
semiodticas que apelan de manera clara a formas equivocas de la significacion, variaciones
dial6gicas, acciones singulares, enunciados metaforicos, relatos o escenificaciones alego-
ricos, retoricas de la ironfa, recursos del juego, ambitos de fiesta, composiciones afectivas,
efusiones intimas.

Estas l6gicas duales, realizadas en ambitos de semiosis diversos, intervienen de manera
diferenciada y en distintos momentos de la escenificacion ritual: sefialan #rayectos rituales
que aparecen unificados y constituidos como una unidad de sentido; dan lugar a la inte-
ligibilidad candnica del proceso simbélico, pero también al despliegue de la composicion
singular de las afecciones y revelaciones intimas propias del trayecto de escenificacion. La
concepcién de trayectos de significacion —series semibticas de tiempos y ritmos articu-
lados, pero disyuntivos— ha sido abordada de manera oblicua en mdltiples concepciones
antropoldgicas: hay quienes han propuesto concebir el ritual como narracién inmanente,
derivada estructuralmente de esquematizaciones miticas invariantes —o, desde otra pers-
pectiva, “cosmovisiones” trascendentales y referidas a una identidad igualmente invariante
o que persiste en la “larga duracion”—; otros han privilegiado el paralelismo estético y
posterior interferencia entre teatralidad y ritualidad; otros mas han acentuado también una
concepcién de ritual como una escenificacion fragmentada de trayectos rituales conjuga-
dos en una cierta eficacia funcional —preservacion y consagracion de identidades. Desde
las distintas aproximaciones, el ritual aparece, entonces, como dotado de una identidad
simbolica que se expresa en la reiteracion de patrones escénicos o miticos y que incorpora
y funde los dambitos de variacién y las modalidades de significacion.

La perspectiva que aqui se plantea asume la inexistencia de alguna relacién determinante
entre instancias estructuradas que trasciendan el proceso ritual mismo y que modelen y
circunscriban sus procesos de semiosis. No es posible reducir la singularidad del proceso
ritual a las condiciones estructurantes del proceso mitico o a las pautas de interpretaciéon
escénica o a determinaciones de teleologias de procesos sociales extrinsecos al mito. Es
posible, sin embargo, reconocer que todas estas dimensiones: incidencia de patrones miticos,
modos de comprension escénicos y referencias e intervenciones funcionales encuentran
una resonancia’ en segmentos semioticos, pautas escénicas, espacios emblematicos y re-
gimenes corporales y afectivos del proceso ritual. Pero es posible rechazar la existencia
de una traduccién directa o determinacion semidtica de los ambitos propios del proceso

*Entiendo resonancia en este contexto como una dependencia dindmica reciproca, indeterminada, abierta,
aestructural pero indisoluble, entre dimensiones semiéticas irreductibles una a la otra.
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ritual desde ambitos miticos, narrativos o las formas funcionales particulares de la repre-
sentacion de conflictos sociales.

Es posible proponer la génesis de una condicién diferencial, dialégica —es decir, que
compromete ambitos de procesos semidticos diferenciados, articulados en una atmostera de
reconocimiento reciproco que define una experiencia conmensurable de tiempo, espacio y
cuerpo; remite a un régimen de figuracidn, es decir, un reconocimiento de series genealdgicas
de sentido, ajena a todo principio de invariancia y que involucra en su génesis y su desarrollo el
impulso de afecciones, acentos y ritmos—, entre los procesos rituales y los ambitos semioticos
del mito; pero esta condicion dialbgica se amplia también a procesos narrativos de carac-
ter estético, a relatos de experiencia que conforman la memoria colectiva, al conjunto de
narraciones que constituyen expresiones del intercambio agonistico entre agentes sociales
que instaura la creacion politica de las comunidades. El ritual integra, como parte de su
propio acontecer, formas alegéricas de interpretacion y comprension de los conflictos
de los distintos sujetos sociales: situaciones, identidades, personajes, acontecimientos que
encuentran un correlato interpretativo en el ritual a partir de alusiones, juegos alegéricos,
traslaciones metaféricas o metonimicas que emergen puntualmente en series escénicas
distintas, articuladas en la dinimica de composicién de afecciones del proceso ritual.

La concurrencia de instancias multiples, dispersas e indeterminadas del didlogo 1i-
tual exhibe la existencia de mualtiples experiencias del tiempo ritual, extrafia a cualquier
aprehension integral o integradora y ninguna totalizacién reguladora, normalizadora o
convencional del proceso ritual. Asimismo, revela no la inexistencia sino la irrelevancia
de los invariantes y codigos en la ¢ficacia ritual. Concebimos ésta como un efecto de sen-
tido suscitado por la amplitud diferencial de los espectros de la fuerza creadora del ritual
que perturban y trastocan los procesos y ordenamientos sociales —normas, instituciones,
regimenes de alianzas, sentidos cosmogonicos, estructuras de prestigio y poder—, y que
se expresan tanto en la vida social como en ambitos derivados de la experiencia intima:
habitos, vinculos, identificaciones, fervores y experiencias propias referidas a la compo-
sicién de impulsos y afecciones.

La eficacia ritual es del orden del acontecer: imprescriptible, indeterminada, erratica,
en permanente condicién de extrafieza respecto de su propio sentido. Deriva, entonces, en
esos ambitos de semiosis, de la intensidad que emerge como desenlace de acontecimien-
tos dialogicos de diversa naturaleza. En principio, consideraré la figuracion dialogica
entre un dominio interior y un exterior ritual. Sélo que sea preciso, para evitar una visiéon
restrictiva de estas nociones, acudiré a una transformacion terminologica. Me referiré a
una figuracion dialégica intrinseca y extrinseca que remite mas que a un dominio espacio-
temporal, a un dominio integrado por procesos de creaciéon en un ambito integrado de
espacio-tiempo-cuerpo-vinculo, como una atmosfera de sentido que define el proceso
ritual. La dimension intrinseca deriva de la eficacia dinamica de los elementos simbolicos
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paraarticularlos procesos dinimicos de creacion, consolidacion, renovacién y restauracion
de las identidades que se dan simultinea y serialmente en el proceso ritual y que estan
sometidos a una experiencia sintética de duracién —no a un tiempo cronolégico— deter-
minada. Asi, la dinimica de las acciones simbdlicas intrinsecas del ritual esta enmarcada
en una morfologia repetitiva, pero llevada a una expresion singular por la incidencia de
procesos de semiosis internos y externos al marco regular que instituye la ritualidad o el
relatar mitico —acontecimientos y conflictos sociales, pautas de identidad exteriores, modos
de significacion convencionales en el espacio comunitario. Esas acciones simbolicas, al
conjugarse en la experiencia sintética del ritual, se transfiguran drasticamente para producir
una zona de extrafieza, un “afuera”, un régimen extrinseco surgido del propio proceso
ritual y concebido paradéjicamente como un universo de significacion propio.

La distincién entre intrinseco y extrinseco busca suspender toda posibilidad de com-
prender el proceso ritual a partir de categorias de autonomia del campo ritual. El ritual
asume que lo extrinseco es un ambito privilegiado del acontecimiento que emerge en el
seno mismo de lo social. Es lo interior que revela lo incalificable y lo que escapa al proceso
ritual. Es también ajeno a toda espacializacién o tiempo cronolégico. Excluye la visiéon
contemplativa, descriptiva, objetivante de los comportamientos corporales, para dar cabida
a procesos e impulsos que involucran el ordenamiento simbélico del cuerpo: el transito
de la identificacién —la creacion de identidades— a la génesis de identidades discordantes
pero articuladas en un proceso de mutacion de las afecciones en la trama de vinculos. Asi,
no se trata, propiamente, de “espacios” rituales o tiempos rituales, sino de procesos de
creacion de sentido colectivo cuyas condiciones liminares de composicion de experiencias
incorporan simbolos de espacio, tiempo, cuerpo y vinculo.

El ritual involucra dimensiones de transfiguraciéon temporal del espacio y de los
cuerpos, de las afecciones y la figuracion metamérfica de los deseos y su juego de com-
posiciones. Es decir, el ritual emerge de una condensaciéon disyuntiva de identidades,
vinculos, transformaciones, mutaciones y metamorfosis que se dan dentro del proceso
acotado de conjuncién de acciones colectivas en un contexto de simbolismo alegorico.
Entre todas las facetas de significaciéon ocurre una de transformacion reciproca perma-
nente de las tensiones entre procesos de significacion y patrones de identidad. Se da,
mas que una determinacién desde territorios, objetos, ambitos o sujetos exteriores al
campo ritual, un impulso a la transfiguracion desde una experiencia de extrafiamiento y
de intimidad inherente a la experiencia de fusién, a lo sagrado. Se establece una tensién
dial6gica entre aquello que corresponde intrinsecamente al proceso ritual y aquello que
lo disloca desde una condicion extrafia a €l. Vale la pena tratar de precisar esta condicion
extrafia y formular lo mas nitidamente la experiencia de extrafiamiento que conlleva. Lo
extrinseco al ritual es la creacion de inteligibilidad para aquello que adviene y que se asume
como irrecuperable para los habitos y los patrones de significacion instituidos y suscita
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una experiencia cuya tnica via de comprension es la creacion colectiva de las identidades
y de relatos genealdgicos.

Turner habfa buscado identificar y comprender estos procesos de advenimiento sim-
bélico e inteligibilidad. Desde sus primeras conceptualizaciones de lo simbélico aparece
una inquietante confrontacion entre dimensiones propias del ritual que responden a es-
trategias de simbolizacién inconmensurables: las concibe en una primera instancia como
complementarias, aunque su sentido entable una concurrencia discordante en el ambito
circunscrito de la ritualidad. Las designa con términos desafortunados. A una la llama
estructura y a la otra, antiestructura. En la exégesis convencional de Turner la estructura
comprende normas convencionales, tramas simbolicas constituidas y reconocibles, pa-
trones estables de la identidad de sujetos sociales que constituyen un entorno del proceso
ritual. Define con ello una faceta parcial de la simbolizacion ritual que enmarca, orienta y
circunscribe el impulso de creacion, la génesis de identidades y la dinamica simbolica del
proceso ritual. Se establece entonces, con los procesos “negativos” de la antiestructura,
una tension de transformacion inherente al campo de regulacion de los procesos sociales
que ocurre estrictamente en los confines del proceso ritual y se somete a las reglas de
extrafiamiento y oblicuidad alegérica de su escenificacion.

El ritual se ofrece asi como el ambito de la transfiguracion de patrones, habitos y
significaciones estructurales a partir de la aparicién circunscrita de formas dinamicas del
proceso ritual, reconocibles desde una mutacion de la fuerza significativa de los signos. La
“eficacia ritual” no puede concebirse sin atribuir a la accion simbolica una fuerza singular
que deriva en la mutacién significativa de los signos. La fuerza de la accién simbolica
desmiente cualquier atribucion sustancial o inmanente a las disposiciones de signos que
concurren en los diferentes dambitos de semiosis del proceso ritual. Los simbolos y los
signos por si mismos no significan nada. Carecen incluso de capacidad indicativa, evo-
cativa o significativa; cuando mds, aparecen como pautas de correspondencia mecanica
entre figuras de pensamiento. Desde la primacia de la accion simbdlica que tratamos de
sostenet, es la accién semiotica la que confiere una significacion reconocible, pertinente
y relevante —es decir, reconocible en contextos de regulacion y capaz de suscitar pautas
de experiencia en correspondencia adecuada a los ordenamientos instituidos— a los sig-
nos. Pero ésta también disloca dicha pertinencia y relevancia al derivar significaciones
inauditas, reconocibles a partir de la concurrencia reciproca de experiencias, relatos, his-
torias y ficciones, en un juego metaférico y alegérico que suspende y disloca los marcos
reguladores. El significado deriva de la accién simbdlica y no de una condicion inherente
a los signos y a los simbolos, transforma en régimen de figuracion las afecciones de la
materia simbolica y de los regimenes de vinculo con los otros, en contextos acotados por
estructuras instituidas de regulacion. La accién simbolica es, entonces, la que confiere a



94 RAYMUNDO MIER

la significacion los rasgos de singularidad que establece la adecuacion a las situaciones
rituales o contextuales especificas en cada régimen de experiencia.

Es preciso subrayar que su singularidad se expresa en las condiciones de adecuacion
de la significacién al acontecimiento colectivo. No deriva ni apela, por consiguiente, a
regulaciones constituidas y reconocibles, ni a ensamblajes normativos instituidos. Revela
un modo de la suspension de la significacioén reconocible y remite a una “interpretaciéon
local”, es decir, conjunta los diversos ambitos semidticos prevalecientes y los inscribe en
procesos de sintesis orientados ala merainteligibilidad del acontecimiento. Estaadecuacion
inteligible tiene, esencialmente, una fuerza de consolidacion de los vinculos y las reglas
formales de la alianza, al margen de contenidos explicitos del régimen normativo. Asi,
esas nterpretaciones locales surgen de la fuerza negativa de la accion simbolica ritual, pero
apuntalan la intensidad de los vinculos y la experiencia de identidad colectiva meramente
formal (sin contenido representacional).

Asi, las condiciones de adecuacion son figuracion del acontecer y asumen diversas
fisonomias, pero al inscribirse en el ritual se someten a los marcos de la experiencia tem-
poral propia del universo ritual. No cancela, por supuesto, las condiciones convencionales, y
responde, aunque lo hace sélo precariamente, a los habitos extrinsecos al proceso ritual, alos
patrones de organizacion y a las series establecidas de mecanismos de interaccion; pero esto
no conlleva la necesaria atribuciéon de un significado inequivoco o duradero a un simbolo.
La negatividad simbolica reside estrictamente en la dislocacion de los patrones arbitrarios
de significacién y en la derivacién indeterminada de las variaciones de la experiencia del
vinculo. Esta se acentda por una intensificacién ritmada de la afeccion. Se expresa privile-
giadamente en la conmocion de cuerpos, la transfiguracion de las acciones reciprocas y las
figuraciones de la memoria; finca el fervor y la certeza del destino y consolida la vigencia
de variantes miticas y normativas orientadas por un deseo de identidad.

Desde este punto de vista, el significado estable de un simbolo se debe a la estabili-
dad extrinseca de los procesos de intercambio, tanto de caricter estrictamente simbolico
como de aquellos que constituyen el entorno, la referencia o el soporte ético-normativo
dela accion de intercambio. Es esta estabilidad derivada de la dependencia reciproca entre
regulaciones estables la que fundamenta la significacion de los procesos de intercambio.
En el marco del ritual esa estabilidad es el objeto mismo sobre el que incide privilegiada-
mente el proceso ritual: la intensificacion de las afecciones la trastoca, la concurrencia de
tiempos, ritmos, identificaciones, secuencias narrativas heterogéneas, series de acciones
orientadas a patrones singulares de validez restringida a un régimen comunitario local
suspende los mecanismos generales de intercambio y los modifica.

Ocurre eny desde el proceso ritualla mutacion de esos procesos extrinsecos de intercambio:
se integran variaciones particulares de los sistemas de valores, los horizontes teleolégicos
y las referencias temporales —miticas, eficaces, imperativas, indicativas— a patrones de in-
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tercambio, y a marcos de la accién instituida. Se transfiguran las identidades de los actores
y los soportes narrativos que dan su fundamento, certeza, posicion y dominio de acciéon
eficaz a esas identidades. La génesis de variaciones* —es decir, de rasgos indicativos de
temporalidad, historia, origen o destino, y aprehensiones de la génesis de objetos, relaciones
o sujetos o bien de su desapariciéon— refieren a elementos miticos y cosmogonicos; o bien,
a expresiones indicativas de acontecimientos de vida, episodios histéricos, memorables; o
bien, sefialan el aspecto intempestivo y evanescente, pero perturbador por su intensidad
que disloca el régimen simbélico y social en un momento dado. Las transformaciones
acarreadas por la accién simbolica negativa del proceso ritual se expresan en los multiples
ambitos de la semiosis. Su aprehensién sindptica opera como condensacion,” es decir,
como una composicion, una sintesis disyuntiva y discordante de los procesos y tiempos
de la significacién en una experiencia de incorporacion de patrones simbolicos que tiene
la fuerza perturbadora, negativa y afirmativa, reveladora y oscura de una epifanfa.

Asi, consideramos las entidades rituales como figuraciones y condensaciones de
significacién producidas por la accién simbodlica que encuentran una relativa capacidad
de integracion e inteligibilidad en el marco del proceso ritual. Ahi se produce, entonces,
una multiple dialogicidad que involucra no sélo los procesos extrinsecos al ritual, sino a
concurrencias multiples, pero definidas y eficaces localmente, relativas a los mecanismos
de intercambio. Incorpora en el proceso al conjunto de pautas de organizacion normativa,
al mundo institucional, al conjunto de otros procesos rituales que establecen infinidad de
conexiones de diversa indole con un régimen de significaciéon permanentemente invocado
y evocado por cada proceso ritual.

Por otra parte, la ritualidad involucra otro espectro de tensiones internas, tensiones
entre acciones que producen nuevas formas de significacién, un acontecer de la signi-
ficacién y sus formas convencionales establecidas, mas esto no es exterior al proceso

* Es preciso acotat el uso del término variacién. Una tradicion con ecos fenomenolégicos detiva toda varia-
ci6én de un invariante. Introduce asi un presupuesto trascendental que, aun atenuado por la introduccién de
estructuras formales de transformacion, permanece intacto en cuanto a sus fundamentos. Es preciso sustraer
la variacion a este presupuesto: consideraremos como variacion una expresion siempre local y deriva de una concurrencia
discordante con otras expresiones con las que guarda nna relacion conmensurable —analdgica, esquematica o metafdrica—y que
conllevan seitales, operaciones e indicaciones de eficacias temporales disyuntivas

3 El concepto de condensacién —que detiva su sentido del concepto freudiano sin recobratlo en su literali-
dad— presupone la composicion de patrones simbélicos inconscientes que incorporan impulsos, afecciones,
series simbolicas opacas, juegos de sonoridades y alusiones visuales, evocaciones intempestivas, interferencia
incesante de figuras fantasmales. Particularmente, los patrones ritmicos, las huellas simbdlicas de irrupcién
y desaparicién de objetos y situaciones, la participacion de las intensidades afectivas y de las efusiones ri-
tuales referidas a acontecimientos o a repeticiones y recurrencias periddicas cifradas abren la posibilidad para
incorporar y modelar estas significaciones potenciales que se generan en el ritual, por la incidencia singular de
patrones o puntuaciones inconscientes.
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ritual, por eso es una condicion extrinseca, pero propia del proceso ritual. Es patente que
fragmentos escénicos, estéticos, visuales o narrativos del proceso ritual pueden aludir a signi-
ficados convencionales de elementos miticos, pueden aludir a significados convencionales en
las taxonomias de los saberes o los patrones de reconocimiento de identidades y relaciones
sociales. Pueden, asimismo, aludir, sin que medie relacién de determinacion o necesidad, a
personajes reconocibles de su entorno o figurar alegbricamente acontecimientos recientes.
Estas alusiones, referencias oblicuas, resonancias, indicaciones e incorporaciones delibe-
radas o tacitas de regimenes simbolicos cifrados e instituidos se expresan en el dominio
ritual como condensaciones especificas de la experiencia colectiva, responden a episodios
sociales caracteristicos y seflalados como momentos privilegiados. Eslainscripcion de esas
aprehensiones unitarias de conjugacién de procesos extrinsecos e intrinsecos que, como
estampas y epifanfas, cobran la relevancia de paradigmas y se inscriben en las estructuras
pedagdgicas que dan persistencia a las pautas instituidas. Se fijan asf identidades sociales
que trazan el perfil reconocible de la colectividad y las pautas de aprehension de su propia
identidad imaginaria. Se desprenden de ahi variaciones narrativas de relatos, historias,
cantos, plegarias, oraciones, invocaciones, danzas y efigies ejemplares de valores morales,
se vislumbran destinos y se reclaman origenes: episodios, conflictos, conflagraciones, gue-
rras, momentos de crisis, momentos sacrificiales, respuesta colectiva a las catastrofes en el
seno de la comunidad o mas alla de ella, concebidas como naturales o no naturales. Estos
momentos constituyen focos de condensacion significativa que suscitan una respuesta,
una visibilidad, una inteligibilidad simbdlica o una referencia indicativa del proceso ritual.
La figuracion ritual puede apelar a un despliegue escénico o representativo con fuerza
indicativa o referencial, o bien acoger la exigencia de inteligibilidad a través de alusiones,
alegorias, estampas o metaforas, o bien una conjugaciéon de recursos semiéticos como
condiciéon de inteligibilidad de la experiencia local y estratégica del ritual.

Las formas de dialogiocidad son multiples, Lévi-Strauss aludi6 al vinculo disyunti-
vo y conjuntivo entre el mito que remite al proceso social para desmentir toda relaciéon
de génesis mecanica, de “reflejo” o de derivacion logica inequivoca entre los procesos
experimentados y su expresion mitica. Es posible advertir que en esa relacion, mas que
una confrontacion dual entre procesos sociales y figuras y esquematismos miticos, se da una
composicién de series articuladas de sentido —y, por consiguiente, de creaciéon de tempo-
ralidades, de trayectos narrativos, de desplazamientos metaféricos, la génesis de juegos y
experiencias que resultan en la permanente figuracion del espacio de la experiencia. Es la
creacion conjetural de identidades —del mundo, de si y de los otros, de su historia y sus
transfiguraciones— a partir de la concurrencia de procesos de afeccion e inteligibilidad
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en multiples momentos de siutesis disyuntivas® —tanto individuales como colectivas. De ahi
que se precise pensar toda accion simbdlica, sean cuales fueren su realizacion y su eficacia
especificas, mitica y ritual, no como articulada con los procesos sociales a la manera de
un exterior y un interiot, sino como una condicion de produccién reciproca. Los proce-
sos sociales como #nferiores al mito, al ritual y a todas las acciones simbélicas; y al mismo
tiempo, los procesos sociales constituidos en sus significaciones potenciales a partir de la
interferencia multiple de todo el espectro de acciones simbolicas. De ahf la precariedad de
la afirmacion levistraussiana y la necesidad de replantear radicalmente la accién simbélica
y los procesos sociales como una compleja composiciéon de acciones (luego entonces,
tiempos y experiencias del tiempo heterogéneas, incorporadas en series abiertas). Esto da
lugar a un mismo tiempo a patrones estables de referencia y significacién persistentes, en
repertorios de efigies, estampas, pautas recurrentes de organizacion de habitos y creencias,
en coreograffas sociales y ordenamientos perseverantes; pero que conllevan también, en
su expresion, formaciones, acciones y transfiguraciones experimentadas como potencia
y como juegos a un tiempo metaforicos, alegoricos, disposiciones retoricas orientadas a
dar cabida a la interferencia de los deseos, las apuestas espectrales, la invencion conjetural
de memorias, tragedias y destinos.

Quisiera aludir finalmente y de manera sucinta a una forma de expresion semidtica
del tiempo en el ritual, en los patrones narrativos y en las diversas calidades de la accién
simbolica: el ritmo como expresion privilegiada de la sintesis disyuntiva de creacioén de
sentido. Sin duda, una aproximacion al ritmo deriva de una aprehension de las posiciones
corporales, del esquematismo de cuerpos y acciones y de la configuraciéon de tramas
simbodlicas constitutivas de la experiencia del espacio y de la relevancia de las afecciones
en la aparicién y persistencia de los vinculos. La nocién de ritmo reclama una condicién
ineludible surgida de las condiciones de foda accién simbolica: momento de aparicion y de
eclipse o extincion de la composicién simbélica de las acciones, asociado también con los
confines de la concurrencia de los cuerpos en un régimen de accion articulado y relevante.
No se trata de comienzo y fin, propiamente hablando, sino de la instauracion de linde-
ros. Fronteras temporales, corporales y espaciales, creacion de patrones de visibilidad, se
despliegan como un repertorio de sefiales que hacen posible el devenir diferencial de las
significaciones en las acciones simbolicas miticas y rituales. Edmund Leach habia advertido

¢ Asumo aqui la nocion de sintesis disyuntiva como la designacion de una experiencia surgida de un proceso
aparentemente paraddjico de creacion de sentido, destinado no a la génesis de un sentido unitario, de una
significacion especifica, de una identidad reconocible como existente, dada o descriptible, sino a la expe-
riencia surgida de una aprehension de un acontecimiento que deriva en un campo potencial de identidades
virtuales que se asume como mera posibilidad de sentido; la aprehension de los vinculos, las simbolizaciones,
las narraciones, las escenificaciones como momentos potenciales de creaciéon abierta de significaciones y
relevancia simbolica.
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ya que los ambitos mitico y ritual producian una “bifurcacién” —engendraban estratos de
sentido al mismo tiempo incompatibles y concurrentes relativos a la expresion material
de la accién simbdlica y su universo de referencias. Es evidente que las palabras, objetos
y vestimentas que dan expresion a las acciones miticas y rituales derivan de un ambito no
ritual 0 no mitico delos procesos sociales. Al desplazarse al ambito mitico o ritual no niegan
otras significaciones ni habitos estructurados, sino que engendran estratos de significacién
y de experiencia que se articulan y conjugan con las experiencias previas de sentido. Se
multiplican los regimenes y las vias de la integracion ritual y mitica de la experiencia, pero
surgen también condiciones inconmensurables de significacion, irreductibles a patrones
habituales de la experiencia social, que encuentran su soporte en figuraciones intensivas
que se expresan como patrones formales: acentos, ritmos, inflexiones, tonalidades, timbres
reiterativos, disposiciones recurrentes de analogias sensoriales: auditivas, tactiles, olfativas
que remiten a sefiales arcaicas de identidad.

Lasignificacién potencial emerge del trasfondo de los habitos y creencias estructuradas
parainstaurar patrones de tiempo, espacio, cuerpo, afeccion y reconocimiento diferenciales
que no niegan ni suprimen el sustrato estructural de la significacion. Ese es el momento
en que se asume mas vivamente el dominio de la finitud y la exigencia de negaciéon que
ésta supone en la transfiguracion de las identidades. Es la experiencia de Awminaridad, como
experiencia constitutiva dela finitud y delainstauracién negativa del espacio-tiempo-cuerpo-
vinculo como afirmacion de mera potencia. La fase ritual que Turner llamé de Zminaridad
podtia definirse, estrictamente hablando, como una resonancia de técnicas y estrategias
operadas en la composicion negativa de la accion simbolica: el momento en el que a partir
de la creacion de una atmodsfera de acciones, afecciones, intensidades, contactos, disloca-
mientos reguladores, se pierde la obligatoriedad significativa de los signos. Es un ambito
en que una esfera particular de signos y simbolos se aparta disyuntivamente del régimen
normativo que lo constituye. Pierde asi sus patrones estructurales y estructurantes. Se entra
en una zona particular de la significacién como potencia especifica. No hay, entonces,
una identidad significativa de los signos, sino sélo una referencialidad potencial a ellos, es
decir, los signos dejan de significar estructural o habitualmente para responder a la exigencia
meramente indicativa de la accién simbolica que se engendra en el marco ritual. Los sig-
nos se integran a las afecciones que emergen de la experiencia misma de la concurrencia
de cuerpos modelada titmica, efusiva y alegéricamente. Esta referencialidad potencial es
primordialmente el producto de este debilitamiento de la obligatoriedad de la significacion
de una accion ritual ritmica. En esa experiencia de liminaridad” se multiplican los despla-

" La nocién de lminaridad, como se sabe, tiene una historia intrincada en la reflexion antropoldgica cuyos
momentos definitivos, en una primera instancia, parten de la aproximacién de Van Gennep a los 7itos de pasaye,
para llegar a una formulacién decisiva en la antropologfa contemporanea en la obra de Turner. Como se
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zamientos potenciales entre figuraciones de la accion y disipan la fuerza imperativa y la
obligatoriedad de normas y marcos reguladores; revelan con ello la mutabilidad misma de
los habitos sometidos a la experiencia de la identidad comunitaria como potencia pura, sin
identidad, sin figura, sin emblemas.” Paraddjicamente, este momento incide definitivamente
en la construccion de identidades y conferiere su relevancia cardinal a las figuras de la
alianza y el intercambio como patrones de ratificacién de la vida comunitaria.

Por supuesto, el ritual no es pura negacién ni liminaridad absoluta. En el proceso ritual
hay una integraciéon de pautas convencionales, s6lo que esta integracion es fragmentaria
y las acciones simbolicas se hallan sometidas a las exigencias de la composicion interna y de la
diégesis serial,’ de la escenificacion ritual, destinada a ahondar la semiosis negativa y a abrir
la via a la composicion ritmica de las afecciones. Se da la integracion de formas logicas y
formaciones simbolicas intempestivas. Hay una relacion composicional entre éstas y las in-
ferencias simbolicas determinantes —patrones de saber, modos de concatenacion légicas,
patrones de congruencia estructural—, derivaciones de obligatoriedad sustentadas en los
habitos, la reiteracion, la repeticion o la reduccion analdgica de los episodios singulares.
Asi, las formas 16gicas, patrones, relaciones y tramas estructurantes se articulan con los
procesos alegoricos, metaféricos, pautas retoricas de interferencia ritmica de las zonas
de vaguedad, los impulsos truncos, los silencios y los vacios de la simbolizacién. En toda
regularidad simbolica hay potencialmente un régimen o un mecanismo que hace uso
estratégico de estas capacidades de dislocacion significativa; pone en juego una explo-
racion estética que compromete afecciones, intensidades, contactos corporales, formas

habra advertido, la concepcién que aqui se presenta, deudora evidentemente de la visién del propio Turner
se distingue significativamente de ella.

¢ Es el momento que, en nuestra perspectiva, cortesponde a lo que Turner reconoce como communitas,
decisivo en la génesis de la ¢ficacia ritnal —esta expresion es una propuesta ajena al propio Turner, surge de
nuestras propias reflexiones y se expresa en un momento de efusion radical que niega toda identidad en virtud
de la fuerza de fusién colectiva—; es un momento en el que se confunde la identidad plena con lo inefable y lo
irrepresentable mismo, pero que proviene de una aprehension lucida, clara, fundamental de la concurrencia
irrevocable de la experiencia colectiva de potencia. A partir de esa experiencia radical se opera un desenlace
fundamental en la preservacion de las relaciones colectivas: la consolidacion de los vinculos a partir de la
instauracion, reanudaciéon o ratificacién de una expresion simbdlica duradera. Se plasma en imaginerias,
espacios cifrados, cuerpos marcados, efigies y emblemas, su implantacion social en los tiempos extrafios al
momento de communitas.

? Aludo al concepto de didgesis surgido de las reflexiones semidticas sobre el proceso narrativo. Formulo la
nocién de diégesis serial, propia de la ritualidad, para designar el proceso ritual como una sucesion articulada
de momentos narrativos, escénicos, alegoricos que se expresan en una composicion espacio-tiempo-cuerpo-
vinculo, a un tiempo secuenciales y auténomos, articulados relacionalmente por derivaciones equivocas,
motivados y arbitrarios, con distintos grados de fuerza indicativa —es decir, referentes al entorno o a objetos,
categorfas o personajes de la memoria, la historia o las cosmogonias, orientadas a la comprensién del devenir
o del origen, pero articuladas en las afecciones de la concurrencia colectiva en el aqui y ahora.
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particulares de inflexién de los signos a través de interferencias, de emotividad, incluso
mortandad de las afecciones, es decir, lo inerte, la ausencia, la extincién, la participacion de
lo inerte y las ausencias, la evocacion de lo desaparecido, las figuras del duelo, las figuras
de la evocacién permanentemente dislocando el mecanismo de significacion ritual. Todo
en un marco de regulacién que sefiala las formas y los alcances de la liminaridad dentro de
un ordenamiento. En este juego particular de consolidacién, el ritual consolida el pacto,
las formas, los ordenamientos, pero también abre la posibilidad potencial de significarlos
de otra manera, de replantearlos y de remitirlos, incluso, a las experiencias singulares de
cada uno de los participantes del ritual.

Asi, la implantacion de linderos, perceptuales, corporales, temporales, simbolicos es
la condicion de la experiencia de liminaridad, que al ocurrir se expresa como una semio-
sis negativa del propio régimen normativo que la engendra. Sin cancelarla ni disiparse ni
desmentirla, la experiencia se proyecta en las capacidades radicales de creacion propias
del régimen simbolico: las experiencias de tiempo, de espacio, de cuerpo, de afeccion e
incluso de potencia se someten a esa fuerza de estratificacion disyuntiva. Para la plena
eficacia constructiva del momento de liminaridad se hace preciso, en el seno del proceso
ritual, la afirmacién y la disyuncién simbdlica de la vigencia de los confines y regimenes
simbodlicos, sin los cuales la potencia de la accion y las intensidades ritmicas y afectivas
carecen de relevancia en el proceso colectivo. Asi, la liminaridad se expresa disyuntiva-
mente en facetas de la relaciéon proxémica —que deriva procesos de significacion de las
relaciones espacio-cuerpo-tiempo-vinculo, para la aprehension de las intensidades y los
sentidos del vinculo, procesos de identificacion y de reconocimiento— entre los actores y
sujetos del proceso ritual, y aquella espacializacion simbolica que surge en el relato mitico.
Pero la liminaridad, mas que una calidad espacial, sefala tiempos, ritmos, momentos de
transicion, acentos dinamicos de la transformacion y el eclipse de las identidades que se
expresan en la esfera completa de los ambitos de accién simbolica. A la diversificacién
de las expresiones materiales y las experiencias de accién simbolica corresponde una
multiplicacion y diferenciacién de los tiempos.

Al analizar esa concurrencia de ritmos, tiempos y duraciones diversificados que da
lugar a los ambitos de accién simbolica, Edward T. Hall acufia una hermosa metafora. De
manera analoga a la metafora escénica con la que Turner busca aprehender la intrincacién
de las acciones simbolicas en los procesos sociales —la metafora del drama— Hall recurre,
para la inteligibilidad de la “composiciéon” coreografica de las acciones y sus correlatos
simbdlicos, a otra quiza mas inquietante: la danza de la vida. Ambas involucranla necesidad
de reconocer la concurrencia, alternancia, yuxtaposicion y fusion de maltiples ritmos y la
tension entre ellos; multiples condiciones de comprensién marcadas por secuencias distintas
de intensidades. El ritmo toma un papel estructurante definitivo, pero carente de fuerza
imperativa: al ser una particular pauta de acentuacion, una particular estrategia de disponer
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acentos, queda abierto a la conformacién singular de composiciones de la afeccion y el
sentido. Abre la via a la creacién potencial, abierta, de modos de identificacion, formas
particulares de organizaciéon de los cuerpos en un espacio dinamico. La ritmicidad estd
necesariamente referida a una posibilidad corporal, afectiva e intensiva de aprension de
elementos, marcas, reconocimiento morfolégico de las identidades semibticas. El ritual
inscribe esas inflexiones corporales, ritmos simbdlicos, sintacticos, espaciales, figurativos,
visuales, de desplazamiento y organizacion de escenificaciones de objetos, en esa conste-
lacién de tensiones que se produce entre los estratos reguladores, normativos.

Elritmo como materia de sentido interviene en la génesis de la posibilidad de producir
un orden simbélico de una naturaleza definitiva eincierta, capaz de debilitar, intrinsecamente,
la condicién de obligatoriedad de las formaciones normativas. Emerge de operaciones y
técnicas especificas que caracterizan cada universo ritual y cada régimen mitico, pero que se
orientan a la disolucion de la estabilidad simbolica. Forma parte de lo que hemos dado en
llamar, aludiendo a la expresion de Roland Barthes, una sewzidtica negativa, que busca sefialar
esa dimension de semiosis que emerge de la figuracion estética de los signos, para revocar
la fijeza y la contundencia significativa de los patrones instituidos: es una “negatividad”
—esairrupcion de lo disyuntivo— que es, en la perspectiva que aqui se expone, constitutiva del
proceso ritual. Es posible advertir asi, en todo proceso ritual, la incorporacién de técnicas
de semiosis negativa, es decir, de técnicas de debilitamiento de la condicién convencional
de la significacion y su fuerza de obligatoriedad. Los signos se vuelven, entonces, indeter-
minados, se prestan a formaciones inéditas que no derivan de meras transformaciones o
combinatorias estructurales: ocurre conlaironia, el juego, la fiesta, la burla, la metamorfosis,
la intervencién de personajes bufos o inciertos, las mutaciones de género que emergen
como recursos para la inteligibilidad del acontecer que perturba los procesos sociales y
reclama un proceso singular de simbolizacion. Se genera un conjunto de potencias que no
solamente radica en los simbolos en si mismos, sino en el cuerpo y la afectacion reciproca
de los cuerpos, las experiencias, las evocaciones propias, las reminiscencias y la irrupcién
significativa de las efusiones de la intimidad.

La forma particular de los ritmos, su concurrencia multiple, yuxtaposicion y conjuga-
cion intervienen en la suspension y estratificacion de las significaciones, en la disyuncién
que confiere su fuerza dinamica a esta semiosis negativa que hace entonces inteligible la
construccion de las fases rituales como sustrato formal de la inteligibilidad de los procesos
colectivos. El ritual aparece como la conjugacion dialégica de los procesos disyuntivos
de significacién que, al tiempo que consolida los sistemas de alianza, los somete a su di-
sipacién en un ambito dominado por la metafora, la danza, la escenificacion, la tension y
el agotamiento corporal que deriva en la creacion colectiva de alternativas. Es la creacion
de posibilidades de sentido surgidas de la serie de experiencias engendradas en el seno
mismo de la colectividad. Es el entorno privilegiado que la vida comunitaria ofrece para
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la transfiguracion permanente de las significaciones proyectadas sobre los esquemas
formales de organizacién ritual que también alcanzan, por lo tanto, una capacidad de
incidencia compleja sobre todo el sistema social. La relevancia del ritual y su capacidad
de creacion social y politica aparece, entonces, completamente sustentada en esta multi-
plicidad de recursos ritmicos: ritmos materiales —sustanciales, perceptuales— y simbolicos
—relacionales y formales— que se expresan en todos los ambitos de la semiosis. Los pa-
trones ritmicos que se despliegan en la materia ritual, sonora, verbal o corporal difieren
en su manifestacién, en su sentido y en su desenlace significativo. La expresion ritmica en
la espacializacién temporal y en la distribucién de las intensidades difiere de los ritmos de
aparicion y desaparicioén de figuras y ausencias en los planos del espacio, en su referencia
al cuerpo propio que define la aproximacion o el alejamiento de otros. Mds aun, en el
ambito dela escenificacion ritual ocurre una interferencia ritmica de los elementos miticos,
acentuados, iluminados en el trayecto teatralizado y en las intersecciones coreograficas
que dan su perfil al proceso ritual.

La semiosis negativa requiere, por lo tanto, una comprension particular que excede
pautas de un desciframiento categorial o bien de una traslaciéon hermenéutica. Entra en
accion y se hace patente en la capacidad del ritual para responder a los acontecinientos so-
ciales que reclaman una transfiguracién de acciones, potencias e identidades individuales y
colectivas. La creacion sustentada por la semiosis negativa, en el marco de entornos rituales
o ritualizantes, hace posible responder de manera creadora al conjunto de los procesos y
las exigencias historicas y politicas de las colectividades. La posibilidad de constituir el ad-
venimiento en la trama de los procesos colectivos pone en juego y reconoce una capacidad
de creacion simbolica al margen de las taxonomias, las reminiscencias, los habitos y las
estructuras de simbolizacién. Sélo que esta condicién marginal no es suscitar un territorio
ajeno a la semiosis instituida, sino una extrafieza en su seno, extrafieza desplegada como
un “pliegue” sobre el proceso de semiosis, y no como una mera sustitucion, cancelaciéon
o composicion acumulativa de los ordenamientos simbolicos. La composicion entre un
régimen de enrarecimiento de la semiosis y la capacidad de generar patrones de inteligi-
bilidad estd enteramente dada por la conjugacion, en la semiosis negativa, de los marcos
estructurados de simbolizacién y la tensioén inherente al enrarecimiento de los procesos de
semiosis, la suspension de los habitos y procesos de identidad. Desde este punto de vista,
el ritual aparece mas como un objeto de condensaciones complejas, de sintesis complejas
e imaginarias, de multiples ambitos de la accién simbdlica. Es un proceso que consolida
las formas ya existentes de pacto, de alianza, de organizacion, pero, al mismo tiempo, las
constituye como un sustrato potencial para crear vida, alternativas, valores y horizontes
sociales nuevos.
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A pesar de la aparentemente rapida transformacion y acelerada aculturaciéon que sufrieron
algunos delos pueblos mayas conlos procesos de conquista y “pacificacién”, éstos siempre
implicaron una ruptura con una realidad vivida e interiorizada, construida y reconstruida
a lo largo de los siglos de la historia prehispanica y que hasta ese momento respondia a
un modo particular de ver y entender el mundo.

Asi, cada uno de los grupos mayances afectados se vio en la necesidad de desarrollar
distintas modalidades de respuesta y adaptacion ante las nuevas situaciones generadas
por los cambios que introdujeron los europeos en todos los niveles. En cierta medida
incorporaron la situacién inmediata a su propia concepcién del universo, y las mas de
las veces reinterpretaron con provecho los nuevos elementos culturales que llegaron.
Asi, los mayas, en muchas ocasiones a lo largo de la historia, le han apostado al cambio
para permanecer. Hs evidente que el fenémeno ha sido complejo y las reacciones muy
variadas pero, por regla general, ha existido un sentimiento de antipatia. Este, si bien en
algunos casos se manifesté como resistencia pasiva, en otras ocasiones la rebeldia ante el
nuevo orden se presenté activamente, en forma de muestras francas de desobediencia,
motines, alborotos locales hasta enfrentamientos abiertos y violentos. Unicamente a este
ultimo tipo de respuesta y a su sustrato simbolico se hard referencia en el presente trabajo,
ya que a pesar de las causas particulares e inmediatas que responden a las condiciones
especiales y a la situacién de la poblacién en cada regién, es posible distinguir elementos
comunes en la base ideolégica de los movimientos. En este sentido, considero que nin-
guna explicacién de las causas de las rebeliones enraizadas tinicamente en las estructuras
economicas, sociales o politicas es suficiente para entender su significado profundo, ya
que su naturaleza no siempre responde a circunstancias inmediatas o superficiales. Es por
esto que “Jesucristos, reyes y virgenes indigenas constituyen los temas principales de los
movimientos de revitalizacién entre los mayas” (Bricker 1993: 26).

* Este articulo forma parte de un trabajo mayor titulado “De virgenes, profecias, cruces y oraculos: religion
y rebelion en el area maya”, en M. de la Garza y M. 1. Néjera (eds.), Religidn maya. Enciclopedia iberoamericana de
religiones, vol. 2, Trotta, México.
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Asi, sin ignorar y sin restarle importancia a los otros muchos factores que intervienen
en una insurreccion indigena, por regla general, éstas se han presentado tefiidas de un
matiz religioso, enarbolando como mévil y emblema algin simbolo sagrado que al parecer
esta presente desde el origen mismo de la rebelion. Estos simbolos, que en ocasiones
aparentemente son cristianos, muchas veces conjuntan una serie de valencias y elementos
que nos remontan hasta la cosmovision prehispanica, adoptando este caracter propio de
la religiosidad popular.

Aunque es evidente que el universo simbélico a partir del contacto de dos cosmovisio-
nes distintas se enriquece, se complica, y los aspectos contradictorios y enfrentados de dos
culturas se reincorporan, se reinterpretan y se asumen, también es cierto que en la cultura
maya hay una serie de estructuras subyacentes del acontecer mediato e inmediato de las
comunidades, que en determinado momento dan forma a las manifestaciones religiosas,
pues estamos ante la continuidad simbolica esencial y la perpetuacion de una tradicion.

Desde siempre el pensamiento maya estuvo permeado de una gran sacralidad, que
con la Conquista, lejos de desaparecer, adopta nuevas formas y esquemas. Asi, las ideas
sobre el origen del cosmos y de la vida continuaron influyendo en todos los ambitos de
su universo, que es fundamentalmente sagrado y poblado de una gran cantidad de seres y
objetos investidos de fuerzas y poderes sobrehumanos que por sus propias caracteristicas,
en determinado 4mbito o momento, se convierten en hierofanfas y pueden funcionar
como simbolos de poder y de identidad dentro de una comunidad, por ello resulta factible
adoptarlos como emblemas de una rebelion.

Los simbolos tienen una capacidad representativa que se basa en la existencia previade
una interpretacion convencionalmente admitida (Pérez Carrefio 1998: 12-13); son signos
visibles y activos que se revelan como portadores de fuerzas psicologicas y sociales. Meslin
(1978: 201) dice que funcionan como una contrasefia, una sefial de identidad y, por lo
tanto, aluden a una realidad misteriosa. Esto equivale a zzvir la experiencia de lo sagrado
que siempre adoptara el cardcter de una revelacion, de una epifania. En este sentido, los
simbolos cumplen una funcién social, ya que vinculan, consciente o inconscientemente,
a cada individuo con una comunidad religiosa mas amplia que comparte su significado.
Su fuerza radica precisamente en que llevan en si el peso de toda una tradicién cultural y
religiosa e intervienen en todas las relaciones del individuo con sus semejantes. De esta
forma, considero que tratar de descifrar el lenguaje simbélico de los emblemas religiosos
de las rebeliones mayas, tomando en cuenta que éste conjunta una gran cantidad de sig-
nificados, todos igualmente validos e importantes, permitira tener una idea mas completa
de estos movimientos, ya que serd posible ubicarlos dentro de la propia cosmovision.

Presentaré aqui, a manera de ejemplo, algunos de estos elementos simbélicos pre-
sentes en dos rebeliones coloniales, que en distinto momento y lugar se dieron en el 4rea
maya. Me refiero a la rebelién de Cancuc de 1712, en Chiapas, y a la de Jacinto Canek
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que se dio en la segunda mitad del siglo xviI en la peninsula de Yucatin. Empecemos
por la primera.

Enlos origenes del movimiento surgido en los altos de Chiapas, el elemento religioso
es indiscutible: quien desata la rebelion es la Virgen. Ella a mediados de junio de 1712,
se le aparece a Marfa Lopez —quien luego se harfa llamar Marfa de la Candelaria—, una
india de entre 13 y 14 afios de edad, segun las fuentes. La Madre de Dios pide que en el
sitio de su aparicién se coloque una cruz con una vela y que luego se le construya una
capilla y, entre otras cosas, ofrece a los indigenas liberarlos de los tributos. Este no fue un
fenémeno aislado, sino la culminacion de una serie de manifestaciones de fervor religioso
que se habfan venido dando en otros pueblos indios de los altos de Chiapas durante los
aflos antecedentes; asi, milagros y apaticiones en la zona ya se habian hecho frecuentes.!
A pesar de que el “ropaje” religioso de la sublevacion es cristiano, se puede distinguir,
tanto en el culto como en los simbolos religiosos que lo sustentan, una serie de elementos
muy importantes de tradicion indigena.

En primera instancia, salta a la vista el caricter eminentemente femenino de la su-
blevacion y varias de las manifestaciones religiosas que le antecedieron. Es la Virgen que
desciende del Cielo, a la que se le viste con blusas nativas, la que incita al levantamiento
ante la negativa de las autoridades espafiolas de reconocer su milagro; ahora la Iglesia
estaba encabezada por la Virgen Marfa, en lugar de Dios, y se presentaba un Cielo y un
sacerdocio abierto sélo para los indios (Klein 1989: 158).

Ademas, son mujeres, también, las encargadas de transmitir a la comunidad el mensaje
divino. Mas aun, en ocasiones, ellas mismas se convierten en el propio objeto de culto,
en una encarnacion de “lo sagrado”, identificindose asi con la Virgen. Este fue el caso
de Magdalena Diaz quien, después de haber publicado el milagro de Cancuc y de haber
colaborado en la ermita con Marfa de la Candelaria, se traslado a Yajalon, donde predicéd
un nuevo milagro, diciendo que ella misma era la verdadera Virgen, y segun el testimonio
de algunos indios de ese pueblo “fue a colocarse la dicha india en un retablo de la iglesia
debajo de velos para que la fuesen a adorar” (Viqueira 1997: 116). Finalmente, este culto
no prospero, ya que los “Soldados de la Virgen” de Cancuc, entre otras cosas, vigilaban
las disidencias para impedir la fractura del movimiento y las castigaban con la muerte; ésta
fue la suerte que corrieron Magdalena Difaz y algunos de sus seguidores.

De cualquier forma, en la medida en que se trata de cultos, que en dltima instancia
son de renovacién, es 1ogico que el principio que los detone, el del origen —como todos

! Ademas, muy poco tiempo antes de la insurreccion, apenas 20 afios atras, seguia habiendo denuncias
sobre idolatrias; se segufan practicando rituales guiados por indios “especialistas de lo sagrado”, a los que los
espafioles llamaron “nahualistas”, y se mantenfa la veneracion a deidades con nombres de origen prehispanico.
Concretamente, Nufiez de la Vega, en 1687, descubrié que en Oxchuc se rendia culto en la iglesia a varios
idolos, entre los que estaba un dios negro llamado Tkalahau (Aramoni 1992).
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los origenes—, sea femenino. Ademas, igual que otros cultos marianos de las colonias,
pero que a diferencia de éste si fueron aceptados por la Iglesia, la aparicion de la Virgen
se da en contextos semejantes. En este caso sus patrocinadores y seguidores son funda-
mentalmente indigenas, y en todas las ocasiones se nombraron funcionarios nativos para
dirigir el culto y cuidar de la Virgen; por otra parte, siempre hay una serie de elementos
que la identifican con la vegetacion, la tierra y la fertilidad. Como antecedentes sefialemos
el arraigado culto en las cuevas que habia en toda la region. De igual forma, en el caso de
la prédica del ermitafio, de la que en 1708 fue informado el obispo Juan Bautista Alvarez
de Toledo, ésta se hacfa desde el tronco hueco de un arbol y la primera vez que Dominica
Loépez vio a la Virgen en Santa Marta, “la santa” estaba sentada sobre un tronco de arbol
en la milpa.

La Virgen exigfa la construccién de una capilla como su residencia, para que allf se le
venerara y se le hicieran ofrendas, sobte todo de incienso, velas y comida. Tanto la ermita
de Santa Marta como la de Cancuc se revistieron con esteras de bejucos, con adornos
complicados y constaban de dos recintos separados por un petate: el mas grande, des-
tinado a las “danzas”, el otro mas pequefio no estaba a la vista de todos. En la primera
se guardaban las virgenes y santos patronos de los pueblos vecinos; en la segunda, los
ornamentos y el “bulto” de la Virgen. Finalmente, el lugar se convierte en un centro de
peregrinacion importante, primero de los pueblos vecinos y después se extiende a lugares
mas alejados.

Por otra parte, en todos los casos, el objeto o personaje al que se rinde reverencia
esta envuelto. En Santa Marta se cubre a la Virgen con una manta de algodon para lle-
varla de la milpa, en donde fue encontrada, a la iglesia del pueblo, donde permanece asi
por tres dias en el altar principal, antes de dejar en su lugar una figura de madera. Marfa
Magdalena en Yajalon también estaba oculta detras de velos en el altar de la iglesia, y
existfa una prohibicién muy estricta de verla directamente. De igual manera, en relacién
con la Virgen de Cancuc, varios testimonios se refieren a ella como “un bulto”. Segun
Bricker, también habia sido envuelta en una tela y permanecia escondida tras el petate.
Por su parte, Viqueira ofrece una interesante discusion sobre el posible contenido del
envoltorio, ya que en las fuentes no esta claro si se trata de la imagen de la Virgen, de un
idolo prehispanico o de la misma Marfa de la Candelaria, pero lo que no pone en duda es
el hecho de que hubiera habido algo “sagrado” que estaba envuelto, oculto. Finalmente,
mujeres “sagradas” y “bultos” aparecen también en el momento del enfrentamiento final
en Cancuc. Los indigenas buscaron ayuda sobrenatural y llevaron hasta el tio, sentadas en
sillas y completamente cubiertas con esteras, a cuatro mujeres que tenfan fama de hechi-
ceras para que invocaran armas magicas en contra del enemigo. Estas representaban a
los cuatro poderes destructivos de la naturaleza: el terremoto, el rayo, la inundacién y el
viento. Su plan consistia en arrojar rayos que calcinaran, provocar inundaciones en las que
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murieran ahogados los soldados y sacudir las montafias para que los espafioles quedaran
enterrados debajo de cascajos desprendidos (Bricker 1993: 131-132).

Como se puede observar, el objeto de culto, que siempre es una mujer, se trate de
imagenes o de las mismas personas, estd cubierto. Como los envoltorios sagrados mayas
de la época prehispanica encontrados en contexto arqueolégico, y que también estan
presentes en las artes plasticas y en las fuentes escritas, son obtenidos en el lugar mitico
del origen y su contenido no estd a la vista de los no iniciados.” El “bulto” desde tiempos
precolombinos es un simbolo de autoridad, una imagen del poder divino que se entre-
gaba a la comunidad y que ésta guardaba celosamente, ya que era la manera tangible de
transmitir esta fuerza de generacion en generacion; sin lugar a dudas, fue atributo de los
jerarcas y de los personajes sagrados, es decir, de los chamanes.

Por otra parte, la participacién activa de estos personajes en la rebelién también es
clara; de hecho se convoca a todos los “brujos y hechiceros” a sumarse a la lucha: “los
vicarios” de Ocosingo y Tumbala piden en sus sermones que todos los “que fuesen
brujos y hechiceros saliesen a usar de su arte para matar a los espafioles que para eso
les habia dado Dios aquella habilidad” (Viqueira 1997: 130). Estas mismas cualidades, a
las que claramente se les atribuye el poder de las fuerzas naturales, se les reconocian a las
“hechiceras” y con éstas se pretendia vencer a los europeos.” Pero las caractetisticas de
chaman también estan presentes en los propios lideres de la rebelion, tanto en Sebastian
Gomez como en Marfa Lopez. En primer lugar, en el momento en que entran en contacto
con la divinidad cambian sus nombres: ella toma el de Marfa de la Candelaria cuando
se le aparece la Virgen, mientras que ¢l adquiere el apelativo “De la Gloria” después de
haber subido al Cielo para hablar con los santos. Esta ascensién a otro plano cdsmico
en donde recibe un mensaje divino, es un viaje iniciatico. Ambos dejan la vida profana y
se convierten en otras personas, en seres sagrados, de ahi su poder para transmitir esta
misma energia divina a los indigenas a quienes ungen para ser vicarios en ceremonias
de ordenacién, que también constituyen ritos inicidticos por demas complejos. En ellas
el iniciado permanece arrodillado, con una vela en la mano y rezando el rosario por 28
horas, después de las cuales sale de la capilla y ante todo el pueblo es rociado con agua.

*J. P. Viqueira (1997: 125) identifica los “bultos” de la rebelion de Cancuc con los #aquimilloli nahuas, que
evidentemente tienen el mismo principio de envolver y ocultar de la vista a lo “sagrado”. Sin embargo, yo pienso
que las fuentes mayas son mucho mas claras en el sentido que se les da a éstos como atributo de poder de los
personajes sagrados de la comunidad y no sélo como envoltorio de dioses, ¢t Popol 17uh (1990: 140-141).

* No podemos olvidar que ya en otras ocasiones de enfrentamientos contra los espafioles, cuando se habian
agotado los mecanismos de lucha “tradicionales”, los indigenas habian recurrido al poder de los naguales.
Recordemos el caso de Tecum Uman, en la conquista de Guatemala, quien se enfrenta a Pedro de Alvarado
convertido en un ave sagrada (Recinos 1957: 90).
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Asi, el nuevo vicario es considerado como el “hijo” del Santo Patrono de su localidad
(Bricker 1993: 124).

Vayamos ahora a la rebelion de Jacinto Canek que se da en el norte Yucatan, en 1761.
En ésta las distintas concepciones del tiempo (occidental e indigena) saltan a la vista, a
partir del hecho de que el movimiento se basa esencialmente en elementos proféticos, en
la actualizacién de un mito.

En este sentido, como todos sabemos, la concepcion de los pueblos mesoamericanos
sobre el tiempo, los ritmos cosmicos y el papel que el ser humano desempena en ellos
difiere en forma sustancial de la judeocristiana. En ésta destaca una vision eminentemente
individualista del devenir, personificada, si es que se pudiera llamar asi, ya que el hombre
de alguna manera traslada la imagen de su propia existencia, la de una vida humana tnica
e irrepetible, al tiempo universal. Esto quiere decir que dentro de esta cosmovision lineal
y finita, en que el ser individual del hombre se proyecta al universo entero haciéndolo a
su imagen y semejanza, el orbe tuvo un principio y tendra un fin, igual que la vida de una
persona. Asi, el mito cosmogbnico narra el origen del mundo, presuponiendo que éste
tendrd una conclusién definitiva, de manera que la existencia adquiriere dimensiones claras
y en cierto sentido hasta mensurables. Evidentemente, esta certeza de que el universo
corre la misma suerte que un individuo, por un lado, le da al hombre una gran seguridad
ante la inmensidad del cosmos (a todas luces inconmensurable e infinito) pero, por otro,
le otorga a la propia existencia el sentido de lo perecedero; por ello subyace en la vida de
los pueblos una especie de inquietud, una urgencia continua, una prisa constante, que le
imprimen a este mundo occidental un ritmo y un sello muy particular. De cualquier forma,
aqui, teniendo la certeza de que el cosmos y su vida tienen suertes paralelas, el hombre se
coloca de frente al futuro, camina hacia adelante con el paso seguro que le da el presente,
dejando atrés el pasado ya que éste no volvera.

Las sociedades mayas, por el contrario, conciben la existencia del cosmos como el
resultado de un movimiento constante, de una interminable secuencia de creaciones y
destrucciones; es decir, estd regido por una ley ciclica de muerte y renacimiento, como las
leyes de la naturaleza, ordenadas y coherentes, y que se manifiestan en la vegetacion o en
los astros. Finalmente, ésta es la evidencia primaria que el hombre tiene ante si. En esta
concepcion, la idea de un inicio absoluto se hace borrosa y el futuro se presenta como
una continuacién perpetua de la cadena de formaciones y catastrofes (Garza 1987: 7), por
lo que de hecho se acepta la imagen inmediata, que se percibe ante la contemplacion del
cosmos y sus ciclos naturales, de que el universo es infinito. Aqui sucede lo contrario que
en la tradicién judeocristiana porque es la propia vida del hombre la que se integra a los
ciclos cosmicos, es decir, ésta adquiere una dimension cosmica (en lugar de que el cosmos
adquiera una dimensién humana). Es este tiempo ciclico del universo el que le da sentido
a todo, de manera que, aunque una persona tenga un principio y un fin, la comunidad y
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la existencia como tal no los tienen; asi, esa vida humana, perecedera, cobra significacién,
trasciende en el tiempo y en el espacio, se inserta en el devenir cosmico y se convierte en
un eslabén mas de la cadena interminable de ciclos.

Dentro de esta concepcién del tiempo en donde historia y profecia irremediable-
mente se confunden, ya que los sucesos se repiten, registrar los hechos se convierte en
una prioridad. Asi, los codices, que son almanaques adivinatorios que los sacerdotes o
chilames tenfan que interpretar, son sagrados porque contienen lineas de accién, revelan
mensajes divinos y dan cierta seguridad ante el futuro. Teniendo en cuenta estaidea, y ala
luz de la cosmovisién maya, hechos como el que menciona fray Diego de Landa cobran
dimensiones de tragedia. El fraile dice “Hallamosles gran nimero de estas sus letras, y
porque no tenfan cosa en que no hubiese supersticion y falsedades del demonio, se los
quemamos todos, lo cual sintieron a maravilla y les dio mucha pena” (Landa 1982: 105).
Los espafioles no sélo les estaban quemando sus libros a los mayas, sino también sus po-
sibilidades de existencia hacia el futuro. Ademas, estos acontecimientos se dieron durante
el auto de fe de Mani en 1562, que segin Bricker (1993: 46) debié de haber adquirido
una enorme significacion simbolica, ya que justamente se llevé a cabo en fechas que en
el calendario maya correspondian a los dias aciagos, los #ayeb.

A manera de defensa contra estas acciones, después de la Conquista, los hechos e
ideas que debieran de preservarse y que formaban parte de la cosmovision de los pueblos
mayas yucatecos, en gran medida se mantuvieron por medio de la tradicién oral o se re-
cogieron en los manusctitos llamados de Chilam Balam. Estos, que en cierto sentido son
codices transcritos, son documentos muy complejos y diversos en cuanto a su contenido y
estructura, pero el comun denominador de todos es que a través de un lenguaje simbolico
y cifrado conservan la memoria colectiva de la comunidad.

Estos textos debieron de haber sido leidos e interpretados por los chilames en cere-
monias clandestinas, y tanto la tradicién como el libro debieron de pasar de generacién
en generacion. Seguramente, asi fue como Jacinto Uc conoci6 la historia y, por lo tanto,
las profecias de su propio pueblo. Dentro de éstas se consignan las migraciones y la
trayectoria historica de los itzaes antes de la llegada de los espafoles, quienes después de
haber fundado ciudades que luego tuvieron que abandonar, y de haber recorrido buena
parte del norte de la peninsula de Yucatan, huyeron hacia Tayasal, al lago Petén Itza,
donde finalmente, en 1697, apenas 64 afios antes de que se diera la rebelion en Cisteil,
fueron conquistados. El elemento profético y el manejo del tiempo fue determinante en
el sojuzgamiento de los itzdes y de su soberano Canek. Bricker lo explica asf:

Es evidente que llegada la fecha vaticinada desde la antigiiedad como el momento en
que ocurrirfa la destruccion de su ciudad, los itzaes trataron de obrar de acuerdo con la
profecia invitando a que los sacerdotes espafioles regresaran. Es también patente que [el
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fraile] Avendafio conocia la profecia y que calculé el momento apropiado para su mision

haciendo coincidir la fecha con el comienzo de un Katin 8 Ahau (1993: 53).

Considero que la rebelion de Canek tiene este mismo sentido profético. De alguna
forma los mayas peninsulares consideraron que se habia cumplido otro ciclo, y que era
momento delibrarse del yugo espafiol. Son reveladoras las frases del Chilam Balan: de Chumayel
en donde se advierte que vendran otros tiempos y que resurgira el poder de los antiguos
hombres mayas, y que practicamente se citan textuales en los discursos de la rebelién.
Ademas, no es azaroso que el movimiento se haya dado justo en la regién en que, a juzgar
por los textos que quedan, la tradicién de los libros del Chilam Balam era més fuerte.*

Por otrolado, al parecer Jacinto Uc recorre este territorio antes de iniciar la sublevacion;
en Cisteil dijo haber caminado por toda la provincia y “registrado todos sus pueblos”. Si
partimos del hecho de que conocia el contenido de los Chilan Balan, no es descabellado
suponer que sigui6 el mismo recorrido que siglos antes habfan caminado los itzaes nom-
brando lugares. Entonces en este peregrinar existirfa toda una idea de reconstruir una
geografia sagrada. Asi, tampoco serfa una casualidad que Cisteil hubiera sido el sitio para
iniciar la rebelion. Curiosamente, si analizamos el mapa en que Roys reconstruye geografi-
camente la peregrinacion Itza del Chilam Balam de Chumayel (Roys 1967), éste fue el ultimo
punto de aquel recorrido. Por otra parte, se tiene noticias de que Jacinto Uc viajé también
al Petén Itza que siempre habia sido considerado zona de refugio y de indios insumisos.

Desde el punto de vista simbélico, este tltimo hecho reviste el caracter de un viaje
iniciatico a una region sagrada. Ahi, en “la montafia”, en la regién salvaje y agreste, al tomar
el nombre de Canek del linaje de los itzaes, simbdlicamente fue investido por sus ancestros
para una misioén que no podia evadir: actualizar la profecfa. Cuando regresa al norte de la
peninsula dice haber llegado de oriente, el lugar del origen, y para entonces ya no es un
hombre comin; en ese otro espacio habfa obtenido ademas de poderes sobrenaturales,
de los que dan testimonio varias personas, la autoridad para reinstaurar un nuevo tiempo
con nuevos gobernantes indigenas que, a la vez, implicaba volver al tiempo antiguo con
los antiguos mandatarios mayas. El nombre con el que se corona resulta significativo en este
sentido: Rey Jacinto Uc de los Santos Canek Chichan Moctezuma y, como los gobernantes
de antafio, es un hombre sagrado, con lo que adquiere legitimidad como dirigente del movi-
miento y también el derecho de nombrarse esposo de la Virgen y de usar su corona y su

* Ala fecha en la Peninsula de Yucatan se han encontrado 17 manusctitos que comparten la misma tradicion,
Nlamados Chilam Balanr: de Chumayel, Tizimin, I<4ua, Ixil, Tecax, Nah, Tusik, Mani, Chan Kan, Teabo, Peto,
Nabula, Tihosuco, Tixcocob, Telchac, Hocaba y Oxcutzcab (Sotelo y Valverde 2003: 137). Cada uno lleva el
nombre del pueblo donde fue hallado y corresponden justo a la region del levantamiento armado.
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manto, con lo que se revestia también con la fuerza divina de la Madre de Dios.” También,
a manera de los grandes reyes mayas, lleva su bulto sagrado: un envoltorio tapado “que
era nuestra seflora, su esposa, cuya envoltura nunca descubri6”.

Al parecer, la vivencia de la conquista del Itza y la idea de un nuevo gobernante indi-
gena estaban muy difundidas y rebasaban el territorio de la peninsula de Yucatan. Unos
afios antes, durante la rebelion de Cancuc, los vicarios indigenas choles predicaban que
Moctezuma habia resucitado, mientras otros indios de Palenque animaban a su pueblo
a sumarse al movimiento diciendo que “ahora los moctezuma del 1tza, ya viene a hacer
conquista” (Viqueira 1997: 130).

El uso de artes magicas en la lucha y recurrir a los poderes sobrenaturales de perso-
nas especiales en la comunidad, igual que en otras sublevaciones, esta presente también
en ésta. Canek informa a sus seguidores que contaba con la ayuda de 15 brujos de gran
experiencia, quienes habrfan de utilizar sus artes magicas para penetrar a la fortaleza espa-
fiola de Yaxcabd, matar a sus guardias y abrir sus puertas a los indigenas. Ademas, en los
interrogatorios de los prisioneros hay testimonios de indios fugitivos con claras cualida-
des de naguales que volaban o se transfiguraban, incluso, corporalmente. Esto habla de
practicas rituales ancestrales y creencias que seguian vivas. En este sentido, pienso que
en los pueblos se mataba a los puercos porque se decia que tenfan o eran el alma de los es-
pafioles, y que cuantos mas cochinos mataran, mas espafioles morirfan (Bracamonte 2001).
Esta compleja concepcion prehispanica de persona, en la que el ser humano se compone
de varias entidades animicas, cuenta con un a/fer ¢go zoomorfo o fona con el que comparte
su suerte. Los puercos son animales europeos y seguramente se pensé que eran los “ani-
males comparfieros” de los hispanos,’ por ello, segtin la creencia, con cada puerco muerto,
mortfa también un espafiol.

Finalmente, la idea de la resurreccion después de cinco dias de haber muerto que se
promete a los participantes en la lucha, seguramente tiene fuertes bases cristianas, pero
indica también que aunque las evidencias reales sefialen que el movimiento fracaso, no se
tiene una idea de un fin Ultimo (ni en ésta ni en otras sublevaciones), pues al igual que en
los textos proféticos de los libros de Chilam Balam, siempre hay la promesa de un futuro
mas promisorio. Asi, aun después de la caida de Cisteil, los agitadores segufan recorriendo
las poblaciones, exhortando a todos a continuar la lucha.

Las rebeliones indigenas mayas son acontecimientos que estan inscritos en la “larga
duracion”. No pueden verse como hechos aislados, Gnicos e irrepetibles, sino como una

5 Este es el elemento femenino del movimiento. Aqui no seran las cruces ni la Virgen las que inciten al le-
vantamiento, pero si el esposo de ésta, de quien ademas toma sus atributos sagrados para vestirse con ellos.

¢ En la rebelion de Cancuc a los espafioles se les llamaba judios por haber atentado en contra de la Madre
de Cristo, y recuérdese que durante la Colonia a los judios se les llamaba “marranos”, nombre utilizado
inicialmente para los criptojudios.
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serie de movimientos que forman parte de un proceso de resistencia activa. Tomando en
cuenta la concepcién en torno al devenir, los levantamientos designados por los espe-
cialistas como “nativistas de revitalizaciéon”, donde aparecen libertadores con cualidades
divinas, estan insertos, igual que los aspectos mds importantes de la existencia, en uno
de los ciclos de vida de la comunidad. Cuando éstos salen a la luz, ponen de manifiesto
que la identidad y la memoria colectiva de un pueblo se mantienen vivas y reclaman su
lugar en la historia.
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CONCEPTOS EMOCIONALES EN MAYA

Gabriel L. Bourdin Rivero
Instituto de Investigaciones Antropoldgicas
Universidad Nacional Auténoma de México

Una “red cultural de las emociones”

Por tratarse de un coloquio dedicado a la antropologia simbdlica, nos parece oportuno
comenzar con una cita de E. Leach referida al aspecto emocional de la conducta sim-
bélica humana. Leach plantea algunas cuestiones basicas que son el tema de la presente
exposicion:

La conducta simbélicano sélo “dice” algo, también manifiesta emocién y, en consecuencia
) }7 )
“hace” algo. Pero esto implica para los antropélogos un problema esencialmente psico-
logico ¢en qué parte precisa de los simbolos viene el contenido emocional? Y scémo es
¢ ¢
que algunos simbolos tienen una mayor carga emocional que otros? (Leach 1967).

Alinvestigarlos aspectos semioticos de los conceptos del dominio pasional en francés,
Greimas y Fontanille plantean que las nociones “pasionales” como “avaricia”, “celos”,
“envidia”, etcétera, deben interpretarse en el contexto de una jerarquia semidtica mas
abarcativa, para la cual sugieren el nombre de “red cultural de las pasiones”. Refiriéndo-
se a la conceptualizacion del dominio pasional, estos autores sugieren que: “La lengua
propone su propia conceptualizacion del universo pasional, cuya primera formulacién
se encuentra en un campo léxico especifico, el de la ‘nomenclatura pasional’, que revela
las grandes articulaciones de una taxonomia coextensiva a una cultura entera” (Greimas
y Fontanille 1994: 79).

Desde esta perspectiva, el vocabulario pasional es resultado de procesos semibticos
de especificacion y seleccion a partir de una base conceptual cultural, organizada en torno
a una “teorfa inmanente” de las pasiones:

Antes del recorte del universo pasional que realizan los lexemas que designan pasiones-
efectos de sentido, habria otra red cultural, mas abstracta, que revelarfa una teorfa inma-
nente de las pasiones en el seno mismo de las culturas. Ya que esta clasificacion es una

primera organizacién etnocultural del universo pasional, a la vez que se presenta como
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una teorizacion implicita de ese mismo universo, merece ser examinada en s{ misma para

despejar los principales parametros que utiliza (Greimas y Fontanille 1994: 80).

Esta caracterizacion del vocabulario pasional por referencia a procesos y significados
culturales nos parece adecuada para interpretar lo que, por nuestra parte, llamamos el
campo semdntico de las emociones. Dejamos de lado la distincion entre los conceptos de “pa-
sioén”, “emocion” y “sentimiento” que no podemos tratar aqui, pero que en principio no
representan impedimento para la interpolacion de las mencionadas nociones semioticas a
nuestro estudio. Asi, lo que llamaremos la “armadura” semiética de las emociones podria
representarse de acuerdo con el siguiente diagrama, en el que se hace referencia al /nguaje

<

emocional en sus diversos aspectos y niveles de andlisis (figura 1).

La red cultural de las emociones

T

Lenguaje Cuerpo Reglas morales
> <—>  Etiqueta, patologia
Emocional Emocional emocional
(expresivo/desctiptivo (gestos faciales (reglas de expresion y
literal/ figurativo sintomas fisicos  comunicacién social, anomia,

léxico/sintaxis/seméntica) imaginario corporal)  enfermedades del alma)

—

Teoria inmanente de las emociones

Figura 1. La red cultural de las emociones.

Nuestra investigacién se ha centrado en el significado 1éxico de los términos y expre-
siones emocionales; en menor medida, nos hemos ocupado de los aspectos gramaticales
del discurso emotivo.

Etnopsicologia y lenguaje emocional
El estudio antropolégico de las emociones ha incorporado recientemente el punto de

vista lingiifstico. La mayoria de los trabajos sobre el tema se ocupan del vocabulario de las
emociones en diversas lenguas (Heelas 1996).
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Todas las lenguas poseen palabras para nombrar el tipo de fenémenos que usualmente
llamamos “emociones”. La investigacion del dominio léxico emocional ofrece datos rele-
vantes de la llamada efnopsicologia, es decir, de los discursos culturales que tienen como
referencia al individuo humano, sus caracteristicas y aptitudes psiquicas o animicas, los
tipos caracterologicos, las actitudes y comportamientos emotivos, la nocion de “persona”,
la composicién psicofisica del individuo, etcétera (Kitayama y Markus 1991).

La efnopsicologia no es otra cosa que un aspecto del “sentido comin”, propio de los
adultos que forman un determinado grupo social, que se transmite a los nifios en la
endoculturacion. La efnopsicologia involucra una “teorfa cultural de la mente” y diversas
concepciones acerca de lo que es una persona y otras nociones relacionadas (Bruner
1990). Se trata de teorias no-expertas del ser humano. El vocabulario retiene, atesora, refleja
y comunica modelos culturalmente consensuados de la percepcion y el comportamiento
social. Las propiedades del vocabulario especifican en el plano léxico semantico una
“teorfa inmanente” que es coextensiva de la jerarquia semibtica-cultural mas abarcativa.
El vocabulario emocional es un componente basico de las teorias etnopsicoldgicas.

Comparando vocabularios de diferentes lenguas ha sido posible advertir que las
clasificaciones del dominio emocional difieren notablemente unas de otras. Quienes
sostienen una vision naturalista de las emociones dan por seguro el hecho de que existe
un conjunto reducido de emociones “basicas” o “primarias” de cardcter universal, de
modo andlogo a la distincion que se establece entre colores “primarios” y “secundarios”.
Se piensa que las lenguas aplican formas diferentes a un dominio de la experiencia que
es uniforme a escala universal. De acuerdo con esta concepcion, las distintas lenguas
del mundo ofrecen denominaciones diferentes para experiencias que en esencia son las
mismas para toda la especie.

Desde otra perspectiva, mas afin al punto de vista etnolégico, se cuestiona la vera-
cidad de la idea de “emociones basicas” debido a su caracter etnocéntrico (Wierzbicka
1999). Se argumenta que la suposicion de que existe un conjunto reducido de conceptos
emocionales primarios e invariantes es insostenible, pues se basa en una clasificacion etno-
semantica particular, usualmente formulada en lalengua del investigador, tratandola como
si fuera universal. De modo que el punto de vista culturalista y particularista, opuesto al
naturalismo universalista de las emociones, plantea de entrada el problema lingiistico y
cultural de la traduccion.

Al comparar la terminologia emocional de distintas lenguas se perciben notables
diferencias. Levy (1973) afirma que en tahitiano no existe una palabra que corresponda a
los significados “triste” y “tristeza” (sad/ sadness). Briggs (1970), al estudiar la vida cotidiana
de los esquimales ##£u, observa que en esta sociedad no se producen manifestaciones de
ira, no se habla acerca de este tipo de sentimientos, ni existen términos especiales para
designarlo. Cuando ven que un extranjero manifiesta estar “enojado”, los adultos uzkn
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califican tal actitud como una “chiquillada”. De modo que en la vision de la eznopsicologia
utkn, dicho comportamiento es caracteristico de los nifios y socialmente aceptable s6lo
en ellos, nunca en un adulto. Numerosos fenémenos de tipo semejante son descritos en
la literatura antropoldgica sobre emociones (Le Breton 1999; Levy 1984; Lutz 1988; Lutz
y White 1986; Matsumoto ¢z al. 2002).

El vocabulario de las distintas lenguas difiere, en primer lugar, en el nimero de emo-
ciones que se discriminan. Asi, por ejemplo, donde una determinada lengua distingue
dos o mas conceptos diferentes, otra reconoce y da nombre a una sola y tnica emocion.
Algunas, como el chino de Taiwan, ofrecen un repertorio muy amplio y variado de términos
emocionales; otras, como el maya yucateco actual, presentan un vocabulario emocional
bastante restringido. El maya colonial, al que nos referiremos de aqui en adelante, posee
un léxico emocional muy rico y variado, que probablemente superaba los trescientos
términos.

El vocabulario emocional en maya colonial

Hemos aislado un corpus de expresiones emocionales a partir de un diccionario maya-
espafiol del siglo xv1, el Calepino de Motul (Arzapalo 1995). Complementariamente, nuestro
estudio incorpora informacion de otros vocabularios coloniales y modernos y de diversas
obras sobre la gramatica del maya en ambos momentos. También hemos llevado a cabo
numerosas entrevistas y sesiones de trabajo con hablantes bilingiies de Yucatan. El men-

Tan?d CC

cionado corpus esta delimitado en torno a cinco conceptos emocionales: “ira”, “miedo”,
“tristeza”, “alegria” y “amor”. Como puede observarse, partimos de estos conceptos de
acuerdo con su formulacion en espafiol; cabe sefialar que se trata simplemente de una
categorizacion preliminar que posibilita el ordenamiento y el analisis del material, pero
que, de acuerdo con lo antes sefialado, no significa en modo alguno que adoptemos es-
tas nociones entendiéndolas en el sentido de las “emociones basicas”, como hacen los
autores naturalistas.

Nuestro repertorio presenta como caracteristicamas notable el hecho de que lamayoria
de las expresiones estan formadas en composicion con términos que designan partes del
cuerpo o “partes de la persona”. En el cuadro 1 se observan las diferentes “partes” que
intervienen en la formacion de expresiones con significado emocional. El hecho de que se
utilicen “partes” del cuerpo y de la persona para expresar conceptos emocionales no es
“ex6tico” ni es una caracteristica idiosincratica del maya colonial, antes bien, parece ser
un fenémeno linglistico muy difundido, probablemente universal.
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Cuadro 1. Partes del cuerpo/persona utilizados en la desctipcion de cinco emociones

PARTES Ira Miedo Tristeza Alegtia Amor
1. 0o/ ‘corazén formal’ Si Si Si St N
2. pucgikal ‘corazén material’ Si Si Si St St
3. 0lal “animo’ Si Si Si Si St
4. taa ‘estiércol/vientre’ Si Si Si No Si
5. ¢hii ‘boca’ Si No Si St St
6. cal ‘garganta/cuello’ Si No Si Si No
7. ich ‘cara/ojo’ Si Si Si No No
8. pacat ‘mirada/semblante’ Si Si Si No No
9. tuenl ‘pensamiento’ Si No No Si St
10. hool/ pol ‘cabeza/cabello’ Si Si No No Si
11. than ‘habla/palabra’ Si Si No No No
12. kiik ‘sangre’ Si Si No No No
13. pixan ‘alma’ No No Si St No
14. okol ‘sobre todo el cuerpo’ No Si No No No
15. nii ‘nariz’ Si No No No No
16. ya ‘dolor’ St No Si No No
17. tzem ‘pecho’ Si No No No No
18. tanam ‘higado’ St No No No No
19. koch ‘gaznate’ St No No No No
20. chacan ‘calot’ Si No No No No
21. Einam ‘fuerza/ bravura’ No Si No No No
22. ¢l ‘pulso/temblot’ No St No No No
23. ceel “frio’ No Si No No No
24. zac ‘blanco’ No St No No No
25. kan ‘colotr amatrillo’ No Si No No No
26. itz leche’ No No No No St

En el corpus analizado sobresale el lexema oo/ “animo, corazén formal”, que puede
considerarse un #rmino clave de la etnopsicologia maya o, dicho de otro modo, una nocién
central en la concepcion de “persona” de los mayas yucatecos coloniales (Wierzbicka
1997). Para darnos una idea mas definida del tipo de fenémeno que queremos describir,
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presentamos algunos ejemplos del tipo de expresiones que conforman nuestro repertorio
(cuadro 2):

Cuadro 2. Algunas expresiones emocionales en yucateco colonial

Maya HEspafiol Literal

cit ool “alegre” sabroso animo-corazén
kot ool “triste” hoyo (barranco)

1ib ool “deseoso” pintar (dibujar) animo-corazon
nib ool “dese0so” arder animo-corazon
lepp ool “enojado” pellizcar animo-corazon
oomancil ool “enojado” hervir animo-corazén
kal ool “pavor” encerrar animo-corazon
takaan puczikal “enamorado” pegado corazén

chitbal puczikal “angustia” comer corazon

ceel puczikal “espantado” frio corazon

Sinos guiamos por el vocabulario emocional, podemos inferir que la concepcién cul-
tural aparentemente implicita en términos como oo/ “corazén formal”, puczikal “corazén
material” y o/a/ “4nimo, gana, voluntad” consiste en una imagen “centrada” de la persona
humana, donde el corazén o, mejor dicho, la regién central del torax y la parte superior
del abdomen constituyen la principal sede de los sentimientos, los estados de animo y
muy diversos contenidos y facultades cognitivas y sensibles.

En su estudio sobre las concepciones del cuerpo entre los antiguos nahuas, Lépez
Austin (1996) identifica varias “entidades animicas” localizadas en diversos 6rganos y regio-
nes del cuerpo a los que denomina “centros animicos”. Uno de estos “centros animicos”
corresponde al corazén y otro al higado. Resulta interesante observar que en el vocabulario
maya colonial las alusiones al primer 6rgano son muy numerosas y variadas, al punto que
podria considerarsele como un concepto “hiperconocido”, en tanto que el higado es, desde
el punto de vista cognoscitivo, ‘hipoconocido’, es decir, carente de relevancia cultural. Si
bien nuestra investigacion se limita al ambito del vocabulario, es plausible la afirmacién
de que el corazén no albergaba, en la representaciéon maya colonial de la persona, una
“entidad animica” como aquélla de la concepcién nahua. Entre los mayas peninsulares
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modernos, siempre de acuerdo con nuestra investigacion lexicolégica, el higado tampoco
posee relevancia en las representaciones acerca del cuerpo y la persona.

Cabe agregar que entre los mayas la concepcion “centrada” de la persona parece tener
implicaciones cosmologicas. Villa Rojas, en sus articulos acerca de las concepciones mayas
sobre el cuerpo (1980), las enfermedades y su terapéutica tradicional (1981), afirma que entre
los mayas de Yucatan el cuerpo humano es concebido como una totalidad organizada en un
esquema de cuatro rumbos mas un centro. Dicho centro esta situado en un 6rgano de tipo
imaginario, denominado #p# “un 6rgano especial llamado #p# que rige el buen funciona-
miento de las diversas partes del organismo. Se le ubica debajo del ombligo, precisamente
en el punto que marca el centro del cuerpo humano” (Villa Rojas 1981: 13).

De acuerdo con este autor, el punto central del cuerpo coincidente con el 7p# es
asimilado, por una superposicién de imagenes esquematicamente analogas, con el centro
u “ombligo” del mundo, donde, segin diversos textos —especialmente la imagen cosmo-
logica cuatripartita de las paginas 75-76 del Cddice Madrid— estaria situado el eje cdsmico,
representado por una ceiba. Se trata, pues, de la muy difundida estructura simbdlica que
equipara el microcosmos corporal humano con el macrocosmos que lo contiene. Es
probable que la nocién de oo/ de los mayas coloniales haya ocupado un lugar semejante
con respecto a la idea de un “centro” de la persona y del cuerpo, relacionado con el co-
razo6n y la sangre y conectado metaféricamente con la estructura del cosmos maya. Pero
ya no setfa el #p#é, como entre los mayas actuales, sino el corazén. El #p#é es una nocion
principalmente nosografica, se le detecta cuando sus desarreglos o cambios de lugar
obligan a consultar a un médico tradicional. Cabe preguntarse si no habra en la nocién
del 7pté como “centro” un cierto sesgo profesional, determinado por el hecho de que,
cuando se tratan temas de este tipo, los llamados “informantes” suelen ser especialistas
en medicina tradicional.

El cuerpo y los universales del lenguaje emocional

Anna Wierzbicka ha formulado un conjunto de hipétesis universalistas acerca del len-
guaje emocional. Varias de ellas estan referidas a diferentes manifestaciones del ambito
corporal que intervienen en la descripcion lingtiistica de las emociones (Enfield y Wierz-
bicka 2002). Algunos de los “universales del lenguaje emocional” son los siguientes (¢f.
Wierzbicka 1999):

1) En todas las lenguas los hablantes pueden describir los sentimientos (estados afectivos
que involucran un componente de tipo “mental” o cognoscitivo) por medio de “sinto-
mas” corporales observables; esto es, por medio de eventos corporales considerados
caracteristicos de dichos sentimientos.
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2) En todas las lenguas, los sentimientos pueden ser descritos por referencia a sensacio-
nes corporales.

3) En todas las lenguas, los sentimientos pueden describirse figurativamente por medio
de “imégenes corporales”.

Las hipo6tesis de Wierzbicka parecen confirmarse en el maya colonial. Esto indica el
estudio del vocabulario que hemos realizado, a partir del cual puede observarse que las
emociones son descritas principal y mayoritariamente por medio de diversas figuras de tipo
metonimico y metaférico, relacionadas con los diversos estados emocionales y los sintomas
fisicos, sensaciones, gestos o imagenes corporales que, segin se especifica, los acompafian,
de modo tipico, en cada caso. Comentaré brevemente algunas caracteristicas del vocabulario
emocional del maya colonial referidas a los tres “universales” mencionados.

Las emociones como sintomas corporales

La primera hip6tesis plantea que todas las lenguas ofrecen a sus hablantes la posibilidad
de describir los “sentimientos” por medio de “sintomas” corporales, es decir, de eventos
corporales considerados como manifestaciones externas de las emociones. Nuestro es-
tudio sugiere que ciertas emociones son descritas, en maya colonial, mediante alusiones
a sintomas corporales externos, es decir, a cambios fisicos observables. Se trata de expre-
siones referidas al aspecto del rostro o de alguna de sus partes; a diversas configuraciones
y gestos faciales, como “fruncir el cefio”. Algunas expresiones hacen alusion al cabello y
al vello corporal, al habla o palabra, al cuello, al temblor y al pulso. Otras estan referidas
a reacciones fisiologicas no voluntarias, por ejemplo: “ponerse rojo el rostro” a causa del
enojo, amarillo o blanco por el miedo, etcétera.

Existe, por ejemplo, una expresiéon maya que indudablemente describe el gesto de
fruncir el cefio o entrecejo; literalmente indica “rostro arrugado™

lolopp cosa arrugada o encogida
lolopp ich ceflo que uno hace de enojado
lolopp ich Juan Juan esta enojado y con cefio

Tradicionalmente, el significado de este gesto ha sido descrito del modo siguiente:
“cuando una persona esta ocupada en un proceso de acciéon o de pensamiento y encuen-
tra alguna dificultad u obstaculo, en ese instante frunce el cefio”. También se atribuye al
movimiento de contraccion del muisculo corrugador superciliar la capacidad de evocar
una “actividad pensante”. Se argumenta que quienquiera que observe este gesto ha de
interpretarlo en tal sentido. Varios autores lo han interpretado en términos de “obstaculo”,
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“discrepancia con respecto a una meta” y “esfuerzo”. Wierzbicka propone para el mismo
una explicacién semdntica basada en el deseo o intencién de “hacer algo™

(A) “fruncit el cefio” = “Quiero hacer algo ahora”

La explicacion del MsN admite que el gesto puede “leerse”, en ciertos casos, también a
partir de la nocién de una “actividad pensante”, de acuerdo con el siguiente componente
semantico:

(B) “fruncir el cefio” = “Pienso que no puedo hacetlo”

De manera que el gesto de fruncir el cefio equivale al doble mensaje de un deseo de
actuar (“hacer algo”), sumado a la idea de no poder (o no deber) hacerlo.

Son diversoslos ejemplos que el maya colonial ofrece acerca de este tipo de fenémenos
expresivos, que estan basados en la referencia a las emociones como eventos corporales
observables. Debemos, sin embargo, pasar a la siguiente hipotesis.

Las emociones como sensaciones corporales

La segunda hipétesis se refiere a la descripcion lingtifstica de las emociones en tanto sen-
saciones corporales. Se sugiere que los hablantes de todas las lenguas formulan, normal-
mente, frases en las que relacionan vivencias emocionales con la aparicién de sensaciones
corporales. La relacién entre estado emotivo y sensacion fisica suele representarse como
relacién de causa a efecto, como en la frase “hervir de rabia”.

El vocabulario maya colonial proporciona numerosos ejemplos del empleo de ex-
presiones que aluden a sensaciones corporales en la descripcion de emociones. Los més
conspicuos se refieren a sensaciones térmicas, como “frio” y “calor”; a sensaciones dolo-
rosas, como “comezon”, “llaga”; “dolor mordiente”, etcétera. También se hace alusion al
sentido del gusto con términos que significan “sabroso”, “gustoso”,
término ¢ designa algo “sabroso” o “gustoso’:

amargo”, etcétera. El

cii tii chii - cosa sabrosay gustosa y dicese de lo que se masca aunque se aplica también a otras cosas
(Calepino de Motul)

cii tii chii
“sabroso” PREP “boca”
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La expresion ¢ #2i chii también se usa para aludir a un sentimiento o estado de animo
semejante a “regocijo” o “satisfacciéon”. Es evidente la asimilacion entre una sensacién
gustativa agradable y el estado animico de “satisfacciéon”. Dicha asociacion de conceptos
también se extiende al espafiol, en expresiones como “sentirse a gusto”, etcétera. En el si-
guiente ejemplo maya, el hablante dice literalmente: “contemplar a los que bailan me da
gusto en la boca™:

cii t-in chii in chaan-t-ic ah okot-00b
“sabroso” PREP-1S POS “boca” 1S ERG “contemplat”-"TRNS-INCP MASC “bailat”3P
gusto me da mirar a los que bailan o danzan

El “gusto” puede afectar también al 00/, es decir, al “animo” o “corazén formal™:
b 3
¢ii 19t 0ol “gusto en el animo” alegrarse y regocijarse

Lo “amargo” es otra “sensacién” propia del sentido del gusto. Eladjetivo £a, “amargo”
en maya, esta asociado con experiencias desagradables. Parece representar un concepto
antagbnico al expresado por ¢/ “sabroso”, término, este ultimo, empleado también para
designar lo “dulce”. Existe, como es visible a través de nuestros ejemplos, una asociaciéon
entre algo con sabor “amargo” y “sentir algo malo” desde el punto de vista emotivo. En
el siguiente ejemplo, la “comida amarga en la boca” y la ausencia de ¢z 00/ 0 “alegria” son
sin6nimos de enfermedad:

ka hanal t-in chii, maa cii n-ool
“amarga” “comida” PREP 1S POS “boca” NEG “sabroso” 1S-“animo”

amargame la comida; malo estoy

Otros ejemplos, referidos también a sentitle sabor amargo a la comida, describen un
estado que hoy en dia llamarfamos “depresivo”; parece tratarse de un desequilibrio severo,
capaz de conducir al suicidio:

ka uab tu chii Pedro ~ amargale el pan a Pedro, esta tan desesperado que aborrece la vida y se
b }
quiere ahorcar o echar en un pozo, etcétera, o esta tan enfermo que se quiere

morir

maa ka u cab tu chii  no se quiere morir, quiere vivir (Calepino de Motul)
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La asociacion entre “sentir algo malo” y el gusto “amargo” parece estar motivada en
el hecho de que espontaneamente rechazamos las sustancias amargas, considerandolas
potencialmente “malas”. Se trata de una reaccién defensiva del organismo que tiene el
sentido de evitar la ingestion de sustancias toxicas.! Otro uso del término £z “amargo”esta
asociado con la actitud emotiva de “aborrecer” a alguien:

(A) ka-en t-u chii Pedro
“amargo”’-1S ABS PREP-3S POS “boca” Pedro

soy amargo, aborréceme Pedro, no me quiere ver

(B) ka Pedro t-in chii
“amargo” Pedro PREP-1S POS “boca”
aborrezco a Pedro, no lo puedo ver

En estos ejemplos es explicita la alusién al “gusto amargo en la boca”. Sin embargo,
es manifiesto que el término £« no hace referencia a la sensacion gustativa, sino a una
cierta cualidad personal de un individuo, que provoca en otro, en el experimentante de la
emocion, el sentimiento o actitud de “aborrecer”. Figurativamente, el estimulo del senti-
miento causa “amargura”, es decir, “algo malo” en el experimentante. En nuestros ejem-
plos resultan significativas las glosas espafiolas “no me quiere ver” y “no lo puedo ver”.
Las mismas aportan un dato de tipo “enciclopédico” a la interpretacion del significado
de estas expresiones.

Las emociones como imagenes corporales

La tercera y tltima de las hip6tesis del MsN se refiere al uso de “imdgenes corporales” en
la descripcién lingtifstica de las emociones. Se plantea que los sentimientos y emociones
pueden describirse, en todas las lenguas, mediante imagenes referidas al cuerpo. En cual-
quier lengua es normal hablar acerca de los “sentimientos” y “pensamientos” asociados
con las emociones, haciendo uso de figuras de discurso relacionadas con eventos imagi-
narios situados, tipicamente, en el interior del cuerpo. Las expresiones emocionales en
maya yucateco colonial incluyen numerosas “imdgenes corporales”. Proporcionaremos
un ejemplo de ello.

Elvocabulario emocional del maya colonial tiende a representar las emociones “nega-
tivas”, en particular las semejantes a “ira” y “tristeza”, asociandolas metaféricamente con
el dolor fisico y a éste con las acciones de ‘morder” y ‘comer”. El término chitbal significa

! Acerca del aprovechamiento cultural de las sustancias amatgas, ¢f. Lévi-Strauss (1975: 32 y ss.).
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“comer cosas blandas” designa también la mordida o picadura de un animal y un cierto
tipo de dolor fisico. El dolor que describe chizbal es el de una “picadura” o “comezén’;
puede presentarse en distintas partes del cuerpo:

chitbal, chiiab, chiib comer huevos, pescado, carne, chile y cualquier salsa

chiibal, chiiah, chith morder o picar como culebra, perro, chinche, avispa, etcétera, y
mordedura y picadura

chitbal doler escociendo, o escocer doliendo la llaga, la cabeza, oidos, etcéte-
ra; y el tal dolor y escocimiento que parece que muerde

chitbal u cab nokol duéleme asf todo el cuerpo, etcétera

u chiibal pol, co, ete. dolor de cabeza, de dientes, etcétera

chitbal polil dolor de cabeza

chitbal oc gota en los pies

Chiibal forma parte de expresiones emocionales como las siguientes, referidas a la “an-
bl
gustia” y la “crueldad”:

chitbal ool “morder/doler animo” estar muy fatigado de dolor, pena y
angustia, y angustiarse as{

chitbal puczikal “motder/doler corazén”  angustiarse

chiibal tanam “comer higado” azotar demasiado, que parece le comen
los higados

Al hacer alusion literal a un “corazén doliente”, la expresion chizbal puczikal designa
un sufrimiento de tipo ya no fisico sino emocional. De hecho, puede usarse en estos casos
indistintamente la forma chizbal oo/ “animo doloroso”. Asi en el siguiente ejemplo:

chithal u cab puczikal chuplal y-oklal manaan y-ixim
“doler” 3§ GER “corazén” “mujer” 3S-“por” “no haber” 3S “maiz”

“se angustia la mujer porque no tiene maiz”

Numerosas expresiones —del tipo de chiibal puczikal— que integran el corpus estudiado
involucran “sensaciones corporales”, en nuestro ejemplo se trata de un tipo de “dolor
como picadura”. En ciertos casos, la sensacion asociada a una parte del cuerpo o de la
persona, conforma una “imagen corporal”. Esto ocurre en expresiones como chiibal ool
“angustia”, donde literalmente se hace alusion al tipo de dolor expresado en chiibal, que
se describe como localizado en el animo, una entidad glosada también como “el corazén
formal, no material”. Se trata, pues, claramente de una figura de tipo metaférico.
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El proceso semantico mas relevante que interviene en el significado de estas expresio-
nes es la asimilacién por analogfa. Los estados emocionales, como sefiala la hipotesis, son
representados por semejanza con respecto a imagenes corporales (ademas de los escenarios
culturales prototipicos). En nuestros ejemplos, el mensaje implicito en metafora podria ser:
“este sentimiento es como un dolor de mordedura, picadura o escozor (¢hitbal) en el cora-
z6n”; el dolor en el corazén no es afirmacion de un dato real, sino figura de una relacién
analdgica: la emocion se siente “como si” fuera un dolor en el corazén. En este sentido,
el mecanismo por el cual se conceptualizan las emociones en las diferentes lenguas es el
mismo que se emplea para conceptualizar y denominar los colores.

Segun se ha observado en diferentes lenguas, la clasificacion y la denominacién de los
colores sigue principalmente un procedimiento analégico. Los sentimientos se describen
por medio de la comparacion, es decir, en términos del primitivo semantico COMO. Se
trata de un recurso fundamental que las lenguas de todo el mundo emplean para hablar
acerca del dominio de los sentimientos; desde el punto de vista semantico y cognoscitivo,
es andlogo al mas importante recurso empleado para nombrar y clasificar los colores.
Eiste consiste en establecer similes con diferentes objetos o entidades que exhiben un
determinado color de modo caracteristico: por ejemplo, “dorado” es “COMO el oro”;
“rojo”, “como la sangre”; existe un color “vino”, un color “pistache”, “naranja”, etcéte-
ra. De modo semejante, para describir, clasificar y nombrar las “emociones” se emplean
normalmente similes con entidades de diversos dominios, principalmente, como hemos
podido apreciar, se emplean “imdagenes corporales” (Wierzbicka 1999: 301).

Parece también que, universalmente, el principal modo de describir los sentimientos es
en términos de la comparacién, esto es, por medio de COMO, y que en esto, la principal
estrategia humana para hablar acerca delos sentimientos es analoga ala principal estrategia
humana para hablar acerca de los colores. Si dorado (adjetivo) significa esencialmente
“como el 0r0” y azul “semejante al cielo (cuando puede verse el sol)” o “como el mar
(visto desde lejos)”, entonces asustado significa “sentirse como una persona que piensa:
algo malo puede ocuttirme, no quiero que esto ocurra”. Las expresiones basadas en
imagenes corporales tales como heart broken involucran, ademas, que algo ocurrié dentro
del cuerpo de la persona (p. e. su corazén se rompid) implicando que uno dice esto no
porque uno piense que es verdad sino porque uno necesita un gancho en el cual colgar
la expresion “él/ella sinti6 algo como esto” (Wierzbicka 1999: 305).

Juntoalas “imagenes”, las expresiones figurativas codifican otros componentes seman-
ticos que son “no metaféricos”. Cada expresion figurativa incluye, ademas de la imagen
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corporal, su propio escenario cognoscitivo prototipico. No podemos ocuparnos aqui de
este importante aspecto de la descripcién semantica de los conceptos emocionales.

A modo de resumen, el corpus de expresiones emocionales en maya colonial presenta
ciertas caracteristicas generales que nos interesa destacar:

Formas compuestas: la mayor parte de las expresiones emocionales que forman el inven-
tario son, desde el punto de vista morfosintactico, formas compuestas por yuxtaposicion
de dos o mas lexemas o raices. Tipicamente el elemento de la derecha es un sustantivo
corporal y el de la izquierda un adjetivo, participio o verbo. El compuesto resultante
ofrece un significado “nuevo”, generado por medio del mecanismo de la integraciin
conceptual (Fauconnier y Turner 2002). Dicho significado corresponde a un dominio, el
“emocional”, diferente al de las raices que lo componen.

Construccion figurativa del evento emocional: si bien encontramos unos cuantos términos
emocionales descriptivos de tipo “literal”, la mayor parte de nuestro inventario puede
considerarse figurativo. En lo principal, se trata de figuras de tres tipos:

a) metonimias referidas a gestos faciales y otros “sintomas externos” de estados emo-
cionales;

b) metonimias referidas a “sensaciones corporales”, del tipo “calor corporal’ “enojo”;
las sensaciones corporales referidas se suponen acompafiantes “tipicas” de los estados
emocionales y en esta tipicidad intervienen factores culturales;

) imagenes corporales de tipo metaférico, referidas a eventos y procesos imaginatios
que se describen como situados en el interior del cuerpo o en alguna otra parte o aspecto
sobresaliente del mismo.

Términos corporales: en todas las expresiones compuestas de nuestro inventario ocurre
al menos un lexema cuyo significado es una parte, 6rgano u otro aspecto del cuerpo y
la persona. Se observa que el lexema mas frecuentemente empleado y mas productivo
desde el punto de vista lexicografico es oo/ “animo, corazon formal”. Las emociones se
representan asociadas con la parte superior y el plano anterior del cuerpo, la region del
pecho, el interior del térax y la parte superior del abdomen, la garganta, el rostro y sus
partes (ojos, nariz y boca).

Abreviaturas empleadas en el analisis morfologico

1S Primera persona singular
3S Tercera persona singular
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3P Tercera persona plural
ABS  Absolutivo

ERG Ergativo

GER Gerundio

INCP Incompletivo

MASC Masculino

NEG Negaciéon

POS  Posesivo

PREP Preposicion

TRNS Transitivo
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MEMORIAS DE TIEMPOS SAGRADOS ENTRE LOS PAPAGOS DE SONORA

Rafael Pérez-Taylor Aldrete
Instituto de Investigaciones Antropoldgicas
Universidad Nacional Auténoma de México

Introduccion

La experiencia de lo sagrado jamads permanece en forma privada e

intima sino que, compartida por los miembros de una sociedad, converge

en una puesta en forma colectiva mediante mitos y ritos religiosos.

Se convierte asi en institucion, se organiza en el tiempo y en el

espacio, convocando a las estructuras simbdlicas de la imaginacion humana.

Jean-Jacques Wunenburger (2001: 31).

El recuerdo sobre un tiempo primordial y a la vez, imaginario constituye en la mentalidad
de los papagos el consenso de un sentido identitario que se aglutina a través del sentido
que tienen por la memoria ancestral. En la actualidad, hay en las practicas sobre sus tra-
diciones un constante reajuste del pensamiento original, movilidad que sirve para dar al
presente un contenido basado en la etnicidad. Que en suma, es la resultante de diversas
tradiciones simbolicas: el mundo tradicional, afectado en profundidad por las diferentes
variantes ideoldgicas del cristianismo.

El trato a las significaciones del mundo papago se ha visto alterado en esta construc-
cion permanente de las practicas por los recientes acontecimientos que en una mediana
duracion han sucedido en su territorio natural, el desierto de Sonora, el cual ha sido
irrumpido por una frontera internacional que se ha ido endureciendo por parte de los
Estados Unidos. Esta demarcacion geopolitica ha establecido diferentes legislaciones que
atafien al territorio y a las formas de organizacion social. En este contexto, el grupo que se
quedo en Sonora ha conformado formas de resistencia basadas, en buena medida, en las
instrucciones de quienes ahora estin en Arizona, los de la nacién o’otham.

La distincién creada ha favorecido a los residentes de Arizona tanto en la economia
como en el establecimiento de una reserva que garantiza una forma de vida sustanciada
en la construccion de la identidad étnica, segtin las prerrogativas actuales de los dirigentes
de la nacién. Mientras tanto, del lado sonorense, la situacion resulta en desventaja ante
las posibilidades del otro lado de la frontera, al encontrarse con las politicas actuales del
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Estado mexicano, cuya ayuda se centra en un interés cuantificable, pues intenta dar cuenta
de una poblacién indigena cuya base sirve, en realidad, para las estadisticas oficiales.

La presencia de una incipiente organizacion étnica en Sonora ha impedido que la tra-
dicion se transmita de forma colectiva. Sin embargo, esto no quiere decir que no exista
interés por parte de la comunidad para tener un encuentro con el pasado, sélo que de esta
forma los recuerdos estan mas o menos aislados, sin un corpus comun a todos los grupos.
Cuando me refiero a los grupos, lo que estoy enunciando son las distintas familias que
por adscripcién propia o por la pertenencia étnica oficial se reconocen como papagos de
Sonora, sea con el aval de la nacién o sin él.

Recuerdos y memorias

Tener presente el pasado es la resultante de verter en la experiencia la capacidad de vol-
ver sobre si mismo para poder establecer una conexiéon entre lo que fue y lo que ahora
tenemos. En este principio de regresion, la repeticiéon impone un estado de observables
posibles, que es lo que se desea tener aqui y ahora. Lo que significa que el recuerdo se
sumerge en un transitar que va de la emergencia del saber lo sucedido y su adecuacion al
presente como el proceso que dispone de un tiempo narrativo para acceder mediante un
ejercicio nemotécnico a los recuerdos acaecidos. Esta movilidad produce en el auditorio
niveles de certeza, que adquieren en la narracion el reconocimiento de quien escucha, sea
por ignorancia, sea por aceptacién de lo narrado.

La carga discursiva de lo dicho denota una variacién sustancial en cuanto al hecho
real, en la medida en que aquella viene de viva voz, retocando en el presente la necesidad
de estrechar los lazos entre dos tiempos, unos vividos y otros solo sabidos. La paraliza-
ci6én del evento en la narracion establece pautas y series discursivas que son sometidas a
la necesidad de una coherencia interna que respete el acto de estar presente; esta fragil
movilidad de la accién enunciativa posibilita la credibilidad y la discusién sobre lo hablado,
elaborandose una dialégica que permita a todos los presentes recordar y saberse parte
de la misma.

La construccion imaginaria se hace presente en el momento de la actualizacion, junto
con un sistema antagonico de procesos a través de la economia politica de los signos. Para
entrelazar en la retérica el arte de convencer, eficacia simbolica que encuentra su camino
en la memoria colectiva, el espacio de lo social avala el terreno de una estética que deja

presentes los eventos del pasado.

Sila memoria colectiva no tuviera mas base material que las series de fechas o listas de
hechos histéricos, su papel en la fijacién de nuestros recuerdos serfa sélo secundatio.
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Pero se trata de una concepcién especialmente estrecha, que no se corresponde con la
realidad (Halbwachs 1968: 57).

En las construcciones imaginarias de la sociedad, la memoria ejerce un rol dentro de
un conjunto comunitario que denota en los discursos el poder de hacer valer lo que se dice
como verdadero, una funcién que marca en el grupo social la capacidad de alimentar el
sistema de creencias: validaciones que dan cuenta del saber comun en las significaciones
del cotidiano.

Mientras manejaba por la carretera rumbo a Puerto Pefiasco desde Sonoyta, David
me comentaba las diferencias que tenfan casi todos los papagos de Sonora, en cuanto a
quiénes eran los verdaderos y auténticos indigenas. Todo se resumia en pocas palabras, los
que pertenecian al grupo eran los portadores de la credencial, emitida por los de la nacién
desde Sells en Arizona. Esto facilitaba el proceso de adscripcién a un documento
emitido desde fuera del grupo de Sonora. De cualquier forma, siguié diciéndome que eran
unos cuantos los que la tenfan y la gran mayoria carecia de este reconocimiento, incluso ni
¢l ni toda su familia, la tenfan. Sin embargo, el responsable del sitio sagrado El Pinacate
era él. Y solo él conocia a la perfeccion toda la region v, sin lugar a dudas, nadie de la tribu
en Arizona o en Sonora se atrevia a aventurarse dentro de la reserva sin su compafifa y
direccion. Los trabajadores de la Reserva de la Biosfera El Pinacate y Gran Desierto de
Altat! tampoco salfan del camino marcado por ellos, en forma de una brecha que recorre
los distintos volcanes vy sitios de interés para los ecologistas.

Mientras seguiamos por la carretera, sefialo hacia la izquierda donde estaba una sie-
rrita y me dijo: “Ese lugar sirve para que los cazadores furtivos vayan por el berrendo, los
duefios del negocio se han hecho muy ricos con este negocio. Vienen hasta las autoridades
de México y del otro lado para cazar, pagan caro y en ddlares”.

Pasamos y mas adelante estaban los médanos, mientras a la derecha empezaba la
zona de El Pinacate, bajé la velocidad y entramos por la puerta principal® hasta llegar a
las oficinas, bajamos del auto y entramos. Observé que tenfan una pequefia exposicion de
la cultura material de los pueblos que habitaron el lugar en el pasado,’ también habia una

! Ubicacién: noroeste del estado de Sonora, 31°-30” 32° 31” latitud norte, 113°-00" 114° 30’ longitud oeste,
y en coordenadas extremas 31°-27" 32° 22 latitud norte, 114° 23’ longitud oeste, y se encuentra a una altitud
de 1 200 msnm, con una superficie de 714 556.5 ha.

* Entrada a la Reserva de la Biosfera El Pinacate y Gran Desierto de Altar. Estd en el ¢jido Los Nortefios,
junto a la carretera Sonoyta-Puerto Pefiasco, a la altura del kilémetro 52. Cabe mencionar que el 10 de junio
de 1993 fue decretada Reserva de la Biosfera El Pinacate y del Gran Desierto de Altar por el presidente de la
Republica Carlos Salinas de Gortari; en el mismo afio ingresé a la Red Internacional de MAB-UNESCO.

? Los artefactos mas antiguos son del tipo Malpais, son sitios de habitacion circular para dormir y pequefias
estancias de paso.
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coleccion de distintas piedras y fosiles de especies extintas, la mayorfa estaba representada
por algunos trilobites, peces y caracoles.

Avisamos que harfamos un recorrido. Le preguntaron a David por dénde estarfamos
y €l contestd sefialando un mapa que estaba pegado en la pared y con el dedo realizé el
recorrido. También le preguntaron si estarfamos un solo difa, a lo que respondié que ha-
rfamos varios recorridos a lo largo de los siguientes dias. Regresamos al jeep e iniciamos
el viaje por el camino de terracerfa, algunas flechas iban marcando los lugares y situando el
lugar en el que estabamos. En primera instancia, empezamos con el recorrido turistico
segin sus palabras, tomamos los diferentes caminos que conducen a los volcanes mas
importantes; subimos, los vimos y regresamos al jeep para proseguir por los caminos que
marcaba la ruta y en eso me dijo:

—A la izquierda— y salimos del camino.

Entramos por una brecha que desapareci6 raipidamente, para seguir un nuevo camino
que ibamos abriendo al transitar por él. Durante un rato levantamos una gran polvareda
a nuestro paso, mientras tanto conversabamos de casi cualquier cosa, cuando me dijo:

—iParal— lo hice, salimos del jeep y sonriendo me dijo:

—¢Tienes condicién? Porque es hora de caminar.

Después de un rato, observamos que habia unos pequefios monticulos y mas adelante
dos lineas rectas, como de unos 50 metros de largo por unos diez de ancho, —son las pistas
clandestinas de los narcos.

¢Y esos montones?:

—Es que el ejército ya los ubico, por eso ya no las usan.

Le pregunté cémo lo sabia y respondio:

-Estuve acompanandolos cuando las hicieron con gente de la oficina y de la nacién,
los de la nacién siempre tienen que saber qué pasa aqui y quiénes son los que andan en
estos lugares, siempre estan enterados. Alld arriba estd lo que quiero que veas, ¢te sirven
las piernas o no? Bien, vamos.

Era un cerro de unos trescientos metros de altura, de ceniza volcanica, el esfuerzo
era grande para subir. Por cada metro que avanzabamos descendiamos dos o tres mas,
por fin alcanzamos la cumbre. Al frente encontramos el Mar de Cortés a la distancia, y
estabamos rodeados* de toda clase de cerros, conos, crateres volcanicos, monticulos de
distintos tamafios, algunos de piedra volcanica, otros de ceniza, formas caprichosas de la
naturaleza que en kilémetros no cambia.’ Altibajos por todas partes, grietas y senderos,

Esta ocupacién fue anterior al periodo antitermal 6000-3000 aC, los mds antiguos se remontan, probable-
mente, a 21 500 afios (Martinez 1994).

* La geologia de el Pinacate esta constituida por mantos de lava, extremadamente resistentes a la erosion.

* Entre los criteres se encuentran El Elegante, El Tecolote, el cerro Colorado, el cerro de Quijotoa vy el
pico El Pinacate (pico de Schuk Toak).
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muy poca vegetacion, sélo algunos cactus y ramajes de poca importancia,® a lo lejos las
dunas con mas de cien metros de altura y mas cerros. Asi, se perdia la vista en el paisaje
del desierto, a simple vista no se distingufa ninguna forma de vida animal’ y, por tanto,
en la inmensidad de la distancia se perdia la mirada.

Bajamos en silencio, con la impresiéon de que lo visto era tan imponente que sobra-
ban las palabras. Estibamos ante una naturaleza fuera del orden comun, la agresividad
del terreno dejaba ver qué tan dificil ha sido la sobrevivencia, en un recorrido que lleva
a imaginar como en el pasado los grupos humanos cruzarfan por estos parajes. Sobre
todo, tomando en cuenta que este terreno tiene, aproximadamente, varios cientos miles
de aflos sin que se haya modificado significativamente.® Este paisaje me hace recordar los
escritos de Edward S. Curtis (1993, 1998) y el de John Gregory Bourke (2005) sobre el
indio norteamericano, en cuyo rescate de las mitologfas de los apaches, navajos, papagos
y pimas prevalece el valor que daban a la naturaleza para su sobrevivencia cotidiana.

Sus descripciones y relatos orales denotan este estilo de vida en el desierto, donde
el enemigo real o natural (en termino del propio Curtis) son los apaches y los yumanos;
mientras, los pimas y papagos tienen otros objetivos, como el desarrollo de una incipiente
agricultura alrededor de los tfos; mientras que Bourke se preocupaba de todo el sistema
de prohibiciones en el contexto occidental que tenfan los apaches, navajos, cheyenes y
sioux, para hacer presente en su investigacion el contexto escatologico en que vivian estos
pueblos de Norteamérica. En ambos casos, se buscaba establecer las lineas civilizatorias
que marcan distancias entre el cotidiano de estos pueblos y el mundo occidental, todo
ello en la segunda mitad del siglo x1x. Las diferencias se dejan ver aun en la actualidad, en
el sentido que se tiene por la sobrevivencia en el desierto y el sentido que se tiene por los
lugares de referencia, sea en un espacio sagrado o en uno geografico.

A medida que descendiamos, el terreno se volvia ceniza, en una especie de grava
y en rocas, de tal dureza que no se vefa por ninguna parte algun tipo de vegetacion; el
calor aumentaba, asi como el brillo del sol. A nuestro paso nos encontramos con lo que
alguna vez fue un rio, su extension era bastante grande, al igual que la petrificaciéon, como
camino y con una incipiente vegetacion en la medida que lo segufamos, hasta que lleg6 un

¢ La vegetacion del lugar se caracteriza por la presencia de cardones, sahuatos, choyas, arbustos de mezquite,
palo verde y palo fierro, entre otros.

" La fauna: correcaminos, palomas, halcones, serpientes de cascabel y coralillo, liebres, coyotes, venados,
borrego cimarrén, venado bura, cochi jabali, tortuga del desierto, etcétera.

¢ “El campo volcanico El Pinacate (Cvp), situado en el extremo NNW de Sonora, es el campo volcanico
cuaternario (~1.5 ma a 10 ka) (Cuaternario histrico) més grande de la regién noroccidental de México, con
una supetficie de cz. 2 000 km?. Es conocido por su riqueza en morfologias volcanicas, en variedad y cantidad
de edificios (> 400 volcanes), y por el excelente estado de conservacion de sus afloramientos” (Paz Moreno
y Demant 2002: 238).
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punto en el que de nueva cuenta la ceniza lo empez6 a cubrir todo. Algunos monticulos
le siguieron, y mientras subfamos y bajdbamos, comentabamos que en la actualidad la
mayoria de estos rios ha desaparecido y la gente de ahora tiene que buscar su sobrevivencia
de otras formas. En Sonora es un problema fuerte el abastecimiento de agua, y entre los
papagos que no viven en las pequefias ciudades como Caborca, Sonoyta y Puerto Pefiasco
el problema es ain mayor.

En medio de la ceniza volcanica que nos rodeaba, durante el descenso de uno de los
monticulos, David me interrumpi6 de nuevo diciendo:

—Vienes muy callado. ¢ Te cansaste o sentiste el desierto tal como es?

Le respondi que estaba impresionado por el paisaje, y que lo estaba confrontando por
medio de los nombres de cada volcan, o por lo menos de los mas importantes, los cuales
ya tenfa localizados. Asi, la concepcion a la region que yo tenfa de El Pinacate desde la
cartografia, su ubicacion en los planos y guias, que se ven desde otra dimension, al estar
parado y caminando por el lugar cambi6 totalmente. Este reordenamiento me sirvio para
conocet, por una parte, el espacio en el que nos movia la incapacidad para cruzar la ma-
yor parte del terreno en vehiculo, ubicar a simple vista los principales volcanes en la ruta
convencional y fuera de ella; y, por otra parte, empezar a reconocer por sus vinculos con
el sistema de creencias los lugares que son significativos para la cultura papago.

Sin embargo, pensé en la intencion de David, en el sentido de que ¢l querfa que yo
viera este paisaje constituido de piedra, arena, ceniza, tierra y a simple vista muy poca
evidencia de vida. Esta experiencia me llevé a pensar: ¢cudl es la mirada de este aparente
vacio de vida? :Qué tiene esta geogratia que hace prevalecer el lugar de asentamiento como
parte de un territorio, que desde la perspectiva de los papagos esta unido a su sistema de
creencias y donde el efecto sobre ellas es su continuidad con un tiempo primordial? Estas
interrogantes pueden establecer puntos de encuentro, que permiten mirar a El Pinacate
como un espacio cargado de formas geolégicas que denotan su vinculo con la tierra.

Desde la cima del cerro se puede observar un territorio de grandes proporciones,
que encuentra en el sentir una ruta para asegurar la tradiciéon de quienes recorren estos
parajes. El espacio se constituye en una geografia sagrada, plena de lugares privilegiados
con sentido de sacralidad, lo que equivale a decir que al entrar en este espacio, el papago
encuentra su sitio con la naturaleza y con un sistema de creencias que lo lleva a considerar
su regreso al origen.

Entre los cerros que a la distancia pudimos distinguir y que me retaron a subirlos
en alguna otra ocasion, se encuentra el cerro de Quijotoa. Aqui nace el mundo de los
papagos. En la mitologia, y segun los datos de Curtis:, Chuwutumaka hizo la tierra y con
la ayuda de Sfuhu cre6 a la gente con barro. Antes de que se crease la raza actual hubo
varias creaciones y destrucciones universales sucesivas. El mito es idéntico al de los pimas
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(Curtis 1993: 118). En este contexto, la actualizacién del mito me fue relatada mientras
caminabamos:

En el principio de las cosas el hombre nacié en el cerro Quijotoa y vivié mucho tiempo
aqui, hasta que por un castigo de los dioses, los volcanes empezaron hacer erupcion, en-
tonces tuvimos que salir de aqui, nuestra huella de este paso quedé en las Tinajas, donde
estan pintadas aquellas manos en la piedra. Luego, se perdié todo, ya no hablamos igual
y no volvimos a reconocernos como hermanos (Pérez-Taylor 2001).

LLa distancia tomada en cuanto a la narracion mitica conlleva a establecer, en la di-
versidad de los procesos, a los distintos grupos de la region: seris, yaquis y pimas, sobre
todo, repitiendo la narracién fundacional, intercalando en ella las variaciones locales que
le aseguran un lugar de privilegio a cada uno. La bifurcacién producida se materializa en
el cambio de territorio, donde El Pinacate es un espacio que qued6 unicamente en las
historias de los papago. De esta forma, ellos se sienten los portadores de la palabra y la
tradicién. En esta manera de ver el mundo se desencadena una visién unificadora de la et-
nicidad, que en cierto sentido choca con la propuesta de Sells, ya que el sistema de exclusion
impuesto desmoviliza en la practica los criterios de unificacion. Mientras que, por parte de
los grupos no acogidos, la busqueda se enfrasca en el establecimiento de un conector que
ponga en la misma linea a todos estos grupos en la region de Sonora.

El recorrido nos llevé a La Tinaja y vimos la hendidura en la roca de lava con sus
paredes, en las cuales las manos pintadas, apuntando hacia arriba los dedos, enmarcan
entre la pintura blanca y el petroglifo el lugar de un depésito de agua, espacio milenario
que recoge en su naturaleza un espacio de sobrevivencia, en donde la marca simbdlica de
las manos hace recordar una mirada al cielo.
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Los elementos de la naturaleza

E/ poder de los elementos aparece de la forma mas vigorosa en el
nacimiento y desaparicion del mundo. No obstante, se abre un
amplio arco, entre, por un lado, la experiencia cotidiana del viento

Y del clima, de calor y el frio, crecidas de agua y sequia, fecundidad
Y crecimiento raquitico del suelo, y, por otro, los mitos de surgimiento
Y cataclismos del mundo (sobre todo con inundaciones catastrificas).
Si el poder de los elementos es algo bien concreto y cercano al mundo
de experiencias de todas las culturas, el fantasear y reflexcionar sobre
el principio y el fin del mundo representa, sencillamente, una de las
mds antignas labores de abstraccion.

Bohme Gernot y Hartmut (1998: 31).

La Tinaja es uno de esos lugares comunes en El Pinacate. En ellos queda claro el papel
primordial del resguardo de agua, que hasta el dfa de hoy son fundamentales para la
sobrevivencia de las diferentes especies locales, entre ellas el hombre. Estar aqui hace
sentir la vida en el desierto como un lugar de privilegio. En este contexto, el espacio de
volcanes, conos, ceniza y arena establece un hilo conductor con el agua en sus diferentes
connotaciones: sentir la humedad, tomar el agua, oir su sonido y transfigurar todo ello
en un principio fundacional.

Continuando con el recorrido, llegamos a un punto donde habia otras cavidades en el
terreno. En medio de la lava encontramos unos agujeros de buen tamano y profundidad,
con formas caprichosas en la conformacion ignea de las paredes, y en el silencio que se
producia, los sonidos del Mar de Cortés se dejaban sentir como un ronroneo apenas
perceptible. Mientras ofamos, me dijo:

En estos lugares los dioses se manifiestan a los viejos y a quienes tenemos que resguardar
la tradicion, una tradicion que casi se ha perdido, de no ser por don Mauricio. Este sf
que era un hombre de palabra, cuando yo no sabia y no querfa saber que era papago, ¢l
me ensefld el camino; anduve con él recorriendo todo El Pinacate, no queria saber nada,
hasta que entré en contacto con todo lo que hay aqui.

Mellevé en sus caminatas por el desierto, vimos las uces de las estrellas en el cielo, vimos
el sol de dia y de la noche, comimos lo que encontrabamos en el camino y nos reconocimos
con el coyote. Una noche estaba en las burbujas de lava, solo, pensando en todo lo que estaba
aprendiendo de la naturaleza de los papagos (o’otham), cuando los coyotes me hablaron

con sus aullidos, salf a buscarlos y no habfa ninguno, era yo solo con el desierto, pensé que
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lo sofiaba. No, no estaba dormido, estaba meditando y pensando, lo que estaba viviendo y

como la vida me cambiaba, al conocer la tradicion de nuestra gente (Pérez-Taylor 2001).

Este cambio transfigur6 el sentido de su vida: de ser solamente sonorense, pasé a
convertirse en papago a través de las platicas con don Mauricio, un hombre con el don del
conocimiento y de la palabra, segun atestiguan muchas personas de Sonoyta y Pozo Verde.
Erala carne del hombre convertida en el don de ensefiar a sus elegidos, para iniciarlos en
el camino de una sabiduria que se movia en el sendero del desierto, donde la intuicién, la
sensacion, la emotividad lleva al conocimiento de una tradicion casi perdida. Y ahora en
el intento de recuperarla, se dedico a la ensefianza hasta que choc6 con las autoridades
del gobierno tradicional en Sells.

Al intentar controlarle las ensefianzas, €l desparecio en el desierto, y a partir de esa
noche los coyotes le pidieron que regresara, para que la tierra pudiera de nueva cuenta ser
nombrada con su verdadero don. De esto me hablaban en las noches de campamento en
El Pinacate, porque cuando se sabia que David estaba de recorrido se acercaban otros a
reconocer los sitios por donde se caminaba, buscando en el calor de la tierra el encuentro
con los antepasados. En estas charlas colectivas se ponia énfasis en el intento de recuperar
la tradicion de los lugares donde se habfan asentado los pueblos del pasado, de un pasado
ahora efimero que debe ser activado para darle sentido a la identidad, memorias que re-
cuerdan en el invierno el color violeta del cielo, como el momento de entrar en contacto
con lo sobrenatural, donde el agua, el cielo y la tierra se mueven en un devenir por la vida,
por una vida que necesita el sentido de su mitificacién en El Pinacate.

El encuentro con la vida se materializa de nueva cuenta con la descripcion de las erup-
ciones de El Elegante, del Santa Claray el cerro Colorado; a su paso, el fuego consumio todo
rastro de vida. Los sobrevivientes tuvieron que salir de este lugar, y en su recuerdo aun queda
el nombre de Picos de Schuk Toak, para referirse a El Pinacate como un lugar sagrado.
Tras una migracioén forzada, los papago buscaron refugio en las inmediaciones, mientras
que otros fueron mas lejos hasta perderse en el tiempo y en su etnicidad original.

El encuentro con una memoria colectiva que busque en la tradicién mds antigua
recuerdos reales o imaginarios produce en el discurso la construccion de historias que
dan cuenta del pasado, y en este sentido proveen de unidad étnica al grupo, sobre todo
cuando los diferentes grupos que se reivindican como papagos se desconocen unos a
otros, segun sea la coyuntura en la que estén en ese momento. De esta forma, la tradicién
queda resguardada y no es necesario que coincidan las diferentes versiones de lo narra-
do.” El conocimiento se finca en la expetiencia de los recorridos, para atestiguar el sitio

? “La memoria se convierte en el elemento que el conocer necesita para traer los eventos que no estan en el
presente; consecuentemente, los mecanismos retéricos y teleoldgicos que necesita se construyen a través de
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exacto donde se encuentra el espacio de un tiempo pasado, que queda plasmado en su
reconocimiento. En este contexto, El Pinacate posee una gran significacién basada en una
densidad narrativa que permite que las historias adquieran un sentido étnico.

Lo sagrado y la memoria

Toda sociedad humana puede desaparecer, pero las representaciones
que nos hacemos de las tradiciones o, mejor dicho, de la tradicion,

de las costumbres y de los ritos, apunta a que creamos lo contrario.
E/ “mantenimiento” de la tradicion, el respeto a las costumbres y

la repeticion de ritos evidentemente suponen la memoria pero,

en este ferreno como en otros, esta memoria nos juega malas pasadas.
Para tener el sentido de perseverar en su ser, la sociedad

(los individuos que la componen) que, si se respetan, podrian
garantizar su propia reproduccion.

Joél Candau (2002: 104).

El sentido por el pasado se pierde en un recuerdo materializado de los procesos sociales,
donde los efectos de lo que ya no existe con vida es ocupado por la necesidad de tener
un espacio de identificacién que permita trasladar el recuerdo directo y el transmitido
mediante la oralidad a los ambitos de la memoria para resguardar el conocimiento pro-
ducido. En este proceso los acontecimientos determinan el ritmo de lo que debe saberse,
cémo debe saberse y qué no debe volver a estar en el saber. Este movimiento declara a
su favor la necesidad de establecer una continuidad entre el evento y a quien se narra,
para localizar en el acto la capacidad de guardar el secreto de lo que no debe ser oido por
cualquiera, contextualizacién que deja presente el poder de la palabra, sobre todo cuando
el recorrido etnografico se desarrolla en una geografia sagrada.

En este punto, la historia pierde su sentido ante el encuentro del secreto, validacién en
la diferencia que impide que se sepa algo; el resguardo lleva a un conocimiento restringido
que de alguna manera debe ser subsanado. Aqui aparece el signo como una unidad de
significacién, emergencia que se adhiere al sentido de un saber, a pesar de estar limitado.
En apariencia, el acto ha tomado su cauce; sin embargo, esta limitacion en el discurso no

actos ya imaginarios como unidades de significacion, cuya precisién se debe materializar en la construccion
de una metifora o de una herramienta, en donde la abstraccion es el vehiculo para transformar el acto de
la memoria en una practica para colectivizar el saber, dejando al alcance de una comunidad que lo pueda
socializar” (Pérez-Taylor 2006: 124).
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se ubica en un nuevo quehacer, lo que de nuevo significa, en la memoria y sus posibles
recortes, que lo sagrado es el lugar de un espacio que restringe su conocimiento a quien
es parte de un todo, basado en la tradicion y la costumbre.

Mientras se encendia el fuego, la noche cafa y diferentes personas se iban acomodando
a sualrededor. A la distancia, los relimpagos se hacian presentes, sin sonido, s6lo vefamos
como se iluminaba el cielo. Un ligero viento enfriaba mas el ambiente; algunos decidieron
subirse a sus pickups, para resguardarse un poco, y uno de ellos me dijo:

—Se suspende todo, sera mejor regresar.

Subi a una de sus camionetas y el que venia al volante me coment:

—No quisieron hablar porque venia usted. Bueno y este frio que estd empezando.

Durante mas de una hora estuvimos en silencio, hasta que don Rubén lo rompié y
dijo que todos querian que David les ensefiara a caminar por El Pinacate, en la medida
que €l era el unico gufa y cuidador del sitio, pero que éste se negaba a hacerlo. Ademas,
pocos serfan los que aguantarfan estar ahi, sobre todo con las vivencias que suceden en
este lugar. Un nuevo silencio se dejé sentir entre quienes venfamos.

—¢Qué pasa ahf?—pregunté.

Sigui6 el silencio y don Everardo tom6 la palabra

—es peligroso estar en El Pinacate, sobre todo por las rondas del ejército, que andan
tras los narcos y los polleros, sélo eso, nada mas.

En los dias subsecuentes nos dedicamos a reconocer con mayor precision El Pinaca-
te, bamos y venfamos, hasta que una tarde nos perdimos David, su madre, su hermano
menor y yo. David nos dijo:

—No sé donde estamos, regresa por donde vinimos. Yo te digo hasta donde.

Después de otro rato, dijo:

—A la derecha, ya sé. Por ahi, siguele derecho.

—Para, ya llegamos.

Bajamos del jeep y caminamos en medio de una especie de cerca de piedra; su for-
macion era natural, por lo menos eso pensé. Salimos de algo semejante a una loma y
apareci6 ante mis ojos lo que parecfan huevos grandes, medios rotos y vacios. Eran de
lava, tan antiguos como las explosiones volcanicas de la era Cuaternaria histérica u Ho-
loceno, segtn los registros que estaban en la entrada de la oficina de la Reserva. En estos
“huevos” cabian hasta cinco personas adultas; entramos en ellos y oimos de nueva cuenta
los sonidos del mar y el viento. Dijo David:

He estado aqui ya en varias ocasiones, junto a los ancianos de Sells, estar aqui adentro es
ofr sus palabras y aunque yo no sé inglés, después de un rato les entendfa e iba aprendiendo
de sus palabras, también vengo solo de vez en cuando y sigo aprendiendo, se entra en
contacto con los que estuvieron aqui antes. Esto s6lo nos pasa a unos cuantos, el primero
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que me trajo fue Don Mauricio, él me ensefié que ser miembro de la tribu era oir lo que
otros no oyen, ni ven, hay que sentitlo y se aprende, estamos aqui, porque quiero que lo
vea. Mi mama esta de acuerdo (Pérez-Taylor 2001).

Al compartir lo sagrado, se legitima el lugar para convertirlo en un espacio que no
es comun. Lo demarca en la distancia para que el objeto de lava quede como un sitio
que produce experiencias; con ello, se adquiere un espacio de recuerdo que significa y
es interpretado como un proceso ideal que da confianza. La tranquilidad establece en la
memoria el sitio de privilegio que se le otorga; poder regresar a esta geografia permite
sumergirse en lo sagrado, como una entidad en el mundo de su familia que le ayuda a es-
tablecer un conector entre el cotidiano y la recurrencia de volver a estar aqui. Denotacién
que va acompafada de aquellos que han repetido esta experiencia, sea con los ancianos,
sea con otra gente. Comunicarlo en este sentido le afianza como la persona que cuida
el sitio sagrado, pero también le determina el poder transgredir su propia regla para que
tenga sentido su creencia, mas alla de ser una unidad de significacion y de que pudiera ser
real su apreciacion. El Pinacate es parte de su sentir por la vida, de su identidad étnica,
que aceptada o no por los otros grupos y familias, en lo individual y en el proceso de
significacién de las memorias son portadores de una memoria que se pierde en el tiempo.

Referencias

BoOURKE, JoHN GREGORY
2005 Escatologia y civilizacion. Los excrementos y su presencia en las costumbres, usos y creencias
de los pueblos, Circulo Latino, Barcelona.

CANDAU, JOEL
2002 Antropologia de la memoria, Nueva Vision, Buenos Aires.

CurTis, EDWARD S.

1993 Euntre el desierto y el Gran Caiidn, el indio norteamericano, yumas, mojaves, pimas, José J.
de Olafieta, Palma de Mallorca.

1998 La leyenda del doctor tierra y otros relatos de los indios pimas, mojaves, yuma, José J. de Ola-
fieta, Palma de Mallorca.

GERNOT Y HARTMUT, BOHME
1998 Fuego, agua, tierra, aire. Una bistoria cultural de los elementos, Herder, Barcelona.



MEMORIAS DE TIEMPOS SAGRADOS ENTRE L.OS PAPAGOS DE SONORA 151

HArLBWACHS, MAURICE

1968  La memoire collective, Presses Universitaires de France, Patfs.

2004 Los marcos sociales de la memoria, Anthropos, Universidad de Concepcién, Univer-
sidad Central de Venezuela, Barcelona.

HAayDEN, JuLiaN D,

1967 A summary of prehistory and history of the Sierre Pinacate, Sonora, Awerican
Antiguity, 32 (3): 335-344.

MARTINEZ, A.
1994 Manuscrito, Coordinacién Nacional de Arqueologia, Instituto Nacional de An-
tropologia e Historia, México.

Paz MoreNoO, FrRaNCISCO Y A. DEMANT

2002 [enlinea] Las rocas maficas: caracteristicas mineraldgicas y geoquimicas del evento
volcanico Pinacate, campo volcanico El Pinacate NW de Sonora, México, GEOS,
22 (2): 238, diponible en www.ugm.org.mx/publicaciones/geos/pdf/geos02-2/
GEOQPO02-2.pdf

PrEREZ-TAYLOR, RAFAEL

2001  Entrevista de tradiciéon oral con David; El Pinacate, Sonora, inédita.

2002 Entre la tradicion y la modernidad: antropologia de la memoria colectiva, Instituto de In-
vestigaciones Antropologicas, Universidad Nacional Autébnoma de México, Plaza
y Valdés, México.

2006 Anthropologias: avances en la complejidad humana, SB, Buenos Aires.

Rosst, Paoro
2001 I/ passato, la memoria, [ "oblio. Otto saggi di storia delle idee, 11 Mulino, Bolonia.

SCHECHNER GENUTH, SARA
1997 Comets, popular culture, and the birth of modern cosmology, Princenton University Press,
Princenton.

WUNENBURGER, JEAN-JACQUES
2001  Le sacré, Presses Universitaires de France, Parfs.
2005 La vie des images, Presses Universitaires de Grenoble, Grenoble.

YATES, FRANCES A.
1993 L ‘arte della memoria, Giulio Einaudi, Turin.






EL SIMBOLISMO DEL MOVIMIENTO CHICANO

Axel Ramirez
Centro Cootdinador y Difusor de Estudios Latinoaméricanos
Universidad Nacional Auténoma de México

Los derechos culturales de los chicanos pueden remontarse al Tratado de Guadalupe
Hidalgo, firmado el 2 de febrero de 1848, cuando termind la guerra de los Estados Uni-
dos contra México. En su analisis del Tratado, Armando B. Rendén llegé a la conclusién
de que contiene principios y valores que concuerdan con derechos fundamentales que
se adhieren al ser humano por su propia condicién. No son derechos que le pertenecen
por accidente de nacimiento o nacionalidad, son, a fin de cuentas, derechos culturales.
Sin embargo, para comprender la relaciéon simbolismo-chicanos, habra que ubicarse en
tiempos mas recientes.

La turbulenta década de 60 dej6 su huella indeleble en varias partes del mundo. En
los Estados Unidos representd una etapa de profundas convulsiones sociales, manifesta-
das basicamente por el embate de una nueva generaciéon que propugnaba por un cambio
radical. La generacion baby-boomr tue, sin lugar a dudas, la instancia prioritaria en la bus-
queda de una sociedad mas justa e igualitaria; llegb a captar la atencién de antropdlogos,
sociblogos, demografos, politicos, etcétera, quienes sin denominarla precisamente como
tal, acotaban que: “para miles de profesionales, la generacion baby-boomer ha llegado a ser
sinénimo de un grupo cohorte (generacional)” (Strauss y Howe 2001: 439).

El término de generacion baby-boomer fue aplicado a todos los nacidos entre 1946 y
1964, tomando en cuenta que en este periodo se incrementé el nimero de nacimientos;
en la década de 1930 aumento de 2.1%, en los 50 aumenté en 3.7% y decay6 en 1.8%
hacia la mitad de la década de los 70 (Light 1988: 319). Algunos baby-boomers fueron parte
del Movimiento Chicano y de una de las épocas mas controvertidas en la historia de los
Estados Unidos.

Por otro lado, el Movimiento de Libre Expresion (Free Speech Movement) de Berkeley
puso de manifiesto la emergencia de una contracultura que gener6 una fuerte controversia,
sobre todo a partir de Hair (1968), la valiente comedia de rock-musical que llevo a los
escenarios la cultura de los hippies, y de Woodstock (1969), el festival al aire libre en Nueva
York (Dorson 1978: 311). Este periodo de libre expresion permitié que los jovenes, por
primera vez en muchos afios, se hicieran escuchar en el seno de una sociedad conservadora
y puritana que se oponia a un cambio tan radical. La comunidad afroamericana, por su
lado, se manifesté por conducto del Poder Negro (Black Power); al mismo tiempo surgi6 el
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Movimiento por los Derechos Civiles (Civil Right Movement), asi como un rechazo abierto
a la guerra de Vietnam.

Asimismo, ni la carrera armamentista ni el desarrollo de la industria nuclear tuvieron
mucha aceptacion en el grueso de la comunidad estadounidense que ya comenzaba a
vislumbrar sus consecuencias. Las mujeres, por conducto del Movimiento de Liberacion
Femenina (Women s Liberation Movemeni), exigian el final inmediato de la opresion a la que
habfan estado confinadas por el sector masculino; y los etiquetados como grupos minorita-
rios iniciaron su largo camino de lucha y protesta para acabar con la discriminacién por
parte del establishment.

En este binomio de radicalismo y liberalismo emergieron grupos organizados de lucha
como respuesta al malestar social que se dejaba sentir en el ambiente. Uno de éstos fue
el llamado Movimiento Chicano, cuyos antecedentes se remontan varias décadas atras o
inclusive al siglo antepasado. Las huelgas encabezadas por César Chavez (1962, 1964 y
1965), las protestas de Reies Lopez Tijerina (1963, 1966 y 1967), el movimiento de Rodolfo
Corky Gonzalez (1969 y 1979), y la participacién politica de José Angel Gutiérrez (1967
y 1970) favorecieron que los mexicoamericanos obtuvieran dos alcaldias en Crystal City,
Texas. Su destacada presencia en las juntas educativas locales y los sucesos de Patlier, Ca-
lifornia, en donde se discriminé a nifios de color, mostraron que el nacionalismo cultural
ylaidentificacién de un enemigo comun habian triunfado (Acufia 1972: 170). Esto afladié
un clasico simbolismo como fruto del nacionalismo cultural (Vidal 1994: 9).

Aunque en el Movimiento Chicano no ha existido tal unidad, sino muchas manifes-
taciones locales que han impedido justificar este nombre. Y no pudo consolidarse porque
nunca existi6é una cultura monolégica chicana que sirviera de plataforma ideolégica. Esto
es “una retorica del deseo de unidad y una estrategia idealista para realizar ese deseo. Una
reificacion clasica del suefio logocéntrico de hegemonia” (Bruce-Novoa 1990).

Para que el Movimiento Chicano se convirtiera en un grupo nacionalista, fue nece-
sario disefiar estrategias de armonia y unificacion interior, lo que provocd, a su vez, una
oposicion y diferencia con el mundo exterior. En el plano de las estrategias interiores, se
intentaba crear una unidad monoldgica mientras que en las exteriores se pretendfa frag-
mentar el Estado —supuestamente monolégico— de la cultura anglosajona al presionarla
paradialogar con los integrantes de la etnicidad mexicano-americana (7bidens). Desde luego,
la meta principal era la unidad reflejada en el término chicano que buscaba reemplazar los
de mexican, mexican-american o mexicano, que a fin de cuentas también implicaba una divi-
sion. Por su lado, las etiquetas mexicano fuera de México, exiliado o expatriado eran solamente
triquifiuelas culturales inventadas por los mexicanos para distanciar y enajenar (¢bidens).
El problema del término mexican-american es que define dos nacionalidades y enfatiza la
disyuncion y la dualidad; evoca el proceso transnacional estadounidense de la asimilacion.
De hecho, en la década de los 60, mexican-american era sinbnimo de la pérdida paulatina de
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caracteristicas diferenciales, culturales y étnicas, por lo que chicano encarnaba estrategias
duales que, a la vez, aglutinaban a la comunidad internamente y la diferenciaban del grupo,
tanto del estadounidense como de la cultura nacional mexicana. Su notoria ambigiedad
(en inglés y en espafol) representaba una ventaja porque constitufa un término unico,
distinguible de los demas, creando al o#r0 y llenando un enorme vacio de identificacién
para los miembros del grupo.

Como los nombres ideales tenfan que concretarse en objetos de produccion cultural
con el objeto de arribar a la unidad, las politicas nacionalistas retomaron la retérica tribal
y los activistas chicanos se subdividieron en nacionalistas culturales, marxistas y/ o maoistas.
Pretendieron radicalizar la percepcion del proceso de asimilacion al reducir el espacio y la
duracion de la transicion de una linea a la otra. Esta politica radical, basada en el binomio
ellos/nosotros, patece recordar los modelos binatios de la dindmica cultural rusa medieval
en la que los valores y simbolos culturales son basicos (ideologfa, politica y religion) y se
distribuyen en campos bipolares con una zona axiolégica neutral (Bruce-Novoa 1990).

Para Lotman y Uspensky (1985), “estos grupos suelen conceptualizar la frontera no
como una linea compartida por los habitantes de los dos lados, sino como la posesion de
un lado o del otro; en vez de ser una zona abierta al transito, la frontera marca un rompi-
miento en la continuidad del espacio, con la propiedad de inaccesibilidad”. Traspasar la
frontera cultural constituye una violacién de la seguridad del grupo propio, una traiciéon
ala integridad y, a semejanza de la tribu, se recurre al tabu estigmatizando el éxodo como
un crimen de abandono. Una ficcién del deseo imposible, una utopia ideoldgica del se-
paratismo (ibidens).

La cosmovisién de la comunidad chicana “es el otro polo de existencia, no es un
sistema alternativo en un dialogo de igualdad, sino el logro de la negatividad y de valores
intocables dentro de un solo sistema que lo ubica en la zona de afuera; el tabu para los
fieles y auténticos miembros de la comunidad” (ébidem). Sin embargo, “dentro y fuera del
sistema reconocido, pero fuera de nuestro alcance. A los habitantes del espacio interior
no se les permite el acceso a esa zona, la cual s6lo conocen como una figura caracterizada
por la negatividad” (Lotman y Uspensky en Bruce-Novoa 1990).

Por otro lado, el proceso de asimilacion se presenta como un fraude, redefiniéndolo
dentro de un sistema de bipolaridad en el que el angloestadounidense mantiene al chicano
en un polo de negatividad, porlo que la estrategia a seguir serfa una inversion de esta reali-
dad, apropiandose de lo positivo como signo tnico y revirtiendo la negatividad al otro.

Sergio Elizondo en su obra Perros y antiperros (1972), muestra la confrontacién del
nosotros/ humanos, ellos/ inbumanos, tan excelentemente marcada por el critico literario chicano
de Juan Bruce-Novoa. Elizondo describe la degradacion de la sociedad estadounidense,
aunque la expresa por medio de un ataque brutal. Sin embargo, traza una frontera cultural y
pide alos chicanos que decidan en cual lado quieren estar. Esto resulta demasiado idealista
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y peligrosamente ingenuo para Bruce-Novoa (1990) porque es una revelacion que provoca.
La obra de Elizondo postula una reevaluacién del concepto de la historia nacional de los
Estados Unidos y del papel que ha desempefiado el chicano dentro de ella, sin embargo,
relativiza el proceso historico infundiendo una inestabilidad subversiva.

Américo Paredes, en With his pistol in bis hands (1958), presenta una estrategia cuyo
principio es dialogar. Inicia atacando a Walter Prescott Webb, revirtiendo su aparente ob-
jetividad como historiador y lo coloca en tela de juicio. A pesar de que Paredes menciona
ala border people, es incapaz de olvidar sus propios prejuicios al llamarlos chicanos. En este
analisis “existe una contradiccion entre la veracidad directa y humilde contra arrogantes
exageraciones del académico elitista; un profesor novato versus el historiador consagrado
que elimina a Webb para dejar el campo en manos de Paredes. Este tltimo claramente traza
una frontera étnica maniquea con manifestaciones nacionalistas” (Bruce-Novoa 1990).

Las mujeres chicanas denunciaron la situacién de forma mas objetiva. Berenice Za-
mora con su obra Restless Serpent (1976) y Lorna Dee Cervantes con Emplumada (1982)
hicieron acto de presencia en las primeras dos décadas de la literatura chicana. En sus
escritos surgen imdgenes de rituales patriarcales, en las que los hombres separan a las
mujeres como su otro. Come down from the mound (1975) de Berta Ornelas, publicada bajo
el sello de Miller Publishing, en Phoenix, fue la primera novela escrita por una chicana
en donde es posible apreciar la confrontacion entre un protagonista masculino y otro
femenino, lo que condujo a un conflicto sexual y politico. Aunque es notorio el esfuerzo
para dialogar con la literatura chicana chauvinista, aquif las mujeres revelan las grietas en
el circulo interior y en donde chicanas y chicanos contradicen el ideal monolégico de la
etnicidad chicana, afladiéndole una relativa heteroglosia.

A pesar de todo, “resulta devastador el impacto del discurso, del didlogo de la hete-
roglosia sobre las metas monoldgicas del programa politico nacionalista” (Bruce-Novoa
1990). Un programa nacionalista de derecha y de izquierda que pretendia mostrar el pa-
norama tan diverso de las comunidades chicanas. “En vez de una frontera fija y estricta,
la produccién cultural chicana abre un espacio muy amplio de intercambio inter- e intra-
cultural en el cual el didlogo es la regla y la heteroglosia, la norma” (zbidem), lo que a fin
de cuentas pretende conducirnos a reconocer la otredad de dicho grupo; un intercambio
retérico entre dos subjetividades distinguibles que pretende abordar dos puntos: a) el ideal
de poder integrarse en un grupo singular, capaz de mantenerse separado del otro, y b) la
dicotomia intetiot/extetior, nosotros/ellos, dificil de sostenet, por no decir imposible.

A mediados de la década de los 60 esa contracultura cre6 un ambiente de reforma
social aparentemente inevitable; sin embargo, los mexicano-americanos participaron de ello
bajo dos condiciones: 1) jamas habfan actuado en forma unida fuera de zonas sumamente
reducidas, por lo que hubo necesidad de crear una estructura unificadora; y 2) la politica
de confrontacion de los afios 60 requeria apoyo masivo de una comunidad que se auto
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petcibia como unida (ibiders). En cambio, el grupo afroamericano si lo pudo logar, pero
los mexicano-americanos nunca pudieron llegar a nada semejante.

Como sefiala acertadamente Mircea Eliade: “hay que deslindar el espacio de la nacién
con una linea fronteriza clara que excluya al enemigo” (en Bruce-Novoa 1990). En este
contexto, la asimilacion se percibe como “un complot siniestro para destruir la identidad
de los chicanos” (ibidem), sin darse cuenta, tal vez, de que la sociedad estadounidense
funciona para asimilar a los inmigrantes a lo largo de varias generaciones.

Por otro lado, el proceso de asimilacién constituye un espacio estoico de transicion,
una suerte de purgatorio de adaptacion en el que las caracterfsticas nacionales —recuerdo
de su origen, cordén umbilical— se vuelven étnicas; esto es, que existen signos de dife-
rencia dentro del c6digo dominante. Se convierten en homogeneizantes dentro del tejido
estadounidense, en donde la casa o el barrio adquieren el valor de recuerdos romanticos
y nostalgicos de las generaciones perdidas y de un pasado lejano (#bidems).

Algunos chicanos insisten en seflalar que su cultura es unica, con ello pretenden
subrayar una supuesta diferencia total; un ideal posible s6lo en un espacio ideal.

Precisamente, la tactica de Elizondo (1972) es dialégica. Estd en contra del codigo
dominante chicano versus estadounidense; quiere eliminar influencias nocivas, la obsesion de
algunos chicanos por lo gringo, privilegiando a los otros. Busca reorientar la percepcion
chicana hacia el monologo, porque el otro es la negatividad. De acuerdo con su concep-
cién, los gringos no pueden ver a los chicanos sino como un enemigo no asimilable y,
por ende, peligroso e indeseable.

I am Joaguin/ Yo soy Joaguin de Rodolfo Corky Gonzilez (1967), patece funcionar de
manera similar. en el poema, la comunidad chicana se encuentra en una situacion dialégica,
ya que comienza con signos de negatividad y con una fuerte carga simbélica. Es un poema
que contiene el circulo monolégico del nacionalismo cultural. En él se puede apreciar una
regeneracion de la nacién chicana, un rechazo al didlogo. Ambos textos buscan eliminar al
otro del espacio chicano; redefinir al chicano y al o779, 1o que a fin de cuentas se convierte
en el ideologema estadounidense de la historia nacional.

Juan Bruce-Novoa (1990), de acuerdo con Fredric Jameson, sefiala que un ideologema
es “Launidad intelegible mas pequefia de un discurso colectivo esencialmente antagonico,
de clases sociales”. O sea, para continuar citando al critico literario, representa una forma
anfibia, cuyas caracteristicas estructurales esenciales pueden ser descritas como una posi-
bilidad para manifestarse a s misma como una idea o pseudo idea (¢bidem: 189).

Américo Paredes (1958), al escribir en inglés, pretendia ubicarse dentro de la elite de
la sociedad dominante. Sus poemas pueden leerse como manifiestos separatistas, pues
Paredes se ubica fuera de la sociedad. Esos poemas piden a la comunidad chicana que
rechace a la sociedad dominante y los valores de la clase media. Sin embargo, este fol-
klorélogo texano aportd mucho a la cultura chicana de su tiempo.
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Bruce-Novoa ve un rechazo implicito a la unidad cultural monolégica en otras obras:
Pocho (1959) de José Antonio Villareal y City of Night (1963) de John Rechy, asi como la
aberracion que sufrieron algunos autores prechicanos, como es el caso concreto de The
antobiggraphy of a Brown Buffalo (1972) de Oscar Zeta Acosta. Sin embargo, Bendiceme, Ultima
(1992) de Rodolfo A. Anaya, ...y 7o se lo tragd la tierra (1971) de Tomas Rivera, as{ como
Estampas del valle y otras obras (1973) de Rolando Hinojosa-Smith, también constatan que
las respectivas comunidades chicanas pueden estar en conflicto consigo mismas.

Después de este breve recorrido literario que muestra la importancia de los simbolos,
es preciso recordar que, con base en todo esto, se establecié una organizacion llamada el
Concilio Nacional Chicano que ha explicado sus principios en distintos foros internacio-
nales. Su argumento principal es que hay que regresar al tratado de Guadalupe Hidalgo
y analizarlo como un documento que garantiza los derechos culturales para todos los
chicanos, aduciendo que dicho Tratado expone tres principios fundamentales:

1) La proteccion de la libertad incluye o es sindénimo de vida: ningtn individuo puede
gozar de libertad si estd muerto o es esclavo.

2) La proteccion de la propiedad no esta contemplada en la ley de los Estados Uni-
dos, sino que el propio tratado la establece con base en el sistema cultural de las leyes
espafiolas y mexicanas, que se sustentan en un grupo de personas o familia, por lo que,
en este sentido, constituye un tipico derecho.

3) El derecho a profesar la religién que se desee.!

Regresando al Movimiento Chicano, César Chavez fue quien mejor supo utilizar
los simbolos revolucionarios porque conocia perfectamente su valor: el aguila negra, las
banderas blancas y rojas, el rechazo de la frontera internacional, asf como la reverencia
sagrada que los chicanos le otorgan a figuras como Emiliano Zapata, Francisco Villa y la
Virgen de Guadalupe. La liberaciéon de Argelia y la Revolucién Cubana fueron simbolos
que exacerbaron en la mente de los chicanos el deseo de lucha; sin embargo, la figura del
pachuco, a principios de la década de 1940, fue el inicio de una larga carrera por arribar
a una identidad propia y unica.

A pesar de todo eso, los derechos culturales de los chicanos no se han respetado.
Como prueba de ello, Armando B. Rendén presenta algunas iniciativas que se han apro-
bado en California.

Propuesta 187. La eliminacion de los servicios sociales y educativos para los inmigran-
tes en el estado de California, misma que no se consolidé por un problema entre la ley
estatal y la federal.

!'"The Human Rights Legacy of the Treaty of Guadalupe-Hidalgo, presentada en la 15" Annual Conference
of the Society of Hispanic Heritage and Ancestral Research, junio 20, 1998, Burbank.
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Propuesta 209. La eliminacion de los programas de accion afirmativa (Affirmative action)
en centros educativos, que provefa de recursos financieros a estudiantes chicanos y a

otros grupos étnicos en California.

Propuesta 227. La eliminacién de programas de educacion bilingiie en las escuelas publicas.

Aqui, el problema fue que la ley federal tiene primacfa sobre la estatal.

En el plano eminentemente literario es necesario aclarar el problema de la construc-
ci6én de la sociedad como espacio simbdlico, aunque a fin de cuentas la literatura chicana,
como cualquier otro corpus literario, tiene la obligacién de preocuparse por su propia
memoria historica.

En el contexto internacional México podria desempefiar un papel preponderante para
los chicanos. La pregunta es: gestd nuestro pafs apto mental, cultural y politicamente
para emprender una accion positiva en defensa del pueblo chicano? Es casi seguro que esta
interrogante continuara sin respuesta durante muchos afos. ¢Cual es la responsabilidad de
México hacia los chicanos y cual la de los chicanos hacia Méxicor ¢/Tenemos obligaciones
mutuas? ;Somos dos entes separados?

Para el imaginario mexicano, los chicanos jamas hemos existido; tal vez para ciclos
de cine, conferencias, cursos y otras veleidades académicas, si. Irénicamente, México
proporcioné varios simbolos a los chicanos, pero jamas les dio herramientas para su
liberacion total.
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Figura 1. Theodoré de Bry, Historia de América, 1592.

Antecedentes

El espacio geogrifico que comprende lo que actualmente conocemos como el norte' de
México (o la gran frontera norte de México),” incluyendo el actual suroeste de los Estados
Unidos, ha sido descrito de diversas formas y bajo diferentes circunstancias, como un
espacio vacio (no poblado), desértico, arido (contrario a la polis griega), donde s6lo pueden
vivir animales ponzofiosos e indios barbaros (o salvajes), y también bajo principios biblicos
(en particular por los primeros misioneros que llegaron a la regién), como camino a la

! El norte, debido a su situacion geografica con respecto a la capital de la Nueva Espafia, después centro
politico de México (Garcia Martinez 1998). Para mayor informacién sobre la construccion del actual norte
de México, ¢f. Garcia Martinez 2004: 25-93.

* Cabe destacar que para el antropologo espafiol Alfredo Jiménez, “Ese Gran Norte fue la frontera de un
imperio, no meramente un territorio marginal con las connotaciones negativas de las tierras periféricas mal
conocidas, habitadas por poblaciones poco o mal desarrolladas, colonizadas con escaso o ningin control de
un Estado expansionista” (Jiménez 2006: 25).
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perfeccion, el lugar de los monacatos (sitios donde se apartaban del mundo para alcanzar
la perfeccion), o tertitorio controlado por el demonio (figura 1).°

Ha sido descrito también como la Gran Chichimeca, es decir, la frontera norte de
la civilizacion mesoamericana donde viven indios némadas culturalmente distintos. Por
ejemplo, Phillip W. Powell consider6é que la Gran Chichimeca del siglo xv1 era el gran
espacio fronterizo formado por la guerra; el territorio donde se instalaron los presidios,
las misiones, los ranchos ganaderos e instituciones basicas de frontera, hecho que permi-
ti6 el poblamiento por habitantes no nativos de la region: tarascos, tlaxcaltecas, mestizos,
espafioles, etcétera. Por lo tanto, “era fronterizo quien vivia en regiones donde avanzaba
la colonizacion” (Powell 1984: 10), es decir, era una frontera de la colonizaciéon de la
Corona espafiola.

Hay un significado mas profundo enla Gran Chichimeca del siglo xv1. Enla frontera nacié
un pueblo verdaderamente mexicano, cuyo mestizaje fue mas alla del habitual sentido
racial de la palabra. Junto conla diversidad de sangres mezcladas en esta frontera (europea,
india, africana), hubo allf una diaria y difusa mezcla de culturas y de clases, asi como de
tipos variados de éstas. Asi, muchos aristocratas indigenas llegaron procedentes del sur,
al mando de expediciones militares o de colonizacién bajo la soberania castellana. Pero
también llegaron “clases medias” indias de mercaderes, propietarios de minas, artesanos,
etc.,asf como trabajadores mas ordinarios que avanzaron hacia el norte para mezclarse con
los chichimecas (jefes, principales, plebeyos) y también entre si. En esta frontera, criollos
y mestizos de todos los niveles sociales y econémicos se mezclaron con negros y mulatos
libres (asi como con esclavos), con judios conversos y con algunos ingleses, portugueses y
hasta uno o dos griegos, para sazonar esta olla podrida de la frontera (zbidenr: 11-12).

De acuerdo con Powell, el término chichimeca se aplico para referirse a “los indios no-
madas y paganos del norte”. Quiere decir: “perro sucio e incivil” (7hidem: 48). Al respecto,
Guy Rozat nos hace reflexionar sobre la connotacién biblica que tiene el término “perro”:
tanto en el Antiguo como en el Nuevo Testamento, viene esta recomendacion: “no tirar
las cosas santas a los perros”, la cual continda siendo utilizada con mucha frecuencia en el
vocabulario del mundo mediterraneo: “perro sucio”, “hijo de perra” o “cabeza de perro”
(Rozat 1992: 178-184).

Esuna categorfa producto de la tenaz resistencia que presentaron los grupos némadas
aridamericanos, culturalmente distintos de los mesoamericanos, de acuerdo con Kirchhoff,

? Sobre el desierto visto como el anti-edén al cual fue lanzado el hombre después del pecado original, es decir,
como un espacio moral y simbdlico y no uno real, geografico, ¢ Rozat 1992: 315-322; Zene 2004: 45-68.
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a la colonizacién de origen europeo.* Oposicion, cabe decitlo, que culminé a fines del
siglo x1x, después de ser sometidos por las autoridades estadounidenses y mexicanas,
y conferidos a reservaciones en la frontera sur de los Estados Unidos, después de una
guerra de larga duracion (casi tres siglos),” que terminé con la cultura némada, creada y
recreada a lo largo de once mil afios en esta regién de América por los grupos con cultura
del desierto (Braniff 1994: 16-17).

El norte de México también se ha representado como desierto (desertus) o naturaleza
salvaje no controlada ni dominada por elhombre. Esto es, como lugar abandonado, terreno
despoblado sin edificios, cultivos ni gente, “mar de arena”. Lugar de nomadismo, de “la
maldicién mitica de Cain, vagar sobre la faz de la tierra” (Fernandez de Rota 2004: 21-306).
Es una imagen que permanecié entre los habitantes del centro de la Republica durante el
siglo XIX y muy avanzado el xx. En esta época, llegaron viajeros (americanos y europeos),
quienes al publicar sus diarios, describieron, de acuerdo con las herramientas teérico-
metodolégicas con que contaban gracias a sus profesiones, el paisaje que vieron.

En su vision del monacato, el desierto es fundamental: retirado de la actividad humana
puede [el monje egipcio] Antonio [que murié en 356] vivir su vida de perfeccién solitaria
sin las molestias de lo mundano. Considerado por todos como un cubil de demonios,
el desierto fue asimismo el telon de fondo de la continuaciéon de las titanicas luchas de
Antonio contra los demonios que lo aquejaban desde que emprendi6 su vida ascética
(Zene 2004: 49).

Entre los gedgrafos que vinieron, se encontraba el Aleman Eduard Millenpfort. Llegd
como director del Departamento de Obras y de Caminos del estado de Oaxaca, para la
compafifa minera inglesa Mexican Company. Después de su estancia en México (1827-1834),
publicé (en aleman) su libro Ewnsayo de una fiel descripcion de la Repiiblica de México, referido
especialmente a su geografia, etnografia y estadistica (1844), realizado, segin lo indica en la portada,
“con las mejores fuentes y propias observaciones del autor”. Cuando describe el estado
de Chihuahua, del cual reconoce saber poco, dice lo siguiente:

* Para profundizar mas sobre el origen de la cultura némada en Aridamérica, ¢ Lopez Austin y Lopez
Lujan 1997: 19-75.

® En relacién con la guerra que se dio entre colonos de origen europeo (los civilizados) y los né6madas (los
barbaros), portadores de la llamada cultura del desierto, Rodriguez refiere que “El choque y (des)encuentro
entre barbaros y civilizados imprimi6 rasgos especificos a una guerra que representd, para los némadas, la
sobrevivencia y, para los pobladores, la salvaguarda de sus intereses y el aniquilamiento fisico o cultural del
indio enemigo” (Rodriguez 1998: 14; of Griffen 1992: 41-74).
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En la sierra abundan los paisajes agrestes y las mas espectaculares bellezas naturales, asi
como profundisimas barrancas y precipicios; es una region salvaje y poco conocida por
la gran cantidad de indios libres que tienen poco o ningtin contacto con los habitantes
sedentarios de la regién vecina (Mihlenpfordt 1993: 387).

Respecto a Nuevo México (donde ubica el presidio de Paso del Norte, a pesar de que
desde 1824 formaba parte de Chihuahua), escribe: “por el norte lo limitan los parajes de
caza de los indios |...] colinda al oeste con las desérticas tierras de indios que rodean los
rios Gila, Yaquesila, Navojoa y Colorado menciona que existian unas tierras habitadas
por “indios bravos” en el “norte y noroeste”, situadas entre el tio Gila y las sierras de la
Alta California, las que se extienden por el norte, rumbo a los manantiales de Arkansas.
Este territorio, afirma, se puede considerar “semejante para toda América del Norte”,
“aunque no existian informes detallados” del mismo. Es por ello que escribi6 sobre la
amenaza que representaban los indios que lo habitan.

Lo que se sabe de estas tierras se limita casi exclusivamente a las noticias que han
transmitido algunos cuantos viajeros, sobre todo frailes misioneros, algunos de los
cuales han penetrado profundamente en ellas con pasmosa valentia [...] Varios frailes
franciscanos habfan fundado antes algunas misiones entre los indios de Moqui y Navajoa,
pero fueron asesinados a golpes en 1680 durante el gran levantamiento de los indios y
desde entonces no se ha vuelto a hacer ningun intento por fundar establecimientos en

estas regiones (zbidem: 393).

A diferencia de los estadounidenses que vieron en su expansion al oeste el futuro de
su nacion, la gente del centro de la Republica mantuvo la imagen de desierto habitado por
indios barbaros, debido a varios factores: laimagen heredada de la Colonia del septentrién,
la pérdida de Texas en 1830, la guerra contra los norteamericanos entre 1846-1848, la
consecuente pérdida del territorio y la compra de la Mesilla en 1853.

Dicho de otro modo, debido a los informes presentados por las autoridades e intelec-
tuales (escritores, gedgrafos, periodistas, etcétera) centrales, paralos habitantes de México,
el norte representé un lugar con pocas probabilidades para sobrevivir. Recordemos la
maxima de Sebastian Lerdo de Tejada: “entre México y Estados Unidos: el desierto”. O lo
escrito por Benito Juarez a los gobernadores liberales cuando fue reconocido su gobierno
por los Estados Unidos en 1859: que “[...] mas valia [tenet| un vecino rico y poderoso,
que un desierto devastado por la miseria y la desolacién” (Rajchenberg y Héau-Lambert
2005: 31-32). Al afio siguiente, el 15 de mayo de 1860, ratific6 en el puerto de Veracruz
el Tratado McLane-Ocampo (Salmeron 1986: 76-77).
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Durante, por lo menos, los primeros cincuenta afios del siglo XX, esta imagen no
cambié para los mexicanos del centro. Andrés Molina Enriquez en su obra Los grandes
problemas nacionales (1909) describe a los apaches del mismo modo que lo habian hecho
los misioneros que llegaron al norte durante el siglo xv, justo cuando las autoridades
coloniales habfan declarado la guerra contra el “indio barbaro” o némadas rebeldes, donde
destacaron los apaches y comanches. Sus victimas ya no eran los colonos, dado que ya
habian sido derrotados y conferidos a reservaciones, les criticaba la “forma tan barbara”
como cazaban a los animales que les servirian de alimento:

...las caballerfas capturadas caen muertas ante el cubil de esos lobos y lobeznos con
figura humana, que saludan su muerte con aullidos de alegtia [...] Avidos, ansiosos, con
los dientes afilados, no siempre esperan a que sus presas mueran. Arrojandose sobre
ellas, las devoran vivas aun; unos cortan y pinchan, otros arrancan los miembros y los
hacen pedazos a fuerza de tirones, sin preocuparse mas de los sufrimientos de la victima
[...] [y] las entrafias [de estos animales] pasan por bocado exquisito [para estos indios]
(Molina Enriquez 1978: 75).

Sin duda, era una descripcion realizada en funcién del evolucionismo darwiniano y
el positivismo puesto en boga por los “cientificos” del porfiriato:

Como carecen de agfricultura propiamente dicha y de animales domésticos, la despensa de
estos desgraciados esta vacia frecuentemente [...] el clima y el suelo transforman en némadas,
cazadores, bandidos y ladrones a los apaches en el Continente Americano, y a los beduinos
de Kourdes en el continente asiatico, poco mas o menos bajo las mismas latitudes (idez).

A esta interpretacién debemos agregar la famosa maxima de José Vasconcelos sobre
la gente del norte: “donde comienza el consumo de carne, termina la cultura”, debida a las
diferencias politicas que tuvo con politicos de Sonora.

Vasconcelos [...] encontrd dificil conciliar su condicién como pensador independiente
con las exigencias de los cargos de gobierno que ejercié. Ademas, su relacién con Alvaro
Obregoén y Plutarco Elfas Calles estuvo siempre mediada por la desconfianza que le
inspirabanlos mexicanos del norte dela Republica. Habil para acufiar punzantes aforismos,
frases célebres o para ridiculizar a sus adversarios en debates o en intercambios epistolares,
en mas de una ocasion expreso, con un dejo de desdén, que en México la civilizacion
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terminaba donde empezaba el consumo de carne asada y cerveza, en obvia referencia a

las regiones del norte de México, de donde provenian Obregdn y Calles.®

No es de extrafiar que al romperse la estabilidad del régimen de Porfirio Diaz, des-
pués de acabar con las concesiones que les habfa dado a caciques regionales y locales
(Falcon y Buve 1998), y para mantener su control como dictador, “modernizé” su go-
bierno, burocratiz6 la administracién y suprimio el poder que ya posefan las autoridades
tradicionales. Por ello es 16gico suponer que los llamados “cientificos y los difusores del
régimen porfirista (escritores, periodistas, etcétera) mostraran “imagenes de barbarie” de
quienes se rebelaban en el norte, para hacer creer a la gente del centro que no se estaba
resquebrajando el poder que Diaz habia conservado por més de treinta afios, que sélo
eran unos cuantos “alzados” (Vanderwood 1989: 5-22).

Entre los medios que utilizaron para mostrarlo, destaca el uso de la fotografia de
personajes que participaron en el norte durante la Revolucion mexicana: los villistas, las
“adelitas”, incluso nifios y nifias portando rifles y cananas repletas de balas.

Como los mitos, las fotografias nos dejan en la superficie. Penetrar en sus profundidades
requiere investigacion de los contextos historicos en los cuales han sido producidas y
reproducidas. Fina porcion de luz reflejada, la fotografia por si sola ofrece la posibilidad de
significado, porque Ginicamente a través de lainsercioén en su discurso concreto puede rendir
un sentido claro. Es decir, las fotografias dependen de contexto para fijar su acepcion.
Asi, hay que “historiar” las imdgenes si queremos saber qué quieren decir, porque lo que
representa una foto es la acumulacion de los significados que se han fijado a través de

los diferentes contextos en los cuales ha aparecido publicada (Mraz 2000).

Las fotografias tomadas a los apaches entre fines del siglo XI1X y principios del xx y las
peliculas y fotografias de villistas en Chihuahua (y en general de las tropas revoluciona-
tias), en su gran mayotia fueron tomadas por fotdgrafos estadounidenses,” como Jimmy
Hare, Melville Herkovits —antes de ser antropélogo— Fred Felman, Walter Horne y Otis
Aultman, entre otros. Muchos de ellos vendieron su material a Agustin Victor Casasola,
fotoperiodista que trabajé para E/ Inmparcial (Mraz 2000), periédico oficial del porfiriato.
Al compararlas con las tomadas por Edward S. Curtis (o con todas las tomadas por
quienes se dedicaron a retratar apaches insurrectos y cautivos, entre fines del siglo XIX y

¢ Biografia de José Vasconcelos, Wikipedia, la enciclopedia libre.

7 Sobre los fotdgrafos y sus colecciones fotograficas de petsonajes de la revolucion que llegaron a la fron-
tera a retratar diferentes aspectos de la region Juarez-El Paso, cuando se dio la batalla de Ciudad Juarez en
mayo de 1911, que marcé la derrota del ejército porfirista ¢f. Berumen 2002, 2005; Berumen y Siller 2003;
Delgadillo y Limongi 2000.
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principios del xx),* célebre autor de la coleccion E/ indio norteamericano, se petcibe en este
ultimo la influencia de la tradicion etnografica estadounidense de la época de William J.
McGee, John Powell y de Franz Boas Cutis se dedic6 a retratar “el mundo primitivo”
donde vivian estos indios, que debido al avance de la frontera civilizatoria angloamericana
(o euroamericana, dicho en términos de John Keneth Turner) estaba a punto de desapa-
recer. Justo en la frontera sur de los Estados Unidos, donde se desencadend el villismo
en la segunda década del siglo XX, encontramos el mismo simbolismo: eran “barbaros”,
habitantes de la frontera que separaba la civilizacion estadounidense del “mundo salvaje”
(Wilderness) americano: “La frontera es el borde exterior de la ola, el punto de contacto
entre la barbarie y la civilizacion” (Turner 1987: 188).

La frontera norte de México: tierra de barbaros

En un lugar el mis retirado del monte, aderezan alli los preparativos
de su embriagnez, y demds para su festejo. Encienden sus hogueras

en los propios términos, y la carne que tiene de servirles para el
ambigi, es uno, dos o mds indios de los que de una a otra nacion

se han hecho prisioneros. Estos; atin vivos, atados de pies y nanos, y
puestos a la larga boca arriba, y a un lado de la lumbre son el objeto
de la monstruosidad de su fiesta

(Santamarifa 1772)

L TSR =%

Figura 2. “Mitote 6 baile de los Yndios Cumanches y Apaches”, Santamarfa 1772.

 Muchas de las fotografias sobre diferentes aspectos de la vida de los apaches de fines del siglo xix pertenecen
a colecciones de la Universidad de Arizona, de la coleccion fotografica de Carl Wertnz en Library of Congress,
de la National Archives and Records Administration y de la Denver Public Library, Estados Unidos; algunas
fueron localizadas en Wikipedia. Son de dominio publico y se puede acceder a ellas a través de Internet.
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A lo largo del tiempo, la frontera y la barbarie han sido representadas de diversas
formas y para diversos sectores e intereses: la geografica (un desierto, un rio, etcétera),
para delimitar un territorio, para definir un espacio que permite establecer una identidad
(como la de ser mexicano por nacimiento), para separar dos paises o la que estableci6
por mucho tiempo el territorio que marco el avance de la colonizacién en el antiguo sep-
tentrién novohispano (actual norte de México y suroeste de los Estados Unidos), frente
a la resistencia de los némadas aridamericanos (asi como de cualquier otro grupo nativo
que se opusiera a su colonizacién, los que fueron definidos bajo la categoria colonial de
barbaros) y que se utiliz6 para definir las Provincias Internas, las que sirvieron para ase-
gurar las tierras septentrionales de la Corona de Espafia, frente a la amenaza de perderlas
debido al avance de ingleses y franceses en Norteamérica; lo que dio paso a la formacién
de misiones, presidios y ala creacion de la Comandancia General de las Provincias Internas
(Velazquez 1987: 45-74; Jiménez 2006: 105-140), es decir, la frontera que marcaba el fin
de la “civilizacion” occidental y el principio de la “barbarie” americana.’

Desde principios del siglo xvi1, las autoridades coloniales espafiolas establecieron las
misiones y los presidios, al tiempo que promovieron la colonizacion del norte, tanto para
evangelizar'’ a los indios como para proteger sus fronteras septentrionales de los ataques
de apaches y comanches (o de cualquier grupo indio que considerara su enemigo), de
invasiones de franceses, holandeses o britanicos que pretendian apoderarse de estas tierras.
Les sirvieron también para delimitar los contornos de varias provincias y jurisdicciones,
como las Provincias Internas, que colindaban con las “fronteras indias”.

En la medida en que avanzaba la colonizacién inglesa (y después la angloamericana o
estadounidense), las autoridades espafiolas procuraron la fortificacién militar para asegurar
su colonizacién y supremacia sobre ella, como el cambiar de lugar varias veces la linea de
presidios custodiados por tropas militares (que contaban con indios aliados). Cada que lo

? En Rafael Pérez-Taylor (2004: 387-420), viene un articulo mio donde hablo sobre las diferentes definicio-
nes de frontera establecidas durante la colonizacion del actual norte de México: “Las imaginarias fronteras
septentrionales. Su papel en la génesis de una cultura regional”.

1V Es preciso sefialar que este tipo de evangelizacion no fue realizada de manera estricta por los sacerdotes
misioneros en Mesoamérica. En muchos casos tuvieron que aceptar el sincretismo religioso con tal de que
los indios permanecieran en las misiones. En su estudio sobre los indios pueblo, Gutiérrez hace patente esa
diferencia cuando se refiere a la labor realizada por los franciscanos en Nuevo México. Dice que el matrimonio
ya estaba estructurado desde antes de la llegada de los espafioles a esta region en funcién de la competencia
de intereses. Sélo asi podemos explicar por qué en 1680, cuando los indios pueblo, junto con otros indios
(jumanos, tiguas, etcétera), se rebelaron y expulsaron de Nuevo México a los espafioles, su llamado a las fuerzas
fue una promesa: “quien mate a un espafiol recibird por esposa una india, y quien mate a diez o mds tendra
igual nimero de mujeres”. Ofrecimiento que iba en contra del matrimonio monogamico cristiano que los
franciscanos estaban tratando de imponer entre los indios de esta region (Gutiérrez 1993: 17).
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estimaba conveniente algin visitador (como José de Galvez, Pedro de Ribera, etcétera),
a nombre del rey de Espafia, ordenaba estos cambios."

Con el fin de asegurar una “linea” o “cordén de presidios” que les permitiera a los
espafioles asegurar su avance colonial en el septentrion, los presidios eran transladados
cuando contaban con un determinado numero de pobladores que pudieran sostener un
ataque: contra indios rebeldes o invasores extranjeros. Los convertian en villas para llevar
el presidio a otro sitio que estuviera fuera de su control. A través de las misiones preten-
dieron evangelizar a los indios, al tiempo que trataban de establecerlos de manera fija. La
tercera forma que utilizaron para colonizar fue otorgar tierras a los soldados presidiales
que vinieran con sus familias a poblar.

Mediante estas tres acciones se pretendié conquistar, civilizar e hispanizar a los indios
de la region. Pero, dada su lejania del centro de la Nueva Espafa, remarcada por las pocas
vias de comunicacién que hacia principios del siglo X1x habia, asi como su escaso pobla-
miento, se convirtié en una frontera poco protegida, susceptible de ser invadida.

Aunque vagamente, los espafioles fueron aprendiendo a distinguir, en el Septentrion las

q & P P g

“rayas deindios”; es decir, las regiones pobladas o visitadas por indios amigos “mas politicos

y tratables”, de aquéllas de enemigos. Desde las primeras expediciones a las provincias de

Texas, se dieron cuenta de que habfa una “raya” o “cordillera que corre de poniente a oriente”,

de indios apaches, los que con todos los demas indios tenian guerra (Velazquez 1987: 54).
P q gu q

Cabe destacar que, para asegurar su funcionamiento, los presidios fueron habitados
por soldados experimentados, colonos e indios aliados. Al final del siglo xvi servian de
bastiones para quienes buscaban refugio en sus muros, pero resultaban poco efectivos en
las operaciones militares espafiolas. Sobre todo cuando quisieron someter a los llamados
indios barbaros. Al respecto, Faulk sefial6 que: “como elemento ofensivo en las operacio-
nes militares espafiolas, los presidios eran una farsa”, pues estaban disefiados para hacer
la guerra como se practicaba en Europa (Faulk 1988: 55).

Muchos de estos establecimientos terminaron por convertirse en espacios que pet-
mitieron formar centros de poblacién con la denominada gente ruda del norte (europeos,
criollos y mestizos novohispanos), es decir, colonos que llegaron al norte y convivieron con
los nativos de una forma diferente al proceso colonial llevado en el centro y sur dela Nueva

"W Cf. Reglamento e Instruccion para los presidios que se han de formar en la linea de frontera de la Nueva Esparna. Resuelto
porel Rey N. S., en Cédula del 1° de Septiembre de 1772, de Orden de su Majestad, por Juan de San Martin, Im-
presor de la Secretarfa General del Despacho Universal de Indias, Madrid, 1772. Contiene: mejora de sueldos
para las tropas presidiales, cambio de vestuarios y armamento, trato que deben tener con indios amigos y
enemigos, formas de gobernar los presidios y organizacion jerirquica de las tropas, e instruccion para la
nueva colocacién de presidios.
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Espafia, al tiempo que se enfrentaron con los “barbaros”: indios némadas y seminémadas,
en su mayotfa, con un fuerte apego a la cultura guerrera como forma de sobrevivencia.'? De
acuerdo con Powell, se distingufan de los indios mesoamericanos por su nomadismo, capacidad
para pelear y cultura guerrera debida a sus creencias religiosas (Powell 1984: 55-59).

Muchos de los grupos indigenas que habitaron entre Nuevo México, Texas y los
actuales estados de Chihuahua y Coahuila, desde principios del siglo xv1, provenian de
regiones cercanas a la zona de los Grandes Lagos (como los kikapts que terminaron por
asentarse al norte del estado de Coahuila, o los delawers que se quedaron en Texas, al
dejar lo que ahora es Pennsylvania, debido a la colonizacién inglesa de la costa este de
América del Norte). Esta situacion obligd a grupos nativos enemigos, como kikapus y
comanches, a convivir en un mismo espacio.

Los apaches, navajo y jicarilla emigraron al sur siguiendo la cordillera oriental de las
montafias Rocallosas. Llegaron alas llanuras del sur de las porciones meridionales de Nue-
vo México, al este de los indios pueblo, hacia 1525. Poco después, unas bandas de indios
athapazca (o atapascano) no diferenciadas avanzaron rumbo al oeste y se introdujeron en
Nuevo México y Arizona, formando un amplio marco de este a oeste. Sus antepasados
fueron los apaches lipan, mezcalero, chiricahua y occidentales, es decir, quienes habitaban
en la Montafia Blanca, Cibecue, San Carlos, Tonto Sur y Tonto Norte (Gutiérrez 1993:
25; Flagler 2001: 189-202). Debido a la presion colonial tanto inglesa como espafiola, para
fines del siglo XvIII comenzaron con ataques e incursiones contra los colonos asentados
en el Nueva Vizcaya (Merrill 2000: 623-668); con el tiempo fueron conocidos como los
“indios barbaros del norte”.

La convivencia entre colonos e indios nortefios produjo, después de una guerra que
duré mas de doscientos afios, una sociedad fronteriza diferenciada del centro de la Nueva
Espafia. Asf, las casas de adobe espafiolas y cabafias de madera sajonas fueron construidas
junto a las rancherfas de indios némadas con sus tolderfas de piel de bufalo y las edifica-
ciones en las montafias de los indios pueblo. Esta area cultural se convirtio en la frontera
cultural septentrional continental de América Latina, inserta en la actualidad entre dos
paises, México y los Estados Unidos. De acuerdo con David J. Weber:

LLa sociedad que surgio en el antiguo norte de la Nueva Espafia, no fue en ningtn sentido
una calca de la sociedad del México central. Por el contrario, se asemeja mas a las otras
fronteras Hispanoamericanas, como las de Chile o Argentina. LLos colonos no encontraron

2 Desde 1869, Payno mencioné el apego a practicar la guerra de quienes llamo las “tribus cazadoras” de
la Sierra Madre. “El indio cazador es perezoso e indolente cuando estd en el ocio y descanso, es extrema-
damente activo, ligero y fuerte para resistir la fatiga cuando se halla en una guerra o en una cacerfa.” (Payno
1869: 502).
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en esta zona riquezas mineras, asi que las poblaciones crecieron con lentitud y la necesidad
de fuerza de trabajo indigena fue menos intensa que en las partes mas ricas del imperio
espafiol. ILa naturaleza de las sociedades indigenas originales explica también por qué la
sociedad espafiola fue distinta en el antiguo norte. Con las notables excepciones de los
indios pueblo en Nuevo México y algunas tribus californianas, los hispanomexicanos se
toparon con una poblacién indigena dedicada a la agricultura y sedentaria, caracterfsticas
que habrfan permitido su mas facil incorporacién a la sociedad espafiola y la explotacion
de sumano de obra. LLa encomienday el repartimiento, instituciones con que los espafioles
explotaron en buena medida la fuerza de trabajo del Nuevo Mundo, tuvieron una vigencia
breve y poco feliz en el antiguo norte [...] Asi, los mexicanos que llegaron al antiguo norte
como conquistadores, permanecieron en él como colonos y a menudo la necesidad los

obligé a trabajar su propia tierra y criar su propio ganado (Weber 1988a: 22-23).

La separacion de Texas de la naciente Republica Mexicana, la guerra contra Estados
Unidos (1846-1848) (Suarez Argiello 1994: 73-106) y la venta de la Mesilla definieron un
nuevo rumbo enlaregién, no sélo paralos habitantes del antiguo septentrién novohispano,
desde la Alta California hasta Texas pasaron a formar parte del territorio estadounidense.
Mientras que dellado mexicano, los estados que colindaron conla nueva frontera politica se
convirtieron en los lugares fronterizos nortefios mexicanos. Este hecho marcé el principio
de un nuevo tipo de colonizaciéon que culturalmente se sincretizé con la hispanomexicana:
la angloamericana, que permitio6 la formacién del actual American South West.

La colonizaciéon estadounidense del lado mexicano impactd de diversas formas,
como limitar el libre transito de entre México y Estados Unidos, mediante el uso del
pasaporte y la practica de la eugenesia, o establecimiento de una frontera sanitaria, que
primero consistié en desinfectarlos a través de bafios y de su ropa, después con la apli-
cacion de vacunas para que pudieran cruzar la nueva linea divisoria internacional, con la
finalidad de hacer conscientes a los habitantes del lado mexicano de que estaban en otro
pais (Gonzalez Herrera 2004: 387-420). También, repercutié en la formacion de culturas
regionales, al enfrentarse y fusionarse lo “mexicano” (heredero del acervo cultural traido
por la colonizacién espafiola), ademas del contacto con grupos némadas, sedentarios
aridamericanos y angloamericanos (o portadores de cultura anglosajona europea) (Weber
1988b: 176-325), aunado a otros factores culturales, via migrantes que llegaron al norte
debido a la colonizacién, tanto espafiola como inglesa: indios mesoamericanos aliados,
negros, chinos, judios, arabes, etcétera.
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Origen de la frontera “turneriana”

La expansion estadounidense se sustentd en una serie de doctrinas que los hacian consi-
derarse los defensores de América. John Adams (1797-1801) fue el primero en establecer
una politica del terror, cuando hablé de la necesidad de defender las colonias de Espafa
y hacer creer a la gente que los franceses iban a atacar y a destruir los Estados Unidos. La
doctrina Monroe o “América para los americanos” fue expuesta en 1823 por el presidente
James Monroe, como respuesta a la supuesta amenaza que representaba para América
la restauraciéon de la monarquia en Europa y la Santa Alianza (tratado firmado el 26 de
septiembre de 1815 por el emperador Francisco 1 de Austria, el rey Federico Guillermo
u1 de Prusia y el zar Alejandro 1 de Rusia, que consistié en gobernar de acuerdo con los
principios del cristianismo, tanto en asuntos iNternos como externos).

Sin embargo, esta doctrina terminé por definir y justificar los principios de su expan-
sionismo. Es decir, se convirti6 en la politica exterior estadounidense frente al colonialismo
europeo en América. Baste referir que en 1904, Theodore Roosevelt, presidente de los
Estados Unidos, considerd que todo pafs americano bajo su influencia, que amenazara
o pusiera en peligro los derechos y/o las propiedades y empresas de sus conciudadanos,
podria ser intervenido por su gobierno para reordenarlo, restableciendo los derechos y el
patrimonio de su ciudadania y sus empresas."”

Aunado a esta doctrina de la politica estadounidense influenciada por su Destino
Manifiesto,'* es decit, la conviccién de considerarse elegidos por Dios para ser una potencia
politica y econémica, surgio6 la interpretacion de frontera de Frederick Jackson Turner
(1893), definida por su expansion hacia el oeste como determinante en la formacion de
los Estados Unidos (Turner 1987: 187-202). A diferencia de la concepcion Europea, que
la considera boundary o linea divisoria fija que separa densas poblaciones, se le dio otro
significado. Representaba la parte mas lejana de los primeros asentamientos de pioneros
en la costa atlantica, era la colonizacién del Gran Oeste: “la verdadera mira en la historia
de esta nacién no es la costa atlantica, sino el Gran Oeste”. Era, “el punto de contacto
entre la barbarie y la civilizacion” (zbzd: 187-188).

3 Esctito sobre este tema, Juan A. Ortega y Medina (1972). También Roosevelt: Colorario a la Doctrina
Montoe (6 de diciembre de 1904), Nufiez Garcia y Zermefio Padilla (1988: 295-298).

' La frase “destino manifiesto” apareci6 por primera vez en 1845, en un articulo escrito por el periodista John
L. O’Sullivan, en Denocratic review de Nueva York. Para justificar los motivos de la expansién de Estados Unidos
al anexar Texas a su territorio, O’Sullivan dijo: “el cumplimiento de nuestro destino manifiesto es extendernos
por todo el continente que nos ha sido asignado por la Providencia para el desarrollo del gran experimento
de libertad y autogobierno. Es un derecho como el que tiene un arbol de obtener el aire y la tierra necesarios
para el desarrollo pleno de sus capacidades y el crecimiento que tiene como destino” (Molina s.f.).
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Por lo tanto, hablar sobre una “frontera turneriana” es dialogar sobre todo lo que
implica la expansion de la civilizacion estadounidense sobre lo que no es su cultura y que
consideran naturaleza salvaje (wilderness). También implica definir a quienes, a diferencia de
los demas habitantes del Nuevo Mundo, se identifican como euroamericanos, cristianos
y democratas, que de acuerdo con la doctrina Monroe, “cuentan” con el derecho divino
para expandir su frontera civilizatoria donde no exista “la democracia” y su interpretaciéon
del cristianismo. Esto es, sobre lo que consideran el “mundo barbaro” o “salvaje”, que se
encontraba al oeste de la costa atlantica que, de acuerdo con Javier Torres Parés, con base
en la justificacion de su destino manifiesto, representa la “cerca del jardin del edén”.

Como el edén biblico, la frontera de Turner representa la posibilidad de privacidad, de pro-
piedad, de familia, de civilizacion, de éxito material y la superioridad del colono frente a
los nativos. Ein la tesis que Turner sostiene en torno a la frontera ocurre algo simbolico
de la relacion entre naturaleza salvaje y tierra ganada para la civilizacion que, en su esencia se
asemeja al uso de los simbolos biblicos. El entramado de estas evocaciones miticas en
la tesis de frontera, vinculada con la cultura puritana, plantea la necesidad de expansion
del jardin y de cultivar los paramos yermos en un movimiento constante que transforma
la naturaleza y que, en los te6logos de la nueva nacién americana, a la postre justifica las
ideas de pueblo elegido y liderazgo mundial (Torres Parés 2004: 424-425).

Desdeladécadade 1830, en Estados Unidos comenzaron a realizarse estudios etnogra-
ficos sobre la cultura india norteamericana. Henry Schoolcraft fue uno de los fundadores
de la Awmerican Ethnological Society. Emprendio la tarea de recoger, en contacto directo, “las
realidades mentales de los grupos indios” (Harris 1999: 223). También se encuentra el
trabajo de Lewis Morgan con los iroqueses, lo que le permitié desarrollar su teoria sobre
la evolucion lineal de las sociedades (Morgan 1971). W. H. Holmes y Otis T. Manson
adquirieron conocimiento de primera mano sobre la tecnologia aborigen, mientras que
Alice Fletcher y James Mooney fueron etnégrafos pioneros (Harris 1999: 224).

En el periodo comprendido entre 1880 y 1920, justo en la época que marca el inicio
del trabajo antropoldgico de Franz Boas, la teorfa de la cultura que predominaba en Es-
tados Unidos era una combinacion entre los planteamientos evolucionistas de Spencer
y Morgan. William McGee, primer presidente de la American Anthropological Association,
hace patente esa influencia, al establecer el desarrollo de la humanidad en tres estadios
evolutivos: salvajismo, barbarie y democracia. Basado en este planteamiento, en 1895 traté
de mostrar las causas de la superioridad anglosajona frente a otros grupos raciales.

Posiblemente la sangre anglosajona es mas potente que la de otras razas; pero ha de re-
cordarse que el lenguaje es el mas simple, el mas perfecto y simplemente simbdlico que el
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mundo ha visto jamas; y que gracias a ¢l el anglosajon guarda su vitalidad y energfa para
la conquista, en lugar de desperdiciarlas en la Juggernaut de un mecanismo engorroso

para la comunicacion del pensamiento (zbzdenr: 222).

Mientras que en 1901 se expreso de los pueblos primitivos de este modo: “El salvaje
esta extremadamente cerca de las especies subhumanas en todos los aspectos de su men-
talidad, tanto como en sus habitos corporales y su vida corporal” (ibidens: 223).

Daniel G. Brinton fue otro personaje que reforzoé el supuesto mayor nivel evolutivo
de los euroamericanos sobre las poblaciones nativas. En el discurso que pronuncié en
1896, como presidente de la American Association for the Advancement of Science, reafirmé
su spencerianismo. Fue mucho mas lejos que Morgan y Tylor, a quienes criticd por dar
demasiada importancia a la difusién cultural como explicacion de las “semejanzas trans-
culturales”, al considerar los modos de “pensamiento y sentimiento” de las naciones
contemporaneas de “cultura inferior”, “como representativos de las tribus extintas de
casi el mismo estadio cultural” (Fbidenr: 222-223) (figura 3).

Figura 3. Fotografia de Edward C. Curtis, “Vado apache”, The North American Indian, Curtis 1906.

Dentro del discurso antropolégico estadounidense, debemos incorporar la interpre-
tacion que surge del relativismo cultural (particularismo) para estudiar estas diferencias
culturales, propuesta por Boas a fines del siglo x1x; método de analisis ligado al trabajo de
campo donde se recaba el dato etnografico y que en parte Edgard C. Curtis muestra en su
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coleccién “etnografico-fotografica”: Elindio norteamericano,” que consta de 20 volumenes
y 2 226 ilustraciones. Contiene diferentes versiones de mitos, canciones, cuentos heroicos,
actividades domésticas y artisticas, sobre practicas de cacerfa, entre otras mas.

Tuvo notable influencia del fotégrafo Alfred Stieglitz, del que absorbi6 el estilo
pictografico dentro de la fotografia, y del antropélogo George “Bird” Grinnell, quien
formé el parque natural Yellowstone, como reserva natural para preservar la vida salvaje,
después de ser designado fotdgrafo oficial de la expedicion a Arriman, Alaska en 1899.
Es probable que esta influencia determinara su apoyo a la Oficina de Asuntos Indigenas
de Estados Unidos para mantener a los indios en reservaciones, por considerar que éstas
eran el Gnico lugar para conservar su “tradicional forma de vida”, dado que la expansién
de su civilizacién iba a acabar con el “primitivo mundo americano”.'

En este estudio es necesario recordar el impacto que tuvo el circo de Buffalo Bill
(formado en 1883), sobre el “Salvaje Oeste Americano”, el Buffalo Bills Wild Westest, sobre
las fotogratias de apaches y villistas tomadas en paisajes desérticos situados en la frontera
entre México y Estados Unidos, que mas alld de sus limites técnicos y del estilo fotogra-
fico de esa época, buscaban mostrar ante la opinion americana la barbarie que estaba por
desparecer debido al avance de la frontera cultural estadounidense. Baste referir la nota
publicada por el diario E/ Universal de 1a ciudad de México, el 30 de marzo de 1890, titulada
“Antropo6fagos”. Narra lo sucedido a un mexicano que asistié a un circo en San Antonio,
Texas. Comentaron que como parte del espectaculo de este circo, estaba el acto ofrecido por
los apaches, los cuales eran introducidos a una jaula donde lanzaban gritos, bebian sangre
en vasos y se comian la carne “atn palpitante” de una liebre que les lanzaban dentro de la
jaula, misma que desgarraban con sus ufias.

Después de esta narracion, el entrevistado comentd que al terminar este acto, fue
a conocer las instalaciones del circo. En su recorrido habl6 con un apache, con quien
sostuvo la siguiente conversacion:

‘Patroncito, patroncito’

— ¢ya no se acuerda de mi, patroncito? —dijo el apache al mexicano—

—¢de ti?

— Si Mateo Lépez, su jardinero

— ¢como? ¢y ta aqui?

— Si, patroncito, estaba limpio, y para ganarme honradamente la vida, me he hecho apache
(E! Universal 1980).

!5 Fue publicada en 1908 por Frederick Webb Hodge, por disposicion de Theodore Roosevelt, The North
American Indian. Beijing series of volumes picturing and describing the Indians of the United States and Alaska. Reeditada
en 1993 por José J. Olafieta en Barcelona, Espana.

16 Para mayor informacion sobre la biografia de Curtis, ¢f. Library of Congress 2007.
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Los barbaros retratados: villistas y apaches en el desierto de Chihuahua

Cuando revisé el libro de Miguel Angel Berumen, Pancho Villa. La construccion del mito, para
presentarlo en marzo del 2006 en las instalaciones de la ex aduana de Ciudad Juérez, al no
ser especialista en villismo, lo primero que me vino a la mente después de mirar la gran
cantidad de fotografias que le tomaron al “Centauro del Norte”, fue la enorme semejanza
que éstas tienen con las tomadas a “capitancillos” apaches, como Gerénimo.

Cuando estaba en este edifico porfiriano donde se celebro la entrevista entre Diaz y
Taft, con cientos de fotograffas y peliculas de revolucionarios (como la de Salvador Toscano,
Memorias de un mexicano) que hacen alusion a la toma de Ciudad Juarez en 1911, recordé que
cerca se encuentra la Antigua Mision de Guadalupe de los indios mansos del Paso del Rio
Grande del Norte. Esto me remitié a comparar las fotografias de los apaches que, dicho en
términos del siglo X1x, deambularon por estas tierras. Independientemente del estilo foto-
grafico de la época, la idea de retratar al “barbaro” o “salvaje” era mostrar lo que no somos
y que se encuentra en las fronteras de la civilizacion occidental (Bartra 1997, 1998).

En las memorias expedidas durante la segunda mitad del siglo xX1x, podemos encontrar
menos reportes de ataques de indios barbaros informes sobre la persecucion de “capi-
tancillos” importantes, como el apache Victorio. La Memoria presentada por Francisco
Naranjo en 1884, contenfa el tratado celebrado entre México y los Estados Unidos, el
29 de julio de 1882, donde se permitia el paso reciproco de tropas de ambos paises para
perseguir indios insurrectos. Dicho tratado fue utilizado para aprehender tanto a Gero-
nimo como a Pancho Villa en territorio mexicano. También menciona el paso de tropas
norteamericanas acompafiadas de apaches en Sonora; la captura en Chihuahua del capitan
Ross y 50 rangers, por Bernardo Reyes; la persecucion del indio Ju en Chihuahua, por el
coronel Carlos Fuero, en abril de 1881, y la felicitacion de México a los Estados Unidos
por la victoria obtenida en contra de este célebre apache (Naranjo 1884).

Las memorias presentadas entre 1886 y 1888 incluyen informes donde se anuncian mas
victorias contra indios barbaros (ya muy mermados). Dan cuenta de la derrota y aprehension
de Gerénimo en Sonora, mas acuerdos con los Estados Unidos para perseguir a los pocos
indios insurrectos que quedaban, notas sobre la contundente victoria obtenida sobre sus mas
fieros enemigos desde la época virreinal: las diferentes parcialidades de apaches y comanches.
Dicho de otro modo, relatan la victoria de la cultura occidental en el actual norte de México y
sur de los Estados Unidos, a costa de la desaparicion de los indios némadas, después de una
guerra de indole colonial de larga duracién, que culminé casi en los albores del siglo xx.

Villa y Gerénimo, asi como sus acompafiantes, tuvieron una caracterfstica comun:
fueron considerados enemigos de los Estados Unidos y de las autoridades mexicanas. Los
dos fueron perseguidos por tropas americanas en territorio mexicano, gracias al tratado
de 1882. Es decir, ambos fueron considerados “enemigos de la civilizaciéon” (figura 4).
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Figura 4. Geronimo en 1889, The Library of Congress. American Memory."

En la Memoria que el secretario de Estado y del despacho de Guerra y Marina, Pedro
Hinojosa, present6 ante el Congreso de la Unién en 1891, después de ser sometidos los
apaches en el norte, apuntaba lo siguiente:

Casi 4 la vez que se emprendifa esta lucha, las fronteras del Estado [de Chihuahual,
amenazadas seriamente por las insurrecciones de los apaches, solicitaban con urgencia la
actividad del Gobierno. LLas hordas barbaras se habfan puesto en movimiento capitaneadas
por el indio Gerénimo, cuyo nombre suscita pavorosos recuerdos. Era proverbial su valor
y todavia mas su crueldad, llevada hasta la demencia. Las miseras rancherfas, teatro de sus
hazafias, lo habfan visto descender de las vertientes de la sierra, tremolando en su lanza
las cabelleras de los vencidos, y lo imaginaba olfateando la sangre 6, a la par de salvaje
alarido, escapandose por entre humeantes ruinas inclinado sobre su corcel de batalla.
La firme actitud de las tropas mexicanas ahuyento aquella nube de asesinos. Obligados
a internarse en territorio americano, cae sobre ellos el General Miles, los acuchilla 6 los
dispersa, y luego se retira llevando atado sobre la grupa a Gerénimo, el romancesco Jefe
de los barbaros (Hinojosa 1891: 9).

Es preciso destacar que Gerénimo se rindié en 1886, en la hacienda de Cuchuta, al
noreste del estado de Sonora, ante un representante del general Nelson A. Miles, el te-

niente Charles B. Gatewood (1993: 71-90), quien lo condujo hasta Arizona, para después

" En lo sucesivo sustituyo Library of Congress. American Memory por LC.
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ser conferido a la Florida y la Louisiana. Posteriormente fue conducido por miembros del
ejército norteamericano a una reservacion en Arizona, para de ahf ser trasladado junto con
sus guerreros a Fort Sill, Oklahoma. Luego de pasar ocho afios en la Florida y Alabama, de
acuerdo con lo dicho por Frederick W. Turner en la introduccién que hizo a las Menorias del
indio Jerdnimo: “El 25% de la tribu [a la que pertenecia Gerénimo] habia encontrado la muerte
en esos climas extrafios, pero todos estaban, ahora, totalmente ‘civilizados’” (Barrer 1982:
27). Las fuerzas comandadas por Joaquin Terrazas lo obligaron a salir del estado de Chihu-
ahua, y tiempo después se rindié a las tropas estadounidenses (E/ siglo diez y nueve 1886: 3).

Doroteo Arango, mas conocido como Pancho Villa (figura 5), también se convirtio,
de amigo de los estadounidenses, en enemigo. A principios de 1914, William Randolph
Hearst entré al mercado de los noticieros con Hearst-1/itagraph News Pictorial. Se asocid
con otras empresas: Pathé, Universal y Metro Goldwyn Mayer. Envié a México a Tracy Ma-
thewson, Ariel Sargal y Wallace a retratar aspectos de la Revoluciéon Mexicana. Durante el
portfiriato, él y su familia fueron duefios de pozos petroleros, minas, negocios madereros y
empresas chicleras valuadas en varios millones de délares. En enero de 1916, el grupo que
comandaba Pancho Villa saque6 su rancho ganadero de Chihuahua, llevandose cerca de
60 000 cabezas de ganado. Después de ese ataque, Hearst abog6 a través de sus periddicos
por la intervencién de su gobierno en México (Orellana 1999: 36-37).

Figura 5. Pancho Villa en 1913. “Villa,' the Robin Hood of Mexico. He is like the story-book
bandit in that he gives to the poor while he robs the rich. Yet report has it that wholesale
executions of captured Federal officers have been clue to the Constitutionalist general’s barbaric
standards” (New York Times, December 14, 1913, LC).

'8 Fotografia localizada en E/ Paso Public Library. En lo sucesivo, EPPL.
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Figura 6. Pancho Villa “el barbaro”. Fotografia EPPL.

Al convertirse Villa de amigo en enemigo (figura 6), no es de extrafiar que John Kenner
Turner, autor de México barbaro, en 1915 lo describiera en Quién es Pancho 1illa, publicado
por la imprenta El Paso del Norte, de El Paso, Texas, de la siguiente forma:

Ese hombre es fornido y huesoso, la cabeza de tipo primitivo o primate, ancha hacia los
oidos yangostahacialacorona|...]lamandibula enormeybrutal,los ojos pequefios, vidriosos
y sospechosos. Cuando su cuerpo esta en reposo, los ojos parecen adormilados como los de
un paquidermo; y la enorme y sensual boca cuelga, ligeramente abierta impartiendo a la
cara una vacuidad y aspecto repugnante [...] ama la lucha (el derramamiento de sangtre
humana) [...] Villa ha subido simplemente al poder, por medio del crimen. Valor brutal,

fuerza fisica e incansable, un innegable magnetismo personal y una inteligencia siempre
alerta (Berumen 2005: 44).

Cuando ya eran enemigos de la sociedad estadounidense, Villa y Gerénimo se con-
virtieron en enemigos de la ley. Oftrecieron por ellos cinco mil délares de recompensa
cuando alteraron su establishment (figura 7).

Producto de su herencia colonial europea, los fotégrafos estadounidenses retrataron
a los apaches y a los villistas siguiendo un esteticismo influido por la idea cultural greco-
latina del “mundo salvaje”, transformada por el bestiario medieval, que probablemente
fue aprendida durante el periodo mas algido del putitanismo religioso que prolifer6 en
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Figura 7. Bandos donde se ofrece recompensa por la captura de Géronimo y Villa.

las trece colonias, reforzado por las teorias evolucionistas y todo lo que implicé el con-
cepto de frontera “turneriana’ durante la segunda mitad del siglo x1x. No sélo retrataron
a los nativos del Nuevo Mundo (el primitivo indio norteamericano), sino que también
extendieron esta cosmovision del mundo entre quienes vivian en su frontera y eran cul-
turalmente diferentes a ellos. Esto es, lo opuesto a su civilizacion, que de acuerdo con el
evolucionismo de Morgan, consideraron superior. Es decir, representaban “la barbarie”.

En marzo de 1913 se presentd en diversas salas de Estados Unidos la pelicula A Trsp
Thru Barbarous Mexico, de la_America’s Feature Film Co. El cartel promocional (p. 185) tenfa
la siguiente leyenda: “No se engafe viendo una pelicula falsa: en ésta si se tiene el Verda-
dero México Barbaro. Sea testigo ocular, vea como truenan los enormes cafiones, caen
los edificios dinamitados y la ciudad de México yace en ruinas” (Orellana 1999: 21). Lo
hicieron para mostrar a sus conciudadanos lo que estaba del otro lado de su frontera: la
Revoluciéon Mexicana; casi del mismo modo que Buffallo Bill represent6 el Awerican Wild
West. Veamos las semejanzas publicitarias, a través de imagenes, entre los carteles hechos
para anunciar el circo de Buffallo Bill y el que utilizaron para invitar a la “aventura” de
cabalgar junto con Villa, el cual iba destinado a los soldados de fortuna (p. 184).

Con el descubrimiento de la cimara fotografica se habl6 de retratar la realidad. Sin
embargo, ésta quedaba condicionada a los intereses e ideologfa tanto del fotégrafo como
de quien pagaba por las fotografias. Entendido el espacio como una definicién cultural,
podemos apreciar la manera en la que eran acomodados los personajes y el paisaje que
les servia de fondo. Empecemos por, quizas, la fotograffa mas conocida de Gerénimo
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Figura 8. Carteles. Se invitaba al puablico a disfrutar del mundo “barbaro”
de la frontera americana.

(figura 9), tomada por A. Frank Randall (Soninichsen 1993: 30-31) en la reservacion de
San Carlos, Arizona, en 1884. Se puede apreciar que es una fotografia tomada en estudio.
Sin embargo, para darle una apariencia de “salvaje”, como en los bestiarios medievales,
aparece con una escenograffa boscosa, esto es, fuera de la po/is griega. O mejor dicho,
fuera de las ciudades occidentales, en este caso, de los Estados Unidos.
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Figura 9. El “barbaro” Géronimo en fotografia de estudio, 1884.

Comparémosla con la que fue tomada a Villa arriba de un tren."” Con excepcion,
quizas, de la fotografia en la que aparece con Zapata en Sanborns, en la ciudad de Méxi-
co (masticando la comida con la boca abierta), y otras en cantinas (de El Paso, Texas y
la ciudad de México), todas fueron tomadas en exteriores: a caballo, mostrando rifles o
pistolas, en parajes o paisajes aridos, ya fuera con lugartenientes o con su familia. La si-
guiente fotografia, corresponde al reportaje que le hiciera en 1921, la dramaturga Sophie
Treadwell (sentada a la izquierda de Villa), para The New Cork Herald Tribune. A pesar de que
en este reportaje se le considera un patriota, la imagen lo muestra como una gente ruda y
armada (Berumen, 2005: 171) (figura 10).

Adiferencia de estos dos personajes, se encuentran las fotografias de George Amstrong
Custer (figura 11), famoso por los mualtiples asesinatos que cometié en las reservaciones
indigenas que tuvo a su cargo; en particular, durante el ataque que realiz6 en junio de
1876, con el 7° de caballetia, a los sioux y cheyenne, en Teton Dakota, cerca de Little Big
Horn River, al sureste de Montana (figura 11).

Los periodistas y cineastas estadounidenses tenfan mucho interés en mostrar que
en su frontera, “siempre en expansiéon”, se encontraba la barbarie, y que ésta podia ser
sometida y trasformada en el momento en que ellos intervinieran. Asi se observa en el
contrato por 25 000 dolares firmado por Francisco Villa con la Mutual Filnm Corporation
en El Paso, el 5 de enero de 1914, para filmar el ataque de Villa a Ojinaga.® Harry E.
Aitken fue a Ciudad Juarez para filmar la vida de Villa, donde aparecerfan escenas de sus

¥ Fotografia EppL y Casasola.
? Delgadillo y Limongi (2000: 159-173) incluyen una copia del contrato firmado por el representante legal
de Villa, Gunther R. Lessing y el de la Mutual Film Co. de Nueva York, Frank N. Thayer.
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Figura 11. George Amstrong Custer, después de sus ataques a los Sioux y los cheyenes, 1876.

batallas. Buscaba recrear en la pantalla un Robin Hood fronterizo, dada la simpatia que
Villa mostrd por los Estados Unidos antes del ataque a Columbus en 1916.

El equipo que llegé a Juarez con el guidn, The life of General Villa, estuvo integrado
por D. W. Griffitt y William Cristo. En este filme se relata la violacién de su hermana por
un hacendado a quien mata para convertirse en un bandido social. La siguiente fotografia
(figura 12) muestra la entrada de Villa a Ojinaga, la cual fue actuada. Frank Thayer de la
Mutnal Film, para asegurar que Villa no fuera a morir en la batalla, le pidié al “Centauro
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Figura 12. Villa un dfa antes de la toma de Ojinaga, 1914.

del Norte” que hiciera su entrada un dfa antes para filmarlo al frente de sus tropas. Al
respecto, el New York Sun, el 23 de enero de 1914, publicé lo siguiente: “En la pantalla, el
pequefo auditorio vio a Villa a la cabeza de sus tropas al prepararse para la batalla. Quizas
el ejército no fuese grande, pero las tomas de hombres que cabalgaban juntos por la amplia
llanura en fila india, de dos o tres en fondo, para pasar ante las camaras, hicieron que la
fuerza rebelde pareciese ser de considerable magnitud” (Berumen 2005: 4).

Fignra 13. Gerénimo y Natchez, 1880.
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Comparemos ahora esta fotogratia con la de Gerénimo, junto con Natchez y algunos
de sus guerreros, tomada en 1886 por Camilos S. Fly (Soninichsen 1993: 18). La intencién
fue la misma, mostrar a los “capitancillos” apaches, antes a los villistas, como centauros
mitolégicos o mongoles medievales al frente de sus guerreros.

Por lo que se refiere al México central, los positivistas pretendieron algo mas que sélo
justificar el porfiriato mediante la aplicacién del positivismo y el evolucionismo darwiniano.”
Justo Sierra, en su libro Evolucion politica del pueblo Mexicano, o Vicente Riva Palacio, México
a través de los siglos (Sierra 1940), buscaban modernizar el régimen de Diaz a expensas de
los tradicionalistas, representados por los reyistas en el norte de la repiblica. Por ejemplo,
Vanderwood menciona (de acuerdo con Guerra) que en Chihuahua muchos “tradicio-
nalistas pequefio burgueses” se unieron a la Revolucion, al ser sustituidos por burdcratas
mas modernos, tanto a nivel regional como local (Vanderwood 1989: 13). Raz6n mas que
suficiente para que en el centro de México la imagen de los villistas no fuera diferente de
la que se tenfa de los apaches. Después de todo, era “el norte barbaro”.

Centauros, mongoles, apaches y villistas

Para Aristoteles, los barbaros eran quienes no tenfan acceso al /Jggos (la razén), dado que
el hombre sélo podia adquirir esas capacidades morales viviendo en sociedad. Asi, no es
extrafio que existan semejanzas en la serie de fotografias y grabados que presentamos.
La representacion grafica (pinturas y grabados) no cambié mucho con las fotografias
tomadas a los villistas. Comparemos la pintura de Abdul Abdel Aziz, Al Sirat, Al Musta-
geem (1415) (durante la Edad Media en Europa fue considerado barbaro, por amenazar
las fronteras del cristianismo con el islamismo), con la de Pancho Villa, el “Centauro del
Nortte”, y la de Gerénimo® (figura 14). De acuerdo con Roger Bartra: “los centauros
forman un complejo entramado de relaciones entre la existencia salvaje y la vida civilizada.

! Los principales elementos de la teorfa positivista que repercutieron durante el Porfiriato provienen de
Auguste Comte y Herbert Spencer. Otros conceptos se encuentran en la biologfa evolutiva de Chatles Darwin,
en especifico, la doctrina del darwinismo social y la escuela histérica de derecho, elaborada en un principio
por el jurista aleman Friedrich Catl von Savigny e interpretada para México por el constitucionalista francés
Edouard Laboulaye. Entre los principales presupuestos del positivismo estd la idea de que “la sociedad era
un organismo social, sujeto como todo en la naturaleza a la evolucién o el cambio con el tiempo. El hombre
como individuo era una parte integral de este organismo cambiante, y sus ideas, creencias y comportamien-
to no podian entenderse en lo abstracto sino exclusivamente en relacién con la sociedad en su conjunto”.
Por lo tanto, “el progreso era la maxima ley social, el nivel equivalente de la evolucién o el desarrollo; y su
mensaje era un mensaje de optimismo, de avance y hasta (en el caso de Comte) de regeneracion de la especie
humana” (Hale 1991: 336-337).

# Fotografia tomada en Fort Still, Oklahoma, en 1899, 1L.c.
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Figura 14. “Los barbaros”.

Forman un mito con dos polos, uno de los cuales es el salvaje con aspecto humanoide y
el otro es el hombre sabio y justo con rasgos bestiales” (Bartra 1998: 20).

Otro aspecto que tienen en comun las imagenes de barbaros medievales y apaches
(también se aprecia en las de Villa), es que estan armados y a caballo, listos para la gue-
rra. Se puede observar esta semejanza en los grabados de mongoles (ca. 1250), el “cacique
apache” de Claudio Linati (1827) y en la fotografia de un indio de las planicies, tomada
por Curtis, ¢ca. 1906 (figura 15).

Sibien tanto Gerdénimo como Villa y sus lugartenientes fueron retratados como gue-
rreros, el objetivo era mostrar la barbarie de los fronterizos, a pesar de que El Paso, Texas,
quedaba al norte de Ciudad Judrez, cruzando el Rio Bravo. Para reforzar esta imagen, el

Figura 15. “Mongoles asiaticos y americanos”
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Figura 16. Géronimo (1886) y Villa (1911) en el desierto y la frontera de Turner.

paisaje tenfa que ser agreste, como en la fotografifa que le tomaron a Gerénimo en 1886,
muy parecida a la de Villa, junto con sus hombres en 1911, antes de la toma de Ciudad
Juarez (figura 16).%

También podemos apreciar este tipo de representaciones en las mujeres y los nifios.
Quizas, las que mas ejemplifiquen este discurso sean las siguientes, tomadas entre fines
del siglo x1x y principios del xx. Las nifias cargadoras, como la nifia apache con canasta,
de Catl Wertnz, ca. 1902, y la nifia revolucionaria del Archivo Casasola. Las dos modelan
el papel asumido por los mayores (figura 17).

Fignra 17. “Las niflas barbaras y las revolucionatias”.

# Las fotografias fueron localizadas en EPPL y L.C.
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Los nifios “barbaros”, como las nifias, ocupaban su lugar en la frontera “turneriana”.
Tenemos la fotografia del hijo de Caballo Loco (1905) tomada por Curtis y la que se
encuentra en el archivo Casasola: el “nifio federal”, de la que John Mraz comenta: “hay
fotos que son obvias “puestas en escena” pero que estan identificadas como si fueran
“veridicas”. Un ejemplo perfecto es la imagen del nifio que sostiene un rifle en una mano
y una cobija enrollada bajo el otro brazo; lo identifican como “nifio federal”, pero es claro
que solo se puso la ropa de su papa para la foto” (Mraz 2000) (figura 18).

Figura 18. “Los nifios barbaros y los revolucionarios”.

El final de la barbarie

Los antiguos enemigos se convirtieron en amigos y los amigos en enemigos. Al rendirse
los ultimos jefes apaches, como Gerénimo, Cochise o el sioux Bull Sitting, ya conferidos
en reservaciones, al ser exhibidos por Buffalo Bill en su circo, los presentaba diciendo:
“el enemigo antetior, es el actual amigo americano”. Mientras que los nuevos “barbaros
del norte” fueron los villistas (figura 19). Podemos apreciar que Pershing lleg6 a retra-
tarse con Villa (1914), antes de perseguirlo por el ataque a Columbus, Nuevo México,
en 1916. Recordemos lo dicho por Mircea Eliade sobre los simbolos: “pueden cambiar
de aspecto; su funcion permanece la misma. Se trata sélo de descubrir nuevas mascaras”
(Eliade 1989: 11).

Sometidos, pasaron por un proceso de aculturacion, los uniformaron, les pusieron
plumas que nunca usaron, los hicieron modelar vehiculos modernos, pero el convertirse
de enemigos en amigos, y de amigos en enemigos, bien puede resumirse en lo escrito
en el Dallas Morning News el 5 de agosto de 1923: “probablemente la mejor foto jamas
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Figura 20. Gerénimo y Villa “marcharon sobre las ruedas del progreso”.

tomada a Villa”, cuando lo mataron. Frase que se podria poner a la que le tomaron en 1904
a Gerénimo, modelando un Cadillac; después de todo, la cultura némada en Norteamérica
habfa desaparecido. Fue aniquilada como Villa, dentro del progreso debido al avance de
la frontera “turneriana” (figura 20). S6lo me queda una pregunta final. ;Los que vivimos
en la frontera entre México y Estados Unidos, los que cruzan el desierto en busca del
American dream, representamos el actual Wilderness estadounidense?
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En este libro colectivo se analiza desde diferen-
tes perspectivas la antropologia simbdlica, a
partir de diferentes posturas tedricas en boga
hasta el dia de hoy. También contiene estudios
concretos sobre la realidad antropoldgica y
etnologica del centro del pais, asi como del
norte de México. De esta forma, los grupos
étnicos encuentran en el andlisis antropologico
una postura simbodlica acerca de sus sistemas
de creencias, como la puerta que nos conduce
en el terreno de las ideologias a la construc-
cion imaginaria de la realidad. Distintos hechos
se materializan a su vez en una diversidad de
procesos sociales y culturales que se encuen-
tran en el cotidiano de los grupos estudiados.




	Portada
	Índice
	Presentación
	Antropología simbólica
	Primera Parte. Estudios teóricos sobre el símbolo
	La travesía de las fronteras.Paul Kirchhoff y la tradición filosófica alemana
	El símbolo y lo ausente
	Del antroposimbólico al simbolólogo
	Gilbert Durand o la cultura como dimensión simbólica
	Experiencia del tiempo, proceso ritualy ámbitos de acción simbólica

	Segunda ParteEl simbolismo en Mesoamérica
	Elementos simbólicos de la resistencia en el área maya*
	Conceptos emocionales en maya

	Tercera Parte. El simbolismo del Norte
	Memorias de tiempos sagrados entre los pápagos de Sonora
	El simbolismo del movimiento chicano
	La barbarie retratada.Fines del siglo xix-principios del xx

	Colofón

