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ADVERTENCTIA INTRODUCTORIA

El presente trabajo estd concebido como contribucidn a la
historia de los motivos rominticos en la antropologia y como
avande tedrico relativo a gsus nexos y su expresgién en la
antropoleogia mexicana en particular. El término "motivo" se
entiende como -en analogia a lo que ?tocking (1989) basado en
Boas (1886) 1llamé- un tipo de "gsensibilidad intelectual”. Su
objetivo seria la exposicidén de lo que se puede entender porxr el
nicleo de talese motives y es, por tanto, algo por complete
distinto de una exposicidn de la historia ya sea del romanticismo
o de la antropologia. Lo que sigue intenta simplemente contribuir
a relevar y ejemplificar uno de los miltiples aspectos de lo que
puede entenderse como la pervivencia de una polémica que, no
obstante originarse en el pasado de la disciplina, perdura hoy
dia en el quehacer intelectual de la misma. Por tanto, no se
trata de una historia contextual en la que 8e inscriben los
problemas aqui discutidos, emprendida a menudo c¢cn medios
insuficientes; mis bien, la historia contextwal se insinda a

titulo de referencia general. 1

Si bien el andlisis del pasado de una digciplina por si
solo constituye una empresa poco atractiva, el caso cambia si las

preguntas formuladas ante &ste derivan de una coyuntura histérica

i para una contextualizacidn histérica-social del
surgimiento del romanticismo alemdn y de sus influencias y
continuaciones en el relativismo cultural clidsico, ¢f. Rutsch,
1984.
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especifica y actual. 2 Esta ciertamente todavia estd impregnada
de lo que Stocking (1980) ha llamado la tensién entre las
pretensiones universalistas (la unidad del género humano
postulado por 1la Ilustracidn) Yy el reconocimiento de 1la
diversidad cultural en y mediante la antropologia (de raices
rominticas) . De hecho, lo que hoy llamamos digeiplina
antropolégica -tanto en el sentido de disciplina académica como
de inquietud tedrica- nace en esta encrucijada histérica de la
modernidad ¥y encuentra su continuacidén en polémicas actuales
relativas a la definicidén de lo gque es la antropologia ¢ciencia o

arte?.

El contexto académico particular en el que se inserta el
presente trabajo puede caracterizarse también desde otro punto de
vista. Estoy convencida que el ejercicio presente -parafraseando
a Habermas: el recurrir a la fuerza analitica del recuerdo
tedrico- forma parte sustancial del quehacer de las ciencias
sociales y de la antropologia y debe fomentarse en el contexto de
las ciencias sociales y de disciplinas (como es la antropologia)
cuya fuerte ha sido md3s bien el ser receptora de la reflexion
critica ajena en términocs g"eogréfi.cos y disciplinarios., Esto
sobre todo en una coyuntura politica en la que prevalecen
intereses de razdn instrumental, cuya expresidén mds visible
concibe al "hecho antropolégico™ ante todo como renovada
reconstruccion monumentalista del pasado, por una parte, y, por

otra, en la que 8se pretende susgtituir la reflexién negada con

2 cf.Benjamin, 1977
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metecdologias y "tradiciones™ de indole diversa. Como sefiald
Fabian (1991) para el antropSlogo criticeo, la antropologia debe
ger reinventada de manera continua, pues la c¢ritica no es
cumulativa en términos de una tradicidén establecida. Como quedara
explicito a lo large de 1lo que sigue, la reflexividad
(sociolégica y antropoldgica) es posible y deseable también desde
una perspectiva metametodoldgica. Las condiciones de posibilidad
del conocimiento (sociolégico, etnogriafico, sociohistdrico ¥
cultural) que bugca el didlogo, la comunicacidén e interaccidén se
uwbica en este terreno e incluye gran parte de lo gque aqui concibo
como motivos romanticos. Estos rebasan los limites disciplinarios
cominmente establecidas e invitan a rebasar la rutina cotidiana

de nuestro quehacer.

En este sentido, el ensayo presente se inscribe en un
movimiento que hoy abarca a las cienciaa sociales en ggneral Yy en
el que la reflexividad -antes dominio exclusivo de la filosofia
{(del sujeto)- se ha vuelto un asunto fundamental; en el que no-
gsiempre pueden separarse claramente los problemas epistemolsgicos

de los problemas éticos.

Tomds de Zengotita (1989) ha hecho notar que a una de las
grandes herencias del pasado antropoldégico -el romanticismo- se
le ha prestado muy escasa atencidn, no solo por representantes de
teorias inclinadas a buacar sus antepasados y semejantes en las
ciencias duras o naturales, sino también por 1los propios
discipulos de corrientes rominticos como lo fueron Kroeber y Boas

por ejemplo. En general, esto es cierto para casi la totalidad de
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la escuela relativista clidsica, con la posible excepcidén de Ruth
Benedict quien explicitamente buscd parte de su inspiracion en
Santayana, Nietzsche y otros. No obstante, el mismo autor
sostiene gue por lo tocante a la antropologia posmoderna, é&sta
puede entenderse solo bajo el trasfondo de esta corriente

romantica en antropologia 3.

En general, historiadores del arte y de la filosofia han
tenido que afrontar la poca sistematicidad del pensamiento
romiantico, por lo que -mds que en otros casosa-~ se dificulta y se
complejiza la exposiecidén c¢lara de sus postulados y de sus
influencias.? Mas bien, el romanticismo y su herencia intelectual
han permanecido como el lado oscuro y subterrdnec del pensamiento
occildental moderno 5. Con frecuencia, el romanticismo y su
llamada relativa a 1lo nacional y lo @&tnico fue tildado de
conservador %, de puramente emotivo, exaltada e irraciomal, de
reivindicacién del pasado per ge, entre otros atributos. Ello no
contribuyé precisamente a gue confesarse come heredero de los

romdnticos o parte de sus inquietudes, fuera de prestigio

intelectual o académico. Al contrario, tildar a alguien de

3 a1 respecto cf.también Reesing, 1987
4 Benjamin, 1988 y Meinecke, 1982.

5 por ejemplo con relacidén al motivo romdntico del "buen
salvaje"™ y la historia de los Estados Unidos de Norteamérica,
Hinsley (1989:169) lo entiende como el "contrapunto necesario de
autoambivalencia".

6 aobre todo en su versidn alemana, el romanticismo se ha
analizado como precursor de movimientos derechistas y fascistas
por autores como Lukascz, Taylor, Picard y otros muchos.



"romdntico" mis bien equivalia y equivale alin a descalificarlo
como irrealista y sofiador. Con frecuencia, la izguierda ortodoxa
de México y de otras partes del mundo combatia también a

inquietudes romianticos como &2 indole populista 7.

Pocos historiadores de la antropologia 8 afirman
explicitamente la importancia del romanticismo alemdn como
sustantivo en el desarrolle de la reivindicacién de las
diferencias culturales. No obstante, tanto la reciente diascusidn
epistemolégica en la antropologia asi como la emergencia de
tendencias deconstruccionistas en discusidén con sus oponentes
muestran que también ésta sigue debatiéndose en la tensidén entre
herencias romédnticas y herencias de tipo positivas (clasicas) o

de razdén formal.

El presente trabajo se concibiéd en dos partes. En 1la
primera, se ofrece una discusidén del pensamiento modernoc en la
encrucijada de su surgimiento, ejemplificado mediante una
revigidén del pensamiento de Hegel sobre todo como contrapunto a
lo que fue el pensamiento de los rominticos tempranos. Su
finalidad es precisar lo que puede entenderse bajoc el término

"motivo™ o "sensibilidad intelectual"™ romidntica.

7 No obstante, en el caso de la izquierda alemana, este
mecanicismo, o sea su rotunda negacidn de la importancia del
sentimiento y de la embriaguez como parte sustantiva de todo
proceso revolucionario fue criticado por ejemplo por el marxista
Ernst Bloch gquien hablSd de "el notorio subdesarrollo imaginativo
del marxismo economicista®". (en Minstexr, 1977:89)

8 por ejemple, Stocking, 1980
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La modernidad nace en discordia consigo misma y es en el
ambito de tal discordia en el que nacen también las condiciones
de interrogacién de nuestro presente. De hecho, tales condiciones
dejaron sus huellas y encontraron su voz en muchos pensadores -
fildsofos, enciclopedistas, literatos Y cientificos- de
principios de la modernidad. La eleccidén de autores que aqui se
presenta sigue criterios de importancia formal que confluyen

(como es el caso de E. T. A. Hoffmann) con gustos personales.

No obstante, en el caso de G. W. F. Hegel, parte de cuyo
pensamiento se sintetiza aqui, cabe una advertencia de especial
importancia. Al igual que a Nietzsche, a Hegel se le ha
calificado de maneras asombrosamente disimbolas u opuestas. Asi
por ejemplo, en términos despectivos Popper (1992) califica a
Hegel como el '"romantico mas reaccionario de todos" (enemigo de
la sociedad democriatica), mientras autores insp'irados en el
marxismo -come Ripalda, por ejemplo- hablan de él come un
pensador netamente "burgués". Ello no obstante, por lo comin se
considera al pensamiento de Hegel como la sintesis del idealismo
alemdn y, sobre todo -en términos de Habermas- como el primer
£ilésofo quien centra su filosofia en el atributo de lo modern&,

de lo nuevo de los tiempos modernos.

Aparte mostrar sus interesantes inicios romanticos, recurro
al pensamiento de Hegel maduro ante todo para establecer el
contrapunto al afidn romintico por la unidad entre emocidén y
razén, su deseo por el respeto de lo miltiple, su vocacidn

anarquista etc. En este contexto, el pensamiento hegeliano es
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justamente aquélla sintesis y apologia de la razén de la que
tanta desconfianza mostraron los romanticos. El1 "recurso Hegel"
pretende aqui, por asi decir, revelar la calca inversa de lo
romdntico y delimitar asi su propio lado obscuro; tal recurso
deriva su importancia del contexto, mas no aspira, pues, adquirir
estatuto de un andlisis pormenorizado u original del pensa.miento.

hegeliano.

Una vez definidos con mas precisidn, en la parte segunda
reviso peosturas andlogas a lo que llame motives rominticeos y
humanistas en la antropologia contemporinea, ubicandolos en el
contexto de las ciencias gociales b4 de la discusidn
epiastemolégica mds general. A mi juicio, pertenecen agui tanto la
discusidn respecto a la relativizacidn del concepto de ciencia,
la duda acerca de la comprension cientifista del nexo entre
objeto y sujeto como los interrogantes mids o menos radicales
formulados al respecto desde una perspectiva mds hermeneltica de
la historia de la antropologia, el estudio social de la ciencia y

la asi llamada etnografia posmoderna.

La persistencia de la "discordia moderna" se sgeflala via
algunas discusiones en torno a la de-conatruccidn del
objetivisme, tanto en la historia de la antropologia y el
concepto de paradigma como en el &dmbito de la antropologia
posmoderna. Se ejemplifica ademds mediante dos controversias
regonadas de la antropelogia anglosajona: la disputa Mead-Freeman

Y la refutacién de Norbert Elias por el etndlogo H. P. Duerr.
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Desde luego, lo que sigue expresa la mirada particular y
subjetiva de quien escribe. En egte sentido la parcialidad dgdel
discurso que aqui se expone es algo ccnscientemente asumido. No
obstante, ha sido enriquecido en la discusidén y el didlogo con
colegas quienes se tomaron el trabajo de su lectura o de partes
del mismo. Entre é&stos quiero agradecer en especial al Mtro.
Fernando Castafieda la asimpatia con la que acompafid la redaccidn
de este manuscrito asi como sus valiosos comentarios criticos de

su contenido.

Lo actual y lo "legitimo™ de las reflexiones que siguen se
apoya en la compleja actualidad de un pasado cuya herencia ha
sido marginal al discurso sobre el progreso y lo cientifico
formal. Citando a Hoelderlin simplemente dirxré "he hecho lo que

podia, del destino exijo mi almav".....

Cuernavaca, Mor. a 31 de mayo 1993



PARTE I

LOS TIEMPOS MODERNOS Y SUS CONTRADICCIONES



11Es verdaderamente sospechosc que las formas
mis elevadas de la razdn humana dupliguen los
ideales de la Ilustracidn occidentall!
Anthony Giddens



Introduccidn

La modernidad es afirmacién del gsujeto: sus albores -
marcados por la Reforma, el descubrimiento del Nuevo Mundo, el
Renacimiento y la TIlustracidn- dibujan un horizonte cuyo tema
luminico es el sujeto. En esta nueva época, tanto los discursos
fundadores como los contestatarios, giran en torno a este eje
constitutivo. Ser humano significa -ahora- ser aquél que des-
centra su vigidn del mundo y de la sociedad, su imagen de Dios y
que con ello se encuentra inmerse en una escisidén entre fé y
saber 1 . Estos tiempos (los que en la Jjuventud de Hegel
abarcaban ya tres siglos) quieren emanciparse del pagado, niegan
a su forma medieval y se elevan por encima de su figura cldsica,
pretenden diferenciarse de &1, se "emancipan" de antiguas
visiones del mundo. Esta emancipacién es el degpliegue del ser
humano y de pueblos enteros en la historia: la conciencia de la
coyuntura, del presente, del lugar y del tiempo sefialan a esta
nueva conciencia que cada vez mds desplaza la fé& y la
terminologia teoldgica por la historia:

¢Cdal es la ley fundamental visible en todos los
acontecimientos de la Historia? Me parece que es la
siguiente: gue la existencia de lo que hay en nuestro
mundo, todo lo que en él puede exigtir, existe en parte
debido a su lugar y las necesidades de_su_ubicacidn,
debe parte de su existencia a las circunstancias y
oportunidades del tiempo, vy parte de su misma

existencia se debe al caracter innato y creado de los
pueblos.

1 af. Groethuysen, 1985

2 Herdexr, 1985:525 (original 1784). La traduccidén de todas
las c¢itas de textos en alemin y en inglés es mia.



El discurso y la preocupacién de este nuevo espiritu -de
fines de la Tlustracidn europea y comienzos del Idealismo alemin-
abarca y tematiza no solo 108 cambios de su propia época, sino de
toda la historia humana. En medio de cambios sociales acelerados
(revolucidén industrial, revolucion francesa y la conformacidn de
los Estados nacionales) la conciencia se vuelve higtérica. El ser
humano se sabe cambio, se obsesiona con el canmbio, se concibe y
se define por éste, por el movimiento de los tiempos, de todos
los tiempos, del tiempo universal. El1 tiempo “radicalizado" -como
dird Habermas- marca la ruptura con lo anterxior, y la modernidad
s8e c¢onstituye en y mediante wuna ruptura continua, un cambio
continuo. Es durante el siglo XVIII que el despliegue del mundo
burgués se intensifica. La visidn de este siglo es la de un mundo
nuevo que reclama para si la totalidad espiritual y material de
éste. Las filosofias de la historia que se suceden en este siglo
no solo expresan la ruptura con lo pasado y la bilsqueda por una
nueva constitucién politica y social de 1la modernidad sino
también anuncian la expansién y conversidén de la hiatoria europea -
en historia mundial que "se completa en ella en tanto que sumerge

al mundo entero en un permanente estado de crisis" 3,

De esta crisis somos hoy herederos. Desde el gigle xViII la
herencia controvertida del discurso de la modernidad forma parte
de los problemas de construccién del consenso politico y social
lo mismo que de la epistemologia de ciencia y de lo que hoy
entendemos come teoria social y ciencias sociales. En este

sentido, el seguir algunas huellas de este discurso tiene

3 of.Koselleck, 1989.



raelevancia desde el punto de vista del presente pasado; es decir,
en tanto en esta "modernidad en controversia consigo misma" se

encuentran las condiciones de interrogacidén de nuestro presente.

El estatus quo

Puede decirse con Habermas que Hegel fue el primero en
conceptualizar esgtos nuevos tiempos comec ™"modernidad" a la vez

que diagnosticé con precigidén su espiritu. En la vigidén de Hegel

los sintomas de estos nuevos tiempos o el estatus quo del
egpiritu universal, se evidencian en que el espiritu ya ha

dejado atrds a sus momentos anteriocres en los que -como en la
antigiedad- se expresaba en la seguridad y en la £é& de la
conciencia con el Ser y de su preasencia general, interior y
exterior. Pero el espiritu todavia no ha alcanzado sus figuras
nuevas y, por tanto, Hegel habla de la "miseria" en que é&éste yace

y del "extrafiamiento" de si mismo. %

Es en este contexto que 8e ubica su critica a 1la
Ilustracién y al estado social contemporineo. Para Hegel, tanto
la revolucidn francesa con sus. aspiraciones de libertad como los
derechos humanos siguen siendo abstracciones wvacias toda vez dque
éatos siguen careciendo de contenido real; el derecho sirve a la
ambicién personal y a la codicia de la nueva aristocracia. EJ

egtado de cosas de.la sociedad postreveolucionaria sigue siendo el

4 Hegel 1970 a:19 sigs.



de una sociedad en disolucidén, fragmentada y de miltiples
separaciones: es wuna sociedad dividida entre clases altas y
bajas, entre las peraonah ¥ los medios de produccidén, entre
economia Yy estado, gque Be reconoce cada vez mids en la
impersonalidad de las relaciones sociales, que privilegia las
actitudes egoistas y utilitarios. Egta sociedad asemeja el
diagnéstico hobbesgiano acerca de la omnipresencia de la guerra y

la competencia en la sociedad humana.

Pero Hegel -al contrario de Hobbes- es sucesor de la
tradicién humanista, no renuncia a la herencia de Herder, pues
para Hagel lo cadtico, el malestar de los tiempos modernos es
fruto a la vez de una pérdida y de una tarea, mias no es resultado
de una naturaleza humana agresiva desde su origen. Como en el
cago de Herder, 1los escritores alemanes prerevolucionarios
esperaban una '"nueva 1libertad", un ‘"horizonte nueve de 1la
humanidad®. Pero después del Terror, Hegel y los romidnticos
tempranos postrevolucionarios oponen su exigencia de una
revolucidn "moral"™ a la revolucidén "fimica™ francesa 5. Asi como
el ocaso de la 8ocliedad romana en opinién de Hegel fue
consecuencia de una decadencia moral -no solo material- también
ahora la sociedad ha perdido su centro aglutinador, el espiritd
estd aun extrafiado. Pues a los ojos de estos hombres, lo que la
Ilustracién llamé razén, en los hechos no conasiste =sino en

atribuirlo todo a lo particular, lo privado; la sociedad moderna

5 también la filosofia politica de J. J. Rousseau comparte
la preocupacidén por la moral que ponga limites al ‘amour propre’
Yy busca establecer por esta via su ética de la virtud (el
patriotismo). cf. Rousseau, s.f.,Fetscher, 1979
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sufre de fragmentacidén y atomizacidén en subjetividades hostiles.
6

IT
Herder: lo humano y el tiempo radicalizade

La exigencia de wuna revolucidén "moral" y no meramente
fisica, supone como condicidén de posibilidad la mnaturaleza
originariamente moral del ser humano, expresada en el humanismo y
la filosofia de la historia de Herder 7. Herder intenta conjugar
la filosofia con el concepto de pueblo para llegar asi a una
filosofia humana cuyo resultado son exigencias nacionales y

empiricas y que se opone a una "filosofia fria".

Todo lo que se relaciona con el concepto de pueblo para
Herder abarca "lo que pertenece a la filosofia activa de 1la

formacién nacional y de la felicidad" 8,

6 cf. Ripalda pps.240 sigs.

7 Por ello, no obstante la critica de Herdex, Hegel y otros
a la Ilustracidén, Habermas puede hablar de aquéllos gue se ubican
en la tradicién de esperanza de la dialéctica de la Ilustracidn.
Hoy, uno de sus idltimos representantes -Hans Jonas, cuya obra
tematiza la relacidn entre hombre y naturaleza- por ello y a
pesar de su vaticinio de un terrible e inminente holocausto
ecoldgico ain puede decir que:" La sicologia del ser humano
todavia no se ha estudiado por completo. AUn no sabemos qué
recursos se revelaridn en el ger humano en caso de la mids extrema
emergencia. La total renuncia a toda esperanza es aquéllo que
86lo puede apresurar al holocausto. Uno de los elementos gque lo

pueden detener es la £fé en que easta detencién sea poasible.™
Jonas,1952.

8 Herder, 1985, libro V:397



Si para Hegel lo moral es manifestacién del espiritd, para
Herder lo moral es lo humano. Lo humanitario es el dnico fin
(Zweck) de la historia, a la vez inmanencia y tarea de 1la
naturaleza del hombre:

El fin de una cosa -8i es que ésta no solamente es
medio muerto- debe encontrarse en esta misma « ....» 81
analizamos la humanidad tal como la conocemos y segin
sus leyes inherentes, no reside cosa mas alta en los
hombres gue lo humanitario «..»

Desde el principio de la vida parece que nuestra alma
tiene una Sola Obra, tomar una figura interna, alcanzar
la forma_de lo humanitario, y de sentirse en ésgta tan
alegre y sano como el cuerpo en la suya

Lo humanitario es principio espiritual del alma y de lo mias
intimo humano. Trasluce en todos sus actos, ain cuando é&stos
puedan ser viles, de todas formas siguen asiendo bilsqueda de
espiritu y de su naturaleza. Dado que Herder rafiere ésta tanto
al individuo como a las naciones y su caracter, resulta que

Esta naturaleza se externa ailin en los pueblos mis
salvajes no importande para qué estdn luchando: luchan
bajo la fuerza de las ideas. Alin el antropdfago en su

gsed de venganza y su atrevimiento, a pesar de que lo
haga de una manera ruin, trata de apoderarse de un

espiritu 1

Entre todas las "individualidades histdricas" son sobre
todo los pueblos "primitivos" gque le inspiran amor e interés.
Después de una etapa inicial en la gque sigue a los 1llustrados
(Voltaire y Montesquieu sobre todo), gquienes veian en la Edad

Media la encarnacién de la sin-razdén, Herder destaca también la

9 Hexrder, idem.

10 jp3id. :141.

11 45pid.



peculiaridad de ésta y es en funcidn de su juicio que todo pueblo
tiene un centro de gravitacidén, un centro propio de felicidad,
que también puede apreciarla positivamente, mas sin dejar de

reconocer su irrestutibilidad 12, Herder llega asi a wuna

comprengién dindmica de todas las épocas histdricas de 1los
pueblos; antes de juzgar la historia en términos de la razén y
sus parémetros analiticos e instrumentales, Herder comprende vy
penetra a lo otro mediante un método cuyo términoe inventd: la

"endopatia simpdtica" (Einfiihlung). Este método es caracterizado

de la manera siguiente:

una comprensién de otro s3lo era posible si desaparecia
la_rigida_separacidn entre objeto y suijeto, cuando todo
tenia conexidén con todo y se influenciaba
reciprocamente, no sdlo de un modo causal-mecdnico,
.como la Ilustracidén se imaginaba, sino mediante una
interna comunidad de vida del todo, que 8dlo
aproximadamente se puede captar mediante conceptos,
pero que se capta_ inmediatamente mediante la intuicidén
y el sentimiento.

A la vez que lo humanitario es inherente al ser humano y es
£fin de la historia también debe ser aprendido y ensefiado. Para
este periodo de aprendizaje 1la naturaleza nos dié un largo
periodo de infancia. 14 Herder ilustra lo especificamente humanoc
por el caminar erguido del género 13, Y esta cualidad, esto

especificamente humanitario es -como posteriormente el espiritu

12 pp esto se dimstingue de los romidnticos tardios quienes
sofiaron con la restitucidn de tiempos medievales.

13 Meinecke,1982:324, subrayado mio.

14 Herder,ibid.:134

15 somo concepto moral el "caminar erguido®™ reaparecerid en
la filoscfia de la esperanza de Bloch. c¢f. Bloch, 1985 y Bloch en
Minster, 1977.



para Hegel- inherente a todo ser humano. Su determinacidén no es
positiva, sino que adopta formas distintas, es miltiple, es

historia humana en todos sus niveles y acontecimientos. De la

historia conocida de los pueblos cabe concluir que el fin del
género se expresa en la indisoluble unidad de su naturaleza y su

hisgtoria.

Esta wunidad es intrascendente, pues la £f& en dioses
cambiantes es producto de la época especifica de la historia de
un pueblo. No existe un Dios transhistSrico: la historia, tal y
como ha sido, es este Dios. Tal es la visidén histérica radical de
Herder quien "da nacimiento a un nuevo espiritdi al gque hoy
l1lamamos ‘conciencia histdrica’ y que imprimid su huella duradera
en nuestra visién del mundo -hasta la hermenelitica de Heidegger y

Gadamer, pero también hasta el surgimiento de los paradigmas de
Kuhn y de Foucault.nl6

Alli donde mas tarde Hegel no reconoce filosofia fuera y al
margen de la historia, sigue las huellas de Herder gquien 1lo
referia todo a la intima complicidad entre naturaleza humana (lo

humanitario) y el acaecer histdrico.

"Qué el hombre sea hombre. Que forme su destino segin
agquéllo que reconocce como lo mejor." La tautologia moral y el
relativismo del humanismo herderiano se vuelven también distancia
critica ante la concepcidén progresiva de la Ilustracidn. Para
Herder -al contrario de lo que mds tarde retomard Hegel- el

cambio histdrico no eas sindnimo de desarrollo ascendente. Pues en

16 prank, 1982:129.



todo caso el criterio de tal progresc es la felicidad humana. Si
medimos la historia con esta vara, debemos admitir que no existe
razdn para afirmar que los griegos hayan sido mis o menos felices
que los romanos, pero -menos alin- que los modernos somos los mas
felices de todos:

Y 8i en todo eso solo hay que notar el desarrollo,

¢ddnde se muestra éste en la historia? En la historia

ge quiere ver destruccidén por todas partes sin

percibir que lo nuevo pueda ser mejor que lo destruido.

Las naciones florecen y decaen; en una nacidn decaida

no nacerd flor joven, mucho menos una mids hermosa. La

cultura sigue, pero no por ello se torna mas completa:

en un sitio nuevo se desarrollaran nuevas facultades;

las antiguas que corresponden a los antigucs sitios

desaparecieron sin remedio. gAcaso los romanos eran mas

felices, mds sabios que lo fueron los griegos? gY acaso

nosotros lo somos mds que todos ellos? 17

En la filosofia de Herder la conciencia de la historia se
vuelve autoconciencia y, a la vez, gritica contempordnea. En esta
critica Herder coincide con RousBeau. Pero mientras para Herder
la creatividad histérica estd basada en 1las individualidades
culturales equivalentes entre =si, para Rousseau la distancia
critica ante lo contemporineo estd basada en el momento politico
del contrato social, el desarrollec y el grado de plenitud de la
"volonté génerale" (desarrollo de la soberania de un pueblo). Es
decir, la reflexidn de Rousseau tiene una intencidén politica y

una teoria del estado de la que carece el discurso de Herder,

quien solo aprueba al estado natural, extensién de la familia 18

Para Herder la historiografia es higtérica y la misma

historia es también histdrica. Aqui se introduce la posgibilidad

17 Herder,_ ibid.:395

18 of. Reghaby,1963; Meinecke, 1982
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de critica al estatus quo, pues Herder entiende a la filosofia de
la historia de sus tiempos como un problema filosdéfico-histdrico.
Con ello, también la Tlustracién se vuelve solo>un momento, una
agtilla en el acontecer de la historia humana y es, ella misma,
fruto de un sino sobre el que no ha ejercido control; por ello,
no hay nada que la autorizara referir toda la historia humana a
su propia época como si fuese su mids alto fruto. No hay época que
tuviera mds o menos valoxr gque otra 19, pe este modo, la
valorizacién recae sobre el mismo presente que se erige en juez.

La historia no conoce normag de valor transhistéricas.

Por ello tampoco existe un sentido simple en la historia,
algo que le conferiria un significado unitario. El gsentido de 1la
historia es en #8i miltiple; se plasma en individualidades
histdérico-concretas (naciones). Asi, los sgeres humanos no son
sujetos de un olo eidos, s8sino son participes del acontecer
creativo de la historia: esta participacidén es sinénimo de
libertad y autodeterminacién. Libertad es lo mds intimo de todo
acto de creacidén humano, noc es algo exterior que le fue dado al
hombre cemo un regalo, a&ino es condicidn constitutiva de su misma
intimidad. Por ello 1la libertad tampoco eas albedrio o
arbitrariedad individual y por esta razém lo dado se vuelve tarea
ética. Es desde ese punto de vista que Herder puede decir que la
historia a la vez constituye el amargo destino como el orgullo de

los hombres.

1% wp...] ningin pueblo es el unico pueblo elegido por Dies
entre los de la tierra; que la verdad ha de ser buscada por todos
y el jardin del bien comin cultivado por todns. En el gran velo
de Minerva deben tejer todos los pueblos, cada uno en su lugar,
sin menoscabo, sin altaneras discordias.” Herder, 13954:64
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Para Herder la historia humana ne solo descansa en las
individualidades, esto es, 1las naciones. sino también en 1los
tiempos diferentes. En este sentido los principios mas
importantes de la filogsofia herderiana de 1al historia son 1la
relatividad de tiempo y lugar. Todo desarrollo hisgstdrico y toda
facultad humana se debe entender e interpretar en base a ellos.
Para Herder el principio del caracter nacional (cf.cita pég.l)

esta referido al "espiritd de los tiempos" (Zeitgeist).

Ver la historia humana entera con este nuevo espiritu
permite una critica a la idolatria ilustrada que hizo de 1los
griegos y los romanos las raices de lo propio en detrimento de
todos los demas pueblos antigucos y medievales 20, Asimismo Herder
ve con recelo al estado como tal Yy ya emplea en sus escritos el
s8imil gue cobra especial importancia para los rominticos
tempranos: la imagen del estado como una magquinaria que subordina
bajo 8u ciego poder la creatividad, wvoluntad y 1libertad
propiamente humana. Esta incipiente actitud anarquista se dirigia
sobre todo también contra Prusia en cuyo ejército wveia "una

migquina alquilada, sin pensamiento y sin fuerza de voluntadr2l

Pero sobre tode el Estado oprime 1la facultad de 1la
imaginacién y de la fantasia, y es por tanto "maquinaria €£riav.
Este es el mismo reproche que Herder dirige a la Ilustracidn: la
apologia de 1la razén gque desprecia una de las facultades

easenciales del ser humano necesariamente carece de (auto-

20 npn idioma vy cogstumbres jamids seremos como los griegos y
los romanos. Tampoco Queremos serlo.% ibid.:20

21 cjtado segin Meinecke,1982:349
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) fundamentacidn. No obstante que Herder no desarrolla una
filosofia politica formal como si se encuentra en Rousseau, su
actitud desconfiada ante ia arbitrariedad del poder estatal, le
permite también una actitud anticolonialista 22 “gue implicaba un
caracter absolutamente pacifista. Todo estado nacido de 1la
conquista fué para &l una abominacién, pueas destrozé [...] las

naturales culturas nacionales de los pueblos primitivos." 23

IIT

Hegel: la razdn domina al espiritd

Tanto Rousseau como Herder hablan desde el horizonte
prerevolucionario. Herder escribe sus Ideas... en 1754 en mucho
como critica contempordnea a los tiempos prerevolucionarios de la
sociedad europea de fines del siglo XVIII. Después de 1la
revolucién francesa el panorama social no ha cambiado. La
alienacidn imperante, este "extrafiamiento" -en las preocupaciones
del Hegel de los Escritos teoldgicos..- sefiala una duda, una
carencia de la que, en medio de la radicalidad de su ruptura con
la sociedad feudal, adolece la modernidad: la carencia de un
pasado al gque pueda recurrir para trascenderse a si misma,

aeﬁala; pues, algo gque serd tematizado con frecuencia por el

22 wpelizmente -se dice en las partes suprimidas de la ocbra
- [el autor se refiere a las Ideas.., citadas aqui en una edicidn
alemana] humanidad y estado no son la misma cosa"."Si tienes que
hacerlo, sirve al estado; si puedes, sirve a la humanidad" citado
gegin Meinecke,1982:360.

23 Idem.
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arte, la literatura, la sicologia y la filosofia posteriores: el

drama de la ambiguedad y ambivalencia de su auto-fundacidn.

La subjetividad de los tiempos modernos gque Hegel enuncia
comporta sobre todo cuatro nociones: el individualismo, el
derecho a la critica, la autonomia de la accidén y la filosofia
idealista que es obra del mundo modernﬁ en tanto gue en ella la

idea se aprehende a si misma. 2%

Aai, es el caracter de fundacionalidad de la filosofia
hegeliana por el que su discurso es una gran sintesis del
pensamiento occidental moderno dominante hasta hoy. ¥ no solo eso
sino que Hegel es el primeroc guien centra su filosofia de manera
sistemdtica sobre el atributo “"novisimo" de sBu coyuntura
histérica. Cuando Marcuse escribe gque ‘"Hegel ofrecié 1la
posibilidad de desarrollar la historicidad de la vida junta con
la historicidad del ente realizado por la vida (el ‘mundo”’ ) " /25,
se refiere a un aspecto fundacional tanto de la £filosofia
hegeliana como de 1la teoria social que de ella puede
degprenderse: el postulade de Hegel "la sustancia es sujetof
anuncia la superacién de 1la oposicién entre éubjetividad b
objetividad, el levantar "el punto de partida de una duplicidad
originaria de subjetividad y objetividad" gque fue parte de la
filosofia anterior desde Descartes hasta Kant. En este sgentido,
la filosofia hegeliana es consecuente: el espiritu es el

principio de toda realidad:

24 cf.Habermas, 1989

25 Marcuse, 1970:14
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"El espiritu es la sustancia y la esencia universal,
igual a si misma y permanente - el inconmovible e
irreductible fundamento y punto de partida del obrar de
todos - y su fin su_meta, como el en si pensado de
toda autoconciencia. Esta sustancia es, asimismo, la
obra universal que se engendra como su unidad o
igualdad mediante el gbrar de todos y de cada uno, pues
ez el sa8er para gi, el si mismo, el obrar. Como la
sustancia, el espiritu es la inmutable y justa igualdad
consigo mismo; pero, como ser para 8i, es la esencia
que s8e ha disuelto, la esencia bondadosa que se
sacrifica, en la que cada cual lleva a cabo su propia
obra, que desgarra el ser universal y toma de él su
parte. Esta disolucidn y singularizacién de la esencia
es cabalmente el momento del obrar y el si mismo de
todos; es el movimiento del alma y de la sustancia y la
esencia universal efectuada. Y precisamente por ello,
porque es el ser resuelto en el si mismo, es por lo que
no es la_esencila muerta, sino la esencia real y
viva..n/26

Este principio se ménifiesta progregivamente en la historia
como desenvolvimiento de 1la razdn, cuyo depositario es el
individuo que deviene M"para-gi"® en el proceso de adquirir
autoconciencia, conciencia de 8i, el que se sabe a s8i mismo fruto
de B8u propia c¢reacién Y que -en los tiempos modernos- ha
superado sus ataduras de wuna conciencia nebulosa atada a las
fuerzas de la mnaturaleza y la falta de conciencia de su propia
subjetividad y aspira ahora al saber universal y la realizacidn

de la razdn.

¢Pero gué es para Hegel la razén? Su respuesta sSe resume en
que la razén es la actividad de la separacidn, lo negativo. EI1
poder y la labor de la razdn es "un poder absoluto". E1l poder
infinito de lo negativo, la energia del yo puro, del pensamiento
se muestra por el hecho de que lo accidental se desliga de su

entorno y entra en relacidn con otras partes de la realidad. Este

26 pegel 1987:259-260
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poder &86lo existe, 8i el espiritu se enfrenta a lo negativo.
Aceptar lo negativo es lo que constituye el poder migico que

trastrueca lo negativo en ser. Hegel conceptualiza como guieto a

este proceso, pues es el ser o la inmediatez gue comprende a la

mediacidén como parte de gi misma y no como un momento exterior.

Lo absoluto (o el poder de lo absoluto) es entonces este poder
del automovimiento, el poder de la razdn cuyo depositario es el

individuo.

Al contrario de los antiguos -dice Hegel- gque pensaron la
diferencia (o sea, la oposicién entre Yo y el objeto exterior)
como carencia © ausencia de alge y por lo mismo postularon a la
Nada, a lo Vacio como poder en s8i, ahora es lo Negativo que se
descubre como diferencia 27 Lo exterior se reconoce como
actividad propia de la sustancia y ésta se muestra esencialmente
como Bujeto. Easte es el fondo a partir de lo cual es posible toda
determinacidén y todo acaecer y como tal es unidad y totalidad. No
tiene mas referente que a si mismo.

Egta unidad y totalidad del ger, subyacente a toda la
relatividad del ente, es lo exento de toda
retroreferencialidad, es lo "abscluto", pues es suelo y
fundamento de toda relacién, suelo en el que se mueven
va siempre todas las posicicnes K contraposiciones, del
que surgen y al que reconducen./28

El proceso de "reconduccién" es el procego de acceder a la
verdad, el proceso de elaboracién conceptual gue aprehende. al

mundo en el ponerge-a-gi-mismo-otro, © sSea, mediante "el dolor,

la serenidad, la paciencia y labor de lo negativo", pues "lo

27 Hegel 1970:39

28 Marcuse,1970:20.
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verdadero es el Todo, pero el Todo es s86lo el Ser completado por
su_ gdeesarrollo." Aqui, pues, no se trata para Hegel -como se ha
vulgarizado la llamado dialéctica- de un vago atributo de cosas
"en movimiento" o "en devenir", sino que el movimiento es
determinacidn ontoldgica de lo absoluto. En consecuencia, real,
verdadero o determinado es solo aquéllo que estid en movimiento.
La determinacién es labor del concepto, de la conceptualizacidn

del acto de produccidn del saber.

Pero la contraposicién -como labor de 1lo negativo-
presupone una unificacidén originaria. Esta nunca es probada, sino
"ecreida®" (calidad axiomdtica), pues *‘probar significa mostrar la
dependencia’, y aquella unificacidén es lo ‘independiente’
abasoluto, de 1lo cual ‘depende’ toda contrapoesicién y toda
unificacidn levantadora; ‘teniéndola en cuenta’ acaece tode
contraponer vy todo referir."/29, pe esta forma, la unidad
originaria viene miendo presupuesto del Ente, o sea, los diversos
modos del ser son unificaciones. Pero como tal, la vida "simple"®
o "pura" no es elemento de una ontologia general, sino que es
"tarea", pues la determinacién, el ente es singularidad y es
finito, incompleto. La direccionalidad de lo negativo es
precisamente lo universal, 1lo infinito, 1lo divino.a que se liga,
y con el que se quiere unificar. /39 Es solo una vida racional y

conceptual, una vida de autoconciencia, imbuida de espiritu, la

29 Marcuse 1970:209

30 ano hay nada divino donde no hay alma, donde no hay
Espiritu; para aquél que se siente siempre determinado...nco hay
en su abstraccidn distincién entre lo limitado y el Espiritu,
sino que lo permanente es sélo lo contrapuesto a lo vivo...",
citado segin Marcuse 1970:211.
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que puede llegar a esta unificacidn. Asi, partiendo de la unidad
originaria que es "vida pura®", el Espiritu -en el movimiento
negativo de la Razén- se edifica a si mismo su reino en la
historia. Los entes histdricos, en tensién y movimiento entre lo
finito y 1o universal, son unificaciones mids o menos consumadas o
completas en su autoconcienia, unificaciones "superiores" o
"inferiores®. Pero esgta unificacidn consiste solo en el
movimiento del unir mismo, siempre cambiante, de la unificacién,
pues "...aquélla esencia es precisamente este movimiento y esta
disoclucidén de tales momentos", y es esencialmente el devenir de
la unidad "para si".

En su verdad simple, el espiritu es conciencia y

desdobla sus momentos. La accidn lo escinde en la

sustancia y la concienca de la misma, y escinde tanto

la sustancia como la conciencia. La sustancia, como

esencia universal y como fin, se enfranta consigo misma

como la realidad sinqularizada; el medio infinito es la

autoconciencia, que, siendo en si unidad de 8i y de la

sustancia, deviene ahora esta unidad para si, adna la

egsencia universal y su realidad singularizada, eleva

ésta a aquélla y actia éticamente - y hace descender

aquélla a ésta y lleva a cabo el fin que s8élo es

sustancia pensada;

Asi, en los tiempos modermos, el individuo se convierte en
sustancia pensante y pensada, v, al contrario de épocas
anteriores, se emancipa de su modo de ser ligado a la naturaleza
vy lo sensible. A la vez, esto implica un "levantar"/32 de los

pensamientos fijos Yy determinados para realizar Y

"egpiritualizar® lo universal.

31 Hegel 1982:260-261

32 seguimos aqui a la traduccidn de Manuel Sacristdn de la
palabra "aufheben" que -~como término técnico- lo prefiere a la
habitual traduccidn de "superar". cf.Marcuse 1970:13 nota del
Traductor.
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Es este principio del incipiente espiritu de los tiempos
nuevos -dice Hegel- al que debe rescatarse de lo superficial
de la actualidad. Pues hay quienes creen que lo verdadero y lo
falso son magnitudes o enunciados fijos e inamovibles que nada
tienen en comin, come s8i cada una por su lado fuera moneda para
embolsar. O s8ea, la actualidad de los tiempos nuevos muestra
oposiciones estancas y estériles que deben ser imbuidas del

espiritu/33.

Pero, el concepto mids alto de los tiempos modernos es
justamente el espiritu y el saber de lo espiritual, es -dice
Hegel~- la gciencia, puea "la ciencia es la realidad del espiritu y
es el reino que el espiritu se edifica en su propio elemento
(éter)." Para que en los tiempos modernos el espiritu llegue a
su autoconciencia (su ser real) debe, pues, "elevarse" a este

reino de la ciencia.

Tal como en la historia las figuras de manifestacidén del
" espiritu ascienden y se elevan del pasado al presente, asi en el
presente el movimiento, la capacidad del sujetoc de ponerse-a-si
mismo-otro, también tiene cualidad de elevacidn, de ascensidn, de
superacidn. Esta direccionalidad del tiempo histdérico es la que
funda también la subordinacién de todos los demids momentos o©

figuras del espiritu baje la razén, pues el hombre moderno es "un

33 Hegel 1970:40 (Aqui Hegel arremete contra el dogmatismo
corriente de sus tiempoes el que pretende que la verdad radica en
un enunciado fijo; regresaremos a este asunto mas adelante)
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hombre que se da a 8i mismo realidad a través del discurso de su

razén® 34,

Este giro del discurso hegeliano funda no solo la ruptura
entre cilencia y sentido comin sgino también el predominio del
conocimiento racional reapecto a otros tipos de conocimiento. De
hecho, como aludimos arriba a propdsito de la vida como proceso
de unificacidén, la razén, la auto-con-ciencia es el criterio del
desarrollo y de la realizacién histérica del espiritu. Pero esta
realizacidén y este proceso de unificacién tienen un fin y una
meta, la libertad que Hegel liga intimamente a lo universal. A
propdsito de la Ilustraciédn y la Revolucidn, en las Lecciones de
la Filosofia de la Historia dice:

"El pensar contempla todo en la forma de lo universal y

es por ello la actividad y la produccién de lo
universal (...)pues mediante el pensar debo elevar al
objeto hacia lo universal. Esto es la libertad

absoluta, pues el Yo puro es, como la luz pura, en si

(consigo mismo):; por lo tanto, lo determinado, tanto lo

determinado sensible como lo determinado espiritual, ya
no le horroriza, pues con éste se encuentra libre en si
vy es libre en su contraposicidén.(...) Por lo tanto: la

cima udltima de la interioridad es el pensar. El ser
humano no es libre, cuando no piensa.®

34 Benavides,1988:29

35 pagel 1970:520-521.
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Hegel: la condicién de libertad de lo particular

Pero s8i bien ésta es la determinacidén de la 1libertad
particular, la libertad universal asi como la relacién vy
realizacién de ambos solo se alcanza en la eticidad absoluta_de
lo social que es y representa el Eatado. Can relacién al
individuo el Estado representa la eticidad mayor, superior, pues
lo inmediatamente singular, lo mnatural, no participa en 1la
libertad tal y como es, en su forma inmediata, sino que solo se
hace libre, esto es, razonable, con la unién de las voluntades
generales en el Estado que prevalece scbre lo singular de 1las
pasiones y la arbitrariedad. Es por ello que el Estado se
convierte en condicién de la libertad verdadera. /36 E1l Estado
como realizacién de la libertad es fin absoluto y el individuo
solo tiene realidad espiritual mediante el Estadec gque es la
totalidad ética. Por ello, el Estado es la idea divina tal cual
la hallamos en la tierra y sus leyes son la objetividad del
espir:itu. En la voluntad subjetiva del individuo que se subordina

a la ley desaparece la oposicén entre libertad y necesidad.

Estos postulados de Hegel permiten 1la Jjerarquizacidn
ascendente del desgenvolvimiento del espiritu en la historia.37
Pues el estado natural de la existencia humana es "carente de
derecho, un eatado de violencia y de los instintos naturales sin‘

restriccidén, de hechos y sentimientos .inhumanos". De alli que

36 Hegel 1970: 59-60

37 Hegel 1970: 56,57
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este tipo de existencia no es libre, sino que la libertad sdlo se
alcanza cuando la sociedad llega a la formacidn del Estado, la
"eticidad absoluta". Por 1lo tanto, los pueblos preestatales se
encuentran propiamente fuera de la historia, en la pre-histora.
Sociedad y Estado son asi "los modog en los que se realiza la
libertad". De alli tambien que el sentimiento se identifica con
la parte animal del ser humano la que impide ¢ue alcance su
verdadera libertad en el pensar. Asi, Hegel en el PrSlogo a la
Fenomenologia... fustiga a la filosofia del sentimiento y 1la
intuicidén que no solo pretende ser cigncia sino que mira con
desprecio a la determinabilidad, que es esencia y exteriorizacidén
del espiritu /38, Cambiar este estado de cosas y reconducir al
espiritu hacia la ciencia que se desenvuelve en lo finito y en el

concepto es una de las tareas de la filosofia moderna.

Lo éticamente mds alto es el Estado moderno, y aqui anuncia
Hegel lo que Habermas llama "la modernidad en discordia consigo
misma"®, Pues a pesar de que el individuo ge sabe sﬁjeto
autoconsciente y por tanto libre, es en el Estado moderno donde
cada particular debe encontrar su libertgd absoluta y la razén de
su ser ético. La razdén del individuo moderno -su sefia distintiva-
es para Hegel la razdén en el Estado, no fuera de él. Sin embargo,
a la vez, la autédnomia del individuo como sujeto pensante puede
conducir a que no reconozca la ley, puede transgredir lo é&tico

En este momento de la ruptura, el ento;no social se ha

disuelto como entidad sustancial. Para el individuo

transgresor la comunidad ya no wvale, y no vale porque

ha dejado de ser la fuente del valor. Ahora el valor
recae en €l mismo en la medida que se sabe esencial y

38 Hegel 1970: 9sigs, "La formacidén del presente®.
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sustancial, sobre todo, en la medida en que se sgabe
sustancia autdénoma e indeterminada.

Si bien Hegel entiende la ruptura de la armonia de la vida
{moderna) como desafio practico a la filosofia, este desafio no
se resuelve, Se constituye justo en el campo de tensiones entre
autonomia individual y razén de Estado que desde el punto de
vista del individuo puede s8ser vivida <como alienacidén o
enajenacién doble de su autonomia: o bien el individuo particular
sufre alijienacidn en la imposicidén forzosa a la que estd sujeto
frente al Estado, si es que su autonomia le sefiala un camino y un
valor distinto. O bien, debe sufrir alienacién cuande de hecho
deposita su autonomia, su razdén, en el Estado, esto es, cuando
niega su facultad de critica que le es constitutiva como hombre
' moderno. No hay conciliacidn, sino subordinacidén en el Estado,
bajo la razdém absoluta. No hay salida: 8i la totalidad es
respresentada por el Estado. en calidad de libertad y razdn, lo

particular, lo individual debe ser subordinado a &l.

De hecho, el concepto de lo absoluto en la filosofia
hegeliana muestra aqui la irresuelta contradiccidn propia a todas
las democracias burguesas: la totalidad es incapaz de mediar lo
miltiple, la libertad es en la igualdad, pero "no es libertad éﬁ.
y para la diferencia". 40 puede entenderse -con Ripalda- que el
concepto de lo absoluto -presente en el Egtado- es la afirmacidn
irrestricta de 1la subjetividad burguesa que enérgicamente

soatiene 1la falta absoluta de barreras ante la fuerza de

39 penavides 1988:60.

40 ipig.:xid
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penetracidén y transformacidén que siente en si /41, Pero
"modernizar® la sociedad no 86lo significa transformar la
econcmia y convertirla en un asunto "racional", sino que la
direccionalidad del tiempo histdérico nuevo oriemtada hacia lo
future a partir del presente radical, implica deshacer ¥y
transformar aquéllo tradicional y antiguo (lo feudal, 1lo
campesgino, lo artesano) gran parte de cuya autorreferencia es el
pasado. Modernizar, entonces, implica homogeneizar las
autoconciencias individuales, "elevar" al individuo bhacia 1la
conciencia de su presente y futuro, hacia la universalidad del
progreso histdrico y de su condicidén propia moderna. Tanto la una
como la otra tienen wun caracter legal y necesario en el cual
finalmente se disuelve la libertad individual que se quiere

manifestar aparte y fuera del tiempo futuro y del Estado. 42

Sucede con la totalidad lo que con el concepto de historia:
por via de lo absoluto se vuelve totalitario lo que por via de la
radicalizacién del cambio, del presente autorreferencial se
vuelve progreso racional que escinde a la historia en pre-
(historia) y en historia propiamente dicha, coronado por la tarea
del espiritu modernoc. Pues s8i el Eastado como razdn absoluta es. el

fin y la meta histérica del Espiritu, la sociedad debe

4l Ripalda 1980:213

42 pss tarde, Bloch (192 ) encontrard justamente en la
persistente no-homogeneidad de las consciencias modernas, la
posibilidad de una alternativa a la discordia moderna escindida
en antagdénicos intereses de clase. De hecho, es en la
persistencia de mentalidades precapitalistas (campesinas,
artesanas, etc.) en la que radica gran parte de la posibilidad
del proyecto y la esperanza politica de la izquierda a la vez
que, desde la ignorancia de éste, se explica su fracaso.
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arregldrselas conforme a este fin y esta meta. No estd lejos aqui
el concepto de la ingenieria social como instrumento racional que
regula la convivencia de los individuos en sociedad de tal suerte
que debe superar de manera constante a la vida gque no es
conceptual, a toda aquélla vida que no es progreso racional.
Para el Hegel maduro la wvida pura, sensible, s=simple es 1lo
*divino’ "y por lo tanto es esencialmente objeto de la fé"/43,
mads no del conocimiento zracional. La sucesidn histdrica del
espiritd sefiala, por tanto, el paso de la razén adormilada en y
por la fé hacia el predominio de la conciencia moderna y el saber

universal y cientifico-racional.

Si el Estado se entiende como lo universal y como eticidad
mag alta, sustituye a la religién como elementoc de la vida
piblica y la absorbe en s8i, la niega. Con ello, Hegel recurre a
una totalidad &tica de caracter abstracto, pues el elemento de
cochesidén social de la sociedad moderna se reconoce en la razdn
absoluta, en el Estado y unicamente en éste. Asi, la critica que
Hegel dirige a las formas inacabadas, incipientes del nuevo
egpiritu de los tiempos, cuya perfeccidén y reconduccién reconoce
como tarea de la £filosofia acaba en la apologia de la razdn como
ciencia, como progreso, como Estado; confluyen en su madurez
LSgica y realidad y la Razén -de manera irdénica- acaba en lo no-
razonable, lo irracional, en una mitologia del devenir del

Estado.

43 Marcuse 1970:210
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Como dice Ripalda, es la época en la que muere Dios y nace
el capitalismo. Hegel sclo puede ver una parte ~la primera- y de
ellec dan testimonio sus categorias de Absoluto y de 1la
Abstraccidén. Ante el dominio de la materialidad abstracta la Idea
debe retroceder, pero afirmar lo abstracto como real concreto a

la vez describe la esencia del dominio social.44

Al contrario del Hegel maduro, Herder concibe a la historia
come el desenvolvimiento de lo miltiple y de la diferencia. Si el
estado es para Hegel lo espiritual- e histdricamente mas alto,
para Herder lo que sustituye a la £f& como elemento propiamente
humano eg lo humanitario, cuyas expresgiones no tienen
direccionalidad ni trascendencia unitaria. Donde Herder sospechd
hasta el fin de su vida de la "maquinaria fria", el Hegel maduxoc
solo conoce la reconciliacidén de libertad y necesidad, de lo dado
con el deber ser. Deade este punto de vista, el contenido y la
forma de la critica de Herder a su propio tiempo permanecen més
consecuente, pues alli donde éste incluye al estado moderno,
Hegel no solamente lo exime sino que lo concibe finalmente como

la realizacidn del fin y la idea de la historia humana.

44 ncon el nombre de abstracciones se acostumbra a designar
lo irreal. Pero la abstraccidén se ha dado a tcdos los niveles
histéricos de la vida humana en muchos modos distintos. Por tanto
se impone como una realidad; y hay abstracciones reales, no sdle
en el interior de tal o cual cabeza. Es mis, nada hay mds real
hoy en dia que una abstraccidn: el capital." Ripalda, 1980:310
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Los inicios: guna filosofia mitoldgica?

Como sefiala Habermas, con el concepto de lo absoluto
depositado en el Estado, Hegel cae por detrds de las intuiciones
de su época de juventud. La teoria social que se deriva de esta
filosofia del sujeto encuentra importantes aspectos de tensiédn.
Uno de ellos aparece aidn claramente en los escritos de juventud
de Hegel y arranca precisgamente del anilisis que éste hace de sus
circunstancias sociales. Ya en la introduccidn a su estudio BsBobre
la formacidén del pensamiento de Hegel, Ripalda hace hincapié en
que existe una dificultad constitutiva del pensamiento y de 1la
sociedad burguesas, esto es, percibir y comprender su propio
pasado; es decir, desde un inicio la ruptura con el pasado y con
él, la fundacidn de la cohesidn social se volvid problema medular

de eagatas "nuevas figuras del espiritu®.

Es este el problema que Hegel afronta, junto a toda una
generacidén de amigos poetas e intelectuales, cuando estudia a leos
pensadores de la Tlustracidn, al estatus quo politico e
intelectual de la Alemania, como dice Ripalda, entonces "Nacidn
divididan 45, La divisién es doble: no solec es una divisién en
eatados y territorios politicos diferentes, sino también una
divigién, un deggarramientoc que mds tarde B8erd conceptualizado
como lucha o divisidn de clases, divisién que desgarra también a

los demids Estados nacionales de Europa y la Revolucidn- Francesa.

45 para una descripclién de las circunstancias
sociopoliticos de la Alemania de entonces, cf. Rutsch, 1984
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En este pentido, el diagndstico y la critica de Hegel en
sus Escritos Teoldgicos se dirigen contra la ortodoxia de las
instituciones pesitivas y contra la religidén (tanto catdlica como
proteatante) 46, Esto es, Hegel reprueba el hecho de que la
Ilustracidn hizo un ifdolo de la razdn, mids no un elemento de
cohesidén social. El culto a la razdén no logrd ser parte real de
la vida publica como en cambio si lo fue la religidn, pues ésta
también hablaba a la fantasia y al corazdn. Asi, los positivistas
establecieron una religidén que, al igual que las anteriores, solo
ge funda en la autoridad y promueve una separacidn entre un clero
culto y masas fetichistas e ignorantes. De hecho, aqui el
razonamiento de Hegel se resume en que gi la religidn no incluye
al "corazdn'", ni despierta al eﬁtusiasmo porque no se le asocia
al mito y a la fantasia, ni esti incluida en las instituciones de
la vida ptblica, este intento de la Ilustracidén puede ser juzgado
golo como el reverso de la ortodoxia anterior. Por ello, en la
Fenomenologia... Hegel tacha a la critica que hace la Ilustracidén
de las "supersticiones" como una critica vacia, sin afirmacidn y
gin conciencia para =si Y, por tanto, no supera aguéllas. De
andloga critica parte Hegel para definir la tarea de la
filosofia, esto es, fustiga al desgarramiento politico y ia
prevalencia de la sin-razén, que solo se basa en la autoridad, en
lo positivo. Por ello, Hegel ve a la razén también como una
fuerza unificadora, la que no solo es capaz de fragmentar, sino

de unir. Lo mismo que en algunas partes de las Lecciones gobre la

46 pilthey, 1944:52
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Filogofia de l1a Histeria 47 , Hegel presupone aqui una totalidad

ética que es opuesta a las leyes del momento y el caracter

abstracto de &stos 48,

Pero como sefiala Habermas, eata totalidad intersubjetiva de
caracter subversivo con relacidn al statug gquo no se deriva de la
autoconciencia o de una relacidén reflexiva del sujeto cognoscente
consigo mismo. El sujeto extrafiado es un sujeto extrafiado de una
totalidad ética que '"no ha nacido del suelo de 1a propia
modernidad, sino que estd tomada del pasado idealizado" 49; este
pasado lo encuentra Hegel en la religiosidad comunitaria, el

cristianismo primitivo y la polis griega.

Es sorprendente descubrir a un Hegel que comparte con sus
amigos Hoelderlin, Schelling, Sinclair y otros, aspiraciones de
cambio sBociopolitico que se basan en la fuerza unificadora de una

religién racional que incluya al arte y que, mediante é&ste, se

haga popular.

En 1917 Rosenzweig descubre un manuscrito al que denomina
"programa mis antiguo de Sistema del idealismo alemdn"™, escrito

por la manco de Hegel, al cual; sin embargo, no siempre se le ha

47 pHegel, 1970:458 sigs.
48 Marcuse, 1981:48 sigs.

49 Habermas, 1989:46
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considerado como tnico autor 50, E1 fragmento -ya sea gue su
autor haya eido Schelling o Hegel- descubre la critica
contemporanea de toda una generacidn de digcipulos de Herder,
Rousseau, Kant y Fichte. En este gsentido posiblemente expresa una
egpecie de manifiesto programitico pensado para una difusidn mas
amplia, Expresa el mundo de ideas compartido alrededor de 1796/97

por Hegel y la generacidon de los romanticos tempranos.

En su parte medular el programa se basa en la critica de
estos joévenes a su tiempo. Al contrario de la fuerza libertaria e
unificadora de la razdn en la que creian los ilustrados, su mundo
contemporineoc les parece algo que Solo tiene unidad e identidad
al costo de violencia; la unidn sociopolitica se paga al precio
de sumigidn y de la falta de libertad de expresidn, del abismo
entre pobres y ricos, de unidades politicas artificiales etc.
Apunta Dilthey que loas estudiantes de teologia y compaifieros de
cuarto Schelling, Hegel y Hoelderlin fundan en el afio de la
Revolucidén Francesa, 1789, un club peolitico para discutir 1los
acontecimientos. En sus reuniones también cantan La Marsellesa.
El Dugque de Wurtembergo, bajo cuya jurisdiccidén estaba la
universidad de Tubinga, al enterarse de elloc reprime de inmediato

egta expregidén de entusgiasmo ingenuc y estudiantil. 51

50 of. Jamme y Schneider, 1984. Hay traduccidn del
Fragmento..al espafiol en G. W. F. Hegel, Escritos de Juventud,
edicién, introduccidén y notas de J.M.Ripalda, México, Madrid,
Bnos.Alires, 1978. (Seccidén de obras de filosofia, Coleccidén de
textos clisicos). Cfr. también Habermas, 1989, Ripalda, 1980 y
Frank, 1983 y 1982 ' :

51 piithey, 1.c., 189.
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Para poder alcanzar una unidad social verdadera, distinta a
la actual que es meramente positiva y atenida a relaciones de
fuerza, el Programa asume otro agente unificador de la sociedad
dividida, esto es, propone una nueva religién racional, una
"nueva mitologia". Esta religidn o "nueva mitologia", en comin
acuerdo con la razén debe incorporar al arte para asi volverse
popular y poder conmover a las masas. Asi,

"el monoteismo de la razdén y del corazén debe unirse al
politeismo de la imaginacién y crear una mitologia
siempre al servicio de las ideas: “Hasta que las ideas
no se vuelven estéticas, es decir, mitoldgicas, no
tendrdn ningln interés para el pueblo, y a la inversa,
hasta que la mitologia no se haga racional, el f£ilésofo
tendri que seguir avergonzindose de ella’™

La divisidn entre el pueblo y la intelectualidad se vuelve
aqui tarea de superacidén, de bidsqueda del centro perdido. La

ilustracidén fracasé en este punto, pues la critica que ella

aplicé al pasado no fue a la vez una autocritica.

Ya en sus tiempos de Tubinga, Hegel ¥y sus compafieros -sobre
todo Hoelderlin compartia esta inquietud- buscaban una mediacidn
entre £& y razdn, entre la fé de la razén y la £fé de la Iglesia
53, E1 centro de 1la nueva religién que vislumbraban entonces
debia Ber el amor como fuerza unificadora. Pues tanto la religidn

catdlica como la protestante albergaban una moral eclesidstica

52 gitado segin Frank/Kurz, 1975. La tesis segun la que la
literatura y la poesia debe estar al servicio del pueblo fue
tomada como eje central también del romanticismo francés, cf.
Picard, 1987.

53 agi también junto con Hoelderlin Hegel buscé en el
crigtianismo un principio redentor, concibiendo a la figura de
Jesds como mediacidn posible en el extrafiamiento y la escisidn
social de los hombres, pero dado el caracter pasivo del
sufrimiento de éste se vuelve hacia el protestantismo.
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corrupta, que no podia concebirse ya como la moral, el alma
unificadora como principio moral y é&tico de la vida del Estado
que deseaban. Hegel encontré el origen del caracter corrupto ¥y
corruptor de la moral eclesidstica, su hipocresia inherente en la
comparacidén entre los discipulos de Sdécrates y los de Jestis.
Mientras los adeptos de Sécrates aman a su maestro en razdn de la
verdad, el ambiente judio mds limitado provoca que los discipulos
de Jesis 86lc lo son en funcidén de su adhesidén a la figura de
Jeglis. De esta diferencia de origen deriva 1la constante
recreacidn de una moral eclesidstica que se impone al hombre como
algoe exterior y autoritario. Mias este caracter positivo no esti
en acuerdo con la razén y el derecho del hombre a expresarse en
ésta. Por esto, ahora se trata de la tarea de crear una religidn
del pueblo, sobre la base del conocimiento filosdfico, religidn
que serd el fundamento de una nueva y verdadera solidaridad
social:

Ilustrados y por ilustrar tienen que estrecharse al fin

la mano, la mitologia tiene que hacerse filoasdfica y el

pueblo racional, asi como la filosofia tiene que

hacerse mitolégica para hacer sensibles a los

fildsofos. Entonces habrd unidad eterna entre nosotros.

Nunca mds la mirada despectiva, nunca mds el ciegec

temblor del pueblo ante sus sabios y sacerdotes. Solo

para entonces podemos esperar en una formacidn igual de

todas las fuerzas, tanto dentro de cada uno comec entre

todos los individuos. Ninguna fuerza serid ya oprimida.

Libertad universal e igualdad de los espiritus

dominaran entonces

Es decir, en términos de los enunciados de Habermas al

respecto, aqui nos reencontramos con la enunciacién de una

tensidén fundamental existente entre la razén como discurso

54 citado geqin Frank/Kurz, 1975
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filosdfico y su aplicacidén como teoria social. La eticidad gque se
desea es una totalidad espontinea y feliz. La fraternidad gque
predicaba la Revolucién Francesa no se logrd ni se lograra
mediante lo positivo, lo actualmente existente. El idolo de 1la
razén abstracta, descarnada, sin alma, ni pueblo, no lograri tal
propésito, pues en &l se negd la fantasia, la poesia y esta
negacidén estid contenida por excelencia en el Estado. Tan es asi
que la critica al Estado que contiene el manuscrito repudia a
égte como totalidad ética represora y aboga a favor de una
totalidad ética diversa y miltiple que debe fundarse en wuna
religidn de inspiracidn poética. Es solo mediante una
sensibilidad asi comprendida como podra fundarse 1la anhelada
unidad social entre intelectuales ¥y pueblo, entre gobierno y

ciudadanos, entre pobres y ricos, entre filosofia y sentimiento.

Asi, el hecho de que los sacerdotes han engafiado a un
pueblo inculto, no niega la profunda necesidad humana del
sentimiento y de la fantasia asi como de introducir la alegria y
la belleza al deber de la vida: la tarea de reconciliacidn entre

nuestra naturaleza sensible y nuestra facultad .moral.

Aqui la razén todavia no es idéntica con el Estado, sineo
que, por el contrario, la exigencia de una nueva mitologia sge
basa en una critica al Estado que es "radicalmente anarquista"S5,
pues en el Programa se declara al Estado por definicidén incapaz
de respetar la libertad, la espontaneidad, la imaginacidn. Siendo

este el diagndstico, es la nueva religidén que desenmascara al

55 prank, 1982:158
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Estado como aquél que convierte a los hombres 1libres en
engranajes mecanicos. Por lo tanto, el Estado debe ser erradicadeo
"debe terminar" .

De la naturaleza paso a los derechos humanos. Teniendo

pregsente la Idea de humanidad, mostraré que no existe

Idea alguna del Estado, pues el Estado es algo

mecdnico, y no posee una Idea al igual que tampoco

exigte una Idea de maquina.

Solo aquéllo que es objeto de libertad puede llamarse

Idea. Por eso debemos superar al Estado! - Pues estd en

la naturaleza de todo Estado tratar a hombres libres

como si fueran engranajes mecinicos, y eso noc se le

debe permitir, por tanto, debe terminar.

Puede medirse aqui 1la distancia que hay entre las
intuiciones del Hegel joven y el sistema filosSfico del Hegel
maduro. Al respecto, Ripalda, cuyo estudio scbre Hegel es
ejemplar en el sentido de situarlo en una perspectiva histdrico-
genética, sefiala que el desdén por los conceptos expresados en el
Programa y la controversgsia acerca de la autoria o no de Hegel ge
debe a la resistencia de gran parte de los intelectuales quienes

juzgan que "Hegel no podia pensar asi® 57

Pero como se ve, en el Programa Hegel comparte wun sgolo
diagnéstico con los romdnticos tempranos: ausencia de 1libertad
(politica, econdmico, social) debida a lasg instituciones
npogitivas" de la Iglesia, las propuestas de la Revolucidn en
cuanto a religidén de la razdn y la fuerza represora del Estado-
magquina- (imagen que, cf.arriba, sera ya una clave para la

comprensidn herderiana del estado)jp36

56 citado segin Frank, 1982:170

57 ipid.:215.
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La tarea es doble entonces: abolicidén del Estado,
edificacidén de wuna fuerza unificadora mediante una religidn
racional basada en el arte. Como vimos arriba, bien pronto Hegel
cuestionard duramente y de manera radical esta utopia estética,
no obstante haberla compartido en su juventud y con toda una

generacidn.

De hecho -como dice Frank- el Programa arranca de la
concepcidén kantiana de fundar el mundo social, el mundo humano en
la Idea de la libertad y enlaza esta fundamentacidn de 1la
filosocfia con la exigencia de una "nueva mitologia" Comienza con
el postulado de una "é&tica", en analogia al postulado de Kant en

su filosofia practica. 58

Posgtulado equivale aqui a exigencia. Se. exige wuna Idea
fundadora de la totalidad social, en el sentido de ser su axioma.
Pues toda accién libre -gegin Kant y Fichte- es a la vez origen
de toda especulacidén y es el pensamiento mds evidente, es "la
concepeidén de mi migmo como un ser absolutamente libre", o sea es
el acto de pensarme-a-mi-mismo. Toda metafisica (sistema de
enunciados racionales y verdaderos) debe basarse en lo gque Kant
llamé "Idea" y -sigue el manuscrito- pertemece a la moral, pues
para poder fundar al sistema tedrico la razdn debe basarse en un
nfinn® (Zweck). Kant define el concepto de £fin como "concepcidn
que es pensada como causa de la realidad del objeto de esta
concepcidn®. Asi, nuestro mundo tendria un £in s8i es que su

existencia fuera consecuencia de una concepcidn segiin la cual se

58 con relacién a la filosofia de Kant, seguimos aquil la
exposgicidn de este autor, cf£.ibid.:158 =sa.
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le da forma. Esta concepcién puede ser una voluntad (humana) que
arregla al mundo conforme a un fin. Es decir, le da realidad al
mundo conforme a un plan. Esta voluntad es para Kant la capacidad
de actuar conforme a £fines, o 8ea, el actuar acorde a una
determinada concepcién del mundo, el producir actuando este

determinado mundo y sus circunstancias.

Ahora bien, la naturaleza de esta voluntad y sus efectos se
distinguen claramente de aquélla de las causas y la causalidad
reinante en la naturaleza. En el mundo natural existe el cambio
como consgecuencia de una cadena de causasgs anteriores, mecdnicas y
predecibles, en cuya ausencia no se produce transformacidn
a;.guna. Por lo contrario, un fin se funda en una concepcidn que
no deriva de un anterior, sino que comporta una visién del futurc
y de la realidad tal cual deberia ser. Asi el producir una
circunstancia que debe ser es obra de un ente que actida: actuar
e8 el dar realidad a una intencién. Aunque el entendimiento
(Verstand) sea la facultad necesaria para intelegir relaciones
mecanicas propias a la materia, se necesita la percepcidén de
fines (Vernunft, la razén) o sea_la facultad de conferir realidad
a los fines o a un fin. Pero los fines se hacen realidad solo
bajo condicién de libertad, es decir, solo un ser libre puede

realizarloa. Es por lo mismo que tienen caracter de postulados,
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de exigencias; de esta manera un fin no es algo dado, sino -al

igual que la libertad- es una tarea por realizar.52

De esta forma lo que Be exige en el Programa es que el
mundo politico, el mundo humano y social sea cambiado conforme a
esta Idea, este £in de 1la 1libertad. Se repudia, pues, 1la
fundamentacidén de caracter mecdnico que es propia del Estado y de
la sociedad moderna a favor de una fundamentacidén de lo sgocial
que sea su contrario, es decir lo "organico". Medio siglc después
Marx compartird esta idea activa y politica del Programa, cuya
exigencia de mitologia se diferencia asi claramanete de una
mitologia contemplativa y hablard de la necesidad de "superar al
Estado" para alcanzar una emancipacidén que reunifica en cada
individuo lo que la modernidad separd, esto es "solo una vez que
el hombre haya reconocido y organizado sus ‘forces propres’ como

fuerzaas sBociales, de modo ¢que deje de sgeparar de sfi mismo la

fuerza social en forma de fuerza politica, sélo entonces se habra

realizado la emancipacisn60

Lo que en el documento puede calificarse como "entusiasmo

escatoldgico" muestra el caracter activo que anima a su optimismo

59 Ripalda -al contrario de Frank- habla de un Kant que
estd a favor del Estado "autémata" y que "crea una psicologia con
un Estado dentro con su propia miquina libre en cada individuo®.
Sin embargo, a la luz de los conceptos y presupuestos del
Programa...esta interpretacién no parece la {inica posible, ya que
seria un contrasentido unir el concepto de midquina con la Idea de
la libertad. Curiosamente, ni Ripalda ni Habermas citan el pasaije
del Programa referide a la abolicidén del Estado. Por otra parte, -
referente al imperativo categdérico de Kant, el que trasluce en
los postulados del Programa..., Bloch (en Minster, 1977) lo juzga
como algo imposgible en una sociedad dividida en clages, donde lo
moral es intra- y no supraclasista.

60 citado meglin Ripalda, 1978:220.
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{*en cuanto a la posibilidad de reconciliacién del orden social
desgarrado de la modernidad y la £f& en la posibilidad de una
nueva congtruccidén de solidaridad social. Esta debe ser capaz de
unir activamente la separacidn entre una abstracta universalidad
-tal cual estid presente por ejemplo en el Derecho de la sociedad
contemporinea- y la concrecidén y riqueza de la vida real, por una
parte, Yy, por otra, abogarse a la tarea de unir activamente la
divisidn entre subjeto y objeto, remediar la falta de Yamor" de

lo abatracto absoluto.61

Lo que Hegel después desarrollarid como reconstruccidn de
este centro de cohesidén, esta solidaridad perdida del mundo
contemporianeos (lo que para Herder es lo humanitario) -asi se
puede leer a la Fenomenologia...- diferird cada vez méas
"abgolutamente” de sus compafieros de generacidén de roménticos
tempranos. Sin embargo, el diagnéstico inicial es el mismo: el
desgarramiento_debe ser reconducido a un centro aglutinadox gue
la sociedad ha perdido. Es el intento por pensar de manera
ceritica las condiciones de posibilidad de una nueva solidaridad
consciente en medio de la inconsciencia de las leyes econdmicas y
abstractas que dominan a toda la modernidad. Pero a la wvez es un
intento por ligar el principio activo, de subversiémn, con el

pensamiento.

Por lo que tcca a Hegel la direccionalidad es clara: la

sustancia debe elevarse a la conciencia para si, solo que como

61 ibid.:222/23. Ripalda cita un andlisis de Hegel sobre la
figura de Abrahan.
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tal esta misma conciencia serad cuestionada y se volvera -no

gloriosa como la vislumbraba Hegel- sino cada vez mids desdichada.

vI

L’art pour l’art o _una "nueva mitologia"

Lo irreflexivo del discurse comin identifica a los
romanticos tempranos (y al Hegel joven) no s8solo con un
pensamiento retrdégrado o conservador gino también con una
reivindicacidn de "el arte por el arte'. Pero asi como aqui las
preocupaciones centrales de estas generaciones a finales del
siglo XVIII y principios del XIX se basan en el diagndstico del
malestar politico y social de la modernidad del aque todavia
formamos parte hoy dia, también su utopia estética estd referida

a esta matriz. 62

En forma sustancial, las reflexiones tanto acerca del papel
del arte como del mito en autores como Herder, Schiller,
Schelling, Hoelderlin, Novalis y Schlegel, entre otros, estan
determinados justamente por el cémo pensar y cdmo establecer una
nueva golidaridad gocial que pueda contrareastar a 1a

desintegracidn moderna.

En medio de la desecularizacidén de la visidn del mundo, unc

de los grandes problemas del sigle XVIII giraba en torno a las

62 Blumenberg (en Fuhrmann, 1971:21ss) defendid la tesis
gque el renonvado interés en el mito desde el Renacimiento, los
romdanticos hasta Nietzsche, Kafka etc. debe ser visto, ante todo
y aparte del material polifacético en si, su significado
‘original’ o su estructura, como recepcidn (social, histdrica)
especifica.
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diferentes religiones del género humano y, mis especificamente,
sus desarrollos en cuanto al peoliteisme y el monoteismo que
también se plasmd en una amplia discusién respecto al papel del
mito y 8u funcién social e histérica. La razdédn ilustrada
presuponia gue su propia naturaleza analitica era capaz de
producir verdades suprahistdricas y, por tanto, no habia causa
por la que debia ya apoyvarse en algo fuera de su propioc ambito,
como lo era una revelacidn divina 63, Mis bien, é&sta debia
indagarse como un momento en el desarrollo evolutive de la razdn
analitica misma en tanto facultad humana, capaz de engendrar sus

propias respuestas razonadas y, por tanto, clentificas.

En cuanto al mito como expresidn del politeismo la pregunta
era ¢cémo pudo originarse el mito y cémo debia entenderse? Para
los ilustrados 1la conclusidén general fue que 1los mitos no
resistian el andlisis racional y debian entenderse como

documentos de tiempos supersticiosos; por lo tanto, eran

63 o1 postulado del que parte "el espiritd analitico" es el
que las cosas compuestas puedan reducirse a sus componentes
elementales simples. "Todo se analizaba, en uno y el mismo
movimiento se reducia el agua a sus elementos, el espiritu a la
suma de sue impresiones {...] y la smcciedad a la masa de sus
individuos" Sartre citado en Frank, 1982:112 "Se disolvia toda
totalidad y entonces se revelaba como amontonamiento de
particulas elementales de naturaleza invariable. Una de éstas era
la ‘esencia del ser humano’, capaz de infinitas combinaciones,
pero de estructura invariable [...]" idem. Evidentemente, estos
postulados con gu confianza illimitada en la razén servian de
armas a la burguesia para minar los castillos aristocriticos.
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prescindibles 64, siendo asi, el mito ya sdlo podia servir como
discurso poético retbérico o de adorno literario con intenciones

didacticas o irénicas al estilo de las fabulas, poxr ejemplo.

Al contrario de la razdén analitica dominante, los
romanticos tempranos partian de la naturaleza sintética de 1la
razén y de todos los fendmenos humanos y naturales. Para ellos la
razén no es una fuerza parcial y aislada -como explicaba Herder
en su Origen del Lenguaje 65- no solo era capacidad para razonar
de manera sistemdtica, analitica y comparativa, sino que abarcaba
a todo lo humano, era lo humano en si gque por tanto incluye el
gentimiento y lo moral. Como tal, abarcaba entonces también a la
fantasia y la inventiva no solo como capacidad mental formal,

sino como capacidad de cambio y de subversidn constante.

64 asi, habia una teoria segin la que la existencia de los
mitos se debia a seis razones (conceptos burdos de la naturaleza,
la tradicidén corrupta de los misterios, la insuficiente
informacién de los cuentos antiguos, la timidez debida a la
ignorancia, el deseo por disculpar al crimen, el desprecio de la
religidén verdadera). Esta teoria estaba ampliamente aceptada
(Hume, d’Holbach, Fontenelle,etc.), pero también fue popular la
hipétesis de la "influencia corrupta de los sacerdotes” como la
expresaba Voltaire. Este explicaba que los mitos conservaban
huellas de la religidn monoteista, que correspondia a la razdn
como facultad humana general y habia sido la religidén del origen.
No obstante, fue corrompida para llegar al politeismo a causa de
sacerdotes los gque con este engaflo quisieron fortalecer su propia
autoridad.

65 pHerder, 1956. Herder sitda el origen del lenguaje en la
poesia original de los pueblos salvajes, la "edad de oro' de la
literatura y de los pueblos, su época de fuerza y de embriaguez.
En mucho en términos generales -y en especifico referente al
Dithyrambo y los dioses de la embriaguez- Nietzsche retomard las
ideas de Herder. Tambié&n Herder opone agqui lo popular como lo
verdadero poético en contraposicidén a la "pedanteria" escolastica
y literaria. Herder 1950:10 gs.
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Por el contrario, la razdén analitica -entendida como ente
que obedece a leyes ahistSricas y proporciona su registro- niega
la creacién y el cambio continuo. Puede reconocer la fantasia,
pero como cosa separada y, sobre todo, subordinada a su poder.
Eato es, la fantasia, lo irracional, lo magico y lo poético no
tienen capacidad de encontrar; acceder y expresar a la verdad.
Desde el punto de vista de la razdn analitica "apenas reconocida
en su derecho propioc, la poesia es excluida del ambito de 1la

discusién razonablen,b66

En cambio, para los romanticos tempranos el sentimiento y
la fantasia son parte de la razén en tanto facultad propiamente
humana. Por lo tanto, también los mitos -y el arte en general-
forman parte de esta razén humana y no son expresidén de un
retroceso ni de una degradacién especifica; para ellos, los mitos
no se disuelven simplemente en la razén -el logos no suplanta y
finiquita al mitos- sino mds bien le recuerdan sgus limites
especificos 67, pe tal forma que las preguntas gque formulan ante
el fendmeno de los mitos parten de un terreno - distinto.
Postulando la naturaleza sintética del arte y de los mitos 68,

confrontan el abandono y el desprecioc ilustrado por la fantasia

66 Frank, 1982:121; también Ende, 1991.

67 wpues si es que el pensar mitico no se disuelve en la
razdn, entonces se le recuerdan a é€sta -la razdn analitica- sus
limites, los que le disgputan sus exigencias de validez universal®
Frank,ibid. :122

68 gu naturaleza sintética residiria justamente en su
capacidad de legitimacidn, de solidarizacién de un orden social y
en tanto "sacrilizan” una escala de valores,
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69 agi como 1la equivalencia ilustrada de los mitos con lo no-
verdadero, lo acientifico; se preguntan si en la actualidad deben
inventarse nuevos mitos, qué funcidén cumplirian é&éstos y 8i su

empleo seria justificado.

En la obra de Schelling, la filosofia de la mitologia, mdas
que designacién de una ciencia, ocupa el lugar de una
preocupacién fundamental. Para la filogofia idealista lo més
importante, y como dira el mismo Schelling, lo gque en dltima
ingtancia otorga la mds alta dignidad a lo humano y la filosofia,
es la autonomia del sujeto. Pero en el transcurso de la historia
esta autonomia sufre limitaciones severas (por parte del Estado,
de la Revolucidn etc.) y desde luego no podrd decirse que el
hombre es quien hace.auténomamente su historia sino que a la vez
ésta eas todo lo que la autonomia del sujeto no es capaz de
determinar. Sin embargo, si lo mds humanco, lo determinantemente
humano sigue siendo la autonomia y ésta no se ha realizado en la
historia, ¢donde encontrarla? Desde el punto de wvista de Odo
Marquard 70, la filosofia de Schelling responde que la autonomia
humana debe entonces realizarse en el arte, actividad de la que
dependexrd lo humano propiamente dicho que debe introducirse en la
historia. Antes que en el terreno higtdrico, es en el arte donde

gse produce el hombre propiamente como tal, el arte gue es "el mis

69 Asi, Novalis describe la noche de la muerte de los
antiguos dioses y de su séquitoc como soledad y muerte de la
naturaleza encadenada por el nimero seco Yy la estricta medida,
como ausencia de la £& y de la fantasia a la que canta como
"celeste compafiera que hermana todo y todo lo transforma", cf.
Novalis, 1981:35.

70 o040 Marquard en Fuhrmann 1971:259
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alto, el &rganan tUnico y verdadero%. Y la mitologia es, sSegln
Schelling, "materia del arter 71; por lo tanto, hablar de una
"nueva mitologia™ con miras al futuro ~como lo hace Schelling- es
hablar de una tarea (socializadora) del hombre gque debe formarse

a si mismo y hacerse humano. 72

En este sentido para Schiller es el arte quien puede y debe
cambiar la intersubjetividad moderna en discordia consigo misgma.
Al igual que en el Hegel de 1los Escritos de Juventud, su
referente contrastante es la sociedad griega. Lo nuevo de la
modernidad -o sea, la aguda fragmentacién mocial- estaba ausente
en el mundo griego, pues'"en ninguno de sus dioses £faltaba 1la
totalidad humana"?3 En cambio, la modernidad despliega a lo
particular al precio de la fragmentacién constante y es, también
para Schiller, "un sgistema de egoismos". El divorcio del
desarrcllo de lo particular en el dmbito de la filosofia y de 1la
sociedad es patente en que en la primera 8se autonomiza el
espiriti especulativo y en la dltima se autonomiza el espiritu de

los negocios. Schiller opina que tanto el Estado racional como el

71 op.cit.:262

72 Marquard sostiene la tesis gque Schelling, tanto en sus
preocupaciones anticuarizantes como los utdpicos de la mitologia
de hecho neutraliza al presente histérico de cualgquier obligacién
Y. por esta via, de hecho libera al arte de "rendir cuentas".

73 citado segin Habermas,1989 :63 Esta valoracidn de lo
fragmentario y de la sociedad griega es compartida también por
Hegel quien en las Lecciones.. sostiene que la particularidad de
los griegos y de sus dioses tenia un caracter "bello", es decir
esta particularidad no iba en detrimentec de la sociedad como tal.
Sin embargo, una vez que esta divinidad se debilitd, quedaba solo
"la particularidad seca, la particularidad fea, la que de forma
necia y caprichosa solo se relaciona consigo misma y la que por
ello mismo se encuentra en conflicto y dependencia con otros"
1970:336
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Estado natural sojuzgan y reprimen al espiritu comunitario, de
cuya restitucidén mediante el arte depende la recuperacidn de ese
centro perdido y esa comunicacién ausente. En opinién de Habermas
"Schiller entiende al arte como encarnacidn genuina de una razén
comunicativan,74

Todas las demds formas de representacidn dividen la

sociedad porque se refieren de forma excluyente, o bien

a la receptividad privada, o bien a la habilidad

privada de los distintos miembros, es decir, a agquello

gque distingue entre hombre y hombre, s85lo la bella

comunicacidén unifica la sociedad porque se refiere a lo

comin a todos’5

Asi para Holderlin, el 3juicio racional no abarca a la
totalidad de la experiencia humana. Antes que la formacidén de la
autoconciencia que a su vez posibilita la diferenciacidn entre
objeto y Bujeto de conocimiento, la experiencia humana es
contemplacidn intelectual, esto es, experiencia de la idenéidad
sustancial de todo lo existente, de toda wvida que liga al hombre
a lo infinito, lo inagotable. HOlderlin 1lo concibe como el
espiriti comunitario o alma que abarca y permea al todo. Al igual
que la autoconciencia, ésta es un factum. Si bien el pensar (la
fuerza separadora) Yy la contemplacién intelctual son polos
contrapuestos de la experiencia humana, deben estar en
"contraposicidn arménica® 76 y encontrarse en una sintesis. La
fuerza mediadora e unificante de la que Bdlderlin espera tal

armonia es el mito, pues el discurso mitico es representacidn de

lo infinito, lo siempre fundante. E1l mitos es concebido asi como

74 ipid.:65.

75 jdem.

76 of.Gaier en Fuhrmann, 1971:295 ss.
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la sintesis dialéctica entre lo humano y lo divino, lo sagrado,
la unidén e identidad sustancial (lo que es para Hegel la "vida
pura" gque no es objeto de “la ciencia, sino de la f&, cof. parrafo
IV). Como representacién de esta unidad sustancial, lo mitico

debe volverse atributo del conocimientc y de la lengua.

Todavia la utopia estética de Schlegel mantiene cierta
referencialidad social. AlUn agqui se expresa la preocupacién por

recuperar al perdido centro aglutinador de la sociedad

visualizado en la construccidn de una "nueva mitologia". En su
Discurso de 1la Mitologia (1800) Schlegel dirige el momento

estético directamente contra la revolucidn francesa y la lucha de
la ilustracidn. Bohrer entiende al discurso de Schlegel como
radicalizacidén del momento estético en aras de la decepcidn
relativa al supuesto fracaso de los acontecimientos parisinos. A
la tesis de la ilustracidn segin la cual toda poesia (o sea, toda
creacidén artistica, la mitologia junto a las supersticiones etc.)
han sido superados histdéricamente por la razdén, Schlegel opone un

absgolutismo estético.

Pero Bl bien es aqui en esta "nueva mitologia"™ de Schlegel
donde la oposicidn a la razén adgquiere rasgos mds radicales, de
todas formas no es lo que seri en los romdnticos tardios:
reconstruccidén de lo arcaico, lo arquetipico. Mias bien, Schlegel
construye una teoria relativa a la funcidn culturai del mito en
el presente social. Esta "nueva mitologia®"™ no se convierte a su
vez en mitologia en tanto gque pretende regresar a tiempos
clisicos, sino en tanto pretende que su creacidén (y la creacidn

artistica en general) es auténoma 'y autosostenida, sin
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consideracién de las circunstancias hiatéricas. 77 con Schlegel
el tiempo histdrico se contrae a un momento ecstdtico:

Pues es éste el principio de toda poesia: levantar el

curso y las leyes de la razén que piensa razonablemente

y de llevarnos a la bella confucién de la fantasia, al

caos original de la naturaleza humana, para lo cual

hasta ahora no conozco un simbole mias hermoso que el

tumulto alegre de los antiguos dioses

Sin embargo, al contrario de 1lo que Bsucedid en el

Programa..., la construccidn de esta nueva mitologia ya no tiene
como su centro el concepto de "idea" sino "lo artificial de un
producto que deviene de una fantasia artistica® 7% aAsi la £é de
los ilustrados (también de Schiller, Herder y Hegel) en la
illimitada perfectibilidad del ser humano se ve sustituida por la
progresiva obra de arte y la fundacidén de caracter universal e
histérico es dejado atrids a favor de la construccidn estética.
En Schlegel esta ya no se basa en la razén universal o, como en

el Programa ..., en una conciliacidn entre razdén y arte, sino se

funda en una naturaleza originaria.

Este levantamiente de las leyes del pensamiento es lo que
en el Schlegel del Discurso... funda la independencia y autonomia
del arte de sus respectivas circunstancias histdricas asi como de
un concepto de "verdad". En el mismo texto juzga Schlegel que el
escritor y poeta realmente grande que se salva del olvido es
aquél que habla desde el corazdn de su pueblo. Al respecto,

Bohrer destaca que con ello Schlegel no se refiere a la necesidad

77 Habermas, 1989.

78 Schlegel, 1958

79 Bohrer en Bohrer, 1983.
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de restablecer valores tradicionales, sinc mds bien a la
recuperacidn de un centro de identidad, en analogia de lo que fue
la mitologia para los antiguos. Sin embargo, el sujetc que debe
producir esta obra necesaria ya no es un sujeto histdrico, sino
un sujeto trascendental, visualizado en una comunidad de
elegidos. Asi también argumenta Schlegel contra el concepto de
progreso de la ilustracidén, pero no desde el punto de vista de la
realizacidn moral del individuo y la sociedad, sino desde el
fenémeno de la acceleracidn del proceso histdérico en 8i y llega a
la conclusién de que "el problema medular de la historia es la
diferencia en el progreso" 80 Es esta reduceidn del tiempo
histérico al yo imaginativo lo gque 8e expresa tanto en la
terminologia esotérica que emplea el Schlegel maduro, como en sus
pretensiones misticas, en las que se imaginaba como sumo

sacerdote de una nueva iglesia esotérica.

He aqui, pues, la inauguracidén y el problema del declive
del romanticismo tardio cuya nostalgia ya no pasaba por un

*poner" y "actuar", sino por una‘éontemplacién mis bien pasiva.

Ahora bien, s8i la concepcidén de Schlegel relativa al mito
expresa mis bien una apologia contemplativa y elitista, conviené
recordar que ya Herder hablaba de un "uso heuristico®" de 1la
mitologia 81 Con este término Herder expresaba su idea de la
necesidad de wuna "mitologia politica"™ que fuera capaz de

legitimar los contenidos (valores) del espiritu histdrico de una

80 idem.

81 Herder, Vom neuen Gebrauch_der Mythologie, 1767, citado
en Frank, 1982:129
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sociedad particular y de expresarlos en imdgenes, de manera

andloga a lo que se testimoniaba de las sociedades cldsicas 82

En general, el concepto de la necesidad de una nueva
mitologia en 1los romanticos tempranos se dirigia contra 1la
Ilustracidén en tanto que exige y reconoce la necesidad humana de
trascendencia 1la que no 8e agota vnicamente en la razdn
analitica; por lo mismo apunta hacia la necesidad de una
legitimacién social mediante la creacidén de gsentido, de

justificacidén de la vida y de su entorno sociohistérico.

Con esto, los roménticos tempranos, al contrario del Hegel
apologeta del estado y del positivismo apologeta del cientifismo,
rechazaban a la teoria de la.ciencia como fundamento exclusivo,
posible y viable de la cohesidn social moderna. Que su afin de
bisgqueda por una razdn sintética y trascendental no fue algo en
principio irracional, Be delata ain en los esfuerzos del mismo

positivismo por promover una "religidn de la humanidad®,83

De hecho, la oposicidén de mitos y logos mared a todo el
pensamiento de la Ilustracidn -la "aurora de la era de la razdn"-
y como tal es uno de los momentos fundantea de la modernidad. La

ilustracidén pugnaba por el "desencanto del mundo®, o sea, por la

82 gesde luego, el pensamiento de Herder se dirige hacia lo
nacional, mig no es por ello nacionalista ¢ chauvinista; supone
el estudio de culturas y lenguas ajenas a la propia, el eatudio
de canciones populares y la mitologia de otras culturas,
cf.también Meinecke, 1982

83 a1 respecto, Giddens (1978) analizaria los esfuerzos
correspondientes de Comte como el sustrato latente del espiritid
positivo, esto es, su implicacidén ktdcita de que, después de
todo, la ciencia no es capaz de proveer su propio cometido.
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erradicacidn de toda supersticidn y de todo mito; esg mis, su
mismo concepto se resume en esta pugna, dirigida a la ruptura
absoluta con s8su propio pasado sustentado en representaciones
miticas clasicos y medievales. Y donde sospechaba aidn la
existencia de restos de un antiguo paradigma 84 actuaba:

sin consideracidén alguna hacia 8i misma quemando todo

vestigio de su propia autoconciencia. Sole un

pensamiento tal, el que se violenta a si mismo, es lo

suficientemente duro para gquebrar a los mitos

En cambio, la critica romantica a esta "racionalizacidn" no
apuntaba a ‘"estetizar" la vida, sino a revolucionar las
relaciones sociales donde el arte y el mito tienen un lugar
central come elementc humanc y expresidén de la razédn sintética,

en tanto funcién de solidarizacidn.

Asi en la literatura romantica prolifera la critica al
espiritu analitico y resalta la necesidad de introspeccidén y de

una fundamentacidn social solidarizante.

Por lo mismo, la direccion de esta visidn estética es la de
distancia critica ante la ciencia superespecializada y alejada de
los problemas cotidianos; para los romanticos el pensador
abstracto tiene un gorazém frio y descompone relaciones que solo
como un todo pueden conmover. Es solo un corazén que siente, un
corazén ardiente que puede conmoverse y cambiar, un corazdn dque

no solo sepa calcular sus propias ventajas.

84 a1 términoc se entiende aqui en el sentido de propuesta
de explicacidén del mundo, o sea, como lo son los mitos desde el
punto de vista de su contenido: un discurso de fundacidn
cosmoldgico y social

85 Horkheimer Yy Adorno, 1988:10,
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Excurso_del "frio corazdn" y el "autSmata"

Su corazén estd hechizado y ha perdido sus cualidades
humanas, convirtiéndose en el mis frio de los maetales
[...1

Y tuvo entonces la impresidén de estar ante otro ser,
cuyos movimientos eran los que es dable esperar en un
mecanismo averiado.

Ludwig Tieck, "El Runenberg®.

El uso que Schiller hace de la metdfora del "corazdén
frio" como atributo del cientifico puramente racional ¥y

especializado quien se concentra en las partes 8sin que el todo lo

conmueva, ilustra que la metdfora del corazén en general y la
oposgicidén entre ‘“corazén frio" y “"corazén caliente" es un
Leitmotiv tanto del movimiento del Sturm y Drang como del
romanticismo tempranoc: desde el punto de vista de sus

representantes expresa de manera poética el malestar social e

individual de una sociedad dominada por la razdén moderna.

Frank seflala que el corazdn pertenece al orden de 1los
gimbolos de laxrga duracidén histdrica que tuve y tiene un lugaxr
central en muy diversas culturas.86 Comoc metadfora 87 1a palabra
corazén suple la falta de un concepto apto para expresar la

intima unidn entre funciones fisicas y espirituales; aprehende

86 prank, 1978:255.

87 m concepto de metifora se entiende aqul como la
simbolizacidn o representacion de algo que de suyo no es sensible
o ilustrable, como lo es, por ejemplo, una ldea o un pensamiento.
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asi "la experiencia de simultaneidad entre sentimiento orginico y

estado del alma."

No obstante esta definicidn general y su validez durante
periodos hisgtdricos largos, el esquema especifico de la metidfora
del corazén cambia acorde al estado de la discusidn histdrica
relativa a la dicotomia cuerpo-alma. Este cambio sefiala su campo
de indefinicidén semantica a la vez que exige la definicidn de un

particular contenido histdrico.

Por ejemplo en el discurso medieval se concebia al corazdn
como la sede de la fuerza de voluntad, el lugar en el gque arde el
fuego pristino heraclidiano, la chispa divina, residencia del

espiritu de Dios.

Esta concepcidén encuentra expresidén en muchas pinturas
religiosas europeas (ain del siglo XVI y mids tardias) donde -en
especial tratandose de retratos de cuerpo entero de gantos o de
Jeslds- se destaca al corazdén ya sea mediante un -gesto de la
figura que sefiala su lugar anatdmico ya sea mediante su relieve y
realismo orgdnicos y su color rojo vivo, a veces envuelto en un
halo particular, Esta tradicidn persiste hasta hoy di; en los
cultos populares al sagrado corazdn de Jeslds y otros. Lo arriba
dicho se expresaba también en ritos funerarios en ocasidén de la
muerte de eclesgidsticas de alto rango. Sucedia asi en la antigua
abadia de Fulda/Alemania (fundada en el afioc 705 y durante mucho
tiempo la unica universidad al norte de los alpes): una vez
muertb el abade se le extraia el corazén para -después de

embalsamarlo- conservarlo en un lugar especial. Se le depositaba
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en la pared del espacio mids sagrado, en la cripta interior de la
catedral gue alberga loa resteos del inglés Bonifacio (Winifredo),

el santo fundador.

Se ve que en la tradicidén cristiana el corazén asi como la
ética del corazén caliente ocupa un lugar central en tanto
metidfora de lo vivo, come sede ardiente de vida y de £&. Su
opuegto, © asea un corazdén frio, anti-natural, hecho de piedra o
cristal, un corazdén "seco", representa entonces la falta de vida,
la falta de moral, la muerte espiritual; expresa pues la intima
unidén entre heridas del corazdén y desequilibric y decadencia de
los estados del alma. En una asociacién derivada, el corazén
crece, se amplia y se ensancha mediante 1la compasidn, la
comunidad con los otros, mediante la capacidad de identificacidn
compasiva; en cambio, Be encoge, se 8seca y se criastaliza a
consecuencia del movimiento concéntrico sobre si mismo, el
egoismo, mediante la preocupacidén y el ser temeroso. Existe aqui
una transferencia segin la ley de la semejanza: el corazdn en su
ingensibilidad hacia otros se comporta como el frio hacia el

calor, como la piedra hacia la substancia almada.

Frank contrasta esta especificidad simbdlica de 1la
tradicidén cristiana con la metdfora corazén de culturas mis
antiguas, como la egipcia. También agquil el corazdn como metidfora
tuvo un lugar central, pero de signo o de valoracién distinta. En
las practicas funerarias de personalidades importantes, se solia
extraer el corazdn orginico; en su lugar se colocaba una piedra
preciosa. O sea, el corazdén organico se valoraba como expresidn

de inestabilidad, de 1lo cambiante Yy pecaminoso, £flexible ¥y
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perecedero, mientras lo duradero de la piedra simbolizaba
constancia y eternidad, la definitividad como via de acceso al

reino de los dioses. 88

En cambio, en la tradicidén crigtiana, el corazdén de piedra
mas bien gimboliza dureza de espiritu, carencia de emociones vy,
sobre todo, impermeabilidad ante las ensefianzas del dios vivo y
es, por ello, asociado al diablo, el mal y, en general, a la

contra-moral.

Ahora bien, el cambio histdricamente especifico que
experimenta la metdfora corazén en tiempos del»iomanticismo es su
tranasformacién en metonimia. En el transcursc de la mayoria de
los cuentos debidos a poetas de esos tiempos (Hoffmann, Tieck,
alin Wagner, etc.) somos testigos de "una historia en cuyo
transcurso intercambian sus roles el alma con el cristal, el
corazén con el dinero, sin que fungan en un significado nuevo
respecto a la usanza tradicional y sin que cedan su lugar a un
significado metafdrico diferente, tan poco como 3 metros de tela
adoptan las propiedades fimicas de las monedas por las cuales se

intercambian.«...» aqui la ley no consigte en una semejanza

interna, sino en la equivalencia que es la qgue funda este tipo de

tranasferencia." 8% No es que de pronto el corazdn tenga atributos
internos que lo hagan comparable a lo inorg&nico sino que ha

entrado en una relacidén real con éste; es en base a esta relacidn

88 1a ruptura y oposicidén entre una y otra tradicidn es
atestligada por pasajes del Antiguo Testamento donde se relata que
el faradn egipcio mostrd un corazén duro y "empedernido" ante las
engefianzag del Dios "vivo".

89 Frank, 1978:268, subrayado mio.



54

real gque la piedra puede ocupar el lugar del corazdén (y

viceversa). Esta relacién real se encuentra en el contexto
higtérico que es el del’ capitalisme naciente y su economia,
dominada por la figura del (inter-) cambioc mediante un

equiva'lente universal: el dinero.

Al igual que el dinero de origen metflico que es -como
decia Marx- del todo indiferente a lo perecedero de las
mercancias, el corazén de piedra puede intercambiarse por
diferentes anhelos y riquezas, puede hacer un pacto con el
diablo. Pero para que el corazén que es de origen caliente Bse
vuelva frio y se petrifique, sobre todo deberi renunciar al amor.
En las diferenters versiones del cuento de las Minas de Falun,
tanto Tieck como Hoffmann, Wagner, Schubert y otros, varian este
mismo tema: Christian, el protagonista, por seduccidn del
mineral, cuya reina se le aparece en suefios, renuncia a su oficio
de marinero para trabajar en las minas de Falun/Suecia. Allf
conoce a su amor verdadero (en el personaje femenino de Ulla),
pero al mismo tiempo estd bajo la fuerxrza de seduccidn del cuerpo
de la reina del monte, simbclizado en los cristales y minerales
de la mina. Sin embarge, resuelve casarse con Ulla. Empero, el
dia de sus bodas se desata la tragedia. En una ocasién anterior
Christian ha wvistoc una piedra preciosa de un celor rojo intenso
hermosisimo y resplandeciente bajo la luz de su lidmpara y sobre
la gue egtin grabadas dos corazones enlazados, rodeados por
letras extrailas. Esta visién le parece prometer durabilidad y
riqueza a sus amores con Ulla y anhela poseer los cristales del

monte para obsequidrselos el dia de sus bodas en sefial de
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eternidad de su amor. Tempranc por la maiflana se interna a la mina
para buscar alli la tabla de corazones. Una vez llegado a las
profundidades de la mina,.ésta se desliza y lo sepulta. Celosa,
la reina del monte lo sepultd en una tumba eterna por debajo de
loa cristales y minerales que anhelaba. Cincuenta afios mis tarde
en ocasién de otro deslizamiento de la mina 1los mineros
encuentran su cuerpo, conservado todavia tan joven como el dia de
su muerte, pero ya nadie se acuerda de Christian. Al poco tiempo
llega Ulla -ya una anciana de edad- quien reconoce a su prometido

de juventud. Ella muere de dolor junto al todavia joven cuerpo de

Chrigtian. 90

En sus diferentes variantes la drama denuncia el "poder que
ejerce el maldito metal -del cual todavia Marx dird gque parece
‘locura pura’~ y que en un sentido sumamenﬁe literal tiene el
efecto de de-socializacidn y des-humanizacién" 91 A la vez, el
caracter absolutamente indiferente de este equivalente universal
tanto con relacidn a laq propliedades fisicas de las mercancias
que expresa como respecto a la pérsonalidad de quien lo posee es
la que niega por completo la particularidad y lleva -segin la
expresién de Marx- al "total dominio de la cosa enajenada sobre
el hombre". El principio enemigo del cual Ulla sabe poseido a
Christian, como si fuese un poder que se le impone desde el
exterior, es la nostalgia por "la cosa general" que transformé el

alma de Christian en un "alma de dinero". Pues en el fondo el

90 pste tltimo motivo es adn tan actual que por ejemplo
aparece en la pelicula "Cinco dias de verano" de F.Zinneman
(1981).

91 ipid:279
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"alma de dinero" es la forma monetaria del "alma de piedra" o
alma cristalizada. Asi la tragedia se wvuelve ineludible vy
ttriunfa la metonimia", vivida y contada como realidad, como

contenido literal del discurso poético. 92

La transformacién de la metdfora corazdn en metonimia tiene
un trasfondo aidn mis decisivo y cruel. Esta no solo se debe a la
cosa enajenada, sino a la enajenacidén de la mirada humana. El
deseo por la durabilidad simbolizada en la piedra y en el metal
es un deseo encerrado sobre si mismo, en tanto no reconoce que el
brillo del metal -al igual que lo reluciente de la tabla pétrea
de amor- es reflejo de la luz vi@a y del amor vivo, y qué ambos
solo existen gracias a la relacidén creadora. El queto del amor,
axteriorizado en piedra y tabla, se impone al hombre y condena a

la muerte a quien deposita en él lo vivo de su deseoc y su amor.

La enajenacidén tlene asi caracter de inversidn: el metal es
percibido como un ente almado, que desde su materialidad confiere

vida propia. En aras de esta percepcién enajenada se renuncia a

92 10 duradero de la metonimia corazén-dureza en el
contexto de las relaciones capitaliastas es comprobado por su
actualidad. Asi, por ejemplo la expresion irdnica y critica de
"Pedazo de Corazdén" del escritor y director de teatro Heiner
Mueller (Berlin, 1983):

UNO: Me permite Usted poner mi corazdén a sus piles

DOS: Solo si Usted no me ensucia el piso

UNO: Mi corazén es limpio

DOS: Eso ya se veré

UNO: No logro sacarlo

DOS: Quiere que le ayude

UNO: Si no le importa

DOS: Es un placer. Pero tampoco yo logro sacarlo

UNO: Llora.

DOS: Se lo sacaré operando. Para qué tengo una navaja.
Terminaremos pronto. Trabajar sin desesperar. Por £in, aqui esta.
Pero si es un ladrillo. Su corazdn es un ladrillo.
UNO: Pero solo late para Usted
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lo realmente vivo; Christian desprecia el valor de su relacién
amorosa viva en favor del reflejo de éste que emana de la tabla y
de la imagen de los corazo;xes enlazados grabadoa sobre el cristal
muerto. Es esta transferencia de lo sensible a lo no-sensible que
permite la inversidn y constituye el fondo de la enajenacidn. Es,
pues, la exteriorizacidén del alma que Christian confunde con el
alma mismo. En vez de reconocer a su propic amor como promesa de

una felicidad duradera, la busca en la tabla de cristal y en su

pogesgidén cree obtener su garantia.

Unos cincuenta afios mis tarde, Marx analizard and&logamente
el fetichismo de la mercancia; la exteriorizacidn del valor en un
valor de cambio (la mercancia) es confundida comn su valor (o sea
la relacidn viva que lo crea, el trabajo vive en un contexto
especifico). Como escribe Marx, en el valor "no entra un solo
grameo de materia natural."” En este contexto se entiende tambilén
el simil marxiano segiin el que el capital es el dominio de los
muertos sobre los vivos, base de su efecto enajenante, inversidén
que privilegia ia "geguridad" del poseer en general sobre el goce

y el proceso de la relacidn viva.

Este mismo tema -el del dominio de la muerte sobre la vida
en el contexto de la modernidad- también Be expresa en otra
metifora de la poesia y literatura romidnticas: la miquina, el
aut&mata, el robot, aguéllo que sSe mueve por engranajes
mecénicos, Yy su asociacién a lo diabdlico, las tinieblas, 1lo

oscuro, la locura y la muerte.
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Paradigﬁa y maestro de este complejo tematico gque es
recurrente en los romianticos tempranos ha sido la obra de E.T.A.
Hoffmann, cuya influencia-se deja sentir mids tarde también en
poetas y escritores franceses como Baudelaire y Flaubert. Desde
el cuento de "Cascanueces" (musicalizado por Tschaikowsky) hasta
el menos conocido "El Hombre Arena", Hoffmann recurre a un
personaje que es fisico, maestro en mecdnica u Jptica etc. ¥y
quien es capaz de crear mecanismos cque imitan perfectamente la

. figura humana. Una vez creados, estos autdmatas c¢iegan la mirada
humana de tal manera que el personaje respectivo se llega a

confundir lo automitico con lo real y vivo.

El cuento de "El Hombre Arena" estd repleto de inversiones
de este tipo. Nathanael, el protagonista, en su infancia conoce a
un personaje gque de noche suele visitar a su padre; entonces su
padre y su amigo desconocido se dedican a experimentos en un
laboratorio gque forma parte de la casa. Cada vez gue llega este
hombre oscuro y de risa diabélica, de inmediatoc la madre manda a
los nifios a la cama, diciéndoles que ya oye los pasos del "hombre
arena®; a Bu pregunta' de quién es ese "hombre arena®™, 1la
sirvienta le cuenta al nifio Nathanael que el "hombre arena”
castiga a log nifios que no se quieren dormir, pues vierte arena
en sus ojos hasta que les saltan de la cabeza; entonces se lleva
los ojos de los nifios en su saco y, subiendo al cielo nocturno,
alimenta con éstos a los hijos de la media luna. Por supuesto
Nathanael comienza a temer profundamente al hombre arena y lo
identifica con el desconocido amigo de su padre. Pero una noche

la curiosidad de Nathanael puede mds que su temor: se esconde en
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el cuarto de su padre y al llegar el visitante reconoce en él al
viejo abogado Coppelius quien odia a los nifioe y los 1llama
"pequefias bestias". otra noche, después de wuna vigita de
Coppelius, se escucha una terrible explosidén en el laboratorio de
gu padre y Nathanael, mientras oye como se alejan los pasos del
vigitante nocturno, encuentra a su padre muerteo. Nathanael culpa

por ello al hombre-arena a quien identifica con Coppelius.

Afiog mids tarde, ya como estudiante universitario, Nathanael
vuelve encontrarse con el mismo hombre quien ahora se hace llamar
Coppola y es comerciante ambulante de anteojos. Al conocerlo
Nathanael experimenta las mismas sensaciones que le inspiraba de
nifio: panico, repulsién y un presentimiento que este personaje le
causard un fin terrible. Al mismo tiempo, Nathanael se hace amigo
de un maestro universitario en fisica. Este tiene una hija,
Olimpia, a la que Nathanael comienza amar apasionadamente. Tal es
su encanto que se olvida de su primer prometida. Olimpia es una
gefiorita muy bella, de facciones finas, algo pdlida. Ella también
es muy educada, pues nunca interrumpe ni se distrae del torrente
de palabras y de la lectura de sus obras que Nathanael le dedica
a diario. Pero por fin, cuando Nathanael decide pedir la mano de
Olimpia y s8e dirige hacia la casa de é&sta para hablar con su
padre, escucha desde la entrada un terrible pleito entre éste y
otra persona. Sube corriendo por las escaleras de la casa Y
encuentra la puerta del estudioc abierta. Jalando de pies y cabeza
de una gran mufieca de madera los hombres se insultan a voz en
cuello y se digputan las diversas partes, ojos y mecanismos del

robot. Asi Nathanael se entera del engafic tan easpantoso del que
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ha sido victima: Olimpia es un autdmata, una mufieca, animada por
mecanismes tan perfectos que aln los caballeros de los circulos
de té que frecuentaba Nathanael con Olimpia y su padre en Berlin
se escandalizaron ante la noticia. En el instante de su desengaiio
Nathanael cae preso de una locura que poco tiempo después lo

lleva al suicidio.

En analogia al intercambio del corazdn caliente por el
frio, de lo vivo por lo muerto, la miquina simboliza aqui la
enajenacidén mas profunda que acaba por socavar al mismo amor,
fuente del que brota el calor del corazdn. Nathanael permanece
inconsciente ante el fetichismo del cae preso al amar al autdmata
Olimpia. Asi como el fetichismo del dinero reduce el valor a su
expresidn, el fetichismo amoroso que caracteriza la relacidén de
Nathanael con Olimpia, reduce esta relacién dialdégica a un
monélogo narcisista, pues los discursos de Nathanael permanecen
gin réplica. Y no obstante, eg justamente por ese silencio
interpretado como consentimiento gque Nathaﬁael se encanta con
Olimpia,

[...] durante horas y con mirada fija «Olimpia» captaba
los ojos de su amado, sin cesar y sin moverse y su
mirada se volvié cada vez mids viva, mas ferviente. Y
'golo cuando Nathanael al fin se levantaba de gu silla,
le besaba la mano o también la boca, ella decia: "aAh,
ah™ y después: "Buenas noches, querido™. Ya de vuelta
en su cuarto Nathanael exclamaba: "Oh, qué emocidén tan
hermosa, tan profunda es la tuya, tu, solo tu me
comprendes por completo.™ Al pensar en la suerte tan
feliz que a diario le revelaba la confluencia de sus
almas temblaba de alegria interna, y le parecia que
Olimpia le hablaba desde lo profundo de sus obras,
degde lo profundo de su genio de poeta y su ser
interior. .93

93 Hoffmann en Frank, ibid.:207.
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A los ojos de Nathanael, el silencio y la pasividad de
Olimpia intensifican su hermosura, pero de hecho permiten su

narcisismo y sus exaltados monélogos. 94

Mlientras el mévil para maldecir al corazén caliente ¥y
orgdnico es la promesa (incumplida) de alcanzar poder y dominio
mediante la rigueza o lo durable y eterno, la relacidn amorosa
con el autdmata promete el amor perfecto. Perp también esta
promesa permanece incumplida, pues al final se degenmascara como
locura y muerte. La tr&nsferencia de lo metafigico. (la relacidn
amorosa dialdgica) a lo fisice (el autdmata Olimpia) -Nathanael
percibe al cuerpo mecdnico y desalmade de Olimpia como si fuese
el alma misma- tiene como precio la negacidén y la noche absolutas

(o Bea, la muerte).

Como en el caso del dinero, el cristal y el corazdn-pledra
que los adora, también sucede en el caso del trueque de la fuerza
viva, creadora por el mecanismo y lo mecanico: es la enajenacidn
del alma propia, del sentido subjetivo lo que Nathanael percibe
en las miradas de Olimpia. Como dijimos més arriba, la perversidn
ge encuentra también en la mirada del hombre moderno, y como
hemos visto, tanto en el caso del metal y el deseo de su posesidén

como en el del dominio por "engranajes mecanicos", los ojos y la

94 gi bien no es nuestro tema de indagacidén, nétese la
magistral ironia con la que Hoffmann critica a la relacidén entre
los sexos y el fetichismo de las relaciones amorosas de su tiempo
que siguen siendo sintoma de toda la modernidad. Respecto a estos
problemas, cf. la obra de George Sand y Mdm.de Stédel.
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mirada tienen un papel simb&lico y metonimico especial.?5 En el
momento del desengafio, Nathanael ve los ojos de la muiieca tirados
en el suelo que desde alli le miran fijamente. Es entonces cuando
el fisico furibundo los levanta y los lanza contra el pecho de
Nathanael. En este instante es preso de la enajenacidn suprema:
la locura que finalmente lo conduce a la muerte y la

autoaniquilacién como intrascendencia y anti-sentido total 96

55 pe hecho, el cambio que experimenta la mirada em el
contexto de la narrativa moderna o sea su tranasformacién desde la
interpretacién al simple observar, denota una forma de
enajenacidén tipica del capitalismec tardio, fruto también de la
supresidn del sujeto y de su reduccidn a un producto. Relativo al
enunciado de Benjamin gquien sostiene que en la modernidad del
capitalismo tardio y su industria del cine, el expectador no se
identifica realmente con el actor sino con la cimara (con el ojo
de la gfimara), Stewart dice lo siguilente: "With the advent of
£film interpretation has been replaced by watching, by an eye that
suffers under an illusion of nakedness, an illusion shared with
the camera’s naked eye. Here we see the increasing historical
tendency toward the self-sufficient machine, the sign that
generates all consequent signs, the Frankenstein and the thinking
computer that have the capacity to erase their authors and, even

more significantly, to erase the labor of their authors.®
Stewart, 1984:11.

96 podria decirse que una versidén "post-moderna" de la
- temitica de Hoffmann es el drama de la pelicula Blade Runner de
Ridley Scott, basado en la novela de Philip K.Dick, Do androids
dream of electric sheep. Existen sorprendentes coincidencilas atin
en los detalles, como p.ej. la fabricacidn de los ojos de los
robots que se lleva a cabo en un laboratorio de hielo y de
intensco frio. Es aqui donde unc de los creadores de los
"replicantes” es asesinado por sus criaturas, pues lo despojan de
su abrigo y lo exponen sin proteccién a ese intemnso frio. No
obstante, el mensaje de la drama es mas optimista: a pesar de la
muerte de los robots y sus creadores, sobrevive una mujer quien
se "humaniza" mediante un pasado memorizado y la compasidn del
protagonista quien se enamora de ella. Ademds, parece que ailin el
mismo nombre de los mecanismos con forma humana -replicantes (del
inglés to reply = responder)- encierra ya una posibilidad
dialdgica. Desde luego, esta comparacidn merece un andlisis mids
detallado. No obstante, comprueba una vez mds la actualidad de
este complejo tematico.
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Sin embargo, la metonimia de lo mecdnico encierra un
significado todavia mads cruel. En la relacidén que Nathanael
establece con Olimpia en éuyo fetichismo adora a su propic alma
enajenada, también &l participa de la naturaleza robotesca vy
mecadnica de su amada. Aqui se explicita una realidad social
diagnosticada por los poetas: la reduccidn del alma burguesa a .
una miquina, un mecanismo sin vida, tanto mas qtil, mientras mas
conformista. Un robot es programado en analogia a un reloj y
jamds tendrd iniciativa propia alguna. La médquina y su espejismo
enajenante simbolizan asi la pesadilla romiantica segin la que los
hombres se asemejan mds a las maquinas, que las miquinas a los
hombres. Asi, después de hacerse piblica la noticia de 1la
"naturaleza automidtica" de Olimpia, las damas de los circulos de
té en Berlin deben hacer un esfuerzo especial para

nl...] no solo dar la impresién de escuchar, sino que

en ocasiones también pronunciaban un comentario que
pudiera suponer un pensamiente o una emocién realv .97

Junto a otros poetas del romanticismo temprano, Hoffmann
agsocia aquli el caracter mecdnico del alma burguesa, esta
sicologia del reloj y su conformismo al triunfo de la técnica y
de las ciencias naturales. Ege mismo diagnéstico y la previsidn
romiantica pesimista relativa a que la persecusidén exclusiva de lo
clentifico excluye alidesarrollo humanoc del hombre lo ilustran
tambien contemporaneos como Nathaniel Hawthorne quien en su
cuento Ethan Brand, hace reflexicnar a su protagonista despuég de

una vida gastada en buscar la sabiduria cientifica:

97 ipid.:211.
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f...] Tanto poi la razdnl g¢Pero donde se habia quedado
su corazdén? Se habia secado - encogido - endurecido -
estaba destruidol Su corazdén habia dejado de latir al
unigono con el universo [...] Ethan Brand se convirtid
asi en un hombre poseido por el demonio.

Si en el contexto de las 8sociedades modernas la
productiviaad humana "cristaliza" en cosas autdnomas respecto a
su(s) creador({es) tan pronto como salen de 1la(s) cabeza(s) y
mano (8), se sigue que su subjetividad es subsumida y ailin reducida
a favor de una objetividad que expresa soclo a la parte
materializada del proceso de creacidén, o sea, su producto final.
En 1la ;preciacién exclusiva y apologética del producto, se
suprime, oprime y enajena la parte viva y creadora del proceso de
produccidén. Aungque esta parte creadora encuentra su expresidn en
el producto, no es idéntica a el. Asi comoe la conciencia
enajenada no reconoce en el valor de cambio y en su equivalente
universal (el dihero) la expresidén del valor de usc y el trabajo
vivo que lo crea, la maldicién del corazén caliente invierte las
cosas: los hombres se desconocen a s8i mismos para extraiarse y
enajenarse en un producto y en la .posesidn de éste. La metonimia
.del corazén frio y la de 1la miquina (automatismo) en 1la
literatura romintica temprana expresan al malestar social general
de las sociedades modernas: la reduccién de los valores de uso a
valores de cambio a los que el alma sacrificada transfiere sus
sentimientos mis profundos. Mediante el dinero y el autémata no
se expresa la esencia del valor de uso, sino solo su valor.

"Uno solo es agquéllo por lo que nos valora el mundo. Si
no hay nadie que pueda ver que soy rico, no lo soy"-

98 ipid.:248/249.

99 @itado segiin Frank, 1978.
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El mecanismo del "gquidproquo" econémico y amoroso es el
mismo: el representante suprime y se confunde cada vez mds con
aquéllo que es representado. El fetichismo de la mercancia como
el de la narrativa de la sociedad burguesa trata a lo dque
pertenece al orden imaginario como si fuese algo material y
reduce asi al valor a su expresidn. Por ejemplo, respecto a la
funcién suplementaria de las posesiones en el contexto burgués en
general y en particular con respecto a la posesaidén y coleccidn de
miniaturas Stewart las analiza como metdforas y substitutos del
interior burgués

In order to construct this narrative of interiority it

is necessary to obliterate the object’s context of

origin [...] Wheras the larger economy has replaced use

value through the translation of labor into exchange
value, the economy of the collection translates the
monetary system into the system of objects [...] In its
search for perfect hermetism, the collection must

destroy both labor and history ([...]

La homologia estructural entre la economia politica y el
discurso poético de 1los romdnticos tempranos se evidencia
regspecto a la critica del mismo proceso: el representante domina

cada vez mds completamente a lo representado, el sujeto es

reducido a su expresidn.

Las voces de los poetas no estdn aislados. También sus
contemporineos ocupados del andlisis de la economia denuncian,
como lo hace Baader, "el purismoc econdmico que carece de afecto,
de corazdn y emocidén" y durante la primera década del siglo XIX
Adam Mueller reconoce en el deseo por la ganancia y 1la

fetichizacidén de la propiedad el "puro hacer plusvalia®, cosa

100 grewart, 1984:158 sigs.
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que, aparte de los pobres ya existentes, crea "pobres
artificialmente”, los que por su propia situacién persiguen la
subversidén de las relacion;s econdmicas existentes 101

Y la homologia no solo se evidencia en que el andlisis de
la economia politica retoma el concepto de inversidén y de
enajenacidn; también el contenido del discurso de los romidnticos
tempranos se ocupa de la inversidén y el espejismo {(de productos y
de conciencias) y presenta sus metidforos claves como metonimias.
También consiste en que el corazén orgadnico y el trabajo vivo
respectivamente se consideran como fuente y espacio de creacidn
de todo valor, no obstante que tante el corazén como el trabaljo

no posean valor alguno.
VIIL

La filosofia del primer beso

dQuien no amarfa una filosofifia cuyo
origen fuera el primer beso?
Novalis

7 dCudl es la filosofia que sustenta a estas metonimias
romanticas y que permite el postulado de una unién, en vez de la

separacidn dominante, entre ciencia y arte? Como destaca Walter

101 pyader y Mueller, citado segin Frank; estas
preocupaciones se asemejan al problema social sobre el que se
concentrd gran parte de la literatura roméintica francesa (Victor
Hugo y Béranger, entre otros) asi como los autores del llamado
socialismo utdpico.
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Benjamin 102 15 vigién romantica debe ser referida a su trasfondo
y fundamento filosSfico-gnoseoldgico. Es aqul donde el concepto
fichteano de reflexién sé convierte en el centro desde donde
cobra sentido el afin romdntico tanto por penetrar la infinitud
relacional (es decir, la infinita interrelacidn de todo cuanto
exigte) como su peculiar visién del sujeto, de la inmediatez del
conocimiento y de la forma (artistica). En su obra Doctrirna _de_ la
Ciencia Fichte define a la reflexidén en funcidén no solo de Bsu
contenido, sino también con relacién a su forma

En virtud de este acto libre, [i.e. ‘el acto de la

inteligencia’] algo que ya es forma en si, el

necesario acto de la inteligencia, se asume como

contenido en una nueva forma, la forma del saber o de

la_ciencia, y é€sta es la razdén por la que ese acto es
un acto de la reflexisn., 103

Egta forma es "la ciencia de algo, pero no ese algo mismo,"®
o gea, constituye. la reflexidén de la reflexidén, o el saber del
saber. El .acto de la reflexidn es un acto de libertad "a traveés
del cual la forma se convierte en forma de 1la forma como
contenido suyo, Yy retorna a si misma, [y eso] es lo que llamamos
reflexién." 104 E1 centro de esta reflexiém es -en Fichte- el
sujeto absoluto que Be conoce de manera. inmediata mediante y en
su autoconciencia; este conocimiento de si mismo es a la vez
egencialmente formal, pues el contenido de la reflexién no puede

desligarse de su forma.

102 319g88:22 ss.

103 4jitado seguin Benjamin, 1988:43/44, subrayado mio

104 ipig,
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Cada reflexidn convierte a la reflexidén precedente em su
objeto; de esta manera el proceso de conocimiento se concibe como

una gucesidn infinita de formas de conciencia.

En cuanto al acto de la reflexidén, Fichte desarrolla sobre
todo el aspecto del poner -cosa central para la dialéctica
hegeliana; asi la reflexién es el actoc transformador del
reflejarse sobre una forma. En cambio, los romanticos se
concentran en el concepto de la reflexién como aspecto puramente
formal del conocimiento. Y mientras para Fichte solo el "yo" es
capaz de reflexidén y de ponerse a ai mismo, los rominticos
centran todc en el pensarse-a-si-mismo. "Dicho de otro modo: en
Fichte, la reflexidn se refiere al yo, en los romanticos remite
al mero pensar"l05 pgi, el pensamiento romintico no se diriée al
objeto engendrado por el yo en su autoconciencia (Fichte
poatulaba que solo el yo es capaz de ello), sino a la forma y el
caracter infinito del pensamiento mismo. Mientras en Fichte, el
acto de la autoconciencia es un acto inderivable e inexplicable
106 y como tal capacidad exclusiva del yo, y es éste, por tanto,
el centro de la reflexidn, para los romdnticos el centro de la

reflexién es el arte. Si el yo en Fichte es la célula originaria

1054pid:55.

106 ngp tanto que generalmente se contempla la actiwvidad
como algo que presupone un ser, todo ser es para Fichte sSlo un
producto del hacer originario. La funcidn sin un ser funcional es
su primer principio metafisico...El espiritu pensante no ‘es’
primeramente para después, merced a un motivo cualgquiera, llegar
a la autoconciencia, s8ino que jamis tiene lugar con anterioridad
al inderivable e inexplicable acto de la autoconciencia.n
Windelband en Benjamin, ibid.
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del concepto intelectual del mundo, en los romanticos -y sobre

todo en Schlegel- esta célula originaria es la idea del arte.

Ahora bien, si el medium en el que se. realiza la reflexidn
puede ser dJdeterminado de miltiples maneras (como arte, como
naturaleza, como historia) esta multiplicidad del medium supone,
no obstante, postulados comunes en cuanto a su teoria de
conocimiento del objeto. El sujeto de la reflexidn es en todos
los casos el pensamiento, © sea, un sujeto espontineamente activo
e inmediatamente autocognoscente. En este sentido, la
multiplicidad de objetos deriva de un origen comin que es el
pensamiento como el medium de la reflexidén, como

"nexo de una relacidén pensante. Por consiguiente, el

absoluto permanece como pensante en todas sus

determinaciones, y una esencia pensante es todo cuanto

lo llena. Con ello estid dado el principio romintico

fundamental de la teoria del conocimiento del objeto.

Todo lo g\ze estd en el absoluto, todo lo real piensa;

c..]n 107

Pero esta esencia pensante no es, como en el caso de
Fichte, necesaria- y exclusivamente un ‘yo’, sino gue forma parte
de todo ser, permea al Todo, al universo entero. Ver la conexidn
(el nexo pensante) que no solo va del sujeto hacia el objeto,
sino también de é&ste idltimo hacia el sujeto, es comprender que
"en todos los predicados en los que vemos un £5sil, &ste nos esta

viendo también a nosotros." 108 por lo mismo, "romantizar" es

potenciar la reflexidn, la autoconciencia a tal punto que sea

107 jpig:se

108 p partir de este postulado, también se eaclarecen los
textos literarios que se ocupan de la vida existente en las
plantas, minerales y animales que normalmente son tratades como
cbjetos sin-razén, sin conciencia alguna.
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capaz de incorporar a muchas conciencias aidn fuera del &mbito
humano. 102 Desde este punto de vista, la distancia entre sujeto
y objeto se reduce y pfécticamente sujeto y objeto conocido
llegan a confluir y a interpenetrarse, a identificarse, pues "el
ser conocido de una esencia a través de otra coincide con el
autoconocimiento de lo que estid siendo conocido, con el del
cognoscente y con el ser conocido del cognoscente a través de la
esencla que conoce." 110 pe forma tal que el proceso de
conocimiento siempre depende de un proceso sin jerarguiasg, puesto
que en igual medida depende tanto del sujeto como del objeto
mismo. El observador se comporta hacia el objeto vnicamente como
punto eatimulaﬁte del proceso de autoconocimiento del objeto, y
ge convierte asi en punto de partida del autoconocimiento del
mismo objeto., Pues este objeto participa de todo lo real y no es,
por tanto, materia muerta, sino materia mids o menos consciente,
es vida propia. Sole asi podemos entender los enunciados de
Novalis relativos a que la naturaleza debe "moralizarse" y solo
agi puede la naturaleza explicarse como un "progreso hacia la

moralidad”, rechazarse la "cuestidn de lasg causas" como algeo

109 Segin Novalis, "El mundo debe estar envuelto de
egpiritu romdntico. Asi encontraremcs el espiritu originario de
loa actos. Hacer romanticismo no es otra cosa que una elevacidn
poderosa, cualitativa. El yo inferior se encuentra identificado
en este acto con un Yo superior. Nogotros mismos somos asi una
serie de potencias cualitatival..]Cuando damos a las cosas
comunesg un sentido mis elevado, un aire misteriosoc a lo que es
cotidiano, la dignidad de la magia de lo desconocido a lo
ordinario y conocido, reverberaciones de infinite a lo temporal,
entonces estamos siendo romdnticos..." Novalis,1984:27/28

110 3jpig.:90.
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"abgtracto! o externo al objeto, y afirmar a la vez que la

ciencia, en Gltima inatancia, esta basada en la fé 111

En base a esta concepcidén el verdadero conocimiento es de
naturaleza dialdégica, se da al interior de las cosas, movidos por

el amor y el sentimiento de la simpatia.

En cuanto al arte como medium de la reflexién es é&ste el
que es concebido como absolutamente creador. De forma tal que la
critica de la obra de arte es lo que la observacién respecto de
la naturaleza o el objeto natural.

Bl sujeto de la reflexidén es, en el fondo, el producto
artistico mismo, y el experimento no consiste en la
reflexién sobre un producto, que no podria
esencialmente transformarloc, segln la intencién de la
critica romdntica del arte, sino en el despliegue de la
reflexién -esto es, del espiritu- en el producto.

"Critica", por tanto, no significa en la acepcidn romdntica
emitir un juicio razonado de rechazo o aceptacidn, no significa
"enjuiciar®" una obra (de arte), sino -en analogia a la filosofia
especulativa- elevar el pensamiento por encima de sus ataduras y,
reconociendo a éstas como algo insubstancial, llegar a la verdad.
El c¢oncepto de critica se entiende aqui, por tanto, como
raecreacién de una obra, como critica inmanente, potenciadora
(romantizadora), que es capaz de seialar las relaciones que esta

obra particular guarda con todas las demds y con la idea del

arte. El contenido del concepto de obra aqui es reunién de lo Uno

111 novalis, 1984:61,72,63,24.

112 pegnjamin, 1984:101.
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y el Todo, pues el medium es la idea del arte de la cual la obra

particular es un destello.

Aqui -en clara diferencia con Hegel 113. e1 momento de la
negacidn carece de importancia y de pesc "frente a la cabal
pogitividad de 1la elevacién de la <conciencia en gquien
reflexiona", 114 positividad que, como hemos visto arriba, puede
constituirse en parteaguas entre los romdnticos tempranos y la
nostalgia resignada de los tardios. Y Novalis escribe:

Absolutizacidn, universalizacidn, clasificacidn del
momento individual...tal es la esencia auténtica del
romantizaxr

AEeta idea entonces comprende a la critica como c¢ongumacidn,
como plenificacidén de una obra 116 gue la lleva mds alla de su
momento de casualidad y su caracter relativo, expresado
justamente en su forma. Asi, lo individual de la obra, su forma o
autolimitacidén en la que es y se manifiesta adquiere caracter de
necesario y de sine_qua non de su trascendencia y complemantacidn

en una reflexidén superior, o critica.

113 Ademdas, nada mds lejano del Hegel de la
Fenomenologia... que la propuesta de unién eantre poesia (arte) y
ciencia. 8i bien para Hegel la sustancia es sujeto y éste se da
su propia realidad mediante la razdénm, la ciencia es la £figura
moderna y superior de esta razdn, a la vez tarea y facultad mds
elevada del eagpiritu como pensamiento. Por lo mismo, la ciencia
estd mads bien separada de.la emocidn, el arte y la £é&; ante todo
lo esta de la intuicidén como via de conocimiento. cf. el Prélogo
a la Fenomenologia.

114 genjamin,1984:103

115 jdem.

116 gopa que en la filologia - y mds concretamente- en las
traducciones tuvo y tiene importancia
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Por lo mismo -al contrario de la Ilustracién- 1los
romdnticos no concibieron a la forma como una dogmitica regla de
belleza, 8ino como un "formalismo liberal®", cuya validez Bse
deriva -en cada obra y positivamente- de las relaciones que

guarda la obra singular con la idea y el medium de arte.

Al respecto, Benjamin seflala que para los zromanticos el
medium absocluto de la reflexidn como.arte es "la forma absoluta
del arte, que es idéntica a su idea" 117 Al contraric de muchos
tedricos quienes han juzgado al romanticismo como un subjetivismo
extremo, sostiene que el concepto de la unidad del arte, del
continuum de psus formas (o idea del arte) constituye una
objetividad formal, una legalidad objetiva que se expresa en el
proceso de la critica de las obras. Lo que gqueda al arbitrio del
autor o poeta es \nicamente la materia. De esta forma, la critica
se vuelve nexo -mads no distancia- entre este universo objetivo y
formal del arte y la obra singular. El proceso de critica obedece
a tres principios: "el caracter inmediato de la evaluacidn, el de
la imposibilidad de una escala de wvalores positivos, y el de la
no-criticabilidad de lo malo"” 218 E1 valor de una obra depende
solo de la posibilidad de su critica inmanente. Asi lo afirma
Schlegel:

La verdadera critica no puede en absoluto tomar en
cuenta obras que en nada contribuyen al desarrollo del
arte; en consecuencia, no serd nunca posible una

verdadera critica de aquello que no se encuentre en
relacién con el organismo de la cultura y del genio, de

117 ipig.:129

118 jphig.:118
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aquellolgue no exista propiamente para el todo y en el

todo. 1

La nocién de "desarrollo" o ‘“progreso del arte", B8in
embargo, no es la de la ilustracidén, sino mds bien se trata aqui
de un progreso gque tiene y busca "su centro”.l20 Ege centro es
revivificacidn, inmanente recreacidén que es, asimismo, poesia en
el medium de la reflexidn. Por tanto, la critica se convierte en
instancia reguladora de toda subjetividad del autor singular, no
mediante 1la subjetividad de otro autor, gino mediante su
referencia a la objetividad y universalidad de la idea del arte

expresado en la obra. 121

Tal idea no es un asuntc eagtitico, asino es una entidad
inconmensurable en devenir y esto no en cuanto a la vacia
infinitud de un universo cronoldgico o lo inacabado de la tarea
de la critica; al contrario, en el medium de las formas en el cque
se dearrclla Yy progresa "como s8u mds estricta dominacién y
ordenacidn." Esta ordenacidn se concibe no soclo como un vago
devenir o ©poetizar, sino como un proceso de cumplimiento
progresive. Es este proceso el gque permite contestar la pregunta

por el nexo entre poesias de coyunturas histSricas tan distintas

119 cjtado en Benjamin, 1984:119

12°"Qué buscaria ese incondicionado afanarse y progresar
sin pausa y sin centro? [...] Nada es ese vacia e inquieto bregar
8ino una aberracidén nérdica"™ Schlegel citado segin Benjamin
1984:135.

121 No ge trata aqui, pues, de una opcidén de gusto o de
moda. Reapecto al medium de arte como reflexién, Benjamin
sostiene la continuada validez de la critica romdntica como
criterio de seleccidn gque incluye las traduccicnes al alemin de
Cervantes, Dante, Shakespeare, Calderdn, Bocaccio y la recensidn
de Goethe entre otros, debidos a loa hermancos Schlegel y a Tieck.
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entre si como la griega y la moderna. Este proceso es poesia de
la poesia y su dérgano es la "forma simbdlica"; Aqui "la
apariencia de lo finito es.puesta en relacidén con la verdad de lo

eterno"; y es el simbolo el gue otorga este significado. 122

IX

La naturaleza moralizada

Y desde_entonces comprendo bien esocas suspiroba v
queias_¢que emite la naturaleza, y conozco con adlo
escuchar sus sones, que_tanto las plantas, como las
hierbas y las flores, los Arboles todos, son_ seres en
loas gque parece alentar una herida grande y delecrosa.
Ludwig Tieck.

Es en base a lo dicho con relacién al medium del arte que
puede comprenderse la determinacién romiantica del concepto de
naturaleza. De antemano resalta aqui 1lo infinito de 1la
interrelacidén entre todas las cosas vivientes, incluido también

el mundo inorginico y, desde ese punto de vista, también los

122 gn tanto que la reflexiSn se manifiesta en el medio del
arte, la forma simbSlica mids alta de su manifestacién que conoce
la romintica es la de la novela, pues es ésta su forma de
exposicién mas acabada y la "poesia espiritual mids alta." Por
ello, a propdsite de su critica de la novela Wilhelm Meister de
Goethe, Schlegel escribe: "En virtud...de la variedad de las
masas singulares ...cada una de las partes necesarias de la inica
e indivisible novela se convierte en un sistema en si [...] La
exposicién de una naturaleza que siempres se contempla a si misma
de nuevo, hasta el infinito, era la prueba mis hermosa que un
artista podria ofrecer de la insondable profundidad de su
potencia." citado segin Benjamin 1984:142. En la concepcidn de
los rominticos, la idea de la poesia, es, por tanto, la prosa. Y
la novela es un poema en prosa. Como novela romidntica en este
sentido puede considerarse la obra de Ende, 1985.
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minerales y las riquezas de la tierra albergan vida propia. 123
De esta forma, la visién romdntica introduce la idea de un
continuum que tne a toda vida. 124 La naturaleza y lo humano no
son entidades opuestas, s8ino relacionalmente entrelazados. Por
tanteo, el hombre no se encuentra en actitud de dominio o
hostilidad ante la naturaleza, sino como una de sus muchas formas
que es preciso reconocer y trascender. Esta trascendencia se
encuentra en el acto humano de moralizar la naturaleza en el
sentido de introducir a ella un fin (2Zweck) segin la nocién de

Kant. Pero este fin es opuesto a la posesidén particular asi como

a una ciencia que se reduce a mera manipulacidén y progreso

tecnolégico.

Asi, es en el acto de la posesidn que el corazdn caliente
se vuelve frio. Wagner escribe que "nadie puede arrogarse un
derecho natural y verdadero sobre esta o agquélla posesién®". Para
é8l, el deseo por la acumulacidn y posesidn del dinero y de
rigqueza en forma de tesoro conlleva siempre una maldicidn. Asgi
sucede en su tratamiento del "Anillo de los Nibelungen®". A todos
sus suczesivos poseedores, el anillo acarrea muerte y destruccidn
vy su destino es acompafiade por una serie de violencias 'y
asesinatos. Para restaurar el equilibrio original y deshacer la

maldicidn, el anillo debe ser devuelto al Rhin del que surgis, o

123 on mucho de la literatura romintica esta vida esta
asociada a lo "mds ancestral®", lo pagano, el periodo humano
preagricola, lo pristino en la que aln lo humanoc hunde sus mas
remotos raices.

124 g1 estimulo que esta idea introdujo a las ciencias
naturales se explicita en Gode v.Aesch, 1947.
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sea, debe ser devuelto a la naturaleza que es la tUnica capaz de

liberar al c¢orazén humano del deseo por el maldito metal.

También Novalis en su novela Heinrich von Ofterdingen
expresa claramente gque la "voluntad" de la naturaleza esta
dirigida hacia la propiedad gocial de las riquezas y que de si
rechaza la posesidn exclusiva: ‘

La naturaleza no quiere ser propiedad exclusiva de una
sola persona. Al convertirse en posesidn de uno solo se
torna veneno peligroso que excluye la tranquilidad y
retribuye con una larga cadena de preocupaciones y
pasiones salvajes el deseo maldito de concentrarlo todo
en el circulo del poseedor. Es asi como secretamente
socava el fundamento del poseedor y lo acaba por
gepultar en un abismo que se desliza poco a poco; la
naturaleza expresa asi su fin que es ir otra vez de
mano en mano y satisfacer su inclinacidn de pertenecer
a todos.l

La naturaleza adquiere aquli caracter de redencién de la
enajenacién humana, de 1la maldicidén de ambicidén y propiedad
exclusiva, privada. El egoismo individual y narcisista tan
caracterisitca de la sociedad moderna, resulta asi anti-natural y

opuegto a una sociedad comunitaria cuya cohesidén estd basada en

la propiedad social 126

En Los Discipulog en Sais lag imigenes con las que Novalis
dibuja a la Naturaleza son amigables, de bondad y de
sobreabundancia. "Afirmar que hay una Naturaleza, es manifestar

algo inmenso y sobreabundante". Aqui el concepto de escasez

125 Novalis, Schriften, t.I:293, eitado segin Frank,
1978:320,

126 para un andlisgis del caracter narcisgista de las
socledades occidentales modernas respecto a su filosoffa, cf. la
obra de H.E.Richter, 1988.
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natural es tan lejano como el de un salvaje degradado o inferior.
Al conﬁrario, existia armonia entre el mundo y "los hombres
primitives /.../ nuestroé antepasados." Ta imagen gque ellos
forjaron del universo es "copia del estado primitivo de la
Naturaleza terrestre,®l127 Existia comunidad entre hombres,
dioses y animales y las representaciones (mitos, leyendas) de la
historia del universo se asimilaban a laa relaciones y
acontecimientos humanos. Fue asi como lo accidental de la
naturaleza se asocid a la personalidad humana y por lo mismo el

amante de la naturaleza se sirve de la poesia para penetrarla.

En este estado todavia no hubo oposic;ién y discrepancia
entre sabios y poetas "pues hablaban idéntico idioma." §Sin
embargo, unos comenzaron a descomponer la naturaleza en elementos
diversos e hicieron "perecer a la naturaleza amiga; y de ella
solo quedaron restos palpitantes o muertos." 128, ra naturaleza
amiga B80lo revivid para el poeta y es con el alma de poeta que
debe buacidrsela., Es por eso que, guien no se acerca a ella con
"vida interna de poeta" le tenderi una "ingeniosa trampa®" y por
ello la naturaleza se trueca en "horrible devoradora". Solo al
poeta revela sus caracteres bondadosos y solo a €l no le rehuye,
pues es el poeta quien busca el "encanto de la edad de oro."™ El
matemdtico (cientifico) puro podrd suscitar las fuerzas terribles
de la naturaleza, mids no la comprenderd, pues la reduce a una

"miquina 'sin agado ni futuro".

127 Novalis,1988:33

128 ;1,34.:358
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oro” no tiene geografia ni coyuntura histdrica especifica. Es una
"auto-concepcién interior" que no nace de la reduccidn y del
andlisis formal B8ino de la simpatia, del amor gque es "germen®"

creador de la misma.

El optimismo ante la posibilidad del malestar individual y
social de la sociedad burguesa es evidente 129 también en que la
Naturaleza asumida con alma de poeta podra volverse

"intermediaria del acuerdo entre losz seres dotados de razdn,"130

Que esta proposicién constituye una actitud de distancia
ante la sociedad del incipiente capitalismo, estd claro, pues
"[...] ahora entendemos por sabiduria el axteﬁinarlo todo y
denigrar lo elevado en lugar de elevar lo que es bajo, asi como
someter el espiritu humanc a las leyes de la mecdnica.n 131
Salvar esta brecha y cambiar este estadoc de cosas exige la

(re)unién de lo cientifico y lo poético.

be este modo, el concepto de naturaleza y de "edad de oro"
quiere ger critico ante el estado de cosas existentes, ante la
inconasciencia humana de la relacién originaria y permanente que
liga la naturaleza y su mundo. El progreso tecnoldgico como

exclusiva meta de la ciencia no es 1lo que los romanticos

129 pelix de Azia reconoce en &ste la sefia distintiva del
romanticismo temprano en oposicidén a la "carcajada" o resignacidn
irénica de los romanticos tardios ante las objetividades de la
pérdida subjetiva.

130 ;ipid.:58, subrayado mio

131 Novalis, 1984:55.
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entendian con "moralizar" a la naturaleza. Por el contrario,
introducir una Idea a la naturaleza supone que la ciencia sea
ligada a un £fin traacendeﬁtal. Desde la visidn romdntica liberar
al hombre de sus necesidades no significa que esta libertad

equivale a un dominio absoluto de la naturaleza,
X
Motivos romanticos

Deade el punto de vista de los romdnticos tempranos, la
"dureza" y la "frialdad" del peﬁsamiento moderno dominado por la
razdén analitica y formal no es solamente su ruptura radical con
un pasado en el qgue ciencia y arte estaban unidos, en su
desérecio de los mitos como centro legitimador y cohesivo del
quehacer social, sino sobre todo el que esta razdn reduce el
criterio de la existencia hum;na y cultural al saber racional y
que con ello B8e erige a s8i misma como el Unico e universal

criterio de verdad.

Si para Hegel la razén es la facultad de la escisidn, de la
labor negativa del espiritd, ¥y ésta es un poder abaoluto,
entonces es justamente ese autoadjetivarse como "absgoluto"™ y
nyerdadero" lo que discuten los rominticos tempranos. Para ellos,
la épologia de la razén analitica, y con ésta, la apologia de 1la
sociedad moderna, carece de un valor fundador, de un valor
trascendental moral que guie a las intenciones de las
realizaciones gociales cientificas presentes Y futuras.
Disputaron que 1lo humano (y con ello, la naturaleza y el

universo) fuera un ente reducible a sus partes; para ellos el
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espiritqd, como realizacidn humana en la historia, no
necesariamente expresaba un movimiento ascendente, ni debia
encontrar en el presente su sustento {nico, su "eter" mis elevado

en la ciencia de la razdn.

Mientras é&ste pugna por una oposicidn meclnica (sujeto-
objeto, hombre-naturaleza, individuo~comunidad), la razén
simpdtica reconoce y reivindica la existencia de un problema
hermenetiitico entre légica y experiencla; la experiencia humana
rebasa y permanece irreductible a la exclusividad del andlisis
.deductivo. En este sentido, los rominticos tempranos participan
de la sublevacidon ante lo que Habermas (1968) la 1llamado 1la
reduccidn de la teoria del conocimiento a teoria de la ciencia;
si bien comparten con Hegel el énfasis sobre el sujeto de la
historia, en este punto se separan de manera decisiva de &8l. La
historia es unién y eguivalencia, idea moral én realizacidn
constante, no es lugar de realizacidn ascendente de un espiritd
discriminatorio y divisor de lo humano en prehigtoria e historia
de la razdén. La razdn analitica no ocupa un 1lugar rector vy
privilegiado entre las facultades humanas y por lo mismc; -como
sucede en Herder- la critica al "espiriti de los tiempos"” busca

la unidn con la fantasia, la imaginacidn, el arte.

Al conjurar el M"espiriti de la naturaleza™ a quien acude
para conocer el secreto Ultimo y mis profundo del mundo, Fausto
sucumbe ante la visidn conjurada y debe voltear su mirada finita
y humana, escuchando la terrible sentencia de éste: "Te asemejas
al espiritu que puedas comprender, no te pareces a mi®?. El deseo

faistico de la razdn analitica llevado a su extremo, sume al
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hombre en la desesperacién, el abandono y la autoaniquilacién, de
la que solo un sentido trascendente lo puede salvar. En este
crisol confluyen la conceﬁcién romdntica tanto del arte como de
la mitologia y la politica. En este sentido, el problema central
de 1los romdnticos temprancs fue un problema de naturaleza
politica y social y sus reflexiones estéticas se aunaron a éate

en una especie de metarreflexidén. 132

Como observa Frank 133 es este pensaﬁiento critico gue
intenta aprehender el lado oscuro de la razén moderna, gue
también explica el concepto romintico de 1lo "orgdnico" y su
contraposgic¢ion a lo "mecdnico". Siguiendo a la filosofia de Kant,
el postulado politico del Programa... denuncia el caracter
mecdnico del Estado; éste estd dado por la carencila o ausencia de
una idea, es decir, su existencia solo obedece a causas reales,
unidimensionales.134 En cambio, el concepto de lo orgdnico 81
supone a causas ideales o la interrelacidén de ambas causalidades,
pues supone sobre todo una voluntad que arregla las causas reales
conforme a su facultad de representacién y é&sta debe ser
sintética. Tanto en el Programa... como en la idea del arte como
ngrganon mids alto® y en la exigencia de una nueva mitologia el
diagnéstico romadntico del gtatus quo no es gque la sociedad

moderna necesite mAs causas ideales, sino que é&stas estan

132 Frank en Bohrer, 1983:24

133 1982:150 ss.

134 cf.pirrafo V.
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ausentes del &mbito social y son sustituidas por un concepto

instrumental y mecéanico de ciencia.l35

Aparte s8u influencia en las ciencias naturales 136 1a

visidn romintica de la oposicidn entre lo mecdnico y lo orgénico
ejerciéd una honda influencia también sobre la sociologia
posterior. Asi, por ejemplo, en nuestro siglo la sociedad para
Toennies es un concepto que caracteriza a una conjuncidn mecédnica
y exterior de los ciudadanos, mientras su concepto de comunidad
supone una comunidn orgdnica de los mismos.137 También Habermas
reconoce en la utopia estética de Schiller la intencién de una
razén comunicativa, dialégica, capaz de legitimacidn social y

fundacidén de consensoc.

Pero el problema del divorcio entre ciencia y arte no puede
entenderse al margen de la conformacidn del poder en la sociadad
moderna, y es, a su vez, un problema politico. Al igual que otros
autores, Horkheimer y Adormno analizan este divorgio _como
manifestacién de la cada vez mis marcada divisidn social del
trabajo que abarca también a la lengua como divorcio entre signo
e _imagen; asi, se vuelve dominante la visidén -conminmente
adjudicado a los romianticos en bloque- segin la gque en el reino

del arte existen leyes especiales, fuera de lo comin, lejos del

135 paro mientras los roménticos tempranos adn podian creer
en la posibilidad de una restitucién de la idea, el resurgimiento
de los dioses, medio sigloc mds tarde, Nietzsche declarard que
Dios ha muerto.

136 cf.Goede v.Aesch, 1947.

137 perdinand Tonnies, 1935



84

contexto de la vida cotidiana/138 gn este sentido permanece en la
opinién comin moderna una analogia de la obra de arte con la cbra
de la magia; inexplicadaménte en ésta como en aquélla aparece el
Todo en una parte. Esta "herencia migica" de la obra de arte es
la que determina la oposicidén y el terror de la ilustracidén y del
esgpiritu de la modernidad ante cualquiera de gus pretensiones de
conocimiento. Los romdnticos sostuvieron esta pretensidén de
conocimiento mediante el medium del arte, justamente alli donde
ésta se habia vuelto un escandalo social y del pensamiento
dominante, "pues desviaba la atencidén del mandamiento de dominar
a la praxis."13® pPero a su vez el combate que la Ilustracidn
libxé contra el mito se trueca en mitologia de la igualdad, pues
en su afin por hacer comparable a lo diferente, se amputa lo
inconmensurable y el nlimero finalmente sustituye al sujeto, el
ser se vuelve mero instrumento de acumulacidn, de posesidén y de

dominacién.

S8i bien los romanticos tardios (cosa gque se anuncia en
Schlegel) neutralizaron al arte cuando lo consideran objeto de
contemplacidn, los primeros romadnticos -tanto desde su filosofia
como desde su gnoseologia estética- exigian que el arte fuese
reconocido como legitimacién solidarizante y fundadora de 1la
sociedad, en oposicién a la subyugacidn del pensamiento
personificado en la ciencia instrumental encadenada a ciegas
tendencias econdémicas. Desde luego, esta exigencia no se basé en

introspecciones particularistas, ni tampoco en cambios

138 Horkheimer y Adorno, 1989:20 sigs.

139 ibid.:41, subrayado mio
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individuales, sino en un universal poético que fuera capaz de
trascendencia

La pregunta por la poéibilidad de un contenido

universal de la poesia [...] nos lleva hacia algo mas

elevado, Es golo de la unidad espiritual de un pueblo

[...] de donde puede surgir la poesia verdadera y

valedera universalmente 140

Agi, esta entidad trascendente se viagualizaba en el pueblo
141 como "idea moral" , plasmada en todas sus manifestaciones
culturales, sobre todo en su arte y en su idioma respectivo, como
vias particulares e individuales de conocimiento histSrico. Por
ello el interés romdntico -como el de Herder, el que siguiendo a
su maestro Hamann declaraba que la poesia es la lengua original

de los seres humanos- se centrSd también en el arte y la lengua

como__vias _del conocimiento y puertas para acceder a las

individualidades histSricas. En la vocacidn anarquista de los

rominticos tempranos se dibuja un motivo que augura el acceso_al

otro en su propio contexto especifico, equivalente

valorativamente a lo proplio. Asi para Herder no habia é&poca
histérica abandonada por Dios y s8i bien el salvaje asemejaba a
loa nifics, é&stos no se juzgaban por falta de razén, sino se

estimaban en especial por sus facultades imaginativas.

Puade decirse que los romanticos tempranos diagnosticaron
el dilema moderno -avun irresuelto- entre el espiritd humano

gintético y la razdn analitica; por lo mismo intentaron recoger

140 Schelling, citado en Frank, 1983.

141 n5s no en el Estado como en Hegel; de este punto
arrancaridn posteriormente lo que Horkheimer y Adorno llaman el
"monstruoso engafio fascista".
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"la herencia del pasado". Por el contrario, la Ilustraciém veia a
la herencia del pasado como algo por contradecir y negar, como
algo wvacio y s8in valor al gue distancidndolo habia que

objetivizar., 142

Testimonio del divorcio radical entre presente y pasado,
entre ciencia y arte, entre lo antiguo y lo nuevo es también la
contraposicién y 1la distancia entre objeto y sujeto de
conocimiento. Esta es premisa de la abstraccidén que predicaba la
Ilustracidn y que, a nivel del pensamiento c¢ientifico dominante,
participa del dominio y del poder clasista moderno.l143 al fin
vencidé aquéllo que Hoffmann criticaba mediante su cuento del

autémata Olimpia -eso es, el conformismo burgués y la enajenacidn

del hombre moderno y su mirada alterada.

En mucho por su intencidén propia y en gran parte de sus
autores el pensamiento romidntico no es unitario, ni tampoco
sistemitico como agquél edificio monolitico del espiritd que Hegel

construyd.

Pero mientras para Hegel existe un sgentido {nico en la
historia, para los rominticos tempranos el sentido de la historia

eg en pi miltiple y, como en el caso de Herder, la filosofia de

142 como anotan Horkheimer y Adorno, la tendencia hacia la
objetivizacién no es exclusiva de la modernidad, también subyace
ya a los mitos como discursos de poder y como respeto mitico ante
lo dado. Destaca mds bien en la modernidad la unilateralidad cada
vez mds acentuada y coactiva del poder clasista, que lleva a que
adn el utopismo revolucionario se avergiienza de si mismo y
sucumbe ante la fé& en una tendencia objetiva de la historia.

143 5 propésito de Bu expresidén en la literartura,
cf.Stewart, 1984:4 sigs.
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la historia permanece un problema abierto, inacabado, propiamente
de interpretacién continua. La libertad de los romadnticos no se
resuelve -como en Hegel- “en el pensar puro, s8ino en la unidn

entre pensamiento, experiencia e interpretacién ideal.

A pesar de su marginalidad global, ni en la reflexidn
epistemolSégica ni en las clencias en general, incluida, por
supuesto, la sociologia y la antropologia, dejan de persistir
estas ingquietudes. El postulado de la interpretacidén como nexo
entre légica y experiencia, el afin romidntico por la sintesis, el
esfuerze por la atencidén hacia lo individual histérico y 1lo
miltiple, la mediacidén creativa en la relacién hombre naturaleza,
la visién s8eglin 1la que la naturaleza y lo humano no son
entidades opuestas, sino relacionalmente entrelazadas; la
negacién de una tendencia objetiva e unilateral en la historia
humana, el privilegio del arte como medium del conocer frente a
la cilencia analitica, la insistencia sobre 1los +wvalores vy
contenidos de lo humano en su contexto especifico antes que su
semejanza o su disimilitud formal, el esfuerzo de su comprensién
"endopatica" y de su traduccidén y comunicacidén posible a 1lo
propio, la lengua como via de acceso a los universos miltiples,
lo no-conforme al dominioc del objeto y la distancia ante &1, la
desconfianza ante lo formal y analitico como autojustificado
discurso del poder que subordina todeo "mecdnicamente", la
atencidn e inclinacién por lo subjetivo y el universo
micreosocial, tales son los "motivos romanticos" gque guian a esta
otra "mensibilidad intelectual®. Esta dejarid ondas huellas y

disputard la preeminencia de una vieidén mds positiva y clasica
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del desarrollo humano, de la sociedad moderna y de la ciencia.
Destacard en ésta la pregunta por quién conoce, o sea el sujeto
del proceso cientifico y. de su actitud interrogativa ante el
objeto y, por comnsiguiente, la cuestidén de la historicidad, 1la

relatividad y el significado del conocimiento.

Con esto, los motivos romidnticos que identificamos aqui
formarin parte de las condiciones de posibilidad del conocimiento
en la sociedad moderna Yy los gque acompafian mds © menos
intensamente al predominjo de la razén analitica. Y son estos los
motivog que determinan al polo opuesto ae las condiciones de
interrogacidén del presente de 1légica formal en 1las ciencias

gsociales.



PARTE II

ANTROPOLOGIA: (CIENCIA O ARTE?



90

I.- Introduccién: Realidad objetiva o situaciédn observacional

Para aquéllos como nosotros que creemos en la fisica,
esta geparacién entre pasado, presente y futuro es
solamente una ilusién por muy tenaz que sea

Albext Einstein

La cuestidén de la relacidn entre arte y ciencia asi como . la
necesaria mediacidén interpretativa entre 1légica cientifica y
experiencia humana -tan crucial para el romanticismo- acompafia a
la epistemoclogia y 1la filosofia de las ciencias de toda 1la
modernidad. Si bien wvarian los términos, el escepticismo ante la
razén analitica y el pensamiento deductivo marca una tradicién
persistente en la filosofia del siglo XIX. También concierne a
la discusidén sobre la fundamentacién del conocimiento en ciencias

" gociales, por una parte, y en las ciencias naturales, por otra.

La posiclén dominante considera a las ciencias naturales
como referidas a la realidad objetiva y por ellc en posibilidad
de alcanzar un conocimiento metddico, estableciendo leyes, con
capacidad predicitiva y, por tanto, con una f£iabilidad superior
al conocimiento de las ciencias dedicadas al estudio de 1la
sociedad, el .ser humano y la historia. Por 1lo comin, esta
fiabilidad es comprobada mediante el alto grado de manipulacién
de la naturaleza alcanzado por los avances de las ciencias
naturales, ejemplo que para las ciencias sociales seria digno de
emular. En consecuencia, la antropologia del sigle pasado,
dominada por el ©pensamiento social evolutive de raices

positivistas, orienta la mayoria de sus esfuerzos a tentativas de
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encontrar leyes asi como métodos andlogos a las c¢iencias

naturales 1

No obstante, la tradicidn de la filosofia de la vida y la
hermenetitica retoma gran parte de la preocupacién romidntica por
fundar el estudio de lo social ligado al arte y la historicidad
herderiana. En esta tradicién la cuestién del conocimiento en
ciencias gocliales se distingue epistemolégicamente del
conocimiento obtenible por las ciencias naturales. Rickext
declara que las ciencias sociales se fundan en loa wvalores y el
sentido (de wuna época, un hecho sociolégico, etc.) 2; el
conocimiento de las ciencias 8sociales s8e transforma asi en
ntipolégico” y valorative mis que legalista, pues reproduce el
pestulado -gue mantenian también los romidnticos~ de 1la
incognoscibilidad tltima de la realidad y de su insondable
multipliecidad. La hermeneltica de Dilthey ©propone una
metodologia que difiere de la de las ciencias naturales en que,
orientada por' la empatia, se transporta hacia una vida
egpiritual ajena mediante las categorias de el fin (Zweck), 1a

significacisdén (Bedeutung) y el valor (wert) 3., A su vez, este

1 para un suscinto andlisis epistemolégico de las
tentativas cldsicas de E. B. Tylor referidas a las regularidades
en las "costumbres", c<¢f.Stocking, 19%2.

2 Rickert, 1952 y 1961

3 Dilthey, 1978 y 1980. Cabe sefialar que Dilthey también
establece la interdependencia de autor y obra; como el hombre
golo Be conoce a través de sus obras, la midxima intimidad que
pueda alcanzar en esta relacidn consiste en la autobiografia, la
cual asume el gtatus de la instruccién mas elevada de
conocimiento acerca de nosotros mismos; a la vez, &sta solo se
puede realizar por medio de la comparacién con la "otredad", con
otras vidas, a través de la analogia y de la comparacidn e
induccién de una serie de caracteres significatives.
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método no es ahistdrico, ni objetivo. Depende del sujeto en que -
como explica Rickert- éste se puede acercar a una misma realidad
mediante un interés de p.rocedimiento distintivo: generalizador
(ciencias naturales) o individualizador (ciencias culturales),
pero cuya validez no depende de la existencia de una realidad
objetiva, exterior o independiente de aquéllo gque se quiere
conocer. Estos postulados dardn lugar a una sociologia preocupada
por el sentido "mentado" de las acciones sociales (Weber) y las
teorias del relativismo clidsico en la antropologia mundial vy,

sobre todo, norteamericana?.

Pero de hecho, la duda relativa a la existencia de una
realidad objetiva e independiente -cosa gque marca la disputa
eplstemolégica de nuestro siglo- fue alimentada aln por la mias
dura de las ciencias convencionales: la fisica. (N.B., lo que
sigue no pretende una reflexidn desde los terrenos de la fisica.
Simplemente recurro a ejemplos que ain desde la fisica permiten
afirmar la subgistencia del humanismo y de una epistemologia

"hblanda" en las ciencias naturales actualmente).

A comienzos de nuestro siglo el principio de las relaciones
de incertidumbre de Heimenberg destacd la importancia del sujeto
(entendido como teoria) en el proceso de produccidn de
conocimientos cientificos. Esto significa que también alimentado
por el desarrollo en fimica tedrica, la pregunta por el sujeto
gue conoce marca a la eplstemologia de la ciencia durante todo

el siglo XX. De una epistemologia mids bien orientada hacia el

4 para el desarrollo mias amplio de esta relacidn,
cf.Rutsch, 1984
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objeto de conocimiento Bse pasa al ¢quien y en qué circunstancias
se conoce?; esto es, se inaugura un enfogque mads socioldgico e

histSrica del conocimiento cientifico.

La historia de las ciencias muestra que durante las dos
primeras décadas de este siglo la fipica vivid lo que hasta ahora
se concibe como el desarrollo mds revolucionario en la historia
de las ciencias en general: la teoria de los cuantos de luz 5 Lo
revolucionario de esta teoria -que a la vez funda su oposicidén a
la fisica cldsica- es la posibilidad, mediante el principio de
incertidumbre de Heisenberg, "delimitar cuantitativamente el
determinismo en mecdncia cuantica®™ € La implicacién también
desarrcllada por Bohr en el principio de complementariedﬁd
sostiene que un experimento destinado a manifestar la naturaleza
corpuscular de la luz no puede manifestar su naturaleza
ondulatoria y viceversa. Resulta entonces que la luz no "es" ni
onda, ni corplisculo, sino es soloc lo que se ve en el experimento
y depende, por tanto, de la situacidén observacional. En palabras
del mismo Heisenberg las relaciones de incertidumbre

vienen a decir que dos determinantes de un sistema -
cuyo conocimiente simultdneo es necesario en la fisica
cldsica para determinar completamente el sistema- no
pueden ser conocidas en la teoria cuantica, con
pretensidSn absoluta al mismo tiempo, © lo que es lo
mismo, que entre las incertidumbres o imprecisiones de

esag magnitudes existen relaciocnes matemiticas que
impiden el conocimiento exacto de ambas a la vez.

5 desarrollada por f£isicos como E. Schroedingen, Werner
Hoisenberg, Niels Bohr y otros.

6 Bernstein, 1991:28

7 Heisenberg, 1985:125,
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Asi, la aplicacién de la teoria cuantica (comportamiento
de particulas subatdmicas, movimiento de luz laser en fibras
Spticas, etc.) implica la.manipulacién de un mundo aparentemente
no relacionado con lo que llamamos nuestra experiencia comin,
pues pone en duda la existencia de una realidad objetiva, ya que
ésta parece comportarsge segin la situacidén observacional a la que
es sometida. No todos los figicos estaban convencidos de la
validez de esta teoria, .ante todo por sus implicaciones criticas
respécto a la imagen del mundo hasta entonces dominante en la

fisica, a la que se "quitaba el suelo de debajo de los pies" 8

Por ese motivo, Einstein siguié sosteniendo la necesidad de
una teoria mis profunda que conjugara a la teoria cudntica con la
figica clasica, mientras Bohr y Heigenberg no veian necesidad de
esto. Einstein mismo explica lo dirreconciliable de ambas
posiciones en una carta a Bohr del 7 de septiembre de 1544 en la
cual decia:

Nos hemos convertido en antipodas en nuestras
expectativas cientificas. Td crees en el Dios que juega
a los dados e yo en la ley y en el orden completo en un
mundo gue objetivamente existe y el que de una forma
especulativa de modo salvaje estoy intentando capturar.
Yo creo firmemente, pero espero que alguien descubrira
una forma mds realista o quizd una base méds tangible
que la que yo he intentado buscar. Incluso el gran

8 nEn la fisica anterior Einstein podia arrancar siempre de
la imagen de un mundo objetivo que se desenvuelve en el espacioc y
en el tiempo y que nosotros, en cuanto fisicos solo observamos
degde afuera, por asi decirlo. Las leyes de la naturaleza
determinan su decurso. En la teoria cudntica ya no es posible esa
idealizacidn. Las leyes de la naturaleza versaban aqui sobre la
modificacidén temporal de lo posible y de lo probable. Pero las
decisiones que conducen de lo posible a lo factico sdlo cabe
registrarlas estadigticamente, no predecirlas. Lo cual es, en el
fondo, como quitarle el suelo de debajo de los pies a la
representacidn de la realidad de la fisica clisica". ibid.: 150
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&xito inicial de la teoria cudntica no me hace creer en
el juego de dados [...]

Cincuenta afios mds tarde un fisico y prominente historiador
de la ciencia -Thomas S. Kuhn- reconoce como uno de leos factores
de la prevalencia de la teoria de los cuantos de la luz lo que es
requisito de aceptacién sine gqua non de toda teoria cientifica:
gsu discutabilidad y la discutabilidad de las intuiciones en su
contra. Mientras Bohr promovié y siempre fue accesible a la
disusidén de 8Bu teoria, el rechazo poco discutido de Einstein
junto a sBu aislamiento posterior de la comunidad cientifica,

determind que sus intuiciones en contra tuvieron escaso éxito.10

Hasta ahora la blsgqueda por desprobar "el juego de dados"™ -
basada en la tradicién de Einstein- emprendida por el £fisico
John Stewart Bell no tuveo éxito, "..para mi fue una pena que la
idea de Einstein no funcionara. Lo razonable simplemente no

funciona® 11

De tal forma que aln en fisica aparecidé la posibilidad de
un determinismo 1limitado y con ello, la posibilidad de que no

exista un mundo "real", independiente del observador. Mis alld de

9 citado segin Bernstein, 1991:40
10 guhn, 1977:337.

11 jpid.:69. Es interesante anotar que, segin los \dltimos
resultados, las investigaciones en fisica de particulas
subatémicas no han avanzado mucho desde los afios treintas cuando
Otto Hahn y Fritz Strassmann lograron partir el nilclec del atomo.
Recientemente, en un reporte de investigacién firmado por unos
300 cientificos del CERN (Centro de Investigacidén Europeo del
nicleo atdmico cerca de Ginebra, donde también trabaja Bell), su
bisqueda por una particula especial qgue supuestamente forma parte
de la estructura del dtomo, fue infructuosa. Cf. Der Spiegel,
no.8, febrero 1983. :
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ello, con este desarrollo también se deja entrever la divergencia
de tradiciones cientificas en la fipica tedrica que carecen de un

fundamento 16gico-matem&ti'co comiin .

Algunos fimicos -como fue por ejemplo el caso de Bohr y de
Schroedinger- intentaron aplicar sus resultados tedricos en
£figica a otros campos del conocimiento, como son el filoséfico y
el epistemoldgico. No obstante gque tuvieron cuidado en no
confundir los respectivos campos, destacaron el papel central que
en las implicaciones de esta teoria puede tener el sujeto como

aguél que inventa y crea sus propios mundos.

De esta manera el humanismo en la filosofia de la ciencia,
entendido como visidén preocupada por el papel del sujeto de
conocimiento Yy dque aboga por la necesidad de (re-)ligar la
ciencia a lo que los romdnticos tempranos 1llamaron una "idea™,
también se expresd por parte de fisicos como Werner Heisenberg.
En los afios sesentas, &ste piensa %"que la fimica moderna ha
fallado definitivamente en favor de Platdn" 12 Esto es, que el
problema de lo "uno" como '"principio unificador que rige el

universo"” consiste de hecho en "formas, ideas que pueden ser

expresadas de manera inequivoca sélo en el lenguaje
matemitico....Platén tuvo razdn al creer que en el meolloc de la
naturaleza encontramos, en Ultimo término, simetrias

matemiticasn .13

12 Heisenberg et al., 1987:18

13 5pid.:19
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Pero -sigue Heisenberg- este lenguaje queda restringido a
un solo campo de la realidad y no es adecuado para un principio
en el que la sociedad méderna pueda encontrar lo "uno" como
fundamento aignificativo de s8su existencia. Este debe ser
comprensible para todos sus miembros y por tanto debe expresarse
en términos extra-cientificos, en lenguaje ordinario. b's
Heisenberg -en analogia a Platén- piensa que

Si la armonia de una sociedad depende de la
interpretacién comin del "uno", de la unidad subyacente
a la multitud de fendmenos, el lenguaje de los poetas
podrid ser mds importante que el de los cientificos.}4

Muchos cientificos naturales se muestran escépticos ante la
pregunta de s8i el rendimiento actual de la ciencia y de la
tecnologia se encuentran realmente relacionadas con las
necesidades mis urgentes del género humano 15, El fisico japonés
Yukawa ve el problema en términos de un divorcio demasiado grande
entre abstraccién e intuicién:

Lo importante al respecto parece ser el equilibrio o la
colaboracidn entre la intuicién y la abstraceidén. Y
aquil radica un problema de nuestra civilizacién
clentifica: parece existir una conciencia general de la
enajenacidn de la ciencia reapecto de otras actividades
culturales como la filosofia y la literatura.

Pero alin después de Cherncbyl, pocos cientificos se atreven

a expresar sus criticas y su desconfianza respecto al "progreso

de la ciencia” y el caracter destructor de algunas de sus

14 ipiq.:23. subrayado mio. También Meinecke (1982) hace
hincapié en las raices neoplatdénicas del humanismo de Herder.

15 p.ej. Stent, 1987

16 yykawa en Heisenberg et al., 1987:43
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consecuencias 17 Sin que quepa duda relativa al inmenso impulso
que representaron los conocimientos cientificos para 1la
productividad econémica 18, hoy el caracter nciego" e

intrascendente de su desarrollo es mids evidente que nunca.

II.- Cuestibén de jerarquias (ciencia formal y ciencia
paradigmitica)

"Let me begin by asking how philosophers of
science can for so long have neglected the
subjective elements which, they freely grant,
enter regularly into the theory cholces made
by individual ascientists? Why have these
elements seemed to them an index only of
human weakness, not at all of the nature of
scientific knowledge?™®

Thomas S. KRuhn

El desarrollo de una teoria discordante con la mecdnica
cldasica en la fisica tedrica de principios de siglo puede verse
como indicativo del proceso que en el transcurso de este siglo
lleva a la polarizacidn de dos tradiciones epistemolégicas en la
filosofia y 1la historia de 1la <ciencia en general. Estas

tradiciones divergentes fundamentan también a la teoria y la

17 pgi, en un reciente congreao de fisicos en Berlin,
Alemania, ante lo precario del almacenamiento de la "basura
nuclear” de Chernobyl, el fisico Arsenii Beresin se atrevidé decir
que ante los riesgos de contaminacidén que implica, propondria su
transporte a la luna. Su propuesta causé risas en el piblico,
muestra patética de la conciencia (crdénicamente) buena de la
mayoria de los cientificos naturales. c¢f. Der Spiegel, no.8,
febrero 1993.

18 agi desde 1900 a la fecha el producto social bruto a
nivel mundial se multiplicd en cien veces, lo que al menos en
parte es debido a los avances clentifico-tecnoldgicos.
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pridctica cientifica en las diversas disciplinas de las ciencias
gsociales. La disputa se ubica no 8clo en el campo de la
naturaleza objetiva (y/) 6 subjetiva de la observacidn cientifica
-y, con ello, de la naturaleza de la realidad- sino también en el
terreno de la jerarquia entre ciencias sociales y naturales. Asi,
mientras en lag corrientes hermenetiticas -parte de cuyo bagaje
intelectual es legado del romanticismo- s8e enfatiza lo miltiple,
el contextoc y el papel del observador (teoria y comunidad
cientifica), en las corrientes neopositivistas se mantiene el
postulado del método wuniversal y formal como criterio de
conocimiento cientifico y el observador -junto a la realidad-
constituye un ente poco problematizado desde el puntoc de vista

gocioldgico e histérico.

Si para la Ilustracién la ciencia gignificaba subordinar la
sociedad y la naturaleza a la razén, esta misma posicién
encuentra su mas importante partidario en la filosofia de 1la
ciencia del siglo XX en el racionalismo critico de Rarl R.
Popper. Este declara gque: "/../la metafisica de 1la historia
obstaculiza la aplicacién de los métodos rigurosos, aunqgque
lentos, de la ciencia a los problemas de la reforma socialm 19 En
su interpretacidn el paso histérico de la sociedad "cerrada" a la
sociedad "abierta" significa ademas que, siendo las ciencias

sociales la encarnacién de la promesa ilustrada en la sociedad,

1s Popper, 1991:17; edicidén original de 1943. Aqul se
evidencia la conjuncidén (de raiz positivista) que implica la
teoria de la ciencia de Popper entre empirismo (el conocimiento
es técnico e Gtil) y racionalista (sSlo si se siguen
procedimientos racionales puede aumentarse el dominio técnico),
orientado por lo que Habermas (1982) ha llamado el interés
cognitivo técnico. cf. también Giddens, 1978.
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éstas deben ser rescatadas del estado insatisfactorio en que =se
encuentran via su "metodologizacién'". Esto es, para Popper existe
un solo método cientifico.y las ciencias sociales deben usar un
lenguaje y una metodologia tan rigurosa como las ciencias
naturales 20 ; de esta manera llegamos a satisfacer la necesidad
de una "tecnologia social"” que finalmente posibilitarda una
v"ingenieria social" 21 Respecto a los problemas econdmicos, esta
ingenieria social descansa en la tecnoclogia y, en términos
generales, sobre la defensa de las instituciones democriticas y

liberales.

Desde esta perspectiva no se percibe ningin problema o
tengién entre religidn (arte) y ciencia en la sociedad del asigle
XX; esto es va algo guperado o, al menos demasiado
ingignificante, como para merecer reflexiones de tipo racional
22, solo hay que optar entre una fé& "verdadera® -la fé en la
ciencia- ¥y una fé "falsa", la religiosa. La primera es lo tnico
moral que existe, puesto que conlleva la "defensa de los
individuos humanos®™, contra el racismo y el totalitarismo 23,
Desde luego para Popper el mito es en bloque la tentativa por

racionalizar lo irracional (lo irracicnalizable). Por definicidn,

20 o1 guefio de la unidad universal y racional de las
ciencias, ya fue caracteristica del positivismo clasico, cEf.
Giddens, 1978

21 Popper, 1991:389 as.

22 come nota Giddens (1978), para el positivismo clasico
éste alin era un problema que trasluce en su llamado por una
religidén universal de la humanidad, lo que a su vez deja abierto
la cuestidén de la fundamentacidn de la ciencia en un d&mbito fuera
de la misma.

23 popper,1991:411
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lo individual y lo singular tambi&n deben quedarse en las puertas
de la razdén, inaprehensible para la ciencia, no susceptibles de
gser analizados y abstraidos. Popper reproduce asi la separacidn
tajante entre el &mbito cientifico y lo que los romdnticos
tempranos entendian por arte; al tiempo subordina todo bajo su
racionalismo eritico, descartando cualquier tipo de

tranacendencia como "metafisica", por definicidén acientifica.

Pero a pesar de sus atagques acérrimos a Hegel -a quien
junto a Platén y Marx califica como enemigo de la sociedad
ablerta- su racionalismo lo lleva a una curiosa y poco gratuita
semejanza al Hegel maduro. Pues si bien su primera defensa de la
razén se inscribia en el contexto del combate al fascismo alemé&n,
la apologia de las instituciones demﬁcréticas er se como
encarnacién de la razdn en la tierra, adquiere rasgos francamente
reaccionarios. En este sentido también 1le alcanza la ironia
hegeliana, pues esta misma razén exclusiva con la que Popper cree
combatir y exorsizar la voluntad de poder que descubre como
totalitarismo e historicismo en la filosofia de Hegel, se torna

apologética y conformista en el ambito politico-social.

Esto se volvié evidente en el famoso Positivismusstreit.
Popper concibe a 1la teoria como un sistema deductivo vy
caracteriza al conoclmiente cientifico ‘como aquel gque "es
resultado causal de un sistema de leyes verdadero y universal que

lo fundamenta como tal" 24 Asi pues, Popper entiende la relacion

24 Benavides, 1986:14; en este sentido la filoscfia de la
ciencia se diferencia claramente de raices empiristas, pues
rechaza la induccidn. Popper insiste en que toda observacidn es
impregnada de teoria.
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entre conocimiento y método como mutuamente condicionante ¥y
necesaria Yy posibilitada por las categorias deductivas
(experimentacion, prediccion y ley) que se supone garantizan una
adecuacion entre la explicacion cientifica y aquello gue se
quiere explicar. En este sentido, la sustitucion de una teoria
cientifica por otra es explicada en términos de una mayor
adecuacion a la realidad (los hechos), cuya garante es la logica
y el método cientitico. Pero su interlocutor Adorno somete 1la
concepcion necopositivista a un examen gque lleva al critiecismo
popperiano mads alld del terreno de la logica formal 25 hacia la
relacion del conocimiento con la socledad 26, Seqin Adgrno el
renovado gsurgimiento del sujeto en el proceso cognoscitivo,
entendido como antinomia entre valor y objetividad (tal y como
emerge en la sociologia weberiana), marca un retroceso ideclogico
y un problema mal planteado. En su opinién, el sujeto (como
teoria y disciplina) solo puede acceder a sBu verdad gi se

constituye como critico de la scciedad. La misma debe concebirse

25 ya deade Hume, Comte, el positivismo clasico, hasta
Popper, el conocimiento empirico discrepa de manera légica de
fines .0 ideales morales y de estindares éticos. Pero esto no
implica que -a pesar de que los fendmenos sociales tienen una
dimensidn moral- deban tratarse como ldégicamente diferentes de
los hechos de las ciencias naturales. Al contrario, deben ser
tratados como "cosas", de la misma manera que aquéllos hechos
objeto de las ciencias naturales, cf. Giddens, 1978

26 yno de los alumnos de Adorno -Habermas- dirigio el
esfuerzo de su obra en esta direccion, No obstante, esta fue
criticada justamente a causa de la defensa que sustenta a favor
de la razon ilustrada y que tiene puntos de confluencia con la
filosofia de Popper, que, independientemente de sus muchos
aportes, la hacen sospechosa de etnocentriasmo, y, sobre todo, de
eurocentrismo. Por ejemplo, segun Giddens, "la razon se
convierte principalmente, tanto para Habermas como para Popper,
en un fenomeno de criticismo metodico, identificando nuestros
errores podemos corregir, propone Habermas, nuestros intentos
fallidos"™ 1951:160.
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como contradictoria en si 27. Por 1lo tanto, los métodos no
dependen de un ideal metodolégico sinc de la cosa en si. Pero
para Popper esta posicioﬁ es insoptenible, dado gque rebasa el
ambito de la logica cientifica como tal, la que no admite 1la

existencia de contradicciones.?8

Empero, para Adorno, visualizadas de otra manera, esto es,
entendidas 83lo de manera formal, las ciencias sociales no
representan un progreso, 8ino un retroceso de la humanidad, y no
llegan a cbnstituir un concepto verdadero de ciencia sino gque se
quedan en el nivel de mera acumulacion de técnicas. Con este
pensamiento critico la cuestion del "gentido" o "idea" de 1la
ciencia se ubica en un contexto claramente politico y practico,
en el cual el optimismo popperianc acérca de un método universal
como garante de deduccién en la bilisqueda por la verdad se ve

seriamente cuestionado 29, pues

27 La contradiccién no tiene por qué ser, como Popper
supone al menos aqui, una contradiccidn meramente ‘aparente’
entre el sujeto y el objeto e imputable exclusivamente al asujeto
en calidad de insuficiencia del juicio. Antes bien puede tener su
lugar -un lugar en extremo real- en la propia casa, siendo, en
consecuencia, ineliminable del mundo por simple aumento del
conocimiento o por mayor claridad en las formulaciones. 1878:32.

28 poro si no es necesario evitar las contradicciones,
entonces se vuelve imposible toda critica y discusisdn, puesto que
la critica siempre consiste en sefialar las contradicciones, ya
sea dentro de la teoria criticada ya sea entre ella y algunocs
hechos de la experiencia", Popper, 1991:384

29 gefioras y sefiores, en la correspondencia que sostuve con
8l previamente a la formulacidén de mi coponencia, el seifior Popper
definidé la diversidad de nuestras posiciones en los siguientes
términos: en su opinidn, wvivimos en el mejor de los mundos Jjamis
existentes - yo, en cambio, me niego a creerlo asi." Adorno,
1978:44. Asi, también Horkheimer (1971) insiste en oponer al
optimismo positivo, un pesimismo critico gque lleve la cuestidn
del sentido mds alli de un formalismo instrumental y de la
antinomia entre razdn objetiva y subjetiva.
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Lo que aparece como el triunfo de la racionalidad
subjetiva, esto es, la sumisidén de toda realidad al
formalismo 1ldgico, se trueca en la sumisidén obediente
de la razén a lo que es inmediatamente dado 30

El sentido politico concreto de esta disputa tedrica se
evidencia claramente en lo que dice Popper en una entrevista que
concedid en ocagidén de su 90 aniversario (julio de 1992) y del
otorgamiento de la "medalla Goethe" por parte del gobiernoc alemidn
en Weimar (marzo 1992) y que vale la pena citar in_extenso:

SPIEGEL Segin su convicecién vivimos en el mejor y mis
justo de los mundos que jamis existid. No obstante, laa
democracias liberales no ofrecen ninguna solucidn
convincente para eliminar el hambre masivo que padece
el Tercer Munco o para remediar la destruccidn del
medio ambiente.

POPPER Somos mids que capaces de nutrir al mundo entero.
El problema econémico fue resuelto por la tecnologia,
no por. los economistas.

SPIEGEL ¢(Pero acaso disputa Usted que hay miseria
masiva en gran parte del Tercer Mundo?

POPPER No. Pero eso mds que nada se debe a la estupidez
politica de los lideres en loa diversos Estados que
padecen hambre. Nosotros les dimos su independencia
demasiado rapidamente y al encontrarse ellog ain a
nivel de mucho primitivismo. Alin no son Estados de
Derecho. Sucederia exactamente lo mismo si uno
g%rmitiera que se autcadministrara un jardin de nifios

Aqui Popper explicita los corolarios de su £fé absoluta en
la objetividad y racicnalidad cientifica como meta suprema por
alcanzar. Esta fé& solo es defendible a costa de  una visidn
evolutiva de la historia, donde el progreso es la cima jerdrquica
del bienestar humano gue han alcanzado solo unos cuantos estados

de derecho (u europeos) y por esto la tlnica solucidn posible es

el principic de conformidad histérica con el estado actual de las

30 giddens, 1978:267.

31 publicada en Excelsior, 13 de mayo 1592
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cosas. Lo que queda también claro aqui es que el esfuerzo
popperiano, B8i bien nacié desde una perspectiva de oposicidn a
los desarrollos fascistas de los tiempos de su primer cbra, deja
de vuelta entrar el fantasma de intolerancia y de dogmatismo que
pretendid exorcigar justamente. Aplicando un criterio
evolucionista, su raciocnalidad se <vuelve discriminatoria y es
etnocéntrica. Tal parece aqui que la voluntad de poder aparece en
su. discurso en la misma proporciém de unilinealidad en que su
visién de la historia es moldeada con arreglo a un ideal de
progreso civilizatorio y de ciencia, que se encuentra determinado
por una razdn exclusivamente formal que niega y declara como
fuera de su propio dmbito la reflexidn histérica critica respecto
su propio proceso de formacidén sociocultural del cual depende y
sigue siendo parte. Es por esoc que, llevado a un terrenc gue no
corresponde a la fe cientificista, su filosofia revela justamente

lo que exige de todo cientifico: actitud (auto)eritica.

Asi, una de las mayores debilidades de la filosofia de la
ciencia de Popper, radica en su (auto-)comprensién cientifista de
la ciencia como "una pura prictica investigadora de hechos"32
Pues sl su légica cientifica y la misma ciencia se distinguen de
la metafisica por su investigacién de los hechos y de relaciones

entre hechos "el problema de la demarcacidn conduce a la cuestién

32 Habermas, 1982, En esta obra el autor sostiene la
necesidad de una "empatia hermeneitica" (Gadamer) que
necesariamente debe sostener a la relacidn entre el cientifico
social y aquéllos cuyo conducta estudia.
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de qué gea la positividad de los hechos"33, Siguiendo el
razonamiento que hace Habermas reapecto del positivismo cliasico,
aqui se funda un status contradictorio de clencia en que
"deslindando a la ciencia como duplicacién de los hechos frente a
la metafisgica, no puede justificar una reflexidén que supere a la
ciencia, con lo que no puede justificarse a si misman34 y -podria
afiadirse- con esto se convierte en dogma o, para hablar con Kuhn,

en "ideologia de la ciencia® 35,

En efecto, la critica de RKuhn a la concepcién de la 1légica
cientifica 1llega a . este resultado s8in que esté basada en
reflexiones que a priori parten de factores considerados -por la
filosofia l6gica de la ciencia- ajenas al proceso de la actividad

cientifica misma .36 Por ejemplo, la acusacidén que eleva Kuhn de

33 §bid:87. Habermas aqui sostiene que la Ontologia y la
teoria de conocimiento rechazada por el positivismo clasico, se
"venga planteando un problema no resuelto que ha de ser
reelaborado en una curiosa renovacién de la Ontologia como
Ontologia de lo factico".

34 4iypid:o4.

35 "Pending clarification of these questions [i.e. el
contexto en el que funciona la ‘falsificacidn’ popperianal, I am
not sure that what Sir Karl has given us is a logic of knowledge
at all. In my conclusion I shall suggest that, though equally
valuable, it is something else entirely. Rather than a logiec, Sir
Karl has provided an ideology; rather than methodological rules,
he has supplied procedural maxims™ Ruhn, 1977:283, subrayado mio.

36 guhn se define como historiador, no como fildsofo, de la
clencia.
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"falsacioniasmo ingenuo" se basa en su andlisis de la actividad

normal de la ciencia, no en una ontologia metafisica. 37

Un "hecho" cientifico, demuestra Kuhn, no es dependiente
s0lo de una observacidén y la deduccidén a la que é&sta puede
induecir., Incluye factores sicoldgicos (de valores) y socioldgicos
{de contexto) como parte de sgu determinacidn, por lo gque la
pregunta de su validez debe hacerse también desde las
circunstancias de validez de una tradicién cientifica aceptada
("puzzle solving") o rechazada (sustitucién de una teoria por
otra, o ‘"revolucién cientifica®). Con esto, no s8se ofrecen
soluciones al problema de induccién 38, gino consideraciones
importantes sin los cuales tal problema no podrd visualizar una
solucidén aceptable, es decir, la pregunta por lo que .es la

ciencia, qué es el progreso cientifico, debe necesariamente

37 Asi, para Kuhn, uno de los errores de Popper consliste en
que éste se dedica a describir casl exclusivamente a la légica de
la actividad cientifica extraordinaria. De alli que no adjudica
importancia a la transmisién tradicional del conocimiento de una
generacidén a otra, no la separa tampoco de la actividad cotidiana
de un investigador ya formado que trabaja dentro y condicicnadoe
por una teoria, delimitandose asi los problemas por investigar,
para cuya solucién la lé6gica ea sdlo una herramienta mids empleada
de manera circunscrita al contexto. La falsacidén no es igual a
"arror" en el proceso de la actividad cilentifica ordinaria.
Admitiendo esto, dice Ruhn, Popper sin embargo no ofrece mis que
la falsacién légica que sdlo caracteriza a las revoluciones
cientificas como "conclusive disproof". Pero aln en este caso,
loa filésocfos de la ciencia dejan de lado el hecho que los
experimentos supuestamente "cruciales" para la adopcién de una
teoria nueva generalmente se hacen después de su adopcién; ademias
el anilisis de este tipo se concentra en la teoria triunfante lo
que, a su vez, determina serias limitaciones en las conclusicnes
de sus andlisis. Kuhn, 1977:280 ss.

38 wgow a value based enterprise can develop as a science

[...] to this question, unfortunately, I have no answer at all,

-but that is only another way of saying that I make no claim to
have solved the problem of inductionnm ibid :332.
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incluir el andlisie del contexto y las gcircunsgtancias .de tal
progreso. Adn mds, segin Kuhn seria enteramente posible Yy
plausible preguntarse si los criterios de validez de la
explicacidén de la imagen del mundo del siglo XVIII no fueron
igualmente o mds satisfactorios para la sociedad y el contexto
respectivo y aln comparado con lo gue abarca nuestro conocimiento
actual de la naturaleza 39 . Con esto, si bien no lo afirma
tajantemente, deja abierta la posibilidad de  juzgar el
desarrcllo de la ciencia no necesariamente como "progreso" hacia

la verdad, la civilizacidén, lo mejor etc., cosa de los que no son

inocentes los postulados de Popper.

Hay que decir que la obra de Kuhn (cuya influencia
fundamental fue el concepto de "paradigma®™, no obstante su
definicién poco precisa) fue inspirada por la del mé&dico Yy
filésofo judio-polaco ILudwik Fleck, cuyas tesis fueron poco
conocidas y practicamente ignoradas hasta hace muy poco. Sin
embargo, es interesante sefilalar que Fleck comenzé a elaborar sus
teorias sobre lo que puede entenderse como "realidad" y "verdad"
cientifica durante la segunda década de este siglo. 40 para &1,
el conocimiento cientifico no depende de una légica unitaria del
método universal, s8ino de "estilos de pensamiento" y de un
"colective de pensamiento®™ de una comunidad histdérica de
cientificos y de lo que ellos asumen como definicidn de ciencia.
Es este estilo de pensamiento el que va constituyendo Yy

delimitando al objeto de estudio. De esta forma, en la relacidn

39 guhn, 1977:290

40 pireck, 1983.
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binaria sujeto-objeto se introduce un tercer miembro sin el cual
ésta relacidén epistemolégica no puede existir: el colectivo de
pensamiento.4l Agi para Fleck no existe un fundamento iltimo
(como ®si lo es para Popper la contrastacidén o la falpificacién
como acercamiento a la verdad):

a partir del cual el conocimiento se pudiera construir

l6gicamente. El saber no descansa en ningin fundamento,

la transmisién de ideas y verdades sdlo tiene lugar a

travéas de un movimiento e interaccién constantes

Deade luego, estos postulados son totalmente contrapuestos
a lo que Popper y sus sgeguidores y antecesores del positivismo
l16gico han defendido y hay autores que afirman que la obra de
Fleck tuvo el propdsito de desprobar los postulados de aquéllos
en que el procego de conocimiento para él no radica en una légica
abgtraida de la sociedad respectiva, sino que es condicionada por

el consenso de cientificos.

Por 1dltimo, es interesante notar que Ruhn 8i reflexiona
relativo al problema de la relacién entre arte y ciencia. Al
regpecto, hace una afirmacidén cuyas consecuencias pueden sger muy
sugerentes: la tradicidn cientifica -al contrario de la del arte-
destruye su pasado, no lo conserva. Si este hecho. caracteriza a
la actividad cientifica moderna y la tranemisidén de su tradicidn
(sus estudlantes no visitan museos ni se les enseflan técnicas
resultantes de paradigmas pasados) podria decirse gque constituye
la condicién misma de su actualidad, En esta Y“ceguera" ante su

propio pasado radica entonces gran parte de su funcionalidad

41 Rivadulla Rodriguez, 1987:44.
42 jpid.:46.
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econSmico-técnico y objetivante, su ausencia de ideal guia, de

trascendencia.

Asi, el conocimiento cilentifico no 88lo no es concebido
como acumulativo en su devenir higtérico y como progreso hacia la
verdad, 8ino que los criterios de su sustento propio se deslizan
de la "teoria" al "paradigma", de la "légica"™ a la "tradicidn".
Por tanto, aumenta la conciencia que la objetividad cientifica
tiene una validez relativa o limitada en el tiempo y ante todo el
proceso de observacién incluye al observador y no como
minterferencia® calculable y resoluble por mids y mejor teoria
sino como ente determinante de este mismo proceso. Sobre todo, lo
que resalta aqul es el reconocimiento que en la determinacidn de
lo que es ciencia y lo que constituye un hecho cilentifico media
un problema de interpretacidn, pues la experiencia cientifica se
desarrclla en un contexto y unas circunstancias histdricos y
especificos de una comunidad, una cultura. Por ejemplo, pregunta
Kuhn, bajo qué circunstancias se rechazan © Bse aceptan
generalizaciones como "todos los cisnes son blancos", lo que
llama la atencidn hacia la sociologia de la actividad cientifica
fobjetiva" agi como el problema de las aplicaciones individuales
de sus criterios 43. Es evidente que esta posicién . que admite el

derecho de la légica, pero en un &mbito limitado por espacio y

43 También Giddens (1978:263) sefiala que en el caso de
descartar la existencia de cisnes negros o no reconocerlos como
cisnes, Popper tacha esta actitud de acientifica. "But this is
not very convincing and one could claim that here Popper is hoist
with his own petard, because such an argument seems to do just
what it criticizes, namely to propose that any inatance which
does not accord with the thesis should be disregarded as
"unscientific procedurern.
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tiempo, se apoya firmemente en una conciencia histdrica acerca de
lo que es la ciencia como forma moderna del conocimiento més
geguro. Con ello -como resaltamos en el piarrafo II- una vez mis,
la razdn analitica reencuentra su sombra en aquélla critica,
inspirada en los retos planteados desde el nacimiento de su
dominio exclusivo. En este sgentido puede ubicarse el caracter
herderiano de esta critica. En Gltima ingtancia aqui no existen
criterios extrahistdéricos de validez mas que el conocimiento
mismo, entendido como proceso de intercambio de una determinada
coﬁunidad de cientificos, Una de sus consecuencias seri que abre
campo al autoexamen de las comunidades cientificas en torno al

sentido otorgado al procese de su propio quéhacer.

Desde los afios setentas la obra de Kuhn y el concepto de
paradigna ha tenido mucho alcance entre historiadores y filésofos
de la ciencia. Claramente, las implicaciones de su obra llevan a
la dinclusidén de lo subjetivo en el proceso de la actividad
cientifica asi como los valores y la comunicacidén que la rigen, - -

campo todavia muy poco elucidado 44.

Pero 81 bien la intencidén de este concepto es asumir una
relativizacidén de lo gqgue es el conocimiento cientifico y 1la

realidad gque construye, también el término paradigma es usado por

44 2gi 10 expresa Kuhn: "For those who know the work in
which I have done so, I close by indicating three aspects of what
I have said which would better represent my views if cast in
other terms, simultaneously indicating the main directions in
which such recasting should proceed. The areas I have in mid are:
value invariance, subjectivity, and partial communication. If my
views of scientific development are novel -a matter about which
there is legitimate room for doubt- it is in areas such as these,
rather than theory choice, that my main departes from tradition
should be sought™ RKuhn 1977:334 )



112

aquéllos que sostienen una visidén mds positiva del conocimiento y
una inferioridad genérica de las ciencias sociales respecto a las
naturales.45 Asi, a causa de la coexistencia de diversas teorias
y la ausencia de un consenso respecto a conceptos y métodos de
investigacidn, se habla de un estadio pre-paradigmiatico de las
cliencias sociales. Por ejemplo, el fisico John Ziman plantea el
uso de la abstraccidn (o sea, el lenguaje matemitico) en términos
de "una técnica sumamente especializada para llegar a un consenso
muy completo™ y asitle el fin de la ciencia en la creacidn de un
ambito de consenso y el contenido que éste otorga a la misma,
cuestién en la que las ciencias sociales no destacan
favorablemente:

Abundan los bocetos tedricos, pero hay muy pocos

"mapas" fiables [...] no obstante, el suefio de

construir un modelo adecuado del comportamiento social

contintia absorbiendo la atencién de la imaginacidn

clentifica .

Asi y desde luego no todos los practicantes de la ciencia
adoptaron, o vieron con buenos ojos y actitud reflexiva, las
interrogantes planteadas respecto a su actividad. Muchos

cientificos, tanto naturales como s8soclales, en la préactica

optaron por mantener una imagen de cilencia y de si mismos

45 ge hecho, el mismo Kuhn deja entender esta Udltima
posicién en tanto que las ciencias socialels no han llegado a un
estado de consenso. por ejemplo, cf. también Ziman,1987; Roth,
1987; Krotz,1987 :

46 ziman, 1991,252/253
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arraigada en la concepcidén de lo decisivo del método riguroso

para llegar a la realidad y su objeto de estudio.47

III.- Interrodgando los fundamentos: historia de la antropologia,
estudio_social de la ciencia v etnoarafia posmoderna

Ser roméntico es ser antinormativo. Es ser suspicaz
regpecto del concepto de progreso [..] no hay
estéindares de tipo universal

R .A. Shweder

A partir de los afios setentas, en la sociologia y la
antropologia la implicacién epistemolégica de la obra de Kuhn
arrojé €£frutos. El extender la estructura social de la ciencia
también al proceso de conocimiento mismo -hacer del sgsujeto un
objeto de estudio, el concebirlo como un "otro" a estudiar- tuve
como consecuencia el paso de la interrogacién deasde lo formal y
normativo hacia lo cognitivo e interactivo del proceso de
conocimiento cientifico., Desde el creciente escepticismo ante 1la
razén formal y macrosocioldégica se van desarroclando tres tipos de
estudios ocupados de diversos aspectos de la antropologia o que

desde la disciplina sociocldgica utilizan sus métodos:

47 Roth,1987; cf.también Campbell en Herskovits, 1973,
quien rechaza de llenoc el relativismo implicito en la concepcidn
de paradigma de Kuhn.
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1.- estudios histérico-epistemoldgicos en antropologia (en
el sentido de una interrogacidén por las tradiciones cientificas y

la comstruccidn de su autoentendimiento respectivo),

2.- estudios etnogrdficos del conocimiento cientifico que
polemizan contra la socioclogia de la ciencia y, en su versidn de
estudio social de la ciencia, se radicalizan también frente a la

gociologia del conocimiento cientifico.

3.- aquéllos estudios que cuestionan actividades
generalmente asumidas como tipicamente antropoldgicos, junto a
las funciones que en el &mbito sBocial suelen cumplir. Me refiero
agqui a la asi llamada antropologia postmoderna y sus posiciones

respectivas, ampliamente debatidas durante los Ultimos afios.

De la aplicacién propia del término paradigma en lo que
toca al primer campo (estudios higtérico-epistemoldgicos) George
W. Stocking ofrece un ejemplo destacado y creativo en su ensayo
sobre adherencia de costumbres y alternancia de sonidos.48 E1
autor recurre aqui a dos ensayos ‘'paradigmdticos” de la
antropologia clidsica, los que en sus enunciados tedriceos vy
metodolégicos abarcan respectivamente el evolucionismo clasico
(Tylor) y el relativismo cultural (Franz Boas). A partir de las
temidticas concretas de estos trabajos Stocking muestrxra la
concepcidn de ciencia subyacente en loz mismos. Parafraseando al
autor, en el caso de Tylor lo primitivo se asume como una
aproximacion_ fracasada a lo europeo; esto es visto asi, ya que

Tylor supone -con una vision optimista- que el conocimiento es

48 George W.Stocking, 1988
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mediado 86lo por el métode y aprehende directamente a la

realidad.

En cambio, reflexionando a partir de las alternancias de
sonidos, Boas suglere otra concepcion del como conocer. Esto es,
gl también lo europeo esti mediado por la cultura y no aprehende
directamente a la realidad, no puede erigirse como referente
absocluto y debe ser, por tanto, relativizado. Aqui se introduce -
ain en ciernes- la 8sospecha del sujeto como perturbador de
aquéllo que quiere conocer, como concepte de un concocimiento

mediado.

Degpués de esta exposicion, Stocking sugiefe que easte tipo
de analisis puede servir para proponer una nueva perspectiva
paradigmitica: esto es, asumir la existencia de paradigmas en
"retrospectiva®, los que no aolo pueden arrojar luz en té&rminos
de nuestro pasado tedrico, s8ino también en términos de su
influencia continuada hasta la actualidad. Sugiere asimismo la
impoaibilidad de una reconciliacién entre ambas perspectivas. Las
piensa como antinomias y de idéntico valor explicativo, tal como
Boas en "The Study of Geography" habia formulado el dilema entre
ciencias nomotéticas e ideogrificas: como expresion de visiones

diferenciales de vida y, por tanto, de la ciencia.

En el terrenoc de la antropologia filoséfica hay autores

quienes llevan mis lejos sus indagaciones histdrico-~

‘epigtemolégicas. La constitucién histérica de la conciencia_de lo

que es ciencia no ha gido todavia vigto como un obijeto de estudio

propiamente antropoldgico, con_ todo y que lo es por excelencia
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43, Tal es la tesis de Gregory Schrempp, quien la demuestra d¢on
una argumentacidn interesante al respecto. En todas las ciencias
sociales, pero en eapeéial en antropologia moderna, se ha
sostenido la distincidn entre pensamiento 18gico formal
(cientifico) y pensamiento participativo, generalmente en el
marco de una visidn evolucionista que asigna al pensamiento
cientifico la c¢ima del desarrollc humano. En este sentido la
antropologia puede reconocerse como heredera de postulados
filosdficos que datan de la antigliedad griega, especificamente de
la 18gica artistotélica y su ley de contradiccidn. Esta tradicidn
no solo produjo el postulado de sistemas de pensamiento dualistas
-el racional y el participativo, como lo sostienen las obras de
Levy~Bruhl y Durkheim, entre otros- sino también la tesis de la
posibilidad de que ambas, la forma l&gica (cientificaf de pensar
y la de participacidn, son principios de pensamiento de todo ser
humano Yy no necesariamente caracteristicas de ciertas etapas
evolutivas. Esto es, en el caso de Durkheim p.ej., que tanto la
religidén como la c¢iencia necesariamente abarcan momentos de

contradiccidn y de no-contradicecidn.

En la actualidad -scstiene Schrempp- esta discusidn sigue
presente en postulados de Bourdieu y otros. Los asuntos morales
implicitos en ella —por‘una parte, el que la identificacidn del
principio de 18gica formal niega humanidad al "otro" y, por otra
parte, siendo que el enjuiciamiento de este principio implica la

miAs grande prueba del pluralismo humanista, comprueban que se

49 Schrempp, 1989
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trata de parte importante de la bilisqueda occidental por su

identidad intelectual.

La existencia de un dualismo fundamental de la conciencia
hum;na no es un postulado nuevo. No obstante, el autor se propone
obviar ¢émo algunos de estos dualismos -agquéllos que normalmente
egcaparon a la atencidén antropoldgica- afectaron y siguen
afectando a la construccién de esta identidad antropoldgica
occidental. Asi Schrempp sostiene 1la tésis de que el misticismo
que Lévi-Strauss p.ej. adjudica al pensamiento participativo
indigena y el que a decir de éste contamina a muchos textos

etnograficos, de hecho estd ya presente en_ la misma_ l16gica

formal aristotélica vy su nocidn de contradiccidn. E1 autor

sostiene esta tesis mediante un interesante examen de la
fundamentacién aristotélica relativa a lo que es (y sigue siendo)
la facultad propiamente humana: el pensar como facultad de
digtincidén, de diferenciacién, ya sea referida a objetos o
personas (cosa en la gque le sigue Hegel). Sin embargoe, la
fundamentcidén del criterio de esta facultad no se localiza en la
Légica sino en la Etica. Es aqui donde Arist&teles desarrolla su
teoria de amistad, ampliada en teoria sociopolitica que gira
alrededor del concepto de alter eqo o heteros autos. Pero este es
de caracter metacontradictorio, de una naturaleza participativa y
gin limites fijos, ligado a una definicién de "humanidad" o "lo

humano" "precariously devoid of its own specific content® 50,
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De egta forma, la reflexién acerca del "exotigmo
metaférico"™ del fundamento de la ldégica aristotélica no 8délo
induce al cuestionamiento de un "totem" subyacente también a la
nocién de ciencia en antropologia, sino que justamente es en la
ignorancia de este aspecto donde reside un objeto antropoldgico
por excelencia. Resulta entonces que, el "yo sin limites" como
fundamento de la l6gica y la tradicidén cientifica occidental no
queda tan alejade del pensamiento cosmolSgico. E1 "dualismo
ontolégico" de éste eastd presente en la mitologia de muchas
sociedades no-occidentales los que en términos evolutivos se han
calificado hasta ahora como precientificas. Argumentos similares
se dejan oir desde la antropologia cognitiva 51, pesde el punto
de wvista de una inversidén del hombre racional de Piaget, el
pensamiento es mids que lo racional y la evidencia; es 1la
penetracién de lo no-racional de los &mbitos culturales lo que
inapira la "rebelidn romidntica". Asi

En la medida en que no hay una forma racional de

escoger, la eleccidén deviene en culturacién, y cambiar

de creencia es haber sido adoctrinado en las maneras

%T??%gs de cualquier nueva subcultura que uno encuentre

Fn este contexto vale la pena sefialar que una de las
criticas que Giddens hace de la obra de Habermas (Teoxria de la
Accidn Comunicativa) es justamente su confianza illimitada en las
investigaciones de Piaget y de Kohlberg como muestra del

desarrollo de la razdén, a pesar de gue basan sus brillantes tesis

51 Shweder, 1991

52 4pid.:107
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en resultados obtenidos solamente en el Aambito occidental del

‘procese de aprendizaje.53

"Antropologizar" la construccidén de la nocién de ciencia
significa aqui pues tomar distancia respecto a 1la nocidn
legalista de ciencia. La posibilidad de esta actitud critica
radica en su caracter metametodolSgico que rebasa al tiempo la

especializacién sub-disciplinaria comunmente establecida.

También los estudios etnogrdficos de la ciencia parten de
un creciente escepticismo cognitivo, que en los postulados de
Steve Woolgar tiene uno de sus mds beligerantes representantes,
Junto con Bruno Latour escribid un cliasico estudio relativeo a la
construccién de los hechos cientificos, basado en la observacidn
etnogrifica de un laboratorio de biologia en Estados Unidos 54.
Con Feyerabend, Woolgar parte del postulado que el método y las
reglas formales no pueden definir a lo que es ciencia, sino que
éstos mids bien constituyen racionalizaciones post hoc de la
prictica cientifica. 55 El estudio social de la ciencia que &1
defiende se enfrenta a las epistemologias objetivistas tanto de
la sociologia de la ciencia (Marx, Mannheim, Durkheim) como a la
soclologia Icla‘.sica del conocimiento cientifico (Merton v
discipulos) . Tanto en uno como en otro caso se silgue
presuponiendo que el conocimiento cientifico esta determinadé por

la naturaleza real del mundo fisico, y que, por tanto, el

53 Giddens 1991:186.
54 ratour Y Woolgar, 1986

55 woolgar, 1991:33
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contexto del actor (cientifico) eas de poca o ninguna monta, todo
lo cual, sigue Woolgar, indica una falta de voluntad de estas
sociologias de asumir las ‘consecuencias de un ataque critico a la
ciencia. En cambio, argumentando a partir de los estudios
etnogrdficos concretos de laboratorio, Woolgar sostiene que el
objeto no antecede a la observacidn, sinoc que "cémo conocemos es
lo que existe", o sea que el objeto se constituye en virtud de su

representacién 56,

Se proponen, pues, varios tipos de inversicnes "del
compromisc objetivista asociado a las concepciones tradicionales
de la ciencia", siendo la mis importante de ellas lo que Woolgar
llama "la ideclogia de la representacidén" (agquélla concepcidén que
congldera al objeto como independiente de su representacidn).
Epta ideologia funda un orden moral basado en el M"control a
distancian", esto es, con la finalidad de ménipulacién
tecnoldgica. En este sentido, la ciencia es golo la punta del
Iceberqg, pues esta ideologia permea a toda la sociedad
contempordnea, alin en ambitos lejanos del fendmeno ciencia como

inetitucién organizativa especifica 57.

Esta deconstruccidén de la ideologia de la ciencia -propone
Woolgar- Bolo puede lograrse si se adopta la etnografia como un
recurse reflexivo y no solo exético. Dichoe en otras palabras, el
etndgrafo de la ciencia no solo debe ser un extrafio en el

laboratorio (o sea, tratar a los procesos gue reglistra al igual

56 ibid.:84

57 ipid.:154
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que 8i estuviese ante un pueblo o una cultura extrafia a la
propia), sino sobre todo debe mantener la distancia critica, "el

principio de incertidumbre®. 58

Respecto a los resultados de la etnografia de la ciencia se
encontrd que la mayoria de los cientificos tienen una orientacién
instrumental, pues tanto los atributos cientificos como 1la
facticidad cientifica se constituyen y se orientan en funcidn de
valores instrumentales. Segin Woolgar, es solo aqui donde puede
sostenerse una diferencia entre ciencias naturales y ciencias
sociales, mids no en términos de una nocidn filogdfica de
adecuacién del procedimiento (método). 59 Su caracter social se
muestra en que los cilentificos (naturales) trabajan en equipo, su
labor esta impregnada de preselecciones, y no dirigen sus
acciones hacia "la naturaleza"™ o "la realidad"”, s=sino hacia 1la

suma total de las operaciones y argumentos de otros clentificos.

60

Obviamente este radicalismo epistemolSgico corre peligro de
caer en el subjetivismo y en el desmantelamiento de las
disciplinas cientificas como talee, a menos que la reflexividad

propuesta se torna tan radical como para incluir el "si mismo",

58 nRatenemos de la etnografia el principio de
incertidumbre mds que la nocidn de exotismo™ Latour/Woolgar,
1986:278.

59 Aqui cabria decir que, si bien el punto de vista
filoséfico-metodoldgico de diferenclacidén entre ciencias
naturales y sociales es descomprobado por los estudios sociales
de la ciencia, los valores instrumentales -en términos de accidn
a distancia- no han sido nunca ajenos a ciencias sociales tales
como la antropologia.

60 Woolgar, 1991:134 as.
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cosa que sostiene Woolgar como una exigencia del estudio social

de la ciencia.

Cumplir esta exigencia se antoja dificil o practicamente
imposible s8i se consideran las estructuras de poder politico que
sostienen también a la interrogacidn cientifica. No obstante, es
de resaltar que el reclamo por terminar con el "exotismo del
otro"” wva ligado a lo gque tanto en ciencias naturales como en
ciencias sociales es un procedimiento habitual: establecer una
distancia (retdrica) entre observador y objeto. Desde este punto
de vista la pregunta por la cientificidad de las ciencias
sociales (antropologia y sociologia en este casgo) resulta, en
efecto, una T"pregunta trasnochada". Para Woolgar ni ain las
cienclas naturales son cientificas:

Tal vez el logro miAs importante del estudioc social de
la ciencia sea el haber puesto de manifiesto que las
ciencias naturales mismas apenas sge comportan segin los
ideales de la CIENCIA! La pregunta sobre hasta qué
punto la sociologia puede o debe emular a las ciencias
naturales da asi un nuevo giro. Al reconocer el
cardcter no-CIENTIFICO tanto de las cienclas sociales
como de las naturales, los clientificos sociales pueden
dejar de preocuparse sobre cuidn CIENTIFICOS son./61

Esta posicién no es compartida por la antropologia
posmoderna. S8i bien considera gque la pregunta por la
cientificidad de la antropologia es una pregunta "trasnochada®,
busca el fundamento de esta afirmarcién en un supuesto menos

radical 62, En 1972 Geertz ve el problema -en analogia a Ziman

(cf.pdg.17)~ en términos de la falta de lenguaje, de medios que

61 ipid.:164

62 of, por ejemplo, Geertz, 1987, 1988, 1991; Tyler, 1986;
Clifford, 18986.
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permitan a la interpretacién de las culturas enunciar sus teorias
63, como explica, =i bien en principio no existe obsticulo para
la wvalidacidén del trabaﬁo etnografico que =se lleve a cabo
andlogamente a un experimento fisico o biolégico, en la practica

faltan los términos para enunciar tales formulaciones.

En el fondo los antropSlogos posmodernos discuten este
problema desde su concepcidn de cultura y de su vigidn de lo que
es el trabajo del antropdlogo. Geertz es bien claro: la cultura
es un sistema semidtico, estoc es, una red de significaciones. En
congecuencia, el andlisis cultural no es ciencia experimental en
busca de leyes, 8ino es ciencia interpretativa, en busca de
significaciones. Estas significaciones se desentrafian o se
describen en lo qﬁe hacen los antropdloges: etnografia. Asi
Clifford define al etndgrafo come "la mano que escribe" 64 b'a
prosigue que hoy dia lo central de la etnograffia no es ya la
observacién participante, sino el hacer textos; 1la escritura
emerge como central en la actividad etnografica. Desde terreno
similar, S. Tyler argumenta gque en la escritura tradicional de la
etnografia el realismo higtérico y epistemolSgico se conforma con
la retdSxrica cientifica:

[...lpero me trata de un realismo ilusorio, que

promueve, por un lade, el absurdo de ‘describir’
entidades ideales como ‘cultura’ y ‘sociedad’, cual si
fueran tan plenamente observables como por ejemplo laa
chinches; por otro lado, la ridicula pretensidn

behaviorista de ‘describir’ pautas ideales de
conducta...

63 Geertz, 1987:35
64 Clifford, en Cliffoxrd y Marcus, 1986

§5 myler, en Clifford y Marcus, 1986:134.
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El discurso se vuelve asi el centro y el blanco de una
nueva actividad antropolégica que Geertz define como la que va
"desde orientar la antropélogia hacia el estudio de las propias
migtificaciones de la sociedad occidental, hasta diseminarla
hacia el exterior a 1lo largo y a lo ancho del batiburille

internacional de la cultura 1_:;osmodtarna“.56

Es claro que aqui se rechaza como un absurdo definir lo
cultural en términos instrumentales. En este sentido, lo que en
otros "posmodernos" se restringe a los textos culturales como
traducciones de un otro (sea dentro o fuera de la qu_.tura
propia), en Geertz va mids alld de esto y adquiere el fin tltimo
de conversacidn, de didlogo, de ampliacién del "universo del
discurso humano"., Este universo no solo es reglstro de los
diferentes discursos, sinoc también confrontacidén de &stos entre

8i.

Asi la validez de las etnografias depende de la imaginacidn
clientifica para ponerncs en contacto con otras gentea o
subculturas. La validacién de un etnégrafo es la de alquien que
relata cuentos, un escritor de ficecidn; aqui el término ficecién
no significa "invento falso", error que debe su existencia a la
idea formal para la que lo literal y el objeto son idénticos.
Pero la determinacién fundamental de esta imaginacidn y esta
descripeidn a la wvez es gque sigue siendo descripeidén del

observador tantoc como de lo observado; ésto dltimo es una

66 Geertz, 1989:145.



125

cualidad sobresaliente de la etnografia de Ruth Benedict 67 su
vena satirica -el confrontar lo propio con lo ajeno.de forma tal
que de los Otros resulta un Nos-otros 68- tuvo su influencia en
el procesc de subversidn de las opiniones americanas acerca de

"lag vias practicables y los sentidos validos®" 69,

Es asi como la actividad del antropSlogo y del cientifico
gocial a las claras estd mucho mis ligada a la de los jugadores
de ejedrez o los estetas que a la de un ingeniero o un cientifico
natural. 70 En ese terreno, el etndgrafo contempla la sociedad
como un conjunto de juegos, en vez de reglas sgociales ve una
arbitrariedad radical que no se ajusta a regularidades formales.
De esta forma -con Goffmann- la "vida no es mids que un tazdn de
estrategias". Por lo mismo, las teorias como las de Victor Turner
en el fondo consisten en un esquema aplicable a asuntes
vividamente dispersos que los convierte en T"aburridamente
homogéneos"; esta aparente homogeneidad no traduce la diferencia
de los contenidos y constituye asi la mera documentacidén masiva
de una sola propoaicién.’l Mis que al quehacer cientifico-
legalista la actividad etnografica que concibe las instituciones
gociales como textos se parece a la labor del traductor y del

filélogo. Asi, aparte la descripcién dramAtica y 1liudica, =e

67 Geertz, 1989:114 Bssm., 140 88.
68 ipid, :122.
69 ipid.:132, lo cual al menos ee confirmado por su gran

éxito comercial, El1 hombre y la cultura de Benedict vendid dos
millones de ejemplares en veinte idiomas diferentes.

70 Geertz en Reynoso (comp.}, 1991:66

71 ipid.:70-72.
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pretende la fijacidén de un significado. Entre otros fendmenos, en
las ciencias sociales esta nueva perspectiva se muestra en el

cambio del estilo de la escritura 72.

En esta nueva perspectiva es sobre todo Clifford quien hace
hincapié en la circunstancia de que s8i bien todavia 1los
relativistas clasicos (Boas, Kroeber, Benedict, Sapir, etc.)
procuraron una separacidon estricta entre arte y ciencia, hoy
egtos limites ya no son tan pronunciados gracias a los trabajos
de Geertz, Turner, Leach etc.. Si bajo la epistemologia
objetivista la escritura fue método para la presentacién de

resultados, ahora se asume que la ciencia no_ estd mis alld de,

sino gque se encuentra al interior de los procesos histSricos vy
lingqiisticos que_ la conforman. Esto va en contra de la ideologia
de la repreasentacidn que exigia transparencia e immediatez de la
experiencia asi como negaba la subjetividad del autor en tanto

exigia su separacidn de la objetividad del texto.

De tal forma que ahora estameos ante un fendmeno gue empuja
la antropologia hacia &reas tradicionalmente ocupadas por la
sociologia, pues la primera -en medida creciente- estudia grupos
marginales y- diferencias culturales al interior de la cultura
occidental. Asi, aquéllo que Clifford llama poesis cultural se
regume en la "constante recongstitucién de nosotros y los otros
mediante exclusiones, convenciones Yy précticas discursivas

especificas..n73

72 en 1la que se nota un paso de las metdforas propulsivas a
las lidicas por ejemplo.

73 clifford en Clifford/Marcus (comp.), 1986:23/24
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En el contexto de la discusién y de la pregunta por 1la
naturaleza de la antropologia ¢arte o ciencia? se argumenta 7%
que la antropologia interéretativa (posmoderna) sigue manteniendo
un ideal de ciencia trascendente 75, Esto es, mediante su
opesicién a lo que se ha entendido por ciencia positiva, sigue
orlientindose con arreglo a una idea de verdad. Desde el punto de
vista de Ziman y de Roth, Carrithers llama la atencién hacia lo
innecesario de este esfuerzo, ya que -argumenta-~ la definicidn de
ciencia puede ser la de un acuerdo mucho menos trascendente y a
la vez menos elitista de lo que suponen los exponentes de la

antropologia interpretativa.

. Sin embargo, de las exposiciones anteriores relativas a la
opinién antropolSgica postmoderna con respecto a ia
gimilitud/diferencia entre ciencias naturales y Bsocilales, el
problema de verificacién y el método, se desprende que, en 1lo
fundamental, ésta sigue las huellas de la distincidén rickertiana
y diltheyana entre cilenciag nomotéticas e ideogrificas y comparte
la critica posmoderna a los metarrelatos de universalidad (de la
razén, del sentido histdricoe ete.) Siendo la etnografia sobre
todo y ante todo literatura la pregunta por su ajuste a los
métodos nomotéticos en efecto resulta trasnochada, pues pertenece

a un campo del proceso cognitivo opuesto al suyo propio:; empero,

7% carrithers’ 1990

75 10 posmoderno se define por la negacidn de lo
trascendental, de los metarrelatos o grandes narrativas que se’
concentraron en la modernidad especulativa, wuyas pretensionesn
han fracasado. cf. Lyotard, 1989. también Huber, 1990
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esta pregunta no ha perdido validez porque la antropologia
postmoderna haya cuestionado radicalmente 1la concepcidn de

ciencia en si.

Woolgar 76 advierte del peligro epistemoldgico de esta
deconstruccidn objetiviata poco consecuente, al decir gque 1la
etnografia de este tipo no solo afirma ser diferente sino promete
gser mas adecuada a su objetc de estudio, Por muchc entonces que
defienda retdricamete la multiplicidad o multivocalidad, en el
fondo refuerza la ideologia de representacidén, mientras mo
acepte una reflexividad radical gue incluya sus propios textos,

condiciones de produccidn y reproduccidn. 77

Desde otro Aangulo también Sangren 78 argumenta que 1la
posicidén epistemoldgica postmoderna corre peligro de Ber
incongruente si es que no concede la misma multivocalidad por la
que aparentemente aboga, también a teorias discoxrdantes con 1la
suya y mientras no aplica el principio dialdgico también como
algo prioritario entre Bus propios textos y esos "otros". Los
requerimientos actuales relatives a la autocomprensidén de 1las
cienciag gociales y de la antropologia en especial son dé

naturaleza dialdgica y requieren de argumentos tedricos

76 woolgar, 1991:139

77 actualmente Geertz, 1991b:612 estia tradajando en un
texto en el que promete -gegin los lineamientos de Renato
Rogaldo- ser autoreflexivo y situarse a si mismo. como antropologo
en un contexto histérico.

78 1988:286
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sintetizadores 79, De otra manera, la antropologia postmoderna
corre peligra de caer de vuelta en un individualismo burgués que
politica- y econémicamente la puede favorecer, pues resulta poco
critica y, por tanto, c¢dmoda a la dominacién de las ciencias

naturales en el contexto de muchas universidades norteamericanas.

En este sentido Rabinow 80 estd en lo cierto al clamar por
una antropologia de la antropologia, pues las condiciones
regstringidas a las que estd sometida la labor antropoldégica en
las diversas instituciones se topan contra un tabll de enunciacidn
y de andlisis abierto del poder politico a su interior, tabi que
es mucho mas fuerte y méds dificil de atacar que las denuncias

contra el colonialiamo y el clamor por lo miltiple.8l

79 una de las propuestas "sintetizadoras"™ entre lo
interpetativo y lo critico (desde un punto de vista marxista)
surgid en el ambito de la arqueologia. Hodder (1992) parte de que
el viaje al pasado debe hacerse confrontando al presente, Bi es
que se puede mantener una cierta objetividad que provee la base
de una critica mediante la realidad de la diferencia (lo otro).
Asi, la arqueologia interpretativa nc solo es capaz de sexr
eritica, sino que plantea su labor mds préxima a las necesidades
del presente, esto es, reconstruccién del pasado en diflogo con
las necesidades de grupos marginados, minorias sociales,
identidades étnicas, y supera asi la distancia normalmente grande
entre el arqueSlogo y su objeto.

80 on clifford/Marcus, 1986

. 8l Egta critica se confirma también en el caso de México
donde los esfuerzos pioneros encaminados hacia una etnografia de
la ciencia en gran parte silencian los conflictos de poder que
atraviesan investigacidén y docencia. cf. Vizquez Ledn, 1992
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Como sea, aln cuando segin Geertz el afin postmoderno por
una nueva ciencia lddica 82 nada debe a lo romdntico, se pueden
distinguir claramente varios motivos romdnticos en los postulados
de deconstruccidén de la antropologia postmoderno. Estos van desde
su epistemologia hasta la indagacidén temdtica central. E1
escepticismo Ante la razén formal -como en el humanismo- conduce
a la reivindicacidén de un (re-)encuentro entre arte y ciencia que
s8e ¢uestiona la distancia cominmente establecida entre objeto ¥y
observador; se aboga a favor de una nueva emergencia del sujeto
en el proceso cognitivo al tiempo que se reclama el
reconocimiento multivocal y lo miltiple de 1los discursos
culturales. El objeto existe en y mediante la representacién y el
proceso de conocimiento es un proceso dialdgico que busca
significados mediante la imaginacién del observador cientifico.
La perspectiva micro engloba a todo el universo epistemolSgico y
cultural83, 1lag cosas se interpenetran sin una Jjerarquia
necesaria, mds que el imperativo de £fijar su significado, es
decir, de traducirlo adecuadamente, inteligiblemente. De alli que
el interés por lo literaric y 1la £filologfa se convierte en
central. Una buena traduccién (etnografia, desecripeidn) es
agquélla gque logra reproducir (re-crear) en 1lo pequefic el

significado cultural que le da coherencia. Al igual que'en el

82 1991:66. Sin embargo, en otro contexto (1991b) el mismo
Geertz define sus preocupaciones iniciales -a las que fue fiel
durante toda su carrera- como muy cercanas a los romianticos
tempranos; en la misma entrevista consta también que fue &l quien
introdujo en el departamento de antropologia de Chicago la
ensefianza del historicismo alemdn en los planes de estudio de 1la
antropologia con la lectura de Herder, Dilthey, etc.

83 Geertz, 1987:35 y 1991:74
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romanticiamo temprano el significado y el contenido de 1lo
simbélico cultural se expresa en gran parte en un estilo

metaférico.

IV.- Disputa 1: Freeman refuta a la Mead

No obstante los postulados postmodernos, en antropologia la
posicidén contraria a la deconstruccidén, o =sea la pogilcidn
neopositivista -que sigue reivindicando a las ciencias sociales
como el pariente pobre de las ciencias naturales- actualmente es
atin fuerte. En la defensa de una visidn unitaria de la ciencia ha
corride mucha tinta y no son pocos los gue Be resisten a una
reflexividad mis radical. De esta forma, el proceso de
deconstruccién perseguido por la antropolcgia poatmoderna y los
estudios sociales de la cilencia no son uniformes ni (atn)
mayoritarios 84, Hay quienes regresan a posiciones clasicas y
degean mostrar que lo cientifico de la antropologia solo puede
lograrse si uno se acerca "correctamente"™ -o sea, mediante la
utilizacién de "el" ﬁétodo cientifico- al objeto de estudio, y
no solo los postulados de los antropdleogos postmodernos son
tachados como acientificos, sino también los de la antropologia

relativista ¢lasica.

84 pesde allf que la reflexividad radical exigida por
Woolgar puede verse no como la negacién de la razdém, sino como su
congecuencia, su auto-clarificacién que ahora también (o de
nuevo) se radicaliza ante el sujeto de la ciencia y lo incluye en
el mismo proceso de interrogacidn analitica.
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Al respecto, una de las mas recientes disputas
paradigmiticas en la antropologia norteamericana ilustra muy
bien esta posicién respectc a la discusion en torno al sujeto
cognoscente y cémo, desde esta perspectiva, se intenta repensar a
la antropologia como ciencia. Me refiero al revuelo causado por

el libro de Derek Freeman, Margaret Mead and Samoa, The Making
and Unmaking of an Anthropological Myth, publicade por la

Universidad de Harvard en 1983.

Freeman -quien dedica su libro a Karl R. Popper- se empefia
en devolver a la antropologia su status cientifico, esto es, su
verdadero estatuto cientifico. En un intento de refutacion segin
las reglas metodoldgicas de Popper, contrapone su estudio de
Samoa al de Margaret Mead, cuyo clasgsico (Coming of Age in
Samoa,1928) habia sido el libro antropologico de mas influencia
en lo que va del siglo 85. Mead habia descrito el ethos cultural
de Samoa como pacifico, amable y, sobre todo en lo que respecta a
su objeto especifico de estudio -la adolescencia- , como de una
notable ausencia de conflictos. Segin su apreciacion, este
estado de cosas en Samoa Se opone a las experiencias de esté
etapa en las culturas occidentales, ya que por lo general la
adolescencia se vive como una edad llena de conflictos internos
b'a externos (generacionales) . Para Mead, esta diferencia
demostraba que las diversas culturas otorgan un contenido y un
sentido diferencial a ciertas etapas de la vida, cuya
problemitica easpecifica en Occidente se habia atribuido sobre

todo a cambios hormonales y, por tanto, bioldgicos.

85 Stocking, 1989
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Con base en un estudio realizado durante cuatro décadas,
geis afilos de trabajo de campo asi como trabajo de archivo,
incluida la revision de documentacion juridica, Freeman refuta
la etnografia de Mead y s8sus conclusiones, juzgandolas come la
congtruccion de wun mito antropoldgico. Seglin Freeman, su
esfuerzo se inscribe en un marce de referencia més amplio, esto
es, el de "examinar aspectos relacionados con un mito mis general
representado por el determinismo cultural®”, con el argumento de
que "esta doctrina ahora anticuada debe ser abandonada en favor

de un paradigma antropologico mds cientificon".86

Freeman llega a conclusiones opuestas a la de la Mead: los
samoanos son marcadamente agresivos, no existen practicas
gexuales libres antes del matrimonio; por el contrario, tienen
un ideal cultural de virginidad rigurosamente impuesto, un
sistema rigido de prestigio gocial, estructurado en torno a
ntitulos"™ o "rangos", ete. Asi, Freeman sefiala muchas de 1los
erréneos Jjuicios de Mead y explica los errores de
interpretacion gque ésta cometid por su excesiva confianza en lo
que le comunicaban sus informantes ademds de su corta estancia de
cince meses en Samoa; ademids, de acuerdo con Freeman, "la
construccion del mito" bien pudo deberse también a una préctica
cultural de "burla"® intencional‘ {(llamada Fa‘ase’e,), de la gue

pudo haber sido victima Margaret Mead.87

86 preeman,1983:XVI
87 ibid.:29%0.
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Freeman fundamenta la mayor cientifiecidad de sus propiocs
resultados -y, por tanto, de la refutacien de Mead- en la
discusion entre antropoloéia y biologia; esto es, en el contexto
de la disputa acerca de '"nature vs. nurturev. 8% E1 empefio
basico de Freeman es una refutacion cientifica del supuesto
extremo "determinismo cultural” de Boas, para quien los
resultados del estudioc de Margaret Mead constituian supuestamente
la "instancia mnegativa", decigiva en 1la batalla teorica vy
pridctica contra el movimiento eugenista. Freeman no soslaya que
en aquellos aﬁog dicho movimiento fue auspiciado por
universidades norteamericanas e inglesas de gran renombre. Lo gue
no dice es que este movimiento, ademids de su responsabilidad en
cuanto a la divulgacion de ideologias racistas, también tuvo
efectos politicos muy concretos como, por ejemplo, la derogacion
del Acta de Inmigracion mis. racista y discriminatorio de 1la
historia de los Estados Unidos 89 Estas circunstancias por si
solas podrian explicar y justificar ampliamente la militancia
de Boas y de sus alumnos en contra de los nefastos efectoa de
estas teorias que, basadas en el darwinismo social, postulaban un
determinismo unilateral de la herencia agobre la socializacion vy,
apoyados por poderosos interemes fascistas, pugnaban por el
"mejoramiento de las razas", etc. Pero aun dejando de lado este

importante contexto politico-economico, la argumentacion de

88 pgre asunto, que causd gran polémica durante las
primeras décadas del presente siglo, es retomado actualmente en
los planteamientos de ciertos etdlogos, cuyos presupuestos al
pensar la naturaleza asi como sus extrapolaciones a lo social =se
asemejan mucho al darwinismo social.

83 al respecto c¢f. Weiner, 1983.
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Freeman y su juicio acerca de Boas y de la supuesta doctrina del
"determinismo cdultural" son erréneos. Como  han seflalado
diferentes autores 99, Boas nunca abogSé por ninguna especie de
determinismo, pues la relacion entre cultura y biologia para &l
era una tarea por dilucidar antes gque un dogmatismo por
establecer. Los resultados concreteos de sus estudios en el campo
de la antropologia fisica, que expuso ante la Comisidén Dillingham
de Inmigracion, indicaban que los caracteres hereditarios podian
ser moldeados por el medio cultural, pero siempre se negd a

establecer un determinismo unilateral.

Murray 91, en su alargada polémica con Freeman 92, mueatra
que s8i bien es cierto que en aquéllos afios el asunto
biologia/cultura fue un topos importante para Boas y sus alumnos,
&8stos no dependian de los resultados de la Mead para establecer
su paradigma al respecto 93. Antes bien, hubo voces discordantes

y criticos de sus resultados, a pesar de gque el mismo Boas

90 Weiner, Schwartz,1983; Stécking.lsaz; Rutsch,1984
31 1990,1991.
921991

93 agqui ademds se evidencia la concepcidén de Freeman -en
analogia a la de Popper~ que los cientificos deben proceder
l8gicamente en el sentido en que aplican el falsaclonismo para
adoptar una nueva teoria, es decir, ésta se adopta en base a
hechos observados.
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prolegd al exitoso libro de la Mead, lo cual, por otra parte,

ciertamente contribuyé a su credibilidad. 94

Freeman sustenta entonces su "mayor cientificidad" con
base en el supuesto reclamo de una mayor atencion al factor
biologico en la antropologia. Y esto lo hace con afirmaciones
como las siguientesg:

"Further, although by the time of Mead’s recruitment to
its ranks cultural anthropology had achieved its
independence, it had done so at the cost of becoming an
ideology that, in an actively unscientific way, sought
to tally to exclude biology from the explanation of
human behavior"

Bagado en ciertos estudios bioldgicos, Freeman suglere
ademids que el dogmatismo de algunos individuos que intervienen
en el proceso de conocimiento {como en el caso de Mead y Boasg)
puede explicarse mediante el sistema linfatico del cerebro humano

(sic) 56 y 1llega finalmente a una conclusion mis bien

decepcionante en su pobreza propositiva. En el dltimo éapitulo de

94 a3 respecto cabria recordar también lasg ldcidas
anotaciones de Lecourt (1980) relativas al trasfondo filosofico-
ideoclogico subyacente al pensar la naturaleza en el contexto de
las sociedades burguesas. Eato es, la "fantasia filosofica"
acerca de un sujeto naturalizadeo y formalizado, en funcion de
garante eterno e inmutable del status quo y que subyace lo mismo
al pensamiento de Galton con sus excesos racistas que a la
moderna sociobiologia (por ejemplo Lorenz y Leyhausen, 1873),
cuyas conclusiones extremas- -han sido impugnados desde hace tiempo
ya por diversos paleontologos (por ejemplo, Maitland/Edey, 1982 y
Lovejoy,1980). Estos sogtienen mis bien que la sobrevivencia de
nuestra especie no estuvo determinada por la herencia
predominante de *"genes egoistas™ , la "guerra primitiva" y demés
engendros hobbesianos, sino por el hecho de la cooperacion y
solidaridad en la tarea de la reproduccidn, la biusqueda y el
compartir de los alimentos.

95 ipid.:282.

96 1983:292
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su obra, titulado “"Hacia un @paradigma antropologico mas
cientifico”, concluye:

The time is now consblcously due, in both anthropology

and biology for a synthesis in which there will be, in

the study of human behavior recognition of the radical

importance of both the genetic and the exogenetic and

their interaction, both in the past higtory of the

human species and in our problematic future,

Como sBe ve, Freeman en su "refutacion®" y su reclamo por un
paradigma antropologico "mas cientifico" carga con los lastres de
corrientes positivistas que deposita su confianza y su optimismo
en el avance ilimitado de la razon sin mds, como instrumento para
llegar a los m"hechoa" etnogrificos, y cuya relacion con el
objeto de estudio impone una distancia epistemologica (y también
vivencial) absoluta y excluye importantes elementos de critica.
Lo "objetivo", lo "cientifico' en este supuestoc "nuevo" paradigma
oculta la naturaleza contradictoria de la realidad social, en el
sentido expuesto por Adorno. Con ello, esta "cientificidad" no
s5lo parece ingenua y en Gltima instancia se vuelve una mera
"técnica"™, B8ino gque sus raices participan de una reaccion
politica conservadora, apologética del poder.98 Aqui una vez mis
se comprueba lo que también ya se evidenciaba en alguhbs
enunciados de Popper: mientras mads cercano sge encuentra el

pensamiento_ al_ dogma de la_ razdén y el progreso de la_metodologia

clentifica, mas etnocentrieta suele ser. Y mucho de la discusion

desatada por este tdpico en los Eastados Unidos versd scbre todo

97 ibid.:302.

58 31,4 que, por clerto e histéricamente hablando no es
exclusiva de la derecha como puede constatarse en muchos casos,
cf .por ejemplo Louise Michel, 1973
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en torno a la nconfiabilidad" y la "validez" de 1loa datos
etnogrdficos recolectados. Pocas fueron las voces que, como en el
caso de Annette Weiner, rebasaron este nivel y sefilalaron que

The notion that there is a single ’‘true version’ of

history, genealogy, or oral traditions comes from a
Western positivist position in which the scientist

believes in the existence of ultimate truth <...> truth
is embedded in the telling rather than in statements of
fact.

Pero aun Weiner regresa al nivel de la "validez" de 1la
antropologia como tal y ve en el libro de Freeman un ataque a la
credibilidad de los datos etnoldgicos y de la antropologia en
general. Este giro peculiar que asumié la discusion subsiguiente
podria deberse a que la antropologia, como muestra Stocking 100,
desde los tiempos de Tylor tuveo que defenderée contra ataques de
cliencias "duras" gque dudaron de su conocimiento pues lo juzgaban
"gubjetivo" (es decir, poco  riguroso o arbitrario, Y
posteriormente, sobre todo, también a causa de la observacion
participante) y, por lo tanto, poco cientifico o de una validez

minima.

La polémica de Freeman con Mead demuestra no solo uno de
los extremos de la polémica entre las tradiciones cientifico-
epistemoldgicas vigentes, sino ademés que la perapectiva
popperiana, segin la cual el mundo social es algo que puede
conocerse cilentificamente con una aproximacién adecuada Yy
unilateral a esta realidad, de hecho es una discusidn

metametodoldgica que, a su vez, es Bolo capaz de establecer una

99 weiner, 1983:914.
100 14992
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de tantas verdades de la realidad estudiada 10!, Ademdis, con la
perspectiva de Freeman y Popper, esta realidad no se concibe como
algo que es inestable .por definicién, sino gque el mismo
conocimiento acerca de ella, contribuye justamente a sus

caracteristicas de inestabilidad y mutabilidad.

V.- Una_antropologia posible: la ciencia de H. P. Duerr

Al relativista solo le queda el intento por seducir al
dogmitico (como & la Feyerabend) ¢Pero qué dogmiético
lo acompafiaria a los bosques oscuros?

H.P.Duerr

Ahora bien, no todas las propuestas filoséfico-
epistemoldgicas en antropologia pueden ubicarse en uno de los
extremos del binomioc ejemplificado arriba por la contraposicidén
formalismo-deconatruccioniamo. Hay que dirigir la atencién
también hacia una propuesta que pretende contribuir a una vision
que intenta =zanjar las oposiciones estancas, mediante el
reconocimiento de la "autenticidad" del sujeto y del proceso de

conocimiento antropolégico.

Degde hace varios afios, esta reflexion se halla presente en
las obraa del etndlogo alemin K. P. Duerr. 102 gin coincidir
plenamente con é&l, Duerr piensa desde el irreverente anarquismo

metodoldgico de Paul Feyerabend, gquitédndole toda solemnidad y

Lol Murray, 1991, Stocking,1989

102 3974, 1978, 1984, 1988, 1590
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sensaclon de pesadez a la venerable matrona de 1la ciencia;
manteniendo con todo lo que sge ha llamado "rigor" académico y
lucidez analitica. Koeppin.g 103 acusa a la antropologia académica
alemana de ignorar olimpicamente las cuestiones planteadas por
Duerr, seguramente porque las entiende como "provocacion" 10%4,
Esto no es de extrafiar, pues en este pais como en muchos otros,
ciencia equivale a falta de humor. Esto parece tanto mids certerc
cuando, después de haber "digerido" kilémetros de etnografias de
tono solemne, uno se deleita con un texto de Duerr que geduce por

su magistral humor e fina ironia .

Duerr sostiene que el problema de la verdad y de la
realidad es un problema mal planteado, lo mismo en el caso de los
metafisicos y positivistas que en el de los relativistas
culturales. En s8su opinidn, el conocimiento éientifico es,
historicamente, producto de 1la civilizacion y, por tanto, es
también un producto cultural. Para poder entronizaxr sus propios
cdnones, esto es, el conocimiento racional o cientifico, la
civilizacidn occidental tuvo que sustituir una gerie de
contenidos anteriores (y también contemporineos) por otros mas

acordes con la vision eristiana y burquesa. Ello lo demuestra a

propdsito de sus estudios en torno a lo que se ha dado en llamar
"lo magico", "el tiempo de ensueifio®, "estados alterados”,
ralucinaciones",etc. en la historia de las propias sociedades

occidentales, desde el medievo hasta la modernidad. La

103 on puerr (ed) ,1987

104 ogta cuestidn es retomada también en un interesante
ensayo de Michael Ende, 1991.
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sustitucién de contenidos no fue -como pudiera ingenuamente

pensarse siguiendo a ciertos etndlogos- una cuestidén formal.

Por ejemplo, a propdsito de la falta de interés del Santo
Oficlo por conocer las recetas de mezclas alucindgenas, o Bea,
de las plantas que provocan estados alterados de percepcidn y
demds, dice:

En cierta manera el Santo Oficio tenia razon, pues su
interés no fue psicologico ni farmacologico, no se
trataba aqui de los aspectos medicinales de las
alucinaciones como tales, sino més bien de los
contenidos de estos estados y de su origen. Y si hoy
dia uno de los mids conocidos etnofarmacSlogos [se
refiere a R.E.Schultes] presume su conocimiento en el
sentido de que &l -a diferencia de los brujos indios-
reconoce la naturaleza de las plantas miAgicas como
quimica, entonces se comprende facilmente gque el Santo

Oficio tuvo wuna intuicion mucho mis fina por su objeto
ggsestudio, que muchos cientificos de nuestros dias.

Este andlisis comienza con un examen de lo que ha sido lo
"otro", pero lo otro del y al interior de la civilizacién eurcpea
moderna. O sea, inicia econ un examen de ciertas préacticas
populares paganag, alin wvivas a finales de 1la Edad Media Y
principiocos de la modernidad europea, las que estaban 1ligadas
gsobre todo a la mujer como "bruja"™ y también como viajera y

voladora nocturna; estas préacticas eran comunes sobre todo entre

105 pyerr, 1984:25/26.
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las clases populares. 106 A principios de la modernmidad (siglos
15 al 17) las practicas paganas, magicas y alucinatorias, fueron
cruelmente extirpadas por. la Inquisicidn. Ahora el diablo, lo

sexuado, la mujer comenzaron a encarnar al mal. 107

Con detalle y énfasis Duerr geiiala la diferencia histdrica
ent;e pridcticas aemejantes, es decir, las costumbres paganas gque
datan de la &época de los inicios de la cristianizacidn de Europa
(Edad Media temprana) vy aquéllas creencias ¥y ritos muy
posteriores, aludidas arriba. Como antecesores inmediatos de las
primeras figuran los cultos asociados a deidades griegas o
indogermanas, como fueron la Artemis Orthia, la Artemis
karyathis, 1la korythalia ¥y otras. En sus variantes locales
Artemis era diosa de las mujeres y de la fertilidad preagraria,
es decir, de la fertilidad silvestre, por lo que muchas veces se

le representaba como reina y sefiora de los leones y de los lobos,

106 nno es que la nueva secta de brujas haya venido de
afuera en el sentido de provenir de bosques y parajes aislados y
lejanocs, sino que venia desde adentro, o, como tal vez lo
preferiria formular Lévi-Strauss, desde lo afuera del adentro.
Para los administradores del orden, el rostro de la bruja -mucho
mis fielmente que el de las viajeras nocturnas- reflejaba al
lado obscuro del rostro propio; es justamente por eso que se les
conslderaba como realidad, si bien comoc realidad de los otros.
Duerr,1984:38.

107 asi, Muchembled (1982) insiste en que entre los afios
1550-1570 cambia sustancialmente la actitud de las élites y el
clero educado hacia las pricticas populares de brujeria. Este
cambio de actitud trae consigo el que se extinguirdn los
remanentes de un mundo popular con rasgos arcalcos asi como que
la bruja (no el brujo) se convierte en "scapegoat" de la
incipiente sociedad burguesa y cilentifica.
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108 En su séquito y scbre todo durante ciertas noches al afio, las
mujeres, con el pelo suelto y cantos extdticos, danzaban por la
naturaleza y por las selvas. En estas fiestas sucedian cosas
extraordinarias. Segﬁn Estrabdn, en los cultos de los templos de
la Artemis Perasia, las sacerdotisas de la diosa caminaban
descalzas sobre carbdn caliente sin quemarse ni piel ni pies; tal
parece dque muchas de estas fiestas también eran ritos de
iniciacién. Mas tarde, la diosa Artemis se transformd en la Diana
itdlica, diosa de la guerra y de todos aquéllos que vivian fuera
del orden establecido, © sea de esclavos fugitives, criminales,
extranjeros, etc. y fue venerada sobre todo por el pueblo comin.
Diana también tenia el don de otorgar visiones (o sea de hacer
"volar"). Al norte de los alpes, esta diosa y su culto pronto se
identificaron con cultos celtas de fertilidad y de la naturaleza.
Diana se convirtidé en la cpositora mds acérrima del cristianismo,
puesto que el celo de la nueva religidén se dirigié sobre todo
contra ella. 109 gegiin los testimonios histéricos, en estos
tiempos no se dudaba tanto de que Diana y su aéquito eran seres
demoniacos y extiaticas viajeras de noche, sino que se negaba que
ésta era una diosa real, verdadera, y gque, por lo tanto, a su

séquito no solo podian pertenecer demonios sino también seres

108 B3 1obo en las culturas mediterrdneas al igual que
también el oso en las ndérdicas representaba todo aquéllo fuera
del orden cultural, lo no domesticado por el hombre, asi como la
parte salvaje, lo otro de su propia naturaleza.

109 gy poder fue tan grande y temido que todavia existe una
estatua de mirmol de la diosa (antes colocada en un monasterio de
Tréverisg) con una inscripcién renovada apenas durante el siglo
XVI la que en forma de verso relata la destronizacién y la
encadenacién de la Diana a manos de los santos cristianos.
ibid,:36.



144

humanos (o sea, mujeres). Una vez disputada su existencia real,
Diana y lo que ella representaba en el contexto del paganismo

antiguc palidecié como creencia cada vez mis marginal hasta que

cayd en el olvido.

De modo que el objeto de la persecucidén de la Inquisicidn
va no era la f& en la Diana y sus cultos que para entonces y en
sus antiguas formas habian desaparecido, sino que su violencia se
dirigia a una de sus manifestaciones concomitantes: los estados
extraordinarios de conciencia provocados por alucindgenos que
inducian el "vuele nocturno". Como demuestra Duerx con
testimonios histéricos de los procesos de la Inquisicidn contra
las brujas, agqui no se trataba de saber cémoc se provocaban tales
estados (recetas de unglientos y bdlsamos que incluian cantidades
especificas de hierbas, hongos y liquides). Esto habria implicado
que el poder institucionalizado tuviese gue admitir que tales
estados tenian un origen o una causa natural y explicable. Mis
bien se trataba de convencer a la victima (y a la sociedad) tanto
de que dichas practicas estaban asociadas o provocadas por el
diableo como de que no eran experlencias reales sino engafios del
diablo. 110

Mis bien se creia que los seres humanos gque se abrian a

tales experiencias percibian a la realidad de una
manera desdibujada, se despegaban de ésta y que va no

110 gn 1a mayoria de los casos, los testimonios que dan las
victimas se refieren a un ungliento embadurnado en la planta de
los pies o bajo las axilas, después de lo cual comenzaba el vuelo
hacia un monte o hacia algin otrc lugar al que se llegaba por el
aire. Alli generalmente se asistia a fiestas, donde en compaiiia
de personajes femeninas, como la sefiore Venus, la seiiora Holle u
otras, se embriagaban, bailaban y, a veces, copulaban.
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podian emitir juicio racional alguno relativo a la

frontera entre lo aparente y la realidad.

De hecho entonces .la tarea de la Inquisicidén era 1la
diabolizacidén de tales experiencias ligadas sobre todo a las
mujeres de clase popular. Asi, es s0lo desde el siglo 15 que el
diablo se vuelve una figura popular en Europa. En la inmensa
mayoria de los casos (actas de procesos e interrogatorics de
brujas) fue solc después de haber sufrido la tortura que las
victimas confesaban la relacidn entre sus respectivas
experiencias y el diablo asi como que las experiencias
orgidsticas de sus vuelos adoptaban un caracter pecaminoso. 112
De esta manera, el coito, lo sexuado, definitivamente dejan de

ger una via de conocimiento. Por el contrario, se convierten en

111 5p34, :75.

112 g5 también durante este época que el diablo cada vez
mas frecuentemente sale ganador en la lucha por las almas y los
cuerpos humanos. Asi por ejemplo, en las versiones populares del
Fausto, anteriores a la de Goethe, el Doctor es condenado
definitivamente y su alma acaba en la condenacién eterna, en el
infierno. También durante el siglo XVI hubo una larga discusidn
respecto a las facultades fisicas del diablo ya que en la
anterior tradicidén eclesiidstica de Tomds de Aquino el diablo no
tenia capacidad de eyaculacidén. Esto origind toda una teoria
acerca de cémo éste, a pesar de gu incapacidad. fisica, pedria
embarazar a una mujer {(bruja), pues tendria que robar el semen de
un hombre y transportarlo por los aires -sin que se enfriara- e
implantarlo a la manera de un incubus en la bruja respectiva. No
se asiste pues aqui a un proceso de "internalizacién" o
egpiritualizacidén de lo diabdlico, sino mas bien a un proceso de
su "encarnacidn". Sin embargo, al mismo tiempo el diablc durante
mucho tiempo alin se representarid -por ejemplo frecuentemente en
eaculturas de las iglesias- con caracteristicas fisicas
femeninas. Esto permite que lo diabdlico se asocie con el cuerpo,
v, en espacial, con el cuerpo femenino. Asi, habia muchas
representaciones del diableo con senos provocativos. cf. Duerr.
También Muchembled cita a una obra del siglo 15 en la gue se
enumera lo que el diablo puede y lo que no puede hacer. Entre lo
¢que puede hacer estd que puede llevarse a la gente y hacer "como
si volasen"™. Sin embargo, esta especificado ya claramente que no
puede "hacer el trabajo de la vida en los cuerpos", lo que xemite
sin duda a la discusién citada por Duerr.
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un peligro y el cuerpo es culpabilizado. En la imagen de las
leyendas populares aquélla mujer que persiste en la conciencia de
su sexualidad se vuelve aﬁenaza: el hombre que es sgeducido por
una mujer "dianesca" regresa de esta experiencia lesionado en
cuerpo y en alma: le falta fuerza, es pdlido, pierde la razédn,
etc. La tierra (vdgina) ahora tiene dientes salvajes, se vuelve
un monstruo que consume al hombre que osa penetrar su mundo. Lo
gue alin tenia cierto lugar incluso durante la alta Edad Media, lo
"otro" afuera, lo no comin, es reprimido y en este proceso de
negacién es wvolcado hacia dentro, y mis tarde, se le califica
como "subjetivo"™. Se niega realidad y verdad a todo aquéllo que
recuerda a este otro mundo, se persigue y tortura cruelmente

aquéllos que osan conocerlo., 113

Es evidente que este proceso de represidén y de negacidn se
manifiesta sobre todo con relacién a todos aquéllos gque, como
muchas mujeres, habian estado tradicionalmente cercanas a ese
otro munde y ocasionalmente escapaban del control de 1la

civilizacidn. Y este no fue un proceso lento y gradual, sino ha

113 g) wvegtar emtre dos mundos", el subvertir el orden
acostumbrado es simbolizado con frecuencia en cuentos y leyendas
populares no Unicamente europeos sino también de muchos otros
pueblos. Asi, la bruja sibérica, Baba Yaga, se visualiza sentada
sobre el empalizade que separa el pueblo de la selva, la cultura
de lo salvaje. Ademds, frecuentemente también las brujas caminan
con la cabeza hacia abajo, o los pies invertidos (p.ej. asi se le
representaba también en las pinturas rupestres australianas).
Asimismo, en la conciencia arcaica, la cueva, la entrada hacia la
tierra se asocia a cultos de iniciacidén, que permiten la "muerte
pequefia®, es decir aquélla que permite ver algo del lado opuesto
a la cultura, donde las cosas se subvierten y adquieren un
significade inverseo a lo acostumbrado. De esta "muerte pegqueiia"
el iniciado puede regresar para, en base a su conocimiento del
“otro lado", incorporarse de nuevo y ahora de manera consciente a
la cultura y su orden.
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sido un proceso de represién brutal y comparativamente sibito,
pues la época inmediatamente anterior habia side de mucho més

libertad.

Api, mientras durante la alta Edad Media la mujer estaba
excluida de los oficios regulares y subordinada por completo al
hombre 114, durante el siglo XIV, tanto en la moda femenina de
vestir como en otras esferas de la wvida cot;diana, se nota una
nueva libertad de los sentidos.ll5 La vestimenta de las mujeres
del pueblo, sobre todo de las campesinas, se tifie de color y se

vuelve mids corta 116

114 pp gefial de ello la moda prescribia una gorra que
egcondia el pelo y cuyas ligas se amarraban tan fuertes que habia
que aflojarlas para comer y en consecuencia, las mujeres "bajo la
gorra" solo podian hablar en voz baja.

115 Asi, p.ej., es durante el siglo 14 que se introduce la
moda femenina de "robes & la grand gorge", en la que el escote
del vestido llegaba hasta la cintura, permitiendo ver hasta las
mamarias, gque se tefiilan con rouge y también se adornaban
ocasionalmente con anillos de diamantes y otros objetos
preciosos. También durante este tiempo la pintura de nuevo
adquiere sensualidad y belleza corporal. Lo mismo sucede por
ejemplo en la vida cotidiana en la que prosperan las casas de
bafio como lugares piblicos de higiene, pero también de diversién.
En Frankfurt/Alemania en el afio de 1387 hay 39 de esas casas, los
que un siglo después pridcticamente habian desaparecido.

118 gy interesante notar que en el transcurso del
desarrollo de la sociedad burguesa, el "refinamiento", el "buen
gusto", el "estilo de vida" se refiere cada vez mis a cilertos
tintes y nuances, donde el rechazo del color se vuelve asunto
central. Hace poco, por ejemplo, lo "in", lo "posmoderno" era
vestirse y decorar viviendas en blanco y negro, lo cual supone el
anticolor por excelencia. "Refinement has to do with not only the
articulation of detail but also the articulation of difference,
an articulation which has increasingly served the interests of
class. Beaudrillard [...] described the bourgeois interior as
dependent upon the discretion of ‘time and nuances’. Colors such
as grey, mauve, and beige mark a moral refusal of coloxr in the
bourgeois world. ‘De la couleur sourtout: trop spectaculaire,
elle est une menace pour l‘’interieure’[...]." Stewart, 1984:29,
subrayado mio.
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Duerr adjudica por lo menos parte de esta actitud mds libre
ante la vida y el cuerpo y menos repregiva hacia la mujer a la
experiencia de la peste .que poce antes asold Europa Yy que
ocasiond un tremendo descenso de poblacidn. En Paris y afin en
Colonia existian entonces gremios de mujeres artesanas, sobre
todo en oficios relacionados con la industria textil, panaderias,

médicas (adn judias) y otros. 117

Sin embargo, escasos 150 afios después la mentalidad social
dominante habia cambiado. Durante 1los s8iglos 16 y 17, los
sentidos son cada vez mds reprimidos y diabolizados. La moda
femenina de nuevo vuelve al vestido cerrado, el cuello se
esconde, el pelo y la cabeza se cubren con otra gorra. Segin
testimonios contempordneos, es sobre todo en Espaiia donde la
nujer tenia que esconder cualgquier reminiscencia de su cuerpo
bajo 1la wvestimenta, incluso entre la aristocracia se usaban
tablillas de metal para aplanar los senos. 118 gi la mirada de 1la

mujer del siglo 14 es la mirada de una mujer independiente,

117 parece también que esta apertura correspondia a la fase
de la acumulacidén de capilitales comerciales, cuya actividad, como
explica Marx, ain no habia formado la mentalidad del capitalista
industrial relativo a control del proceso de produccidm,
disciplina estricta y concentracidén de la fuerza de trabajo en un
solo lugar.

118 of. ibid.:94 sigs. Esta extremada hostilidad hacia el
cuerpo y en especial hacia el cuerpo femenino, explica mucho de
lo que Espafia legé a sus colonias. Asi, por ejemplo, si uno
piensa en las caracteristicas fisicas de la wvirgen de Guadalupe,
el vnico rasgo fisico libertario gque &sta representa es su color
moreno. Pero éste soleo puede notarse en su rostro, ya que con
excepcidn de sus piles apenas visibles, el resto del cuerpo esta
por completo escondido y se omite cualquier alusién a caracteres
sexuales.



149

consciente de su sexo, de su sexualidad y seduccién 119, es esta
mujer la gque de nuevo es reprimida y domesticada durante los

principios de la modernidad.

De modo que la diferencia entre la bruja precristiana y
aguélla de tiempos ya cristianos no estriba tanto en su facultad
de invertir el orden normalmente establecido y representar
aquéllo que en la vida diaria se sitda mids alld de las
conceptualizaciones y el lenguaje acostumbrados; mds bien se
encuentra en el cambio de actitud que se generaliza relativo a
ella y, por lo mismo, relativo a lo "otro", a su realidad y la
pogibilidad de entrar en comunicacidn con este otro lade del

espejo.

Como en el caso de 1la Inqgquisicion, que sustituyd
sistemdticamente los contenidos de las experiencias de origen
diverso por contenidos cristianos, la civilizacion inventds muchas
formas para levantar un muro de proteccion de su propioc ambito a

fin de separarlo claramente de 1lo otro, denomindndolo

"salvajismo™.

Por una parte, este muro se perpetia en la creencia de que
existe una verdad que se equipara a la realidad (présente en las
reflexiones de los dogmdticos metafiaicosf Yy que tiene su

correlato en la postulacion de una experiencia abstracta, "en

113 Asi, por ejemplo, la amante del rey Carlos VII, "el
buenc" se dejé retratar como virgen Maria con senos desnudos a
punto de amantar al nifio Jesis.
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sin, vacia de contenidos.l20 por otra parte -y aqui el mure acaso
sea mds alto y duro ain- existe la creencia relativista de 1la
inconmensurabilidad de las experiencias, como es el caso de

Feyerabend, 105

En etnologia esto sucede cuando las fronteras entre la
experiencia de la civilizacion (a la gue se considera la dnica
realidad o la medida de todas las realidades) y las experiencias
de Bsociedades no civilizadas (por ejemplo en el caso de los
brujos indios o shamanes) se juzgan o se entienden como
"enfermedad" o T"esquizofrenia" (julcio de Devereux, Linton,
Kroeber y otros), o sea, como aproximacioén "fracasada" a lo

occidental. 122 Segin Duerr aqui sé confunde lo historicamente

120 nparece una debilidad de todos los fildsofos
trascendentales, ya sea en sus variantes ontoldgicos &
linguisticos, que separan de una manera demasiado tajante a la
experiencia de las condiciones de esta experiencia" ibid.:157

105 ypa tesis de inconmensurabilidad, sin embargo, la que
ubica a la verdad y al significado en cada caso de este lado de
log limites de una forma de vida, osifica a la forma de vida de
la que se trata en un sistema, el cual solo es lo que es. Tales
tesis obsataculizan el traspasarlos o, cuando 8i incitan a
traspasarlos, dicen al mismo tiempo: (Dejad todo saberl™
ibid.:158.

122 wpagtimosamente en la mayoria de los casos resulta que
estos gsiquiatras son hombres que confunden las fronteras -
trazadas por la civilizacidn moderna entre ella misma y el
salvajismo- con las fronteras entre realidad y apariencie. Lo que
ge ubica mds allad de las fronteras de esta civilizacidén es, para
ellos, una "proyeccidén" y la disolucién de los fronteras es
inidicio de una enfermedad del alma". ibid.:14S5.
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creédo con lo absoluto. +23 pPor lo mismo, tanto para el etnologo
come para el clentifico en general, no se trata entonces de
encontrar algo asi como una "suiza epistemologica" donde todas
las experiencias son neutras, sino que el reto es agumir que no
existe wuna categoria '"experiencia" vacia de su contenido

respectivo. 124

Asimismo, tampoco cabria postular que cada experiencia
particular es inconmensurable, totalmente determinada por 1la
forma de vida respectiva de la cual emana, sino que también lo

otro es experimentable y que por esta via pueden rebasarse las

fronteras de la civilizacion; por Gltimo, Duerr sostiene que los

codigos de las experiencias particulares si son traducibles, si
son intercomunicables.

Pues si el dogmitico, el que cree en la ciencia (como
tal vez hoy dia lo denominariamos), es el hombre que
destruye los puentes y refuerza los muros, entonces, a
su vez, el escéptico, el relativista consecuente, se
comporta de la misma forma. o, dicho de cotra manera: no
le niega al dogmiatico el dominio y el derecho hacia
dentro de los muros. SSlo le indica que ha perdido la
mirada hacia el exterior y que alli pudieran suceder
cogas de las que 81 (el dogmatico), en su sabiduria
escolastica, nada puede imaginar en absoluto.

El dilema del relativista radica en que no puede decir
eso hacia adentro de los muros, los que no le ofrecen
la proteccion a que aspira, y en que siempre debe

123 npn los fundamentos filosSficos {(y, por tanto, también
soclolégicos) de la modernidad, Hegel convierte al espiritu en
higtoria, el espiritu es esta historia, es absoluto. De ahi que
"al proyecto de la modernidad esbozado por Hegel nacidé con la
méscara de la pluralidad, pero su realizacidn, en este inagotable
peregrinar hacia un progreso planeado de antemano, ha resultado
en una suerte de modelo univoco que aniquila automiticamente a
quienes se erigen como sus enemigos.«...» La libertad del hombre
modernc ha significado libertad en la igualdad, pero no libertad
en y para la diferenciam Benavides Lee, 1990: IX/X.

124 g5t0 es algo en lo gue Schrempp hace hincapié a
prop6gito de su anilisis de la Légica aristotélica, cf. pag.21
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hablar ambivalentemente. Al relativista solo le gqueda
el intento por seducir al dogmiatico (como & la
Feyerabend) ¢Pero gué dogmatico lo acompafiaria a los
bosgues oscurog? 125

Lo que aqui se rescata de la subjetividad no es, entonces,
el golipsismo & la inconmensurabilidad, pensamiento que a pesar
de reivindicar la existencia de este otro territorio "mds alla de
los muros", permanece también atado -via la irreductibilidad de
cada experiencia de una forma de vida- a un determinismo que de
antemano imposibilita la comunicacién. Méds bien lo subjetivo se
ubica en la autenticidad del didlogo poaible, sin gque su
particularidad de antemano sea un impedimento para ello. Se
intenta asi pensar la pluralidad de los territorices a la vez
tante mas allid de la antinomia dogmatica (civilizacidn-barbarie)

como de la neutralidad valorativa de las tradiciones

hermenduticas.

Asi pues, el cientifico, y en especial el etnSlogo debe
moverse "entre dos mundos®”, debe ser "caminante de fronteras". La
soledad, la exclusion de lo "por supuesto"” de su propio mundo
cultural 8se convierte asi en el precio que paga por su
conocimiento. Este, por asi decir, debe ubicarse en la
posibilidad del entendimiento de le otro (no en su reduccion
aferrada a lo propio), condicion también y a la vez de su

autocomprensgion.

Al respecto, Koepping 126 resalta que hasta ahora se ha

visto como imposible sostener ambas cosas conjuntamente; eato es,

125 pyerr, 1984:167.

126 jpid
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guardar "objetividad"™ en los enunciados acerca de la realidad del
otro y al mismo tiempo ver esta realidad con los ojos del otro.
En palabras del autor: )

La etnologia se encuentra lo mismo con Bastian que con

Lévi-Strauss ante el principioc de su establecimiento

como <¢iencia, esto es, ante la misma pregunta: gcomo se

puede rescatar lo humano del otro (al que estudiamos) y
gg7nosotros mismos, si disolvemos toda subjetividad?

Koepping sostiene que la autenticidad del etnélogo y de la
etnologia no esti en el nivel de la pregunta por la descripcidn
"verdadera™ de la realidad del otro, sino en el nivel del
compromiso del investigador mismo. Por ello, 1la -autenticidad
siempre es una categoria de re-relacion, donde la autenticidad de
la vida original solo se puede garantizar por la conciencia del
mismo investigador relativa al desgarramiento entre visidn
interior (representada por las tradiciones hermenedticas) y
visidn exterior (representativa de la vision positivista). EL
desentenderse de su cultura propia entonces no se asumird como
"indigenizacion" sinc con el fin de la comunicacidn de la wvisidn
y vida del otroc. Asi pues, la objetividad " del etndlogo se
ubicaria en el nivel de esta comunicacidén, donde deberia
diferenciarse entre la teoria del mundo de los investigados y la
del investigador. De este modo la dialéctica de lo extraific no
solo abarcaria la correspondencia entre teoria y método, sino

también una adecuada &tica de investigacion, esto es, la

confesién y el hacer explicito los valores propios.

127 Koepping, 1987:21
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Tanto en la obra de Duerr como en el ensayc de Koepping, la
proposicidn acerca de un nuevo "paradigma etnoldgico" es clara:
se rechaza la "cientificidad" entendida como lo hace Freeman Yy, a
la vez, se somete a un escrutinio critico el delirio escéptico de
la inconmensurabilidad Yy el radicalismo epistemoldgico.
Inspirdndose en una de las tradiciones sefialadas por Stocking
esto ea, la hermeneltica, el discurso de Duerr et al. llega, no
obstante, a una conclusién diferente a la compartida por Boas y
Stocking. Este dltimo sefiala la irreconciliabilidad de ambos
paradigmas, el "nomotético" (evolucionismo cldsico) y el
"ideogrificon (relativismo cultural), y aflade una nueva
formalizacién a la vision paradigmiatica (esto es, propone el
paradigma "retrospectivo"). En cambio, justamente alli donde el
digcurso de Stocking claudica ante el caracter antinémico de las
tradiciones respectivas, surge el discurso irreverente de Duerr,
quien habla desde una posicién metametodoldgica. En base a un
andlisis a la vez "internalista" propone una visidn diferente
que invita a superar la antinomia, entendida no 86lo como un
asunto formal y estitico, sino como parte histdérico-cultural de
las fronteras trazadas entre la civilizacién y lo otro, Una vez
ubicado el problema en esgte contexto irreverente y critico al
sentido moderno (esto es, en el contexto de una distancia ante la
ciencia positiviata y sus pardmetros absolutos y verdaderos) asi
como en el contexto del desamparo simultdneo del escepticismo,
se le exigen cuentas al etndlogo y su sentido propio
(cultural) . Cuentas que, despojadas de sus pretensiones
cientificas e inconmensurables, colocan al agentido de 1la

etnologia y del etndlogo en el nivel de la autenticidad via la
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exigencia de una comunicacion c¢ritica y autocritica. Al
respecto, y sin agotar el tema, cabria sefialar que esta wvision se
hace posible justamenﬂe por su posicidn histérica Y
contestataria a su propia sociedad y cultura y su modelo de

civilizacidn.

VI.- Disputa 2: Duerr vs. Elias

En base a estas reflexiones Duerr emprende su revigidn de
las tesis centrales del eminente socidlogo polaco Norbert Elias,
quien desde 1936 habia sostenido un "bosquejo de una teoria de la

civilizacién®., 128

Elias escribe abogando por una soclologia mis cientifica,
menos ildecldgica. Esta clentificidad radica en el andlisis de
procesos sociales a large plazo; las teorias de la evolucidn
social han caido en el olvido y son vistas con un desprecio
injusto. La causa de ello radica en que la socioclogia actualmente
dominante estid ciegamente al servicio del presente y sigue una
orientacién intelectugl naciocéntrica; desde esta perspectiva
dominante el estatus quo (o sea, la existencia actual de las
naciones) se antoja inmutable y eterno y se recurre a él lo mismo
para indagar la historia del siglo X como la del siglo XX.
Parsocns Yy sus alumnos dirigen su atencién. hacia estudios

sincrénicos que reducen las interrelaciones y el cambio social a

128_Elias, 1936; esta obra fue reeditada en los aflos 1968,
1977 y 1979 en alemdn; en adelante cito la edicidén del Fondo de
Cultura Econdémica, 1989.
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categorias de un binomio, heredadoc por Durkheim y Toennis. 129 La
irresuelta ambivalencia interna de muchos socidlogos -esto es, su
oscilacidn entre el deber ser (un estado ideal) y la realidad,
como p.ej. sucede con Weber- también actGa sobre las teorias
socioldgicas. Asi, en la teoria parsoniana se opone el ser humano
aislado a un sistema social abatracto, sin que @exista
interrelacién real. La s8sociologia que hace hincapié en un
supuesto equilibrio y estaticidad de 1la sociedad yerre su
objetivo; mas bien, se pilerde lejos de la realidad social que se
constituye por continuos procesos de cambio. Por el contrario,
construir una sociologia cientifica implica autodistanciamiento
Yy una cosmovieidn capaz de abdicar al naciocentrismo 130, pero
existe un obstdculo cultural real a esta apertura, pues desde el
Renacimignto y la salida de la Edad Media el hombre europeo ha
aprendido a autocomprenderse como una "mdnada sin ventanas" y a

entender a su propic ser intimo como algo separado por completo

129 wpyede decirse con seguridad que no serid comprensible
la relacidn entre los conceptos a los que llamamos individuo y
sociedad mientras continuemos manejéndolos como si se tratase de
dos cuerpos con existencias separadas y, ademéis, como dos cuerpos
cuyo estado normal fuera el reposo y que, por asi decirlo, sbélo
entrasen en relaclén a posteriori. Aunque no lo digan de modo
claro y rotundo, no hay duda de que Parsons y todos los
sociSlogos hijos del mismo espiriti, piensen en algiin tipo de
existencia separada de los conceptos de individuo y sociedad."
Eliag, 1989:16

130 ibid., 25 ss. Pero a pesar de la exigencia por una
cosmovisidén diferente a la orientacién intelectual naciocéntrica,
las perspectivas contempordneas de "progreso y de un futuro
mejor" le parecen "hoy mayores gque nunca", idem.
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de los demds, encerrado en su interior 131, Lo que en la sociedad
moderna aisla a un individuo de otro
aparece comc un muro invisible, que separa el ‘mundo
interior’ del individuo del ‘mundo exterior’ o al
sujeto del conocimiento del objeto, al ‘ego’ de los
‘otros’, al individuo de la sociedad, [esto] es la
contencidén mds firme, mas universal y mids regular de
los afectos caracteristica de este avance de la
civilizacidn"

El autocontrol y la contencidn afectiva son elementos
civilizatorios porque, entre otras cosas, permiten el pensamiento
cientifico. Como muestra la sociogénesis de esta nueva "economia
afectiva", &sta se relaciona estrechamente con el desarrollo
histérico gque va desde el feudalismo europeo hasta 1la

centralizacidn politica creciente y la constitucion del Estado

moderno.

Asi, después del derrumbe del imperio germanoromanc, Europa
entra a una primera fase de dispersidn de los poderes politices y
de rivalidades que obligan a los sefiores feudales a luchar por
posiciones de monopolic. 133 Egtas 1luchas, aunadas a las
presiones de la naciente burguesia, llevan a la organizacién

politica dal feudalismo absoluto; aqui la paranoia de los reyes

131 nggta trampa, en la que siempre se cae, de la acepcién
egtdtica de los dos conceptos de ‘individuo’ y ‘sociedad’
dnicamente puede quebrarse cuando, como hacemos aqui, se
desarrollan ambos conceptog scbre una base empirica, de tal modo
que los dos se manifieastan como procesos. Pero esta ampliacidn de
los conceptos aparece blogqueada por el enorme poder de convicecidn
que, desde el Renacimiento, posee en la sociedad occidental 1la
autoexperiencia del ser humano como ser aislado y encerrado en su
propio ‘interior’ frente a todo agquello gque estd ‘fuera’.”
ibid.:35. .

132 jpid.:42

133 i3id.:339 ss.



158

absgolutos es expresidn de la tensidn exacerbada entre
aristocracia y burguesia, iluatrando la gran inestabilidad del
aparato social 134 Ep geﬁeral, el movimiento sicogen&tico hacia
un mayor autocontrol ¥y una autorepresidn mids efectiva estid
determinado por la naturaleza y la orientacidén (de clase) de la
diferenciacidn social; a grandes rasgos el aparato sociogenético
de autocontrol psiquicoe se vuelve mis diferenciado, mis
generalizado y mas eétable. En la medida en que 8s8e extiende la
institucionalizacidn de la violencia fisica, el individuo =se
autococacciona y entrega su espontaneidad a cambio de Bsu
seguridad.135 como advirtié Elias en el prélogo, este rasgo
civilizatorio se deslinda favorablemente de sociedades
"primitivas®™ que mds bien se quedaron a nivel de desarrollo
infantil, pues loa hombres que viven en ella controlan poco a sus
instintos y en general poseen poca o nula capacidad de qontencién

afectiva 136,

Asi, en las gociedades guerreras la vida esti
constantemente amenazada, pues no hay represidn de los instintos

(se refiere aqul a la agresidn y la violencia), ya que la

134 31i4.:408/422/423
135 jpid.:452 ss.

136 34 que Elias encuentra en las sociedades "civilizadas”
es el aumento de la distancia entre el compoxtamiento y la
congtitucidn psiquica de nifios y de adultos. Como -seguin Elias-
esto no sucede asi en las sociedades "incivilizadas", se
justifica describixr su constitucidén psiquica como infantil:
nCiertamente la estructura afectiva y mental del nifio tiene un
cierto parentesco con la de los pueblos ‘incivilizados’ y lo
mismo sucede con esa capa en la conciencia de los adultos que,
con el avance de la civilizacidén, estd sometida a una forma mias o
menos intensa de censura y que se manifiesta en los suefios, por
ejemplo.” ibid.:49.




159

disposicidn a la autorepresidén es difusa y predomina el interés
por el presente inmediato 137; en cambio, con el desarrollo hacia
la institucionalizacién de la violencia se establece una
rdulecificacidn® de la vida en general 138 Mediante este proceso
interrelacionado de sociogénesis y sicogénesis civilizatoria, el
campo de batalla se traslada al interior y asi asistimos a una
mayor sicologizacidén del comportamiento; cosa paralela ocurre
con- los procesos de racilonalizacién y el desarrollo del
pensamiento cientifico. Al tiempo que la institucionalizacién de
la wviolencia "disminuye el miedo y el terror que el hombre
inspira al hombre" 139, también el goce de loa placeres de la
vida se hace mids mediato. En las sociedades "inciviliadas" y

en comparacidn con el [tipo de vidal] de sociedades mis
pacificas, este aparato de autocoaccidn es difuso,
inestable y con numerocsas grietas que permiten
deacargas repentinas y emocionales.[...] En una
sociedad de este tipo puede haber una gran
autodominacién en el sufrimiento de los dolores, pero
se complementa, por otro lado, con un rasgo que se
evidencia como una libertad extrema en la manifestacidn
del placer producido por la tortura de los deméds. En
légica correspondencia, podemos encontrar en
determinados sectores de la sociedad medieval formas
relativamente extremas de ascetismo, autocoaccién y
autorrenuncia que se contraponen a manifestaciones de
placer no menos extremas en otros sectores de la
gociedad y, con mucha frecuencia tropezamos con cambiocs
repentinog de una actitud en la otra en la vida de una
sola persona. La autocoaccién a que se somete aqui el
individuo, la lucha contra el propio cuerpo, no es
menos intensa y unilateral, menos radical y apasionada

137 pgi describe la vida de sociedades guerreras: "Y la
intranquilidad continua, la cercania constante del peligro, toda
la atmésfera de esta vida insegura y escasamente calculable en la
que sdlo ocasionalmente aparecen islotes en los gue se cuenta con
una efimera proteccldn de la existencia...® ibid. :456

138 jpid.:455, 457.

138 of.ibid.:505
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que su contrapartida, esto aes, la lucha contra los
demis, o el disfrute de los placeres
La autocoaccidn que .en la modernidad separa crecientemente

a lo piblico de lo privado es notoria sobre todo con relacién al
sentimiento cada vez mds intenso de la verglenza corporal.
Mientras en la Edad Media el dormitorio y los bafios todavia eran
lugares (semi-)piblicos, al entrar la edad contempordnea la gente
guardaba celogamente su intimidad; o sea, se instaura por ejemplo
el uso de vestimenta especial para dormir, el envolver o tapar el
cuerpo a la hora del bafio, etc. Lo mismo aplica para la relacidn
entre los Bexos, la que -segin interpreta Elias a las fuentes-
fue mas *"natural”, mis libre. Doncellas servian la bebida
nocturna a la cama de los sefiores, la gente caminaba desnuda por
la calle rumbo a los bafios piblicos, etc. 141 pe esta forma
resulta que en todos estos goces y placeres, asi como en aquéllos
Ambitos donde hoy conocemos una estricta privacidad e intimidad,
el hombre medieval (por no hablar -del hombre ®primitivo") se
comportaba con mucho mas naturalidad, practicamente de manera
infantil:

Por lo demds, esta mayor naturalidad em cuanto a la

exhibicién del cuerpo desnudo, asi como en relacién con

el limite correspondiente de la verglienza, se

manifiesta con especial claridad en las costumbres en

el bafic [...] Esta naturalidad va desapareciendo

lentamente en el siglo XVI, de modo m&s decidido en los

siglos XVII, XVIIT y XIX;[...lla vieidn de la desnudez

completa era algo cotidiano hasta el siglo XVI. Todo el

mundo se desnudaba por completo al ir a dormir y.,

ademfs, no habfa ningin tipo de tapujos en los bafios

calientes. Y esto no solamente era vidlido para

Alemania. Los seres humanos tenian una relacidn mucho
mas natural con sus cuerpos igual que con muchas de sus

140 ipig.:458.
141 £, ibid.:203 ss.
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funciones corporales, incluso éabe decir que tenian una
relacién infantil. Asi lo muestran las costumbres y los
hibitos en los baifios

Tal es la imigen cuasi-paradisiaca 143 que Elias pinta de
la Edad Media, su autocoaccidén ¥y sus limites de pudor. En
cambio, en la modernidad, la mayor rigidez de estos limites B&se
convierte en parteaguas entre esfera publica y privada; la
civilizacidn -en su doble sentido de psicogénesis y sociogénesis-
nos dotdé a nosotros, los modernos, mayor pudor ante lo desnudo a
la vez gque la institucionalizacidénm de la violencia fisica nos

induce a controlar en mayor medida nuestros impulsos agresiveos y

primarios.

Cinquenta afios mds tarde de la primera edicidén de su obra,
Elias enuentra wuna minuciosa refutacién de su teoria. No
‘obstante, en el curso de Bu polémica con H. P. Duerr al respacto
-polémica que trasciende los medios académicos para encontrar eco
en un vasto piblico televisivo y de importantes semanarios
alemanes-~ Elias reafirma sus tesis principales. 144 3si bien
admite que el concepto de civilizacidén puede tener tintes
ideolégicos, "la concepcidn de una evolucién unilineal, universal .
que marcha hacia delante, me es por completo ajena". Pero una vez

que el concepto de "civilizacién" es desembarazado de su bagalje

142 ;h3ig:204-205.

143 np) gentimiento de vergiienza se adheria a modos de
comportamiento que, hasta entonces, no tuvieron nada que ver con
tal sentiminto. También aqui se repite, como suele suceder en el
curso de la historia, aquél proceso psiquico que ya aparece en la
Biblia (<y vieron gue estaban desnudos y se avergonzaron>) como
un avance que es8 de los limites de la verglienza, como un adelanto
en la represidén de los impulsos" ibid.:205.

144 g1ias, 1988 a y 1988 b
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ideolSgico, de todos modos nos quedamos con el hecho de ciertos
cambios 8ociales a largo plazo los que silempre adoptan una
direccidn bien definida.'Aqui la cuestidn es el porqué y cémo‘
ocurren tales cambios y -dice Elias- tanto la pregunta por 1la
naturaleza de estos cambios como la reapuesta ofrecida carecen de

ideoclogia.

En 8u respuesta a Duerr Elias reafirma su interpretacidén de
los "hechos empiricos" (fuentes escritos y graficos, como sobre
todo miniaturas del medievo) mediante los que sustenta sus tesis,
pues éstos presentan lo gue "se puede ver y nada mas", es decir,
en uno de los casos disputados, ilustran escenas "liberales" y
cotidianas de casas de bafio del medievo y no son -como sostiene
H. P. Duerr- escenas excepclonales de una casa que es bafio y
burdel a la vez. Los burdeles de la Edad Media también eran bien
diferentes a los modernos, pues "tenian un estatus social
completamente diferente al de hoy dia"; incluso ciudades en los
gque solian acampar loa reyes tenian por costumbre enviar a las

prostitutas en su bienvenida.l45

El disgcurso de Duerr relativo a la desnudez, Ios.limites de
vergiienza, el pudor y el concepto de intimidad se despliega en
tres interesantes volimenes en los que refuta las tesis de Elias.
Sostiene Duerr que, en vez de representar "hechos empir%cos" del
proceso civilizatorio, Elias mas bien contribuyd a cimentar més

el "mito" ideol&gico evolucionista del proceso civilizatorio.

145 gijas, 1988 a
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Deade luego no es dificil descubrir los rasgos
evolucionigtas de la teoria de Elia. De hecho, la "nueva economia
afectiva® caracteristica de 1la modernidad es fruto de una
adaptacién que permite una mas ventajosa interrelacién del
individuo con loa demds miembros de su sociedad. En los tiempos
modernos el individuo enfrenta una mayor interdependencia szocial
y, por tanto, debe ejercer una mayor represién de sus instintos y

deseos.

También para Elias la distancia entre la Europa (auto-
Jeivilizada y el medisvo (asi como nuestres contemporianeos
"primitivos") mide la distancia entre el nifio espontaneo que
conoce poco pudor y vergiienza fisica y para quien la intimidad no
es un asunto esencial, por una parte, y, por otra, el ser adulto
que ya fue sometido plenamente al proceso sicogenético de (auto-

) coaceidn afectiva.

Con su interpretacidn de las fuentes -desede la Grecia
antigua hasta los siglos del medievo~ Duerr sostiene una tesis
contraria: las relaciones entre los individuos en las sociedades
antiguas fueron mucho miAs reglamentadas que la vida que nos
caracteriza hoy dia. Pues 8i bien puede decirse gque "una
ampliacién en las ‘cadenas de interdependencia’ favorece a la
modestia y a la negacién de los instintos® 146, no es menos
clerto que esta ampliacién favorece también lo superficial de los
compromigos afectivos y mds que un aumento incentiva, por el

contrario, una disminucién de los limites de wvergiienza y de los

146 pyerr, 1988:11
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gentimientos de pudor y penosidad fisica, tal como puede
observarge en los desarrollos de nuestro propic siglo.147 De
forma tal que el desarrollo histérico europeo parece confirmar

justamente lo contrario de lo gque sostiene Elias.

Por ejemplo, a menudo 8e suele afirmar gque 1los bafios
piblicos del medieve -inventados en el gigle 11- admitian ambos
sexos conjuntamente y que era la regla el desnudarse por
completo; 8sin embargo, no existen pruebas suficientes para una
afirmacidén tan tajante. Mas bien, la interpretacién de las
miniaturas y grabados que representan escenas de bafio (la de
Elias, entre otros) la mayor de las veces confunden el contexto
de las escenas respectivas. Asi con relacién a una miniatura
(pintada en Francia alrededor‘de 1470) y que Elias aduce como una
de las pruebas de la mayor liberalidad de las costumbres del
medievo en general y, en especial, de la desnudez, Duerr escribe:

Miremos mds de cerca a la miniatura en cuestién. El
solo hecho que la mano de uno de los caballeros
presentes en el bafio llegd ya al lugar Gltimo de sus
degseos, o que Be encuentra por lo menocs a unos pocos
centimetros de distancia, y eso ante los ojos de todo
el mundo, esto, en un intérprete como Elias, debiera
haber suscitado la sospecha que no se trata aqui de un
bafio comin y corriente [....] esta sospecha se confirma
cuando uno también ve a los dos caballeros vestidos del
fondo. Aqui parece que un dignitario eclesiastico
ensefia a un duque algo perplejo, qué tipo de cosas
suceden noche tras noche en ciertos establecimientos de
su ducado 14

147 Asi, con relacién por ejemplo a la vestimenta de
natacidn en los bafios piblicos, a lo largo de este siglo puede
observarse una cada vez menor, no mayor cobertura del cuerpo de
ambos sexos.

148 Duerr, 1988:49.
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En muchos casoca se demuestra entonces que un buen nimero de
historiadores de la cultura -al igual que Elias- confunden los
burdeles del medievo con lo que eran los bafios piblicos comunes.
Lo mismo sucede también con la supuesta mayor liberalidad de las
costumbres respecto a la desnudez y el sexo. Aqui la regla era
que el término "desnudo® se usaba por los cronistas para designar
la vestimenta minima (un calzén en el caso de los hombres, un
camisén largo en el caso de las mujeres)149 Respecto al baiio
piblico, la costumbre (y la 1ley) no admitfian la completa
desnudez, atn entre persocnas del mismo sexo. Es més, los nifios
generalmente fueron educados para ni siquiera mirar su propio
cuerpo. Asi, alin durante el siglo de la Ilustracidn, el liberal
Didexrot escribe a su hija que "el fundamento verdadero de la
decencia [es] 1la necesidad de esconder de uno mismo aquéllas
partes del cuerpo cuya contemplacién puede inducir a 1la
lujurianl50, ¥ egto no solo con respecto al mirar al cuerpo, sino
también respecto a su aseo; en muchas regiones se concebia como

pecado lavar la regidén genital 151

Ya que Elias habia rechazada airadamente las

interpretaciones de Duerr como un asunto de "mucho ruido y pocas

‘149 como muestra Duerr, esto también es cierto en el caso
citado por Elias, 1989:304.

150 ojtado segin Duerr, 1988:102.

151 Aparte de costumbres campesinas, un indicador de ello
es por ejemplo el hecho que la reina Elisabeth I solia baiflarse
una vez al mes, mientras el rey Luis XIV durante los
segsentaycuatro afios en los que sus médicos llevaban diarios
médicos (1547-1711, o sea 64 afios), se bafi6 una sola vez. Duerr,
1988:113
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nuéces, repleto de tonos fuertes"l52, &ste dedica gran parte del
segundo libro de su trilogia al examen de los hechos empiricos
relativo a los burdeles del medievo. En principio, argumenta que
las casas de bafio "decentes" sBe encontraban al interior de los
murog de las ciudades, mientras los burdeles 153 generalmente se
encontraban en las afueras de éstos. Ei estatus geogrdfico denota
aqui el estatus social. Pues ain cuando -durante la segunda mitad
del sgiglo 14 y a principios del 15- las "casas de mujeres" (como
también se denomind a los burdeles) por Srdenes administrativas
de muchas ciudades se trasladaron al interior de 1los muros,
debian permanecer en barrios marginales, al igual que los barrios
judios. El1 estatuto social de marginacién de prostitutas y de
bufdeles se deduce también de muchas miniaturas en los que &stos
aparecen junto a juglares y musicantes 154, y gimbolos tales

como el mono y la jaula sin pajaro 155, No cbstante su estatus de

152 g1ias,1988 a

153 yna etimologia de la palabra "burdel" la deriva del
diminutivo de "borde”, "con lo que se designaba una casa
golitaria en las afueras de los muros por contraste con la casa
(maison) citadina" Duerr, 15590:276

154 cuya posicién social y legal era ~desde tiempos
carolingios hasta la Edad Media tardia- de gentes sin tierra, sin
honor y ein paz. vg.ibid.:284

155 g1 mono simbolizaba en la Edad Media la lujurfa y el
deseoc carnal, el pajaro enjaulado fue una metdfora frecuente de
la virginidad, mientras entonces una jaula sin p&jaro simbolizaba
lo contrario, o sea, las mujeres que ya no son virgenes y fue,
sobre tode en los paises bajos, anuncio comin de los prostibulos.
ibid.:288/89.
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marginadas 156, las prostitutas -al menos durante gran parte de
la Edad Media- fueron asociadas a la suerte, hecho que derivaba
de raices romanas y germénas Yy el que explica el porqué se les

enviaba por ejemplo en bienvenida del rey. 157

Con estos ejemplos se ve que concebir a la Edad Media como
algo por completo ajeno al presente y sBu economia afectiva,
describiendo su ejercicio de la sexualidad como comportamiento
inocente e infantil, se revela como ‘“"exotizacidén" de lo otro-
adentro, o sea, de lo diferente en el &ambito de 1la cultura

propia.

Lo mismo sBucede respecto a los pueblos "naturales" o
"primitivos" y sus costumbres con relacidn al pudor y los limites
de penosidad. Aqui no hay que confundir desnudez con falta o
augsencia de pudor. Al contrarlo, en muchos pueblos preestatales y

extraeuropeos, el hecho de no portar vestimenta que cubria todo

156 gy muchas ciudades medievales solo los ciudadanos que
disponian de una apreciable fortuna minima podfian residir en el
circulo interior de los muros. Las prostitutas medievales -al
igual que los judios- eran discriminadas alin legalmente. Asi, por
ejemplo, segin una ordenanza de Avignon del afic 1243 ni judios ni
prostitutasebian tocar ni pan ni frutas de venta en el mercado de
la ciudad. En Cracovia les fue prohibido asistir a los trabajos
piblicos de apagar incendios; asimismo durante gran parte de la
Edad Media les era prohibideo participar en la celebracién de las
misas. cf. Duerr, 1990:310 ss.

157 puesto que en muchas culturas las prostitutas encarnan
la sexualidad desenfrenada y la obscenidad, también se les
asociaba a la fertilidad, tal como sucedid en la sociedad
medieval. En especial, parece que las competencias en las
"carreras de putas" se asociaban, ain hasta entrada la alta Edad
Media, a los ritos de fertilidad de la dicsa itdlica Flora (diosa
de las plantas y los cereales). Todavia durante tiempos del
baroco clisico se le representaba semidesnuda en compafiia de aus
doncellas estiticas adornadas con guirnaldas de flores y se le
llamaba la diosa de la primavera.
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el cuerpo se aparejaba con las mids estrictas reglas de decencia y
de sanciocnes sociales severas ante cualquier falta de pudor. En
base a fuentes etnogréffcas Duerr muestra ¢émo en los casos
especificos de sociedades cazadores-recolectoras y horticultoras
de Nueva Guinea, Africa y Tierra del Fuego, la desnudez -tanto
masculina como femenina- ﬁo implicaba inocencia o espontaneidad
sexual.l58 En cambio, muchos etnSlogos y fotdgrafos han violado
las reglas de pudor de las socledades respectivas, como, por
ejemplo, cuando se ugaba la fuerza para poder retratar a mujeres
africanas desnudas 159 aAgi, la falacia de muchos etnélogos, esto
es, su blsqueda por indicios fisicos-concretos de la verglienza y
el pudor en otras sociedades, esta mirada ciega ante la sicologia
del otro, incapaz de desembarazarse de los "hechoag®
acostumbrados de su propia cultura, no pocas veces indujo a
actitudes colonialistas y de humillacién total del sentimiento de

vergiienza de otros mundos humanos.

Pero auin la tesis de Eljias relativa la separacidn de una

esfera privada y otra piblica come signo distintivo de 1los

158 a3 respecto sobran los ejemplos. Por citar solo
alguncs, en Nias (sureste asiitico) se ejercia una severa pena
sobre agquél hombre gue miraba a una mujer mientras se bafiaba; se
le quemaban los ojos. Entre los Toba de Sumatra la misma accidn
se consideraba como adulterioc. En las sociedades africanas, los
hombres generalmente no "notan® a las mujeres y de encontrarse

. por casualidad deben vcltear la vista y, si es necesario
conversar, hacerlo de espaldas. En muchas sociedades, aiin durante
el coito no se acostumbra contemplar log genitales y en todos los
casos existen barreras invisibles, pero muy estrictas entre lo
sexos. :

15% casos documentados de Lee Morehouse con indias Umatilla
de Oregon, el antropSlogo Marno con "ejemplares femeninos” de los
Akka, el etndlogo Cipriani con los Ongo, y muchos otros; cf.Duerr
1988:141 ss.
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tiempos modernos resulta errdnea. Aunque en muchas sociedades
"naturales" una familia extensa comparte una casa sin divisiones
fisicas, existe privacidad y el respeto a é&sta. 160 Entre los
Yagua (selva del Perud) por ejemplo, es suficiente que un miembro
de la familia adopta una posicidn caracteristica para que se le
respeta su deseo por intimidad y se le "ignora" durante el tiempo
que dure esta posicidén. También en este caso pueden muitiplicarse

los ejemplos.

Por lGltimo, conviene revisar brevemente el desarrollo de la
verglienza corporal femenina como caso egpecial de los limites de
vergiienza y 8u socio-psicogénesis occidental. Contfadiciendo a
.Elias, Duerr muestra gque tanto en la antigliedad clasica como
durante la Edad Media, todo lo que tenia que ver con el cuerpo
femenino en tanto reproductor, con el nacimiento etc. era asunto
de mujeres 161, aApf, 1los médicos tenian generalmente ningin
conocimiento o solo muy escasa experiencia relativa a la anatomia

femenina asi como el desarrollc de los fetos y el proceso de

160 pmychas veces existen barreras invigibles, a veces
tabuizadas para clertos miembros de la familia; otras veces, como
en Nueva Guinea, una pareja o una persona busca intimidad en los
jardines, etc.

161 purante la Edad Media no solo fue costumbre que las
mujeres parturientas fueron atendidas unicamente por otras
mujeres, sino que el hombre gque intentaba intervenir corria hasta
peligro de vida. Asi, un tal Dr. Zitz fue muerto por hoguera en
1521 en Hamburgo, pues, entre otros delitos, o086 asistir a una
mujer durante el parto.
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gestacién y nacimiento 162 | Egtos eran asuntos de mujeres Yy
parteras profesiocnales y solo durante el siglo de Luis XIV
algunas mujeres comenzaban aceptar la asistencia masculina cuande
daban a luz.l63 Adn las mujeres parteras generalmente debian
ejercer su oficio con laz manos debajo de una cubierta gue cubria
las genitales de la mujer en cuestidn y con la mirada desviada
de sus manos y de la regidén genital. Por lo tanto, no puede
hablargse -como lo hace Foucault- gque la vergienza corporal
femenina es un invento burgués del siglo XVIII y XIX y, mucho
menos, como lo hace Elias, gque los limites de verglienza corporal

femenina aumentaron durante la modernidad.

El proceso, documentado por las fuentes, méAs bien parece
indicar lo contrario. Esto es, la extensién y el moderno dominio

masculinoe en la ginecologia 164fue un proceso de imposicién,

162 pgy, por ejemplo, "Seglin Platdén el examen médico de una
mujer debia detenerse en el ombligo y también Justiano escribe
que la inspectio corporis de una doncella, a fin de determinar su
pubertad, hiere al sentimiento de pudor [...] El promedic los
médicos antiguos -segin todo lo que sabemos- no tuvo idea de 1la
anatomia de la regién genital femenina y aiin el médico Galen,
para solo nombrar un ejemplo, debia depender de la sezesidn de
hembras de monos para llegar a conclusiones de analogia relativas
a las 6rganog sexuales de mujeres® ibid.:97

163 pyrante el siglo 17 comenzaron a ejercer su oficio unos
médicos cirujanos en Francia -llamados ‘accoucher’~- y en algunos
casos fueron llamados a los partos. Esto no signifid, sin
embargo, que hayan podido inspeccionar a la mujer en cuestién,
gino que simplemente daban consejos a las parteras. Hasta el afio
1665 cuando Mme.de la Valiére -la amante en turno del rey
francés- bajo medidas estrictas de privacidad llamSd a un tal
accoucheur, tampoco la aristocracia recurria a tales servicios
masgculinos. ¢f.ibid. :63

164 o 1a década de los afios ochentas del siglo XX, el
96.5% de los ginecSlogos de América del Norte eran hombres,
mientras en China, en el afio de 1973, el 97 % de éstos eran
mujeres.
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apoyado en legislaciones que obligaban a las mujeres a acudir a
los hombres en busca de ayuda a la hora del parto, asi como -
hasta bien entrado el aiglo XIX- las mujeres fueron
obstaculizadas o excluidas del aprendizaje de la ginecologia

moderna. 165

Con su "teoria de la vergiienza corporal" Duerr sostiene que
la verglienza humana ante la exposicidén piblica de los genitales
es un hecho universal que solo adopta matices culturales. e
higtéricas diferenciales. Por tanto, hablar de un aumento de los
limites de verglienza, y lo que es mds, de su invento sico- y
sociogenético por la civilizacidn occidental, contribuye no solo
a la ideoclogia civilizatoria como tal, sino a sus nefastos
efactos, esto es, el desprecio del otro y su desvalorizacidén. De
hecho, el cubrir la regién genital 166, o gea, controlar su
acceso, e8 el acto humano general de dividir su ambito en una

esfera privada y otra piblica, acto que pertenece a su identidad

165 generalmente los hospitales intentaban atraer a las
mujeres mediante la promesa de atender sin costo a las
parturientas. Cuando esto no causd la respuesta deseada, la
imposicidén se llevé a cabo mediante decretos como el emitido mn
1791 por el duque de Hessen-Kassel en el cual se estipuls que era
obligacién legal de cualquier mujer que iba ser madre soltera
parir en una clinica en Marburgo. Por otra parte, la médica y
feminista norteamericana Elizabeth Blackwell en su diario
degcribié las experiencias discriminatorias y de boicoteo de las
que fue objeto de parte de algunos maestros y colegas cuando,
durante la primera mitad del siglo XIX, intentd realizar estudios
ginecolégicos. Una frase de estos tiempos, adjudicada a un
ginecélogo norteamericano famoso, ilustra bien la actitud
generalizada al respecto tanto en Norteamérica como en Europa: si
admitimos a las mujeres al estudio de la ginecologia, de una vez
podemos admitir a los negros.

166 aparte de posibles razones soclobiolégicas como parecen
ser la disminucidén de la competencia sexual entre los hombres y
el garantizar la cooperacidn de la pareja masculina en la crianza
de los hijos mutuos.
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como ser humano. Por tanto, también la inferencia de Elias en el
sentido de que agoclo con el proceso civilizatorioc occidental
emerge la divisidén entre lo privade y lo pidblico es errdnea. La
regtriccidn de lo sexual a lo privado e intimo -con todo y sus
variantes culturales- garantiza su mediacién por relaciones de
confianza, de amor y de afecto.

Solo en una sociedad que apreciase poco o nada tales

relaciones se podria, por asi decir, ‘naturalizar’ la

sexualidad, esto es, desligarla por completo de su

entretejimiento con el amor, el afecto, la confianza

etc. [...]

Al contrario de lo que postula Elias, lo que generalmente
se puede obsgervar en las scciedades occidentales es una
disminucidn de los limites de vergiienza lo que indicaria que las
cadenas de interdependencia que &ste aduce como incentivo para
una mayor represidén de los instintos, trabajan -via anonimidad de
la existencia social contempordnea- a favor de su "liberacidnr".

Pero tal liberacidén es un asunto hedonista en tanto ocurre en una

socledad que lo subordina todo bajo la lay del consumo.

Pero la tesis de la universalidad de la vergiienza corporal
como identidad humana no puede derivarse certeramente de una
funcidn biolégica o genética. A juicio de Duerr, ean la actualidad
la decisidn sobre esta cuestidn no puede resolverse aiin de manera
unilateral o tajante a favor de la biologia o a favor de la
educacidén (cultura).

{...] En mi opinién deberia mosmtrarse que los intentos

de eliminar la vergilienza corporal estdn destinados al

fracago bajo las mas diversas condiciones socialesg. La
erosién comin de los estdAndares de penosidad y de las

167 ihid.:259
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barreras de verglienza en las socledades occidentales
modernas parece contradecirlo. Pero sigue siendo
cuestionable si este proceso de erosidn continuari 168

168 jpiqg.:269
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' A MANERA DE CONCLUSION....

Si la modernidad puede ser caracterizada como afirmacidén
del sujeto, este sujetd emerge en un doble movimiento de
escisién. Es espiriti que se piensa a 8i mismo y que de la
conciencia gimple accede a su autoconciencia. Esta autoconciencia
encuentra su "eter" mads elevado en la ciencia que exige "el dejar
atrds sus figuras anteriores" e inferiores y lo enmarca en un
ambito de fundamentacién absoluta de su ser-para-gi en la razén.
Asi, el sujeto modernc se constituye mediante la renuncia a todeo
fundamento fuera de la razdn. Su realidad (individual y social)
8e agota y se confunde con lo racional. Si la historia es la
realizacidn ascendente del egpiritd, esta historia camina hacia
el sujeto moderno en el gue encuentra su maxima realizacidén. Por
tanto, éste Be constituye en autorreferencial como el sujeto en y
de la historia, pues todo movimlento del espiritu hacia su

realizacidén absoluta culmina en este sujeto occcidental.

Contra esta pretensidn histérica e absoluta de la razdn
elevaron su voz los rominticos tempranos. Sefialaron gque la
realidad humana no es agotable dnicamente por la razén, gue la
experiencia de tal realidad incluye niveles no iluminados por
égta. En la literatura romiAntica, estas realidades oscuras se
expresaron en las metdforas de la miquina (la orientacidn
técnica-econdmica ciega y destructiva de la razén absoluta) y la
imagen del corazdn frio (la enajenacidn resultante que_invierta
los valores y el sentido de lo humgno Yy que resulta en la pérdida
del didlogo, de la convivencia y la muerte propia y ajena). Tanto

con s8us intentos de filosofia mitolSgica como su llamado de
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inclusidén del arte en la vida social moderna, sefialarcn la
necesidad de reconciliacidén entre razon e idea legitimadora y
fundadora del orden social mids alld del ambito propio de la razén
analitica. A &sta opusieron el postulado de una razdn sintética
que no se agota en lo formal, sine que abarca aspectos
hermenéuticos y de comunicacién entre la naturaleza y lo humano,
el yo y lo otro, el objeto y el sujeto. Llamaron asi la atencidén
hacia lo orginico, la interconexién sintética del Nos-otros, es
decir, hacia los aspectos de la experiencia humana que no se
expresan en lo sistemitico y lo preciso. Exigieron un didlogo de
razén comunicativa que fuera capaz de emancipar la sociedad de su
enajenacidén humana. De hecho, como en Herder, afirman motivos
criticos al dominio colonial y el mencsprecio de las socledades
preestatales e incivilizados aparejado a la visidén evolucionista
del énfasis en la razén analitica y la conciencia de 1la
superioridad histdrica occidental. A la conciencia histérica
unilineal opusieron una conciencia histérica de la multiplicidad
y de su valoracidn equivalente, opuesta a la visidén dominante,
discriminatoria de otras realidades y visiones culturales.
Premovieron asi las basea de una anthropo-logia gue no se centre

en lo otro como eslabSn perdide del pasado propio y superado.

Ciertamente dibujaron motivos de desdicha del sujeto
moderno y con elloc mostraron lados oscuros de la razén gloriosa,
tanto en cuanto a lo humano individual (la enajenacién de su
idea) como en cuanto a la cohesidn social (entre razdén y sociedad
debe mediar una comunicacidén legitimante gque rebasa el &ambite

racional) . Sefialaron también.que en el proceso cognitivo, entre
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sujeto y experilencia, debe mediar un procesc de intepretacidén y
la consideracidn de su contexto cultural. Con todo esto crearon

parte de las condiciones de interrogacidén de nuestro presente.

Asi, el proceso que describi come la polarizacidén de las
dos tradiciones clentifico-epistemoldgicas durante este siglo y
que también en antropologia conduce a una "post-modernizacién”,
no ge fundamenta en un tipo de c;:nocimiento © una polémica
radicalmente diferente a las tradiciones de conocimiento vya

establecidas desde inicios de la modernidad.

Antes bien, se ocupa de una de-construccién en germen ya
presente desde los inicios de 1la Ilustracién; para entonces el
problema se planteaba no solo en términos de una ruptura con todo
lo pasado da la historia humana, sino también en términos de lo
que diferentes pensadores 169 han 1llamado el drama de la

rautofundamentacién" de la razén y de la modernidad.

En el fondo este drama encierra la paradoja del postulado
racional y cientifico de 1la criticabilidad radical de todo
conocimiento. Para evitar s.u retorno a un pasado dogmitico y
pz;ovidencial del gque precisamente pretendia emanciparae, ei
conocimiento racional debe ser abierto a la critica, pero a 1la
vez arrastra sin solucién el problema de cdmo fundar la razdn
mediante la misma y su autorreferencialidad histérica. Esto

constituye un movimiento c¢circular en el que también encuentra

169 por ejemplo, desde el punto de vista de la sicologia
social cf. Richtexr,1988; desde la filosofia cf. Bohrer (ed.),
1983 Frank, 1982, Ripalda, 1978 y desde la sociologia Giddens,
1990.
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expresidén como "razén destructiva" en lo econdmico-ecoldgico,
como pérdida de legitimacidén social entre estados y ciudadanos
etc. De este drama forﬁa parte el movimiento descrito como
reduccidn de la teoria del conocimiento a teoria de la ciencia. A
su vez es un movimiento que se inscribe en la irresuelta
reflexividad de la razén respecto sus origenes culturales e

histdricos.

Parte de este drama se expresa en lo que aqui he llamado la
persistente polémica entre una posicidn filosSfico-epistemolégica
formal y clasica y otra gque, desde diversas corrientes en
antropologia, retoma motivos y reflexiones rominticos relativas a

la clencia, el conocimiento y su objeto.

Como se vid en el discurso de la ldgica del conocimiento de
Popper y de Freeman asi como la concepcién de Norbert Elias,
eéstos insisten en el conocimiento como un asunto 1légico formal y
el acercamiento al objeto de estudio tiende sger cuestién de
narrativa significativa de caracter evolucionista que reduce al
afuera a su proplo centro. La diferencia de 1lo ajeno es
descontextualizada y se entiende en términos de una aproximacidén
fracasada -o solo parcial- a lo propioc; en medida creciente corre
agi peligro de volverse etnocéntrico. En eata perspectiva -para
hablar con Duerr- ain el propio "afuera del adentro" se subsume
al presente y al estatus quo en la misma medida de unilinealidad
en que la visidn de la historia es moldeada con arreglo a un
exclusivo ideal de progreso cilivilizatorio y de ciencia, es decir,
en la misma medida en que el sujeto occidental se erige como

referente y sujeto histérico absoluto.
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Lo que he llamado motivos romidnticos como una sensibilidad
intelectual especifica (cf.Cap.I, pidga. 80 sa) en antropologia se
ha manifestado no solo en el relativismo cldsico, sino en
tendencias actuales gque muestran afinidades electivas no solo
tedricas sino también temdticas, como es el caso de la llamada
antropologia posmoderna {(desde la preocupacidén por la semicsis y
la traduccién de un contexto cultural hasta el manejo del idioma
como ficecidn significativa de un autor). Como han anotado varios
de sus criticos, este tipo de antropologia subprivilegia un
contexto que atafie las estructuras de poder, tanto de lo propio
como de lo ajeno. Independientemente de gque esta resgtriccidn
pueda ser legitima en té&rminos de delimitacidén de un objeto de
estudio, denota no obstante, una semejanza a lo que fue el
declive del afin romintico por lo Bocial y lo literario en tanto
se convirtid en asunto mids contemplativo que propositivo ante la
decadencia del mundo burgués. El estilo y la metidfora preocupan a
la antropologia posmoderna como un recurso de traduccibén y de
destinatario de una actividad que es la escritura etnogrifica,
peroc no adquieren -con la posible excepcidén de Rabinow- fuerza de
confrontacién y de trueque en metonimia. Su afdn por la reunidn
de ciencia y arte carece de lo que fue fundamental en. los

rominticos tempranos: la utopia moral como gufa de esta unién.

En esto coincido también con la critica que Woolgar dirige
a la etnografia posmoderna. Desda ese punto de vista, la
etnograffa de la ciencia, con su postulade de la reflexividad
radical de 1la ideolocgia de la representacidén. adopta una

perspectiva potencialmente mis fecunda, que incluye y tiene como
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su centro el escrutinio del proceso de conocimiento mismo y su

desmitificacidn.

En este sentido, me parece gque la propuesta de Duerr supera
con mucho a la perspectiva posmoderna. Esta rebasa lo "otro" no
solo en términos de un "afuera" de limites geogrdficos Yy
culturales, sino se concentra 8sobre el "otro adentro"™ de los
limites propios, culturales y sicosociales. Asi emprende una
critica de la historia de su desarrcllo y es desde ese terreno
que se deconstruye al sujeto occidental como referente histédrico
abgoluto. Agqgui la perspectiva relativa del contexto histdérico no
cae en el pozo epistemoldédglico oscurc y profundoe de la
inconmensurabilidad, s8sino que 8e torna coritica €£fecunda a lo

propio y lo actual.

Entender la reflexion y re-reflexion Bobre la propia
gocledad como parte sustancial del trabajo etnoldégico y de
higtoria cultural equivale agqui a lo gque apunta Woolgar con
deconstruir la ideologia de la representacidén; via el concepto de
autenticidad se hace una propuesta de é&tica profesional. Segin
Roepping, con intencién dialégicﬁ, esta actitud deberia unir a las
mejores tradiciones de la Ilustracion y del romanticismo,
elevando la ‘"cultura de papel® (término despreciativo de Herder
ante la pedanteria comin de la "cultura intelectual®”) a una
explicitacién de sus valores propios, pues la distancia ante el
objeto no solo suele servir como mecanismo para negar humanidad a
lo otro sino también para protejer el estatus propio ante la

critica.
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La gefia distintiva de la modernidad es la radicalizacidn de
la reflexividad y de la abstraccidn en todos los ambitos. Por lo
mismo, la deconstruceisdn gradual de elementos tedricos
teleclSgicos también en la filosofia y en las ciencias sociales -
como es la teoria evolucionista de la historia en sus expresiones
diversas- forma parte de la misma. Desde ese punto de vista,
Giddens 170 habla de 1a post-modernidad como fase de "auto-
clarificaciédn del pensamiento moderno". Mas dque trascender lo
propiamente moderno, constituye una radicalizacién de la
modernidad 171, en la que el pensamiento critico-raclonal también

abarca al sujeto y sus construcciones (ficeciones). 172

Como diseciplina y comunidad cientifica la antropologia estd
inmersa en esta coyuntura compleja. Parafraseando a Fabian, si el
trabajo de campo es confrontacién y 1la antropologia ha de
transformarse de ciencia de 1o.desaparecido en conocimiento que

g8e dirija a desentraiiar al "exotismo metaférico" objetivante de

170 Giddens, 1990:51

171 Segin Giddens, la modernidad y sus instituciones se
caracterizan sobre todo por la separacidn de tiempo y espacio, el
desarrollo de mecanismos de de-~contextualizacién y la apropiacidn
reflexiva del conocimiento.

172 gi 10 distintivo de lo post-moderno es la eliminacién
histérico-tedérica de la teleologia la pretensién de definir lo
postmoderno como algo "novisimo®", o sea, como una fase mAs alla
de lo moderno, es admitir de nuevo lo que ya se declard como
asunto del pasado y, por lo tanto, lejom de ayudar al andlisis de
los fendémenos "poast-modernos" ayuda a oscurecelo. Giddens
entiendo lo postmodernc en funcidén de cuatro caracteristicas: a)
la evidencia de que nada puede ser conocido con carteza, pues
todo fundamento epistemcldgico resulta ser incierto, b) la
evidencia que la historia humana no alberga ninguna teleologia y,
por tanto, tampoco una nocidén de progreso, c) la emergencia de
una agenda politica nueva con conceptos ecoldgicos y, en general,
el auge de nuevos movimientos sociales y d) el declive de la
privilegiada posicién de las naciones occidentales._ibid., 45.
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lo propio y lo ajeno, permanecerd cuestidén de futuro. Como sefialé
a lo largo de los ejemploa y referencias de lo que antecede,
enfocar tal proyecto implica un proceso cognitivoe (y 1la
representacién del mismo) que des-centre su propio origen. Al
menos légicamente nada impide que la confrontacidén se dirija

hacia lo "afuera del adentro".
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