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La tesis Filgsofia socml ¥y sociologia de la postmodernidad. El pensamicnto de Michel
Maffesoli estudia el n\o\;/imiento critico que se desarrolla en torno al estatuto téorico de lag
ciencias sociales y la crisis de los paradigmas centrales de la modernidad. La idea basica
sobre. la que se suslﬁenta la investigacién es que las elaboraciones tedricas del
postestructurahsmo y Ia‘ propia nocidn de postmodernidad son el reflejo de una compleja
.transformacnbn del esqu ema civilizatorio. En este sentido, el analisis de las.proposiciénes
teénpgs del posxestmczurnlismo francés se entienden como ensayos de interpretacién sobre
1a deﬁestabilizacién del proyecto moderno en sus distintas esferas, Las obras de Jacques
bel;rida, Micﬁel Foucaulf, Jean Frangois Lyotard, Jean Baudrillard y Michel MafYfesolt sirven
: asi de gums heuristicas para realizar una aproximacién al pensamiento del poslmodermsmo

i
teénco, identificado con‘el proposito ‘de cuestionar radicalmente a la metafisica tradicional.

Las‘ propuestas de la corrieme postestructuralista se entienden como alternativas a la

autodisolucién de! mundo coherente unido por el pensamiento metafisico. Se plantea, en

cantraste, un pensamiento abierto’a lo imprevisible y opucsto a los conceptos de dominio y
sistema. Estos phmeam:enms se estudian a partir de la critica al estructuralismaq clasico que
es comin a la ﬁlosoi’a social y la sociologia postmodernas. La recbns(ruccic')n del
movimiento tedrico qu;e se identifica con el cuestionamiento a los principios de la
racionalidad moderna dat marco al anilisis de la sociologia de Michel MafTesoli. De este
autor se destacan las reflexiones epistemolégicas sobre la logica de la dominacion y la
violencia, asi como sus trabajos en torno a la reconsideracién postmoderna de lo politico y la
vida cotidiana en Ia époc:vx contemporanea. Finalmente, las construcciones tebricas analizadas
se somenten al juicio de l{a interpretacién neoracionalista propuesta por Jurgen Habermas, en

un intento por determinar los problemas que dejan abiertos ambas corrientes.



Social Phiiosophy and Postmodern Sociology

The ;’l‘hought of Michel Maffesoli

by Carlos Ballesteros

The movement of criticism reviewing the theoretical status of social sciences and

the crisis of modernity’s central paradigms is the theme of this doctoral dissertation.
Its main thesis is that ploststructura!ism’s theoretical elaborations and the very
notion of postmodernity %eﬂect a complex transformation in civilizational frame.
French poststructuralist‘ propositions are analyzed as essays to interpret_the
dislocation of the modern project in all of its arcas. The works by Jacques Derrida,
Michel Foucault, Jean Frangois Lyotard, Jean Baudrillard and Michel Maffesoli sérve
as heuristical guides to make an approach to postmodern theoretical thought whose
aim is to radically question traditional metaphysics. Poststructuralist statements
are viewed as alternative to the self-disolution of a coherent world unified by
metaphysical thought. A thinking open to the unexpected and opposed to the
concepts of domination ,:and system is suggested instead. The study of these
propositions starts with the critique to classic structuralism, which is’'shared by
social philosophy and po$tmodern sociology. The reconstruction of the theoretical
movement that reevaluat’es the principles of modern rationality works as a context
to analyze Michel Maf‘{'eséli’s sociology. His epistemological reflections on the logic of
domination and violencc,l as well as his works on postmodernity’s reassessment of
politics and everyday life in the contemporary world are emphasized here. Finally,
the theoretical constructions studied are subjected to the judgment of neorationalist
interpretation as presented by Jirgen Habermas as an attempt to define those
problems left unsolved by;both trends of thought.
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INTRODUCCION

El debate sobre la postmodernidad ha sido un espacio privilegiado de
reflexién sobre el mundo social contemporineo. La amplitud de perspectivas y la

intensidad de las discusiones aportan una informacién de fundamental interés

para la sociologia, particularmente debido al movimiento critico que se

desarrolla en torno al estatuto tedrico de las ciencias sociales. La crisis de los

paradigmas culturales de la modernidad asociada a la vertiginosa

transformacién de la esfera técnico-productiva ha producido un estado de
desconcierto y acelerada busqueda de orientacion. Las elaboraciones tedricas y
el propio concepto de postmodernidad son un reflejo de ese cambio, y un modo
de caracterizar y hacer frente a las incertidumbres de la época.

En el plano del pensamiento social, las alteraciones en el ritmo de
transformacidn del esquema civilizatorio han producido una dispersiéon en las
interpretaciones y en los enfoques analiticos. En los afios cincuenta y en los
primeros sesenta era aun posible reconocer con facilidad las actitudes ortodoxas
y los intentos criticos. Los centros de investigacidn y la grandes universidades

seguian pautas relativamente estables en las orientaciones tedricas referentes a



las ciencias sociales. En Estados Unidos, predominaban la teoria de la ciencia y
1a . filosofia lingliistica, asi como la sociologia de Parsons, todo ello bajo la
influencia de las concepciones liberal-democriticas y de los requerimientos
tecnocraticos del capitalismo en auge. En Francia prevalecia la influencia del
existencialismo y de la fenomenologia antropolégica en debate con el marxismo;
las figuras de Merleau-~Ponty, Kojéve y Sartre, se destacaban en una activa
escena intelectual. Ademas de la tradicién durkheimiana la sociologia tenia a la
obra de Lévi-Strauss entre sus referencias principales. Por su parte, las
instituciones alemanas, siguieron durante la posguerra la influencia
norteamericana durante la posguerra para marcar distancia con la filosofia
fenomenoloégica, y la ontologia de Husserl y Heidegger. Paralelamente, al
regresar del exilio, los intelectuales de la Escuela de Frankfurt continuaron el
proyecto del marxismo critico. En otros espacios, como las universidades
latinoamericanas, se ponia en marcha la investigacién y la ensefianza en
ciencias sociales adaptando los modelos dominantes a las necesidades propias.
La revolucién estudiantil de fines de los afios sesenta como expresion
de una crisis general de modernizacion influyé en el cambio de las escenas
intelectuales, caracterizadas por las tradiciones nacionales. Tal impulso produjo
un cuestionamiento de las distintas ortodoxias que se apoyd en la confrontacién
entre las diferentes corrientes tedricas y, especialmente, en el gran debate con el
paradigma revolucionario del marxismo. De este modo, a fines de los afos
sete‘nta, una vez que se agota la discusién con la teoria marxista, sin resolverse

del todo, emerge un panorama tedrico caracterizado por la pluralidad de




i
¢

B

g

perspectivas y 1a radicalizacion del trabajo critico. El triunfo de la heterodoxia
se refleja en la sociologia como una dispersion de caminos tedricos que pasan

por la hermendutica, la etnometodologia, las concepciones sistémicas, la teoria

critica y las posiciones postestructuralistas. Esa multiplicidad de enfoques

permite también una tendencia al eclecticismo, que al extenderse desestabiliza
la comprension tradicional de la sociologia hasta llegar incluso a la ruptura de

fronteras entre ciencia y discurso narrativo. Esta condicién, que Habermas llama

pensamiento social postmoderno

una nueva impenetrabilidad, es objeto del
interpretaciones y la fragilidad de los

identificado con la dispersion de las
supuestos teodricos heredados por la modernidad, principalmente el del sentido

de la historia.

Las concepciones derivadas de la nueva condicién coinciden en el
relativismo, la importancia del contexto, la referencia al mundo vital en su
pluralidad esencial, la preeminencia de la ética sobre la moral y en general, la

asuncion de un principio de ruptura por encima de la continuidad. Ha quedado
sentido fuerte y se desarrolla un

atrds la idea de generaliziaciéon en un
permamente cuestionamiento respecto a las estructuras normativas, al tiempo

que han dejado de entenderse las pautas cientificas positivas. Este conjunto de
actitudes coincide ademdas con una convergencia en la critica al paradigma de la
filosofia de la conciencia, clave de la comprensién moderna, lo que ha traido un

abandono del pensamiento cartesiano para dar paso a la negacion sistemadtica

del paradigma racional.

it




Estos movimientos en la esfera de la teoria social corren paralelos a los
procesos que han ido adquiriendo una presencia dominante en la sociedad
contemporinea. Su articulacion de manera critica como impulsos a partir de los
cuales se define la época presente encuentra acomodo en el propio concepto de
postmodernidad. Cabria, sin embargo, advertir sobre el caracter elusivo de ese

concepto que, mas bien, por su ambigiliedad y su utilizacion en los diferentes

discursos que lo incorporan como punto de partida u objeto de critica,

corresponde a una nocidon o una formulacién intuitiva sobre un conjunto de

fenomenos. El planteamiento basico adscrito a esa nociéon es que la época

moderna se esta convirtiendo rvapidamente en algo del pasado debido a la
evolucién de las sociedades postindustriales y a la ruptura de la tradiciéon de lo
nuevo. Después de la edad de la ortodoxia modernista, el mundo postmoderno se

presenta como la apertura a una pluralidad de tradiciones con la misma validez,

lo cual trae consigo una superabundancia de opciones, un embarras de

richesses, como 1o observa Charles Jencks.l En tal circunstancia lo propiamente

postmoderno es la combinacidén selectiva de tradiciones y, por eso, el

eclecticismo aparece como su signo distintivo. El postmodernismo puede
entenderse como la continuacioén del modernismo y su trascendencia dado que
la combinacidén de tradiciones lo dota de un doble cdédigo por medio del cual

integra, supuestamente sin conflicto, la discontinuidad entre interpretaciones

del mundo. En esta concepcidon de caracter fundamentalmente estético, la

! Charles Jencks, What is post-modernism?, Academy Editions, Londres, 1987, p. 7

v




postmodernidad es tanto un movimiento cultural como una época histdrica, lo

que hace dificil su clarificacion y remite a 1a génesis del término.

Jencks situa el primer uso de la palabra postmoderno en la Antologia
de la. poesia espaniola e hispanocamericana de Federico de Onis publicada en

1934 como reaccién al modernismo literario y, mas tarde, por Arnold Toynbee
para describir el ciclo historico posterior al

declive del capitalismo y la
cristiandad y el resurgimiento de las culturas no occidentales. Corresponde, sin

embargo, a Jean Frangois Lyotard la articulacién del término postmodernidad

con el conjunto de transformaciones sociales y el cambio en el estatuto de
conocimiento.Z2 Su informe sobre el

saber intitulado La condicién

postmoderna, es uno de los puntos de referencia obligados sobre el tema y tuvo
una gran influencia en diversos dominios de las ciencias sociales y la cultura.
Lyotard pone en juego, no obstante, muchas de las actitudes tedricas de la

corriente postestructuralista y, de hecho, las sintetiza en una compleja vision de

ia época. Los temas del postestructuralismo,

principalmente de 1la
deconstruccion derridiana, se trasminan a la esfera del arte y la literatura, y

coinciden con procesos ya en marcha en esos ambitos. Asi, lhab Hassan puede

poner en relacion las ideas de experimentalismo en las artes, la ultratecnologia
en la arquitectura,

las novelas de William Burroughs y los conceptos de
anarquia, silencio, discontinuidad, indeterminaciéon e inmanencia.®3 La

2 Jean Frangois Lyotard, La candicion postmoderna, Catedra, Madrid, 1984
3 Thab Hassan, "The question of postmodemism”, en Harry R. Garvin ed., Romanticism,
Modernism, Postmodernism, Bucknell University Press, Londres, 1980, p. 117-126

4



literatura y la critica literaria reflejan también los motivos postmodernistas,
parte de la atmédsfera de la época, integrando 1os juegos de la ironia, la parodia y
el pastiche. Los novelistas postmodernos (Delillo, Pynchon) reaccionan contra la
estética del modernismo rechazando las distinciones establecidas entre cultura
elitista y popular, entre el discurso con ilacidon y el producido aleatoriamente,
entre autenticidad e imitacién, hasta llegar a ser practicamente ininteligibles.*
La critica literaria sigue el impulso del deconstruccionismo y la idea de la
muerte del autor sustituvendo la autoridad del escritor por la democracia de los
lectores. El eclipse del Logos pone fin a la idea de un intérprete privilegiado,
liberando las interpretaciones, aundque esto trae consigo la ampliacion de un

criticismo teoricista en el medio de lo que Steiner define altivamente como “la

ciudad secundaria”.5 Buena parte del debate sobre la postmodernidad ha
tenido como campo a la arquitectura y las artes visuales. Jencks define

arquitectura postmoderna a partir del modelo de doble codigo come
combinacién de técnicas wmodernas con “algo mds" a fin de lograr la

comunicacion del arquitecto

con el publico y una minoria enterada,

principalmente otros arquitectos.6 De esa combinacién surge un lenguaje

hibrido que pone el acento en la parodia, la ironia, la complejidad y et

eclecticismo: las citas del pasado. El motivo principal de esa arquitectura es el

4 Pearl K. Bell, "La narrativa, ay, en la era postmoderna”, Vuelta 214, septiembre de
1994

5 George Steiner, Real presences, The University of Chicago Press, Chicago, 1989, p. 51
ss.

6 Charles Jenks, What is post-modernism?, op.cit. p. 14

Vi
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fracaso de la arquitectura moderna en su intento de ser consistente con la

ideologia del progreso. El modernismo falié no sélo en lo que elocuentemente
también al no poder

muestran los complejos de habitacion masiva, sino
los usuarios. Por tanto, el postmodernismo

establecer una comunicacion con
arquitectdnico tiene la pretensién de comunicarse en diferentes niveles a la vez.
Aldo Rossi, Robert Venturi, fames Stirling o Charles Moore, utilizan signhos
populares y elitistas en sus obras con la finalidad de reflejar el pluralismo de la
vida urbana. Mientras que los modernistas y modernistas tardios tienden a
enfatizar las soluciones técnicas y econémicas, los postmodernistas ponen mayor
atencién en los elementos contextuales y en las adiciones culturales que forman
parte de sus trabajos. Las reacciones al postmodernismo arquitecténico se han

se olvidan Jas acusaciones de

Incluso si
lo que se entiende como

caracterizado por su dureza.

neofascismo, las criticas racionalistas no perdonan
complacencia con el nercado y el poder. Asi, por ejemplo, Habermas rechaza los
esfuerzos por separar forma y funcion, y el neoconservadurismo que mezcla el

culto de lo autdoctono y la adoracion por lo superficial, eliminando el potencial
racional de la modernidad cultural.? En el terreno de las artes, el paso del
modernismo al postmodernismo es sumamente complejo, dada la interseccion de

las tradiciones vanguardistas y transvanguardistas en el cuestionamiento de los

paradigmas modernos. No obstante, puede localizarse hacia finales de los afios

setenta la confluencia de actitudes estéticas centradas mas en la alegoria que en

Ediciones Peninsula,

7 Jurgen Habermas, "Arquitectura moderna y postmmoderna”,

Barcelona, 1988, p. 28

v



la creaciéon como la academia ficticia de Mariani que parodia la pittura colta

del siglo XVIII tardio. El postmodernismo pictorico se inclina hacia el contenido

y el tema, en contraste con la autonomizacion estética de los medios de

expresion propios del modernismo. El "retorno a la pintura” de los afnos ochenta
se quiere complejo y manierista, y constantemente se remite a los discursos
literarios y a los mitos. La posicién de los artistas postmodernos respecto a la
conciencia del tiempo es ambigua; no se pretende la destruccién de las formas
modernas ni el retorno al pasado, sino la coexistencia de estilos y el
"descrispamiento” de la oposicién tradicidn-modernidad, asi como la
desestabilizacion de los compromisos rigidos con la figuracién o la abstraccion.

Se trata de un relajamiento del espacio artistico desdefioso de la actitud

vanguardista que, pese a su critica a la modernidad, continuaba siendo parte de
un marco disciplinario y progresista. Por lo tanto, se sustituye la exclusién por
la inclusién, se legitiman todos los estilos y todas las épocas, todo es fuente de

inspiracién y se procura que los juegos de combinaciones aumenten

indefinidamente. Tal actitud es la que Lyotard critica asimildandola al kitsch y a
lo barroco para exigir un retorno a la estética de lo sublime.

Desde la perspectiva de la postmodernidad, el arte no es ya una
anticipacién de lo por venir, sino que, mas bien, intenta alcanzar a la sociedad.
La sociedad habria cambiado mas de prisa que la vanguardia, asi, un arte
suavizado se adaptaria a las cualidades de una sociedad mas flexible y dindmica
que la dominada por los imperativos de la modernidad. La sociedad postmoderna

estaria abierta a un orden simbdlico del tipo que provee la religién, pero



completamente secularizado como lo revelaria la fragmentacién de la esfera
estética y la diseminacién del arte en todos los niveles de la actividad social. El
modernismo era una fase de creacién revolucionaria de artistas en ruptura, el
postmodernismo seria una fase de expresion libre y abierta para todos.8 Tal
estado de gracia que podria entenderse como una transcripcion de la utopia
marxiana adviene por la via paraddjica del desarrollo del potencial técnico-
cientifico moderno.

El mundo postindustrial, unido por las tecnologias de lo instantdneo,
es el espacio de un salto cualitativo en el esquema de la produccién industrial y

los mecanismos de consumo, asi como los paradigmas de comunicacién.

' Asociada a la informatizacion de la sociedad, una serie de cambios tiene lugar

: en el orden productivo, fundamentalmente la reduccion del trabajo industrial

. con respecto a las actividades vinculadas a los servicios, la administracién y la
comunicacion. En tanto que la edad moderna dependia de la produccién en
masa de objetos mediante el proceso industrial, la sociedad postmoderna tiene

como nucleo estratégico la produccion de ideas y de imaidgenes. El cambio

revolucionario es el notable incremento en la produccidén y consumo de la
informacion que lleva a Charles Jencks a jugar con el término "cognitariado”,
! nueva paraclase en crecimiento que se distinguiria de la vieja clase obrera tanto

por su capacidad para entender los cambios, como por su dispersion en

especializaciones y estratos. La rearticulacion productiva y consuntiva se debe

: 8 Gilles Lipotevsky, La era del vacio. Ensayos sobre el individualismo contemporidneo,
Anagrama, Barcelona, 1993, p. 125




también en gran parte a la integracion de una red de comunicacién global

basada en todas las tecnologias que permiten la transmisién de ‘la'informacio‘n y
de las imagenes en tiempo real, hasta llegar a ese estado de confusiéon e
indiferencia criticado por Baudrillard.9

El sistema econémico es el principal beneficiario de esa circulacién de

informaciones que hace posible la coordinaciéon de procesos productivos y la

integracidon de mercados en gran escala; pero también ocurre una aceleracion de

los flujos monetarios y financieros, lo que da su caracter centralmente

especulativo a la economia de fin de siglo. Las transformaciones tecnolégicas y

organizativas del sistema econdmico han producido una alteraciéon en las

relaciones productivas y en el modelo industrial. Con el paso de la produccién

de equipo pesado como eje econdmico a las industrias basadas en la

informacién, incluida la genética, cambian el esquema de distribucidon de
funciones y los patrones de monopolizacién. La informacion en tanto que flujo
continuo no puede ser monopolizada por un tiempo indefinido, como lo

demuestra la rapida difusién de los conocimientos tecnolégicos. Al mismo

tiempo, a diferencia de los objetos industriales, la informacién no sufre un

decremento al ser utilizada, sino, por ¢l contrario, se multiplica al difundirse y

amplia los circulos de decisién. A partir de este factor se genera una

circunstancia mas compleja que la definida por las nociones tradicionales del

capitalismo y el esquema de division de clases. Respecto a las relaciones globales

® Jean Baudrillard, L'illusion de Ia fin ou ta gréve des évenéments, Galilée, 1992, Paris,

p- 83 ss
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del sistema econémico potenciado por las nuevas tecnologias, se desdibuja la
divisién entre lo local y lo mundial bajo la perspectiva de un solo gran mercado.
Sin embargo, ni la transformacion interna de las estructuras
productivas, ni la rearticulacién a escala planetaria del sistema econdmico
tienen como significado la alteracion de las dinamicas de exclusién propias del
capitalismo. Esta condicién inocultable es la que provoca la difuminacion del
tema en las descripciones del mundo contemporaneo o, en definitiva, la
aceptacidn de ese estado de cosas como condicion natural e insuperable que
expresa el escepticismo postmoderno, sobre todo después de 1989. El juego de
espejos de este tipo de critica social llega incluso a otorgar a los
subdesarrollados el privilegio de no compartir el drama de la catdstrofe
construida que representa la sociedad del exceso y la saturacién. Por tanto,
alentar la esperanza evolucionista de los pobres segun la ilusién objetiva del
progreso es un. absurdo criminal.l0 Este tipo de formulaciones cargadas de
ironia conjuntan la critica mas aguda con el espiritu abiertamente cinico de una
épc;ca marcada por la indiferencia ante la mutilacién del cuerpo social. 11
-En_tal circunstancia, se explica la desaparicién de la vanguardia,
incluso. la artistica, en el sentido moderno tradicional, ya que no hay ninguna
posiéién que conquistar, no existe un grupo o movimiento con un proyecto

totalizador ni tampoco un enemigo coherente al que enfrentar. No hay lugar

¢ Jean Baudrillard, L'illusion de la fin ou la gréve des évenéments, op.cit.,, p. 104

' Bolivar Echeverria, Las ilusiones de la modernidad, UNAM/E! Equilibrista, México,
1995, p. 39




para la escatologia revolucionaria. En su lugar se amplia la privatizacion, la
erosion de las identidades sociales, el abandono ideolodgico y politico, asi como 1a
desestabilizacién de las personalidades, figuras todas de un nuevo proceso de
individualizacién. La postmodernidad es una ruptura con la fase inaugural de
las sociedades modernas, a la vez democraticas y disciplinarias, que implica una

mutacién socioldgica global en curso articulada como respuesta a la

socializacion disciplinaria a partir de nuevos comportamientos.12 El nuevo
proceso de individualizaciéon desplaza el ideal moderno de subordinacion de lo
individual a las relaciones sociales colectivas, convirtiéndose asi en proceso de
personalizacién. En torno a esta transformacion se establecen nuevos fines y

legitimidades sociales entre los que destacan los valores hedonistas, el respeto

por las diferencias, el culto a la liberacion personal y a la expresion libre. Friva

entonces una distinta significacion de autonomia que deja atris el modelo

universalista de individuo propio de la edad democratica. El salto adelante de la
16gica individualista hace que el derecho a la libertad, en teoria ilimitado, pero
hasta ahora circunscrito a las esferas de la economia, la politica y el saber se

instale en las costumbres y en lo cotidiano. La eleccién de la existencia de cada

uno se entiende como el hecho social mas significativo de la época

contempordanea y la aspiracion basica que la legitima. Mediante el proceso de
personalizaciéon cobran una importancia cada vez mayor los mundos de vida, lo
que trae consigo el retroceso concomitante de los procesos disciplinarios y un

cambio de rumbo histdrico en los objetivos y modalidades de la socializacién. En

12 Gilles Lipovetsky, La era del vacio, op.cit. p. 6
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la sociedad postmoderna surgen dispositivos abiertos y plurales por debajo de la
indiferencia de masa y el sentimiento de reiteracién y estancamiento
correspondiente a la falta de entusiasmo por cualquier ideologia politica.

No deja de ser significativo que el surgimiento del individualismo
transpolitico se situe en la coyuntura de mayo de 1968. La revuelta estudiantil y
obrera que influyo de manera determinante en el cambio de actitudes sociales y
teoricas ha sido principalmente analizado en su dimension explicita como
movimiento contra la privatizacion de la vida, la sociedad de consumo y la
burocratizacion. Sin embargo, vista desde una perspectiva postmoderna, esa
rebelién puede ser entendida como el eslabén entre dos edades de la historia del
individualismo democritico.13 El espiritu de mayo de 1968 ejemplificaria el
impulso a la afirmacién de los principios individualistas dentro de la estructura
de la accion colectiva detras de las demandas antiburocraticas, antijerarquicas y
antiautoritarias. La prohibicidon de prohibir, la santificacién de la espontaneidad
y la imaginacion tenian un caricter neolibertario -mas alla del trotskismo y el
maoismo facciosos- que permanecia fiel al ethos disciplinario de los partidos de
izquierda. Esa revolucidon "suave" sin muertes, ortodoxias ni purgas, tuvo como
signo general no el individualismo pequefio-burgués, sino el individualismo
transpolitico, en el que lo publico y lo existencial, lo publico y lo privado, lo

ideolégico y lo poético estuvieron inextricablemente mezclados. Sin embargo, la

12 Gilles Lipovetsky, "May '68, or the Rise of Transpolitical Individualism" en Mark
Lilla, ed. New French Thought. Political Philosophy, Princeton University Press,
New Jersey, 1994, p. 212-220
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revuelta retomé algunos de los rasgos de la sociedad de consumo. Al enfatizar la
permisividad, el humor y la diversién, el espiritu de mayo de 1968 estaba
moldeado por aquello que se denunciaba en términos politicos. La paradoja del
movimiento es que dependia de la euforia de la edad del consumo: hedonismo de
masa, tiempo libre, incremento de elecciones posibilitado por la abundancia
econdmica y legitimacion de la necesidad de felicidad y autonomia personal.
Tras la aparente oposicion a las necesidades creadas por el capitalismo, en
realidad se reconocia la dinamica propia del sometimiento del consumo a las
necesidades del capitalismo avanzado. El movimiento del 68 se entiende
entonces como una parodia de la época revolucionaria que no anunciaba la
reestructuracion de la sociedad en el sentido previsto por Marx, sino que, mas
bien, auguraba la victoria del individualismo y de la privatizacion de la esfera
social. La etapa posterior a la revolucion estudiantil es la del consumo que ha
digerido la critica a la opulencia y la de la personalizacion. De alli el paso a una
cultura postmoderna que tiene entre algunos de sus rasgo's la busqueda de la
calidad de vida, 1a sensibilidad ecologista, el abandono de los grandes sistemas
de sentido, la apertura a la participacion y la expresion, la refuncionalizacidon
de la moda y de manera particularmente importante, la rehabilitacion de lo
local, de lo regional y de practicas y creencias tradicionales. Esta cultura se
asienta en un individualismo que pese al repliegue al mundo privado no implica
una independencia soberana asocial, sino en ramificaciones y vinculos

colectivos formados a partir de intereses diferenciados, solidaridad de

Xiv



microgrupo y participacion en redes de diversos tipos de ‘acuerdo con el
paradigma de la informacion.

Las descripciones y desarrollos criticos sobre la postmodernidad han
llegado ‘a2 definir muchos de los nucleos del complejo sociocultural
contempordneo haciendo uso tanto de herramientas de cardcter tanto narrativo
como tedrico. No en todos los casos se logran distinguir fenémenos
verdaderamente significativos en términos de un cambio cultural en curso, toda
vez que con frecuencia se cae en idealizaciones exageradas de algunos procesos
o actitudes que solo confirman caracteristicas bien conocidas de la sociedad
moderna. Del mismo modo, llega a hacerse patente bien la falta de
distanciamiento respecto a los objetos que quieren describirse, o, por el
contrario, la pretensién de contar con una perspectiva fuera del mundo. De alli
las irritantes, aunque en ocasiones esclarecedoras, inversiones sobre la
concepcidon de los derechos humanos de los tltimos ensayos de Baudrillard y los
problemdticos andlisis del racismo hechos por Derridal? | entre otras muestras
de una obsesiéon por impugnar el progresismo moderno. Sin embargo, gracias a
la serie de trabajos dedicados a explorar las transformaciones sociales
contemporianeas es posible el debate sobre la concepcién del tiempo presente
bien como anarquico fin de la historia, continuidad de un proyecto racional o
una época de transicion hacia una incierta y ecléctica modernidad alternativa.

. Lo que resulta peculiar en este debate es que cada una de las distintas posiciones

14 cfr. Roy Boyne, Foucault and Derrida. The other side of reason, Unwin Hyman,
Londres, 1990, p. 152 ss.




encuentran puntos de afirmacidén en los procesos con que se identifica a la
sociedad actual, revelandose asi la pluralidad esencial reconocida como rasgo de
la época. Quienes han puesto el acento en los aspectos donde se expresan los
limites de la modernidad han desdibujado la frontera del futuro posible para
concentrarse en la inmanencia del presente. Al mismo tiempo, plantean una
conexidén entre lo actual y 1o pasado a partir de la pervivencia y resurgimiento
de formas premodernas en el seno de la sociedad contemporinea. Contigliiidad
de mundos de vida y ruptura de la secuencia tritemporal que eleva ¢l plano del
presente; atencion a la cotidianidad y reintegracion en su diferencia de las
ruinas de las civilizaciones no occidentales. También desdibujamiento de la
distincion entre los impulsos del mercado y las necesidades individuales y
colectivas, 1o que desde la perspectiva racionalista implicaria la confusion entre
sistema econdmico e integracion sociocultural. Las aproximaciones
postmodernas al mundo actual corresponden tanto a pretensiones analiticas
preocupadas por fundamentar su cientificidad, como a posiciones abiertamente
irénicas apoyadas en el talento literario y los usos retdricos. Su lectura exige
compenetracion y paciencia dada la inclinaciéon, compartida por muchos de sus
autores, a las argumentaciones vertiginosas y a la derivacion de conclusiones
sorpresivas, aunque, casi siempre, estimulantes.

El pensamiento postmoderno esta formado por la  amalgama de
multiples tradiciones criticas y conservadoras surgidas de la modernidad
cultural, particularmente en el 4ambito de la fi]osqfia y la estética

contempordnea. El proceso critico desarrollado en torno a esas tradiciones y la
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elaboracién - de posiciones tedricas sumamente diferenciadas, conduce a la
difraccién .de lineas de andlisis que solo comparten una actitud general de
ruptura’ con el discurso de la Illustracion. Ninguna figura particular del
pensamiento péstmodcrno expresa todas sus dimensiones. Los propios autores
identificados con los temas de la postmodernidad tendrian grandes dificultades
para aceptar Ja mayoria de las argumentaciones propuestas por sus
contempordaneos. No obstante, existe lo que Martin Jay define como un discurso
en torno al cual se forman las actitudes de un conjunto de intelectuales con
intereses tedricos extremadamente diversos.15 La referencia basica de ese
discurso es la reflexién sobre las condiciones de la existencia en el mundo
industrial tardio a partir de las intuiciones filoséficas de Nietzsche y Heidegger.

La critica heidegeriana del humanismo y el anuncio nietzscheano del
nihilismo consumado son los puntos de partida para una critica filoséfica que
adopta la forma de una deconstruccion/reconstruccion del pensamiento
metafisico. Paralelamente, se desarrolla una atencidn particular a los discursos
de las artes, de la critica literaria, del psicoandlisis y de la sociologia. La
conexion entre Nietzsche, Heidegger y el postmodernismo es la afinidad con el
proyecto de distanciamiento radical del nihilismo y la hermenéutica con
respecto al pensamiento europeo. Se comparte también la idea de que es

imposible una superaciéon critica de la metafisica porque esto significaria

13 Martin Jay, Downcast eyes. The denigration of vision in Twentieth-Century French
Thought, University of California Press, Berkeley, 1994, p.16
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permanecer presos en la ldgica del desarrollo propia de ese pensamiento.16 A
partir de esas concepciones la modernidad se caracteriza como un fendmeno
dominado por la idea de la historia de la razoén, entendida como una progresiva
“iluminacion™ que se desarrolla sobre la base de un proceso de apropiacién y
reapropiacidén de los fundamentos. Asimismo es parte de la metafisica occidental
la idea de superacién con la que se concibe el curso del pensamiento como
desarrollo progresivo en el que lo nuevo se considera valioso en si mismo en
virtud de la recuperacién y la apropiacién del fundamento o, ¢n otras palabras,
el origen. La nocion de fundamento y el pensamiento como base y acceso al
fundamento son criticadas por Nietzsche y Heidegger, por lo cual no pueden
criticar ese pensamients en nombre de otro fundamento mas verdadero. Esta
actitud filosofica es la mds influyente en el pensamiento de la postmodernidad
cjue se asume como una despedida de los paradigmas cognoscitivos, politicos y
estéticos pertenecientes a la era ilustrada. Tal posicion es dificil e inestable, pero
es aceptada como terreno para erigir conceptualizaciones conscientes de su
precariedad y en consonancia con los fenémenos que distinguen a la vida social
contempordnea. El pensamiento postmoderno incorpora también una idea de
historia centrada en la disolucion de la categoria de lo nuevo y experiencia del
sinsentido historico o fin de la historicidad. La idea de la historia como proceso
unitario se disuelve a medida en que se instauran condiciones, principalmente

técnicas, de inmovilidad en el acontecer caracterizadas como posthistoricas. La

ifismo y hermenéutica en la cultura

t6 Gianni Vattimo, El fin de Ia modernidad. N
posmoderna, Gedisa, México, 1985, p. 10
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elaboracion - tedrica de esa imagen de la historia corresponde igualmente a
Nietzsche y a Heidegger (idea del eterno retorno, tesis sobre la no historicidad

del mundo técnico). Cabe advertir que, no obstante, una de las nociones mas
utilizadas: el progreso como routine, se debe a Arnold Gehlen y que la

concepcion histérica del postmodernismo esta, asimismo, influida por las Tesis
de filosoffa de la historia formuladas por Walter Benjamin a partir de una

actitud politica completamente distinta. La ausencia de una historia unitaria,
portadora de la esencia humana y la existencia de diversos modos de
la conciencia tendran clara resonancia en los

reconstruccién del pasado en
conceptos foucaultianos de episteme y diagrama. Otro rasgo mds de este

discurso es el apoyo que pretende encontrar en la experiencia estética y retdrica
para llegar a una concepcidén no metafisica del mundo. Con este recurso procura
escapar al modelo positivo del saber cientifico, evitando, al mismo tiempo, caer
en el subjetivismo y en el simple reconocimiento del sentido comin.17 Por esta

via se intenta observar de una manera nueva el mundo de las apariencias, de los

procesos discursivos y de las formas simbodlicas, hasta llegar incluso a una

glorificacién de los simulacros, posicién que comparten Deleuze y Baudrillard,

entre otros.
El estructuralismo representa una salida al pensamiento antimetafisico

de la problemidtica heideggeriana vinculada a la idea de un destino del Ser

inaccesible para el pensamiento, sustraido a toda prueba y en contradiccién

17 cfr. Michel Maffesoli, Au creux des apparences. Pour une éthique de !'esthétique,
Plon, Paris, 1990, p.21 ss
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entre sus connotaciones religiosas y las premisas antiteoldgicas de las que partia
el proyecto hermenéutico. La lingiiistica y la antropologia estructurales ofrecen
a quienes se platean la subversion de la filosofia occidental las herramientas
cientificas para desplazar la idea de sujeto  trascendental. Los
postestructuralistas como corriente en ruptura con los presupuestos
cognoscitivos de la modernidad toman la idea de que la lengua, el texto y el mito
se hablan a si mismos, lo que excluye la posibilidad de pensar al sujeto hablando
o transmitiendo los mitos como el autor de la estructura lingiiistica o mitica. La
concepcion segun la cual el hombre es estructurado por la propia estructura
niega un aspecto fundamental de la metafisica moderna y contradice la premisa
de un origen de la estructura fundado en el sujeto trascendental. Las
concepciones de Saussure y Lévi-Strauss seran el punto de partida y el objeto de
critica del postestructuralismo a lo largo de todo su desarrollo como una amplia
corriente que, sin embargo, carece de una identidad fuerte. Resulta quiza

demasiado arriesgado dar por muertos al estructuralismo y el

postestructuralismo como tradiciones de pensamiento, a la manera de
Giddens18, cuando sigue siendo punto de referencia para multiples campos
tedricos y culturales. Aportaciones como la incorporacion de la dimensién
temporal en el centro de los andlisis, el concepto de estructuracién que permite

superar la distincion entre sincronia y diacronia, la naturaleza relacional de las

totalidades, el descentramiento del sujeto y una gran variedad de elementos

18 Anthony Giddens, "El estructuralismo, el postestructuralismo y la produccién de la
cultura” en La Teoria Social Hoy, Alianza Editorial, México, 1991, p. 254-287
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vinculados a la teoria foucaultiana del poder son sélo ejemplos del alcance de
esas concepciones.

En el contexto en el que se desarrolla la presente investigacion, el
postestructuralismo es la base de comprensién para los desarrollos tedricos que
permiten advertir la existencia de una filosofia social y una sociologia de la
postmodernidad. El enfoque se encuentra acotado a la tradicién francesa porque
en ella se conforma el nucleo mas influyente del postmodernismo teérico. Por tal
razon se recurre al antecedente del estructuralismo clasico y se analiza la critica
llevada a cabo por Derrida y Foucault a las posiciones de Saussure y Lévi-
Strauss. A partir de esa base se hace posible la presentacion de las ideas sobre la
posmodernidad de Lyotard y Baudrillard para, finalmente, exponer el
pensamiento de Michel Maffesoli al que puede considerarse como el esfuerzo
mas sistemadtico por establecer una sociologia postmoderna. La intencion bdsica
de esta exploracion del pensamiento francés contemporaneo en el campo de Ia
filosofia y la sociologia es mostrar la forma en que se desarrolla una experiencia
de andlisis y conceptualizacion de la complejidad social propia de la presente
situacién histérica. Al mismo tiempo, se plantea la intervencion de los autores
postmodernos como parte de un debate sumamente amplio sobre las
caracteristicas sociales y culturales de la época presente. En este sentido resulta
de gran importancia el trabajo critico de }Jiirgen Habermas sobre el pensamiento
postmetafisico y las ideas que se generan de esa confrontacion. La pretension del
estudio no es llevar a cabo una investigacidon monotemadtica como la que realiza

Martin Jay de manera erudita en su libro sobre la denigracién de la visidon en el



pensamiento francés del siglo XX, sino, mas bien, mostrar la riqueza de
enfoques y propuestas, como un pretexto (con y sin guién intermedio) para
entender los avatares de la teoria y reconocer algunos rasgos de la sociedad

actual,
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PRIMER ITINERARIO

El postestructuralismo es un movimiento que surge alrededor de 1968 en
oposicion a la ensefitanza dominante en filosofia y letras. Su localizacion original
se da en algunas instituciones académicas francesas, principalmente el Collége
de France, la Ecole pratique des hautes études y la ex universidad de Vincennes.
En ellos llega a adquirir importancia, pese a algunos ataques de la politica
cultural oficial.

Como nueva corriente intelectual, el postestructur;\lismo fue en sus inicios y
durante mucho tiempo un movimiento marginal, pero adquirié una relativa
notoriedad a partir de las obras de sus mas destacados representantes. Las ideas
presentadas por una serie de autores que polemizaban con los enfoques
tradicionales en filosofia y ciencias sociales fueron en un principio relegadas
por los centros de poder cultural, pero paulatinamente pasaron a constituir una
referencia obligada en las discusiones sobre la civilizacion contemporanea. El

postestructuralismo. se ha confirmado como el mas importante movimiento



intelectual de Francia durante las ultimas décadas y ha obtenido una gran
atencién en el extranjero, particularmente en Estados Unidos!.

~ Como corriente filosofica y literaria actual el postestructuralismo se plantea
los problemas propios de la cultura y la sociedad contemporaneas, pero lo hace

por medio de un amplio andlisis sobre el fin o la clausura del pensamiento

occidental y del espiritu que lo caracteriza: la muerte de la metafisica. De

acuerdo con este punto de partida, los interlocutores constantes del

postestructuralisnmo son Hegel y, sobre todo, Nietzsche, aun cuando su presencia
no sea siempre evidente.
La muerte de la metafisica es el concepto sustancial en torno al que se

desarrolla la interpretacion postestructuralista del mundo. La muerte de Dios
anunciada por Nietzsche incluye la caida de todo el sistema de interpretacidn,
de fundacion de sentido y de consolacidn. Se ha perdido el punto comun de las
la

respuestas dadas por el hombre para satisfacer su necesidad de sentido:

certeza de un mundo suprasensible. Su muerte significa para Nietzsche que la
filosofia occidental, como platonismo y cristianismo, ha llegado a su término,
que sus reservas de interpretacion y de tfundacién estian agotadas y que el valor
supremo de su existencia revela ser tan sélo un vacio. En este sentido, habla
Nietzsche de la desvalorizacién de los valores.

El final de la metafisica es un producto de la Ilustracién que planteé el

dominio de la naturaleza y la autoliberacidon del sujeto. El obscurecimiento del

1Frank Manfred, Qu’est-ce que Ie néo-structuralisme?, Les éditions du Cerf, 1989, Paris.
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sentido en Occidente ocurre porque se transforman la certezas de la simple
creencia en certezas del saber. La ilustracion de los presupuestos teoldgicos del
pensamiento conduce a la destruccion del mundo suprasensible en todas sus
formas: como valor supremo, creaciéon divina del mundo, substancia absoluta,
espiritu absoluto, unidad de sentido y de comunicacién. El neoestructuralismo
afiade también al sujeto de la técnica moderna que se afirma en las ciencias de
la naturaleza. Con el examen racional de todo lo que estaba en la idea de Dios,
el pensamiento occidental desemboca en la sola confirmacion de la nada. Es el
momento del nihilismo.

La especificidad del advenimiento de las luces, que Nietzsche llama nihilismo,
estd en que la muerte definitiva de Dios no significa sélo la superacion de una
época, la de la supersticion, sino de la metafisica como forma de pensamiento.
Es superada asi una interpretacion del ser en la que se inscriben las respuestas
occidentales a la cuestion del sentido del ser. La destruccion de ese mundo
coherente unido por el pensamiento metafisico culmina en una desorientacion
nueva, diferente de la que afectaba a la Antigiiedad en extincién, antes del
inicio de la era cristiana. Sin embargo, ¢l sentido del ser, la comprension global
del mundo, no fue nulificada; un concepto fundador de sentido fue simplemente
reemplazado por otro. La razon tomo el relevo de Dios.

La razén conservd un contenido teologico al mantener un saber especulativo
en el que pervive una metafisica de la verdad. En la era del nihilismo, en

contraste, el bastion del saber supremo, garantia de la confianza en el mundo es



también. demolido como consecuencia del propio avance de la Ilustracién. La
muerte de la metafisica, de la certeza en un mundo suprasensible, de un valor
supremo y legitimador, da nacimiento a una situacion que el
postestructuralismo se complace en llamar postmoderna. La condicidn
postmoderna, como la denomina Lyotard en un texto central del
postestructuralismo, expresa la situacion espiritual de la época presente, a la
vez que representa una toma de posicidn intelectual frente a la cultura
contemporinea.

En el intento por definir el postestructuralismo no sdlo es necesario tomar en
cuenta su estrecha relacién con el esquema de pensamiento nietzscheano,vsino
también la perspectiva de la historia que de él se deriva. El peculiar concepto de
postmodernidad wmarca al postestructuralismo como un pensamiento de la
“clausura” de la modernidad, si con modernidad se designa a la época de la
revolucién copernicana. La postmodernidad es una condicién posterior a la
muerte de la metafisica, consecuencia imprevista de la llustracién que ha roto
las bases de su propia legitimidad al poner en cuestion los fundamentos de las
cosas establecidas sin justificacion. La filosofia, pero también la sociedad
burguesa, se encuentran entonces expuestas al problema de su legitimidad. La
ausencia de valores sélidos, antes proporcionados por la creencia religiosa o por
la confianza en los desarrollos tedricos y las practicas de la razén, hacen dificil

ese proceso de justificacion.



Para la critica de la Illustracién, la postmodernidad, exiliada en el futuro por
Nietzsche, se manifiesta después de ese periodo oscuro del siglo XX determinado
por la aparicidén de los fascismos en la politica europea. En todo caso, el
postestructuralismo sdélo aparece como movimiento tedrico después de los
acontecimientos de 1968. La revolucion fallida asociada a ese afo marca un
punto de inflexion teorizado bajo el concepto de postmodernidad, en estrecha
conexién con una critica al estructuralismo. Surge entonces un pensamiento
influido por el nihilismo que pretende reflejar una realidad transformada en
virtud del triunfo de la civilizacion técnica.

En suma, el postestructuralismo se comprende a si mismo como un
pensamiento posterior a la clausura de la metafisica y, a la vez, como un ensayo
tedrico posterior al estructuralismo. Como expresion filosdfica y cultural aun en
proceso, el neoestructuralismo carece de definiciones cerradas y sélo se
identifica mediante sus relaciones con sus puntos de orientacién tedricos, el
nihilismo filosofico y, de manera central, el estructuralismo cldsico de Ferdinand
de Saussure, Claude Lévi-Strauss, Tzvetan Todorov y Roland Barthes, con el que
mantiene un vinculo interno a través de la critica. Sobre esas bases, el
postestructuralismo radicaliza y trastoca al estructuralismo etnolingiiistico que
le precede y que se consideraba principalmente una metodologia de las ciencias
humanas y no un movimiento filosdfico.

Al asumirse como parte de un movimiento de superacién de la metafisica, la

perspectiva postestructuralista se enlaza con toda una corriente tedrico-
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filoséfica que reflexiona sobre la modernidad y se confronta con ella; entre sus

representantes se encuentran Heidegger, Freud y, muy influido por ellos,

Georges Bataille. De este modo, los autores postestructuralistas franceses entran
en relacion con el pensamiento filoséfico aleman y el de sus intérpretes, por una
suerte de desvio histérico, en parte provocado por la discontinuidad que resulta
de la catastrofe del Tercer Reich. En tanto que en Alemania los tedricos de la
posguerra se alejaban progresivamente de Heidegger y Nietzsche, los "nuevos

franceses" retomaban la critica alemana a la metafisica®.

El peso de la obra de Heidegger y Freud en la configuracién de una corriente

postestructuralista es determinante. Heidegger, tomando como referencia a

Hegel y a Nietzsche, intenta superar la metafisica a nombre de un ser cuya

esencia es inaprehensible enteramente por el conocimiento tedrico; Freud, por

una razén estructural analoga, recurre al inconsciente como elemento que

ningun trabajo del concepto sabria poner claramente a la luz. Esclarecer,

aprehender conceptualmente, explicar, tales son los objetivos especificos de lo

que el postestructuralismo considera como la episteme europea ya superada. El

saber posmoderno como superacidon de la metafisica no puede tener mas la

forma del idealismo platénico, de la fe cristiana, de la conciencia de si

hegeliana, ni tampoco la forma del saber que presenta el estructuralismo

cldsico.

2CIr. Frangoise Dosse, Illistoire de structuralisme, T.1. Le Champ du Signec, 19453-19665.
Editions de la Découvert, Faris, 1991, p. 440-457
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El concepto de estructura se desarrolla a través de cierta lectura del Curso de

lingiistica general de Ferdinand de Saussure?. En ese texto se plantea la

existencia de un sistema de la lengua que designa un principio de orden en

torno al cual se articula el tesoro de las palabras. El reconocimiento de ese orden

hace posible el analisis de la lengua y su dominio, 1o que se lleva a cabo por
medio de actos de diferenciacion y de relacidn. Todos los materiales de
expresion que hacen a un signo audible o visible deben poder distinguirse de
manera univoca los unos de los otros. El universo lingiiistico ¢s tanto mas rico,
es decir mas diferenciado, de acuerdo con la capacidad de distinguir términos
oponiendo unos con respecto a otros. Esto, de acuerdo con Saussure, sélo es
posible del lado del significante y no del significado del signo. Los significados
son amorfos, inaprehensibles, puramente mentales y sin contornos precisos. Esto
explica por qué no es posible distinguir las significaciones sino a través de sus
manifestaciones materiales, de sus significantes.

La delimitacién no es, sin embargo, nuis que uno de los aspectos del sistema
de la lengua. Una vez descompuestoS en sus elementos mas pequenos, los signos
lingiiisticos deben ser recompuestos en morfemas, palabras, sintagmas, frases y
finalmente en textos o imagenes lingiiisticas del mundo. Es posible dar asi una

primera definicion de estructura. Una estructura es un sistema de parejas

compuestas de una significacion y de una expresion, es decir, de un significado

¥ un significante, de suerte que a cada significante corresponde un solo

SFrangois Dosse, op.cil., p. 65-73




significado conforme a una regla estable y constante que hace posible tanto la
distincion de los signos como su combinacién.

La imagen del cristal evocada por el estructuralismo sigue siendo la mas clara
para captar pldsticamente su idea central. Las moléculas del cristal se distinguen
y se ligan de acuerdo con leyes de formacion rigurosas. La formulacién de esas
leyes equivaldria a la estructura de ese cristal*. En un cristal, las partes no son
solo distintas unas de otras, sino que en condiciones constantes se encuentran
condenadas a mantener su lugar. En otros términos, no pueden ni dispersarse, ni
entrar en una relacién indecisa que impediria el control de su localizacién vy,
por tanto, su uso.

El postestructuralismo se apoya en el pensamiento estructural e introduce en
el debate el concepto de lo “incontrolable". Con ello se objeta el control
(Deleuze, Derrida, Lyotard) que determina el juego de lenguaje de la
racionalidad, es decir, de la metafisica. La metafisica no sélo permite orientar la
existencia, sino que garantiza y ejerce esa orientacion bajo la forma del
dominio. El orden reina en el cosmos metafisico en la medida en que las leyes
del espiritu humano dominan las formas de la materia, por ejemplo, Ila
naturaleza. La naturaleza y la materialidad so6lo son concebidas en tanto que
objetos o campos de aplicacion de una disponibilidad racional.

Para los criticos de la filosofia occidental, el estructuralismo se mantiene

exterior a la metafisica en la medida en qQue no comparte uno de sus

4 Claude Lévi-Strauss, Anthropologic structurale, Plon,1974, Paris, p. 254,
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presupuestos- esenciales: que el mundo sensible es un reflejo, una expresién o

simplemente ‘el campo de aplicaciéon del mundo suprasensible. Las leyes

cientificas de la naturaleza son un ejercicio de poder, un dominio espiritual que
impone su férmula a la naturaleza. Detras de la neutralidad axioldgica de la
theoria se perfila la voluntad de poder, una voluntad de dominacién. El

pensamiento de Heidegger es retomado por el postestructuralismo porcgue

subraya este aspecto oculto de la vieja metafisica idealista compartida por la

voluntad de dominio de la naturaleza de la técnica moderna. En su
interpretacion, la historia de la metaftisica e¢s la de una toma de poder progresivo
de la subjetividad que culmina en la dominacion del mundo por la técnica. La
estrategia consistente en hacer pasar la realidad por un producto o un reflejo
material del mundo de las ideas se impone finalmente con el advenimiento de la
ciencia como esquema bidsico de la razon. La realidad pasa a ser entonces la

representacion de una cosa no sensible, del mundo del pensamiento, los

axiomas, férmulas, conceptos y leyes que Hegel define como parte del mundo

suprasensible®.

El estructuralismo rompe con esa hipoétesis, aun metafisica, al remitir el

andlisis al campo mas restringido de la teoria de los signos. En la tradicidn

metafisica el aspecto fonico del signo es la representacidon de su aspecto no
sensible, espiritual, de su significacion. Se considera a la palabra como. una

reproduccién del proceso psiquico y del pensamiento. La tesis de Saussure ségt'an

s Hegel, La Phénoménologic dec U'csprit, trad. fr, Jean Hippolite, Paris, 1975, p. 131.
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la cual la significacién del signo es un efecto de la articulaciéon del material de
expresidn revierte esa concepcidon. No hay, en principio, un mundo de estados
psiquicos o cognitivos que seria reproducido en un mundo de simbolos. Al
contrario, el mundo no sensible de los pensamientos es el resultado 'dé
diferenciaciones y de vinculos en el campo sensible de lo fonico.

Pese a tal ruptura, el estructuralismo no deja de ser metafisico, aunque en
virtud de otro presupuesto: en la medida en que intenta descubrir los principios
de orden y las regularidades universales a partir de los cuales el conocimiento

permite el dominio técnico y cientifico del mundo social. Asi, el intervés de

conocimiento del estructuralismo permanece ligado al sentido de la teoria

occidental que e¢s mantener la disponibilidad de

la naturaleza. Aun en la
ausencia de un sujeto que torja y transforma las leyes, el estructuralismo sigue

siendo una empresa metafisica tradicional.

Los postestructuralistas franceses procuran por su parte liberarse de la

influencia del pensamiento metafisico. Para Jean Frangois Lyotard, por ejemplo,
el estructuralismo sigue siendo moderno y, por tanto, para cumplir con la
exigencia historica de la condicidon postmoderna es preciso romper con él,
conservando algunas de sus premisas. La ofensiva de la empresa postmoderna
contra la modernidad se enfrenta a los conceptos metafisicos del dominio y det
_sistema. Este es el comun denominador de pensadores tan diferentes como

Lacan, Derrida, Deleuze, Lyotard, Kristeva y Baudrillard. El impulso comun

antisistémico y antimetafisico remite a la coyuntura abierta por el movimiento
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de 1968 porque en esa época se rompe con los vinculos que unian a los nuevos
tedricos franceses con el estructuralismo.

Existe una cierta energia revolucionaria en la anarquia de los
postestructuralistas. En la lucha contra las fuerzas del orden, la conservacién
del sistema y la entropia o disolucidn del sistema, se colocan del lado de la
entropia. Asi, conservan la concepcion saussuriana de una articulacién
diferencial de signos, pero critican la posibilidad de que esa articulacidn se
realice en un sistema cerrado que la teoria pudiera abarcar y definir
taxondmicamente.

El concepto de estructura de los postestructuralistas no conoce limites
asignables, es abierto, susceptible de sufrir infinitas transformaciones y no
pretende el dominio formal de acontecimientos singulares dentro de lo que
Derrida llama el texto generalé. El postestructuralismo se apega a ciertas
hipdtesis del estructuralismo clasico fundado en ¢l Curso de linguistica
general de Saussure. La principal de ellas es el rechazo categdrico de la
concepcidon segun la cual las palabras serian la reproduccion de pensamientos
preexistentes o de impresiones psiquicas, asi como la correspondiente negacion
de que las relaciones sintacticas serian la reproduccién de sintesis 1égicas por
medio de las cuales se unirian esos pensamientos a los predicados para formar
Jjuicios. En suma, se reconoce la ruptura con el modelo de la representacion det

lenguaje. Pero a diferencia del estructuralismo, el postestructuralismo rechaza

¢ Jacques Derrida, Positions, Minuit, 1972, Paris, p.32
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la idea de un dominio cientifico y técnico de su objeto. Se descubre en la idea de
un sistema lingilistico o social un ultimo eco de la metafisica que seria un
pensamiento del poder, del dominio y de la conquista.

La comprensién de la idea de sistema por parte de los postestructuralistas
desemboca en un concepto de poder que esta ligado al de presencia. S6lo lo que
es visible, presente, lo que se manifiesta en si mismo tal como es, en su esencia,
puede ser dominado por el concepto y el sistema. Se confluye en una actitud
tedrica heideggeriana por cuanto que el autor del Ser y el Tiempo caracteriza
la interpretacidén occidental del ser como presencia. A tal dominio posibilitado
por la presencia el neoestructuralismo le opone una no presencia que estd
imposibilitada de resolverse enteramente en el presente, una inconsciencia

estructural y una inefabilidad del sentido de los signos”.

TRUCTURALISMQO CLASICO

Con estos elementos introductorios es posible continuar avanzando en la
construccién de una perspectiva de conjunto que de paso a la comprension del
postestructuralismo como corriente de pensamiento. Conforme a ese objetivo
pueden seguirse dos lineas de desarrollo argumental que resultan centrales en

tal intervencion tedrica, La primera es la critica del pensamiento histérico; la

7 J. Derrida, Margces dc la philosophie, Minuit, Paris, 1972,
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segunda la de ia categoria de sujeto o de la conciencia de si. Ambas resumen la
critica global de lo que el postestructuralismo llama la episteme cldsica.

Antes de entrar de lleno en el estudio de esas criticas conviene, sin embargo,
aclarar algunos puntos referentes a la relacién del neoestructuralismo con el
estructuralismo cldsico, fundamentalmente el de Saussure y Lévi-Strauss.
! Algunas consideraciones sobre el Curso de lingiliistica general y la

contribucién de Lévi-Strauss al pensamiento estructuralista resultan pertinentes
para comprender las reflexiones que Lyotard, Derrida y sobre todo Foucault
consagran a la historia y a su giro contemporianeo definido por la

postmodernidad.

Saussure: La lengua como sistema de difercncias -
Para aproximarnos al movimiento por medio del cual el postestructuralismo
toma distancia del estructuralismo clasico es preciso llevar a cabo una nueva
aproximaciéon al concepto de estructura. La tesis de Saussure sobrg la
constitucion sistematica de la Iengu‘a es el punto de partida obligado. De hecho,
Saussure distingue entre el habla como manifestacién concreta e individual del
lenguaje, y la lengua, que es la forma social y sistematica. “Si pudiéramos
abarcar la suma de las imdgenes verbales almacenadas en todos los individuos,
entonces topariamos con el lazo social que constituye la lengua. La lengua --
prosigue Saussure-- es la parte social del lenguaje, exterior al individuo, que

por si solo no puede ni crearla ni modificarla; no existe mads que en virtud de




una especie de contrato establecido entre los miembros de la comunidad®.” La
lengua no es, entonces, el conjunto de actos de habla a través de los cuales nos
comunicamos, sino el orden abstracto que soporta los actos de habla y les
impone su ley. Saussure llama a esa ley el codigo? de una lengua. Este es al
habla real lo que la virtualidad pura es a su ejecucion. Esto puede comprobarse
facilmente en el hecho de que una palabra no es siempre emitida de manera
idéntica por los diferentes locutores. Al identificarla como palabra determinada
debe de plantearse entonces una hipotesis, proceder a un juicio por extension
que revele esta ocurrencia de la cadena'f()nica como un caso particular de un
tipo lingiiistico general que, como tal, no deriva del orden del habla. Esta
hipdtesis, que nos permite elegir una cadena fénica como razén para asociarle
una significacion determinada, funda la existencia de un signo. Lo que en el
campo del habla concreta no era sino una imagen acustica unica, se eleva al
rango de signo.

£l dominio de una lengua exige una teoria que distinga rigurosamente el
"acontecimiento" o suceso concreto, vocal o grifico, de su naturaleza como
signo, jamais materializable y, por consecuencia, esencialmente ideal. El signo no
une el aspecto sensible, vocal, y el aspecto no sensible, espiritual de una
palabra; une, como plantea Saussure, una "imagen acustica” y un “concepto”. Por

imagen acustica no se entiende simplemente el sonido. Mds bien la expresion

5 Ferdinand de Saussure, Curso dc lingtistica gencral, trad. de Amado Alonso, Bucnos
Aires, Editorial Losada, 1976, pp. 57-58.
® Saussure, op. cit., p. GG,
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significa la posibilidad de reconocer fonetizaciones diferentes como sustratos de
un solo y mismo signo. Pero para poder identificar sonidos diferentes como
realizaciones de una sola imagen acustica es preciso reconstituir el aspecto
fénico de la lengua desde el punto de vista de su significacion, su concepto y
significado. En suma, es necesario tener presente o dominar el sistema de la
lengua en su conjunto. Esto es asi porque los signos no pueden tener una
significacidon intemporal estable, identificable en una iultiplicidad de
ocurrencias, sino en el seno de una estructura. El sistema de la lengua no es,
por tanto, material, contrariamente a sus realizaciones en el habla concreta.

El sistema de la lengua se distingue también del habla porque no se despliega
en el tiempo. Al ser pura posibilidad y no realidad, es perfectamente sincronico.
El Curso de lingiiistica general propone gue el lenguaje es una forma y no una
substancial®. Esta formula es resultado de dos observaciones complementarias.
La primera indica que psicologicamente, abstraccion hecha de su expresion por
las palabras, el pensamiento es una masa amorfa e indistinta. Sélo los signos
permiten distinguir las ideas de manera clara y constante. Asi, no hay ideas
preestablecidas y nada es distinguible antes de la aparicion de la lengua. La
segunda toca el aspecto fénico del lenguaje. Los sonidos no son por naturaleza
portadores de entidades de significacion, la matervia fonica se divide en partes
distintas para proporcionar los significantes que requiere el pensamiento. El

hecho lingiliistico en su conjunto, es decir la lengua, puede representarse como

1® Saussure, op.cit. pp. 192,




una serie de subdivisiones contiguas establecidas a la vez sobre el plano
indefinido de las ideas y sobre el no menos indeterminado de los sonidos.

Si, por tanto, no hay ideas preexistentes reproducidas por los sonidos, ni
sonidos de los que se desprendan significaciones, entonces debe concebirse la
sintesis de los signos como un acto mediador de la lengua que da
simultaneamente nacimiento a un significante y un significado. El papel
caracteristico de la lengua frente al pensamiento no es crear un medio fénico
para la expresion de las ideas sino servir de intermediador entre el pensamiento
y el sonido, en condiciones tales que su conjuncion produzca necesariamente
delimitaciones reciprocas de unidades. El pensamiento se precisa por medio de
diferenciaciones, por lo cual no hay ni materializacién de pensamientos ni
espiritualizaciéon de sonidos, sino unidad pensamiento-sonido. que la lengua
elabora a partir de dos masas amorfas'!.

Saussure rehisa tanto la concepcién segun la cual las palabras serian la
apelacién de ideas o incluso de cosas, como la afirmacién de que las ideas deben
adaptarse ‘a una realidad fénica preexistente. En el esquema saussuriano, la
corriente conceptual y la corriente fonica son sintetizadas por un solo acto de
articulacién. Tanto el sonido como el pensamiento se distinguen . por
articulacién, lo que supone la diferenciacién. Un . pensamiento,’ 'y
consecuentemente un signo cémo Qnidad,de pensamicnto-sonido,,e&;zn la

11 Saussure, op.cit. p. 191 -
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medida en que se diferencia de todos los otros pensamientos en el seno de un

sistema.
Se establece asi la idea, fundamental para el estructuralismo, de la

determinacién por oposicion o negacién. Reconocer una cosa como tal significa
distinguirla de otras cosas cognoscibles. De este modo, ¢l signo se determina
distinguiendo su imagen acustica de la de otros signos, por lo cual se capta en la
perspectiva de su sentido posible. La materialidad fénica del signo juega un
papel decisivo porque es a través de ella como se efectua la identificacion del

sentido. Esto no quiere decir que pueda leerse el sentido en el sonido que como

tal es "amorfo”". Por el contrario, ¢l sonido sélo se convierte en significante
cuando se le interpreta como la imagen acustica de un sentido. Soélo el dominio

del sistema de la lengua puede motivar esa interpretacion. Por eso afirma

Saussure que la combinacién sonido-pensamiento produce una forma, no una
sustancial?,

La lengua como sistema de diferencias puras no tiene en si misma nada de
substancial, no es un tesoro de significaciones o de signos positivos, sino un
tejido de valores. Es un sistema de reenvios negativos a otros valores, como lo
afirma Saussure en uno de los pasajes mas conocidos de su texto, en la lengua
no hay sino diferencias. Una diferencia supone en general términos positivos
entre los que se establece, pero en la lengua no hay sino diferencias sin términos

positivos. Tanto en lo que respecta al significante como al significado, la lengua

12 Saussure, op.cit. p. 192,
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no comporta ni ideas ni sonidos preexistentes al sistema lingiiistico, sino

diferencias fénicas surgidas de ese sistema!3,

El estructuralismo clasico se desarrolla a partir de una interpretaciéon de las
ideas de Saussure vertidas en el capitulo 1V del Curso de lingiiistica general.
La idea fundamental se concentra en la formula segan la cual la lengua, como
sistema de diferencias puras e¢s una forma, no una substancia. Puesto que no hay
una relacién natural entre el sonido y la idea, el signo lingliistico no puede
comprenderse a partir de sus propiedades positivas, es decir, materiales,
sustanciales y significantes por naturaleza. Nada en las propiedades sonoras del
significante recuerda el valor o el contenido de 1o que designa, La estructura es
asi un tejido de diferencias y de relaciones sin ninguna realidad de expresiéon o
de significacion positiva. Se trata de una torma pura porque los signos
lingiiisticos solo estan constituidos por diferencias. Como prueba de este hecho,
Saussure subraya que el valor de un término linglistico puede ser modificado
sin que el sonido o el sentido de ese término sufra una variacidn; so6lo basta para
ello una nueva diferenciacién, es decir, una nueva articulacion de unidades

sonido-pensamiento.

Inversamente, la estructura permanece inalterable cuando una serie de

"marcas” se retira y se reemplaza por términos equivalentes. Este es.un tema

fundamental en la obra de Lévi-Strauss que continta la linea de:desarrollo

13 Saussure, ap.cit. p. 207,
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tedrico abierta por Saussure, introduciendo el andlisis- del mecanismo de
transformacion estructural.

En el estructuralismo clasico la transformaciéon de un sistema es posible
porque los elementos que 1o componen cumplen funciones al desprenderse de su
realidad material y convertirse en un valores vinculados a la estructura. Un
elemento se convierte en una funcidén dentro de la estructura, pero una sola y
misma funcion puede ser asumida por elementos materiales muy diferentes. Al
mismo tiempo, un mismo elemento material puede cumplir funciones distintas
segun la tarea que le imparte el sistema. La estructura en tanto que pura forma
no se refiere a expresiones o significaciones en tanto que tales, sino a valores.
Los valores son andlogos a las funciones y pueden ser recibidos por cualquier
substancia. Asi, como lo define Lévi-Strauss, existe en una estructura simple una
complejidad de elementos en competencia unos con otros por ocupar la misma
posicion estructurall+,

Lo anterior es una consecuencia de lo arbitrario de la sintesis de signos. No
obstante, si bien los valores/funciones son en principio susceptibles de ser
representados por cualquier sustancia, esto no significa que los valores sean

también contingentes. Las transformaciones estructurales son, por lo tanto,
limitadas a priori y controladas por la necesidad del sistema de conservar una
forma idéntica a través de todas sus diferentes actualizaciones. Esto significa

que las estructuras no se transforman sino en la medida en que se conservan

14 Lévi-Strauss, Anthropologic structuralc, I'lon, 1974, Paris, p. 72.
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como estructuras, lo que supone el concepto de clausura estructural. Las

transformaciones internas a una estructura nunca deben superarla y sélo deben
producir elementos dependientes de su composicion y sometidos a sus leyes. En
términos de Jean Fiaget, las estructuras se autorregulan manteniendo la

estabilidad de sus fronteras pese a la construcciéon indefinida de nuevos

elementos!>. Este es también un presupuesto fundamental de la teoria de

sistemas desarrollada por Parsons y Luhmann cuyos vinculos con el

estructuralismo clisico son evidentes!s,

Para ampliar la comprensiéon de las propuestas estructuralistas y advertir los
puntos de continuacion y ruptura del neoestructuralismo, conviene destacér
algunos elementos de la aplicacién del estructuralismo lingliistico a la mitologia
en la obra de Lévi-Strauss. A tal efecto es preciso tomar en cuenta el punto
relativo a la existencia de estructuras tras los diferentes mitos y la formulacion
de la estructura de un espiritu inconsciente de la humanidad.

Lévi-Strauss: La estructura del mito
Lévi-Strauss supera el punto de partida lingiiistico de Saussure manteniendo,
sin embargo, un estrecho acuerdo con sus proposiciones basicas. De. hecho,

Saussure definid a la lingiiistica como una parte, ciertamente la mds importante,

ts Jean Piaget, Le structuralisme, PUF, 1975, Paris. P.14

16 Cfr, Ignacio lzusquiza, La socicdad sin hombrcs. Niklas Luhmann o la tcoria como
escindalo, Anthropos, Barcelona, 1990.
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de lo que el llamaba la semiologia'?. La semiologia desde su perspectiva es una
ciencia que estudia la vida de los signos en el seno de la vida social. Como tal
formaria parte de la psicologia social y, consecuentemente, de la psicologia
general. A través de ella se hace posible reconocer en que consisten los signos y
cudles son las leyes que los rigen. En esa medida, la ley de acuerdo con la cual la
significacién de un signo social es el efecto de relaciones diferenciales con otros
signos, es valida para sistemas que no son en, sentido estricto, linguisticos. Este
es el presupuesto que sirve de fundamento a la antropologia estructural de Lévi-
Strauss.

Las aportaciones del estructuralismo lingiiistico retamadas por la antropologia
estructural son fundamentalmente las siguientes: el estudio de la infraestructura
inconsciente de los fendmenos conscientes, el andlisis de relaciones entre los
términos, la nocion de sistema y el descubrimiento de leyes generales de manera
inductiva y deductival*. Lévi-Strauss se propuso verificar las consecuencias de
los descubrimientos saussurianos en ¢l campo antropologico, principalmente en
términos de las relaciones de parentesco. Como los fonemas, los términos de

parentesco son elementos de significaciéon que adquieren esa significacién a

condicion de integrarse en sistemas. Los sistemas de parentesco, como los
sistemas fonolégicos, son elaborados por el espiritu en el nivel del pensamiento
inconsciente. Asi, los fendmenos observables en cuanto a las reglas y actitudes

sociales resultan de un juego de leyes generales, pero ocultas. En vista de esta

¥ Saussure, op.cit.p. 33
8 Lévi-Strauss, op.cit. p. 40.



constatacion el problema para la antropologia es si, en otro orden de realidad,
los fenomenos de parentesco son fenémenos del mismo tipo que los fenémenos
lingiiisticos!®.

Para Lévi-Strauss, las lenguas y las estructuras sociales, como los mitos, tienen
la propiedad comun de no poder ser comprendidas a partir de su contenido, de
las caracteristicas materiales de sus elementos; su analisis sélo es posible si se
considera a esos elementos como valores, funciones de un sistema de puras
relaciones. En etnologia, como en lingliistica, se encuentra presente la actividad
inconsciente del espiritu que consiste en dotar de formas a un contenido. Si esas
formas son fundamentalmente las mismas para todos los espiritus, antiguos y
modernos, primitivos v civilizados, coma lo muestra el estudio de la funcion
simbdlica en el lenguaje, es necesario reconocer la estructura inconsciente que
subyace a cada instituciéon y a cada costumbre para obtener un principio de
interpretacion valido para otras costumbres, a condicidén de llevar el analisis
suficientemente lejos2®.,

La idea de que la actividad inconsciente del espiritu cuyo trabajo consiste en

imponer formas a un contenido remite a la consideracion del Curso de

lingiiistica general sobre el tema de la articulacion de los signos: el espiritu es
en si mismo tan amorfo como el sonido. Por tal razdn, el esquematismo de la

articulacion debe intercalarse y hacer posible la relacion de un sonido sensible v

una significacion que no lo es. Es el esquema articulador del espiritu

19 Lévi-Strauss, op.cit. p.40
20 Lévi-Strauss, op.Cit. p.28
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inconsciente el que produce en su calidad de mediador con el objeto a la vez
sensible e inteligible que se conoce como signo. Lévi-Strauss en su aplicacion
del andlisis saussuriano a la realidad social, plantea entonces la existencia de un
esquema conceptual que se intercala como mediador entre la praxis social de la
colectividad y las practicas individuales. En El pensamiento salvaje se afirma
asi que el esquema conceptual comanda y define las pricticas objeto de estudio
del etndlogo bajo la torma de realidades discretas, localizadas en el tiempo y en
el espacio y distintivas de géneros de vida y formas de civilizacion. Se distingue
entre estas y la praxis que constituyve para las ciencias del hombre la totalidad

fundamental. Entre las practicas y la praxis se encuentra ¢l esquema conceptual

por medio del cual una materia y una tforma, desprovista una y otra de

existencia independiente, se realizan como estructuras; entidades a la vez

empiricas e inteligibles. La antropologia social se define de hecho como una

teoria de las superestructuras, apenas esbozada por Marx?!.

Mediante la transposicion de la idea saussuriana de la forma de relacién

diferencial (el esquema), la antropologia estructural explica como

actividades indiferenciadas de una

las
sociedad y los procesos culturales e
intelectuales que permiten su autocomprension se encuentran ligados entre si

por la estructura. Esto implica que los pensamientos de los hombres estin

vinculados a las acciones de la base del mismo modo en como el significado y el

significante estin amalgamados en ¢l signo. No existen entonces vinculos

N

Lévi-Strauss, La Penscé sauvage, flon, 1962, Pans, p.173
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“naturales”, sino relaciones diferenciales entre cultura y praxis, por 1o cual 1a
estructura de una sociedad incorpora al espiritu y a la base en un sistema de
reenvios entre valores.

Lévi-Strauss descubre la relaciéon entre la teoria estructural de la sociedad 'y
los procedimientos de la lingiiistica estructural. Esta aplicacion de la lingtiistica
saussuriana revela su fecundidad teodrica en el andlisis del mito. A diferencia de
las relaciones de parentesco y de las estructuras sociales los mitos son relatos y
se encuentran, por tanto, anclados en el lenguaje. En "La estructura de los
mitos"22 Lévi-Strauss presenta el procedimiento aplicado al analisis de los mitos
que posteriormente seria desarrotlado en la serie Mitolégicas=3. La idea central

en este estudio es que, en tanto estructura, el mito no esta definido por los
contenidos narrativos y que, consecuentemente, resulta imposible desprender el
elemento propiamente mitico a partir de un analisis de su contenido.

En el mito, la sucesion de acontecimientos no esta subordinada a ninguna
regla logica o de continuidad, toda relacidn concebible puede realizarse. Sin
embargo, los niitos, en apariencia arbitrarios, se reproducen con los mismos
caracteres, e incluso con los mismos detalles, en diversas partes del mundo. Si se
acepta que el contenido del mito es enteramente contingente, zcémo entender
entonces la semejanza de los diversos mitos de una lado al otro del mundo? La
respuesta a tal cuestion es que el mito, como el lenguaje, es una forma y no una

substancia. Lo que Lévi-Strauss entiende como el fracaso de la investigacion

2z Lévi-Strauss, Anthropologic structurale I, p. 227-255,
23 Ldvi-Strauss, Mitoldgicas, Fondo de Cultura Econdmica, México,
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sobre los mitos fundado en el anadlisis de su contenido se debe a un mal

razonamiento que es comparable a los errores de la comprensidon la lengua como
representacién. Solo a partir del principio saussuriano del caracter arbitrario de
los signos lingiiisticos fue posible descubrir el esquema de articulaciéon entre

sentido y expresion (el significado y el significante), igualmente, la semejanza

entre los mitos mads alld de la diversidad de sus contenidos revela el trabajo del

espiritu inconciente, es decir, la relacidon estructural de los diversos valores

dentro del sistema mitico.
Pese a tal conclusidn, el analisis del mito se enfrenta a un problema decisivo,

porque si bien las estructuras miticas son formaciones lingiiisticas y derivan su

concepto de la lengua, son también acontecimientos del habla y estin. en

funcion del discurso2$. Este es un concepto esencial en ¢l juego de lenguaje del
postestructuralismo.
Lévi-Strauss formula la diferencia entre el mito como discurso y la lengua en

“La estructura de los mitos” de la siguiente manera: para comprender los

caracteres especificos del pensamiento mitico es preciso establecer que el mito
se encuentra simultineamente en el lenguaje y mas allia de él. La distincién
entre lengua y habla presente ya en Saussure permite enfrentar este problema,
toda vez que se muestra como el lenguaje integra dos aspectos complementarios,

uno estructural y otro histérico. La lengua pertenece al dominio de un tiempo

24 Lévi-Strauss, Anthropologic structurale, p. 230.
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reversible, y el habla, a un tiempo irreversible. La consecuencia de tal distincién
es que resulta posible pensar en definir un tercer nivel del lenguaje.

El concepto de estructura utilizado hasta el momento de manera

indiferenciada se encuentra entonces articulado y pueden distinguirse distintos

niveles de constitucidén. Estos niveles son los de la lengua, el habla y el discurso.

Una primera definiciéon del discurso, elemento clave del analisis

postestructuralista, es su cariacter de formacion lingiliistica en las que las

unidades constitutivas son las frases, © como lo dice Lévi-Strauss su

construccidon por medio de grandes y no de pequenas unidades.

El mito como discurso pareciera distinguirse del sistema de la lengua por su
unidimensionalidad. Sin embargo la diferencia no es absoluta, porque, como el
habla, los mitos estructuran sus unidades en el orden temporal- de la sucesiéon,
pero ese orden es de un tipo particular. El tiempo mitico es siempre un tiempo
pasado, o© mis

precisamente, un

tiempo intemporalmente pasado. Los

acontecimientos del relato se narran de manera sucesiva; sin embargo, seria
imposible afirmar que 1a sucesién narrativa se desarrolla en un tiempo histérico

real. Tal es precisamente una condicién de la sucesion de frases en el habla.

Asimismo, un evento mitico es siempre reproducible aunque remita al pasado.

Es pasado en tanto que es intemporalmente presente porque se encuentra

anclado en la creencia colectiva de un pueblo. Este es el rasgo comin del mito y
de la lengua.
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Esta doble estructura a la vez historica y ahistdrica, explica que el mito pueda
simultineamente pertenecer al dominio del habla y al de la lengua, al mismo
tiempo que ofrece a un tercer nivel, el discursivo, el mismo cardcter de objeto

absoluto. Este tercer nivel posee también una naturaleza lingiiistica, pero, sin

embargo, es distinto de los otros dos2®. Los sistemas lingiiisticos y los mitos
tienen como propiedad que sus elementos no tienen valor en si mismos, sino que
éste depende de las relaciones entre elementos. Ambos son estructuras, pero los
mitos al ser discursos son estructuras compuestas de grandes unidades que no se
dejan reducir a la frase, lo que los distingue de las lenguas. Fara analizarlos de
manera estructuralista es entonces preciso recurrir a un razonamiento por
analogia que Lévi-Strauss realiza en dos tiempos. Frimero, distingue al mito
como entidad lingiiistica formada por unidades constitutivas. Segundo, establece
que tales unidades implican la presencia de las unidades que intervienen
normalmente en la estructura de la lengua: los fonemas, morfemas y sememas.
Pero las unidades constitutivas del mito son de una magnitud mayor y de un mds
alto nivel de complejidad, estas son definidas como mitemas?2.

Si la lingiiistica se detiene en la frase como la ultima unidad de la que se
ocupa, el anailisis estructural de los mitos funda una segunda lingiiistica
centrada en el discurso que es un conjunto de frases. El discurso tiene sus

unidades, sus reglas, su gramidtica mas alld de la frase. Se abre asi una

35 Lévi-Strauss, op. cit. p.231.

28 Lé&vi-Strauss, op.cit.,p.232-233.
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lingiiistica del discurso cuya hipdtesis de trabajo es la existencia de una misma

organizacién formal para todos los sistemas semiodticos.

Los mitemas como unidades constitutivas del mito son frases de un discurso
cuya realizacion individual es indiferente. Esta propiedad permite mantener la
analogia entre mitemas y unidades lingilisticas, misma que se hace mas clara al

recurrir a los procedimientos de abstraccién de la tonologia. Para los tedricos de

los sonidos lingiliisticos, el fonema no es un sonido, un tono o un timbre

mensurable. Es mis bien una funcidén precisa cuyo valor consiste en separarse,
por oposicidn, de todos 1os otros valoves. Asi, para Saussure, el fonema es pura
forma y no una substancia de expresion y, por tanto, un juego de relaciones con
limitaciones reciprocas sin sustrato material®z™. De 1a misma manera, un mitema
no es una de las frases concretas de un mito, sino un valor opositivo que puede
ser atribuido a frases diferentes que se encuentran realmente en el mito. Este
procedimiento e seleccion tforma 1o que Lévi-Strauss define como "grupos de

relacion”2®, conjuntos de frases unidas pov el ejercicio de una misma funcién,

independientemente de su contenido individual. S$olo bajo la forma de
combinaciones de tales paquetes adquieren funciones signiticantes las unidades

lingiiisticas.

El analisis del mito es un

instrumento  16gico ‘que pretende superar las
prdacticas de interpretacion basadas en la intuicion. De este modo se plantea

como una alternativa cientifica a los procedimientos hermenéuticos cldasicos. Por

27 Saussure, op.cit. p. 164,

28 Lévi-Strauss, op.cit. p. 234.



medio de un ejercicio puramente analitico y formalista se integra una especie de
taxonomia de la lengua, del discurso y del mito cuyo resultado es una
interpretacion semantica de textos. La aproximacion racional al mito describe
como los relatos miticos cristalizan un esquema de relaciones entre valores de
acuerdo con diferentes contextos historicos y sociales. El mito es un relato
diacrénico que se despliega de manera lineal y que no se realiza exclusivamente
en el marco estructural de los grupos de relaciones. Considerando tales
caracteristicas, lo esencial del estudio del mito es la investigacion de las
estructuras invariables del espiritu humano.

Lévi-Strauss insiste en que los contenidos que se integran al esquema de
relaciones son contingentes y sélo pueden ser entendidos como transformaciones
de valores funcionales idénticos. Esto resulta igualmente cierto en la explicacién
del pasaje supuestamente decisivo del pensamiento mitico al pensamiento
cientifico. El analisis estructural sirve para demostrar que la diferencia entre
uno y otro no esti en la calidad de las operaciones intelectuales sino en la
naturaleza de las cosas sobre las que éstas se desarrollan. De esta afirmacién se
desprende entonces que existe una misma légica entre el pensamiento mitico y
el pensamiento cientifico, por lo cual el progreso no habria tenido a la
conciencia como escenario, sino al mundo, donde una humanidad dotada de
facultades constantes se encontraria, en el curso de su larga historia,

continuamente enfrentada con nuevos objetos®®.

2? Lévi-Strauss, op. cit. p. 255,



Conviene introducir aqui otro de los conceptos importantes en la obra de

Lévi-Strauss: la distincion entre “"sociedades calientes" y “"sociedades frias" que

amplia la fundamentacion sobre 1a invariabilidad de las estructuras del discurso.
La permanencia estructural hace de las transformaciones y revoluciones en la
historia humana una mera apariencia, porque sélo pueden constatarse cambios
en la relacidn de funciones idénticas. La historia es asi fria en esencia y el relato
estructuralista culmina en la

petrificaciéon de la sociedad. Ante tales

conclusiones, la critica postestructuralista reintroduce la experiencia de la

subversion y de la "historia caliente”, pero sin permitir el retorno del sujeto.

El terreno del postestructuralismo

El paso del estructuralismo clasico al postestructuralismo se lleva a cabo

estableciendo criticamente los pasos para un concepto de estructura abierto.
Este giro tedrico se encuentra en las ultimas obras del mismo Lévi-Strauss,
particularmente en la "obertura” de Mitolégicas. En ese texto, se contradice el
"principio cartesiano"3 segun el cual el estudio cientifico deberia descubrir en
todos los mitos las manifestaciones de un principio anico. Esta esperanza, dice
Lévi-Strauss ha sido defraudada porque no eXiste un verdadero fin para el
analisis mitico, ni una clave secreta con la que pueda contarse para llevar a

cabo el trabajo de anadlisis. Los temas miticos se desdoblan hasta el infinito,
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<x, Mitoldégicas, Fondo de Cultura Econdmica, p.1-13.
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consecuentemente, la unidad del mito no es sino tendencial y proyectiva, no
refleja nunca un estado o un momento del mito. Tal unidad es un fenémeno
imaginario implicado en el esfuerzo de interpretacion y su papel es aportar una
forma sintética, pero inestable al mito e impedir que se disuelva en la confusion
de los contrarios.

Al entender la unidad del mito como tendencial y proyectiva se hace patente

el hecho de que un relato no se encuentra nunca cerrado y que no se termina en

nuestra lectura, sino de manera provisori

En este orden de ideas, el mito no
seria  sino una

metiafora para designar un orden de estructuras en
transformacion, entendiéndose por transtormacién la posibilidad de maultiples
atribuciones de un nuevo contenido a4 una sola y misma funcién. La estructura
transformacional no estaria desprovista de unidad en el sentido én que la
cadena contenidos o significaciones gque pueden tomar el mismo valor no es
previsible a priori, y ¢s, por tanto, intinita. No obstante, la estructura de valores
que recibe las nuevas atribuciones seria. en contraste, homogénea y cerrada.
Lévi-Strauss denomina armadura al conjunto de propiedades semanticas que
permanecen invariables en uno o mis mitos; céddigo, al sistema de funciones
asignadas por cada mito a esas propiedades, y mensaje, al contenido de un mito
particular. Esto significa que la identidad del codigo y del sistema de funciones

admite en su armadura la incripcion de contenidos enteramente diferentes.

Segun la funcién que gjerce, un soélo y mismo contenido puede entonces tener
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valores distintos en la sintaxis mitica, que, como tal, permanece siempre
idéntica en tanto que codigo.

Vista asi, la estructura mitica es una estructura abierta que, ademads, no
integra un concepto de sujeto. Existe un orden mitico sin que esto implique la

obra de una subjetividad ordenadora y conciente de ella misma. Asi como los

que hablan correctamente una lengua no precisan poseer su aparato fonologico
de manera reflexiva, del mismo modo, el mito no exige una retlexidon adecuada a
los que lo transmiten. Lévi-Strauss subraya el cardcter inconciente de las reglas

del cédigo, misimo que ya habia sido descubierto por Saussure. La conclusion de

este razonamiento es que el pensamiento mitico exige que sus propiedades

permanezcan ocultas, por lo cual el objeto del anadlisis no consiste en mostrar

como piensan los hombres en los mitos, sino como los mitos se piensan en los
hombres?! .

Esta extrafia formulacién de Lévi-Strauss serd recogida en numevosas
variaciones por el postestructuralismo. El mito, la lengua, el texto se hablan a si

mismos, o que excluye la posibilidad de pensar al sujeto hablando o

transmitiendo los mitos como el autor de la estructura lingiiistica o mitica. La
concepcivon segin la cual el hombre es estructurado por la propia estructura

niega un aspecto fundamental de la metafisica moderna y contradice el supuesto
de un origen de. la estructura fundado, como en el universo de Kant y del
idealismo, en la actividad de un sujeto trascendental.

3 Lévi-Strauss, ap. cit, p.19-20.



Ante tales consideraciones, el problema que surge es si la unidad de la
estructura resulta pensable sin un centro unificador y las implicaciones de la
exclusion del sujeto de ese centro. Derrida en su ensayo *La estructura, ¢l signo
¥ el juego en el discurso de las ciencias humanas” argumenta, en referencia a
Lévi-Strauss que la ordenacidén en estructuras de los acontecimientos es parte de
la historia del pensamiento cientifico y que la coherencia de una estructura esta
fundada en el hecho de que todos sus elementos parecen estar orientados hacia
un centro de sentido. Este centro es la idea de verdad bajo todas sus formas, la
ultima de las cuales es la subjetividad. De este modo, una estructura privada de
todo centro resulta impensable®,

La idea, presente en el pensamiento de Lévi-Strauss, de que el pensamiento
mitico es anonimo antecede a la exclusion de la subjetividad como centro
unificador de la estructura. El alejamiento del sujeto respecto al codigo hace
posible la actividad del “espiritu inconsciente™, lo que no implica renunciar al
interés de conocimiento cientifico. El estudio del mito es una obra conciente que
supera el cardcter ilusionista de las ciencias humanas encerradas cn la propia
conciencia® . La antropologia estructural promete al sujeto un saber de si mismo
que seria va'}ido en tanto que resultado de un andlisis cientifico y al cual no
puede acceder bajo las condiciones de la metafisica moderna y sus categorias
agtorreﬁexivas. El movimiento tedrico que sigue esta proposicion es el de la

renung:ia de la conciencia subjetiva a si misma para reencontrarse como

3z J, Derrida, L Ecriturc ct la différcnce, Scuil, Paris, 1967, P. 409 ss.
33 Lévi-Strauss, op.cit. p.562-5G63
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verdadera conciencia de si. Por eso resulta dificil advertir la manera en que
Lévi-Strauss supera a la metafisica y a su clave principal, el sujeto.

El estructuralismo transformacional no rompe con la teoria moderna del

sujeto, pero alcanza a plantear, en el umbral de su giro posestructuralista, una

teoria de la sucesidon de las estructuras que, para emplear un término de

Foucault, seria una teoria de la sucesion de epistemes. La variabilidad de las
estructuras vuelve a poner sobre la mesa el problema de la unidad y la apertura
de las mismas, simultaneamente a la cuestion de la unidad y el centro de
sentido. Una estructura cuyos elementos se desplacen y dispersen no podria ser
descrita con precision cientifica. Lévi-Strauss trabaja sobre la idea de que los
contenidos gracias a 10s cuales Ia humanidad se adapta a las exigencias siempre
cambiantes de su situacion y de su historia se dan en el marco de una estructura
idéntica. Fero la unidad estructural se encuentra siempre perturbada por las
particularidades de historias y de constelaciones sociohistoricas que se inscriben
en todo relato mitico.

Ante esa perturbacion el sistema se reorganiza para

acomodar sus diferencias a las necesidades de orden externo. En ultima
instancia, el principio estructuralista segun el cual un sistema semiolédgico es
una pura forma y no una substancia se impone por encima de la objeciones de la
historicidad y de la apertura de los contenidos.

Pensar de otro modo implica radicalizar el poder de la historicidad, reconocer

que la estructura carece efectivamente de centro y aceptar a la transformacion

como fuerza que irrumpe en el orden del discurso y destruye la identidad
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estructural. El postestructuralismo delimita su terreno tedrico a partir de ese
enfoque.

La posicion de Lévi-Strauss era ambigua respecto a la existencia de una
estructura sin centro organizador. Por una parte transferia la unidad de la
estructura mitica al imaginario o al espiritu del lector, por la otra veia en las
diferencias entre las diversas versiones del mito las transformaciones de un solo
conjunto de matrices, formalmente idénticas a través de la variacién de
armaduras. Tal ambigiiedad es parte del proyecto cientifico del estructuralismo
y revela su imposibilidad para romper con lo que los postestructuralistas
definen como la ultima forma de la metafisica.

De acuerdo con el enfoque del postestructuralismo, el pensamiento metafisico
puede definirse segun tres aproximuaciones. La primera declara a la metafisica
como una actitud tedrica fundada en la existencia de un mundo suprasensible;
la segunda, ve en la metafisica un pensamiento deducible a partir de principios;
la tercera se propone desenmascararia como un saber cuyo objetivo es la
dominacién. La linea que une a estas interpretaciones es la que Nietzsche
Hlamaba la “voluntad de poder”, variante de la “voluntad de verdad”. Resulta asi
que la metafisica es un saber de dominacidon porque el control de lo existente a
nombre del espiritu funda un tipo de saber adecuado al gjercicio del poder. Este
deseo de control es comtin al estructuralismo y a la metafisica.

La puesta en cuestion de un centro de la estructura altera el orden que

permite suponer la existencia de un significado trascendental fundador.de
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sentido. Se pone asi en duda la posibilidad de un sentido distinto del juego

diferencial de la estructura misma porque entonces corresponderia a un lugar

extra-estructural, seria un no lugar o, en otros términos, una utopia. La

ausencia de un sentido central que ordene la organizacion de la estructura o del
interpretacion del

texto introduce la incertidumbre sobre la validez de toda

mundo sustentada en la idea de un principio superior a lo existente y que, por
lo tanto, se sustrae a sus determinaciones. Desde este punto el estructuralismo

opone resistencia al pensamiento metafisico y a su concepto de sujeto. La
paradoja irresoluble de un centro estructurante que sdlo puede estar fuera de la

estructura se evita dejando atras la idea de un referente mayor o de un

significado principal.

Derrida: El juego de las diferencias
Para Derrida el pensamiento occidental ha mantenido como esquema bdsico el

de la estructura cerrada y articulada en torno a un centro porque, como

organizacion estable y con sentido, pone a resguardo al sujeto frente a la
angustia de lo imprevisible. Pero el inexorable curso del tiempo imprime, pese a
todo, sus marcas en la fortaleza del principio estructurante, lo que se revela en
la historia de la cultura y de la filosofia con sus diversos centros ideales como ia
energia, la idea del bien, Dios, la racionalidad y, por fin, la subjetividad, 1a

voluntad de poder o la técnica. Esta observacion nutre la sospecha sobre la

inexistencia de la unicidad o de la atemporalidad del principio estructurante,
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pero cuestiona también la permanencia de una estructura formalmente idéntica
a ella misma pese a sus transformaciones. Por el contrario, las estructuras se
descomponen también en su forma, y sus modificaciones son mis que cambios
de lo eternamente idéntico.

Para apuntalar su sospecha, Derrida avanza una razén historico-empirica y
una razdn sistemadtica. La primera plantea una interrogacion sobre el porqué es
reemplazado el centro de la estructura de una cpisteme. El centro recibe
sucesivamente y de manera regular formas o nombres diferentes. La historia de
la metafisica como la historia de Occidente seria la historia de esas metaforas o
esas metonimias. La forma matricial seria la determinaciéon del ser como
presencia en todos los sentidos de la palabra. Todos los nombres del
fundamento, del principio o del centro designan siempre la invariancia de una
presencia dque puede denominarse esencia, existencia, substancia, verdad o
sujeto34. La cadena de sustituciones del principio supremo se desarrolla en el
marco de una coﬁtinuidad; asi, se objeta la manera en que la metafisica puede
afirmar al mismo tiempo el caricter provisorio de las interpretaciones del ser y
la idea de un centro de la estructura. La segunda objecion, de caracter sistémico,
afirma que la significacion de un principio estructural llamado “significacion",
tomado en su sentido semdntico, no escapa a la ley de la determinacion por
oposicién y no puede, en consecuencia, constituirse sino en el juego de reenvios

de los significantes de una estructura. Esto conduce al abandono de la idea

34 Jacques Derrida, L'Ecriturc ct la différcence, Scuil, Paris, 1967, p. 410-411.
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segun la cual el plan de la estructura, su principio trascendental, proviene del
exterior. Por el contrario, es preciso reconocer que nos encontramos implicados
en las:estructuras sin poder acceder a la inteligencia de nuestro ser en las
cst;qéturas. Esta es la objecion que se dirige a La arqueologfa del saber de

Foucault y a su tentativa de desmultiplicar el centro estructural, ordenidndolo

finalmente por las reglas de formacién del discurso?3. Derrida integra a

Foucault a la historia de la metafisica porque el movimiento de toda

arqueologia, como el de toda escatologia es cémplice de la reducciéon a la

estructuralidad de la estructura e intenta pensar esta ultima a partir de una

presencia plena fuera de juego?®s.

Es por medio de una radicalizacién de la idea de "estructuralidad de la

estructura" que Derrida abandona el presupuesto fundamental de!?

cldsico segun el cual habria uno o varios = centros

o una identidad formal de la

estructuralismo
interdiscursivos imbricados unos con otros,
estructura. Derrida propone entonces pensar la estructura de otro modo
mediante su descentramiento, su deportacion fuera del centro. Descentramiento
es un concepto que hace referencia al caracter ilusorio de la idea de un centro y
una identidad fija como aspectos esenciales de la estructura. En este sentido, la

existencia de un centro es una cualidad adscrita a la estructura por ‘el

pensamiento metafisico. En funcidn de este planteamiento Derrida afirma que la

3% Cfr. Roy Boyne, Foucault and Derrida. The Other Side of Reason, Unwin Hyman,

Londres, 1990.
38 Jacques Derrida, op. cit. p.410
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comprobacidn de la ausencia de centro es el hecho a. partir del cual todo se
convierte en discurso. Esto quiere decir en sistema en el cual el significado
central, originario o trascendental no se encuentra absolutamente presente fuera
de un sistema de referencias. La ausencia de significado trascendental extiende
al infinito el campo y el juego de la significacion.??

Si la estructura no se encuentra fija en su figura o su orden por un principio
extra-estructural, entonces todo es estructura y toda estructuralidad es un juego
infinito de diferencias. La estructura es el conjunto de juegos diferenciales. La
idea de Derrida es que toda significacion, toda visién del mundo esta sumergida
en el juego de las diferencias al que nada se sustrae. For lo consiguiente no
existe una interpretacion del ser en el mundo valida en si misma para siempre.
Interpretar, entonces, no significaria desprender una significacion fija en el
texto para reinsertarla posteriormente de acuerdo con otro esquema estructural,
sino aprehender la pluralidad de la que esta hecho el texto. Se entiende de este
modo que la totalizacion de un texto o de un discurso se encuentre desprovista
de sentido, porque su campo es el de un lenguaje finito. Este campo es el de un
juego de sustituciones infinitas en la clausura de un conjunto finito. Es decir, el
campo permite esas substituciones infinitas porque en lugar de ser un campo

inagotable, como en la hipdtesis cldasica, es una entidad a la que le falta algo,

saber, un centro que funde el juego de las substituciones.

37 Jacques Derrida, op.cit. p.411
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La concepcién de una totalidad del texto cerrada en ella misma y la idea de
una interpretacion constrictiva u objetiva no son entonces rotas por los
obsticulos que surgen de la subjetividad que perturba al conocimiento
cientifico. Tales ideas fracasan por razones estructurales: las estructuras sélo
pueden ser pensadas como carentes de centro y los textos sin centro no pueden
conocer una “interpretacién central” que tocaria el corazén del texto. Derrida
introduce entonces el concepto, esencial en su pensamiento de
“suplementariedad™. La suplementariedad designa la necesidad de suplir la
ausencia de centro a través de la interpretacion. Esta, sin embargo, es menos un
descubrimiento que una invencion, toda vez que no se presupone la presencia
de algo por descubrir, sino mads bien la necesidad de un suplemento, un
complemento de la estructura o del texto. El complemento. no puede ser
permanente porque al no ser objetivamente identificado en el texto esta
destinado a una funcion supletoria. Se introduce asi la nocién de un
deslizamiento incesante del significado bajo el significante, con lo que se supera
tanto el modelo de estructura presentado por Saussure, como el estructuralismo
transformacional derivado de la obra de Lévi-Strauss.

El eje de la critica de Derrida al estructuralismo es el ataque a la idea de
clausura estructural. El edificio de valores cuyo sistema de reenvios constituye
la estructura en el estructuralismo cldasico, ya no es cuestionado sélo a nombre
de la transformacion, sino a nombre de la propia estructuralidad. La critica al

modelo de la estructura puede entenderse como un intento de liberar el
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concepto saussuriano de signo de sus ultimas ataduras metafisicas y, en esa
medida, radicalizar sus implicaciones tedricas. A partir del motivo formalista.y

diferencial presente en el Curso de Saussure es posible criticar el psicologismo,

el fonologismo y la exclusién de la escritura.
Derrida reconoce que con su teoria de la articulacién y la diferencialidad del

signo, Saussure estuvo proximo a lo que él llama el juego ilimitado de signos, o
el texto en general. En el postestructuralismo se conservan dos descubrimientos

de Saussure, por una parte, Que el significado y el significante son inseparables
y, por la otra, la insistencia sobre los caracteres diferencial y formal del
funcionamiento semioldgico que, en el campo de la lengua, rechaza todo recurso

a la materialidad de lo ténico.
El concepto de signo en Derrida esti orientado a una reconsideracion de la
filosofia en las grandes lineas de su tradicidon occidental®, Segun la logica

(logos), el signo es signo de alguna cosa, tiene el lugar de la cosa en su

la representa esperando su retorno. En tanto tal representa un

ausencia,
Conviene

problema clave que se encuentra al principio de toda reflexién.

destacar algunos de los rasgos de este problema en la consideracion tedrica que

ofrece la critica derridiana del estructuralismo y la metafisica.
El signo debe representar a la cosa, para lo cual tiene que estar lo

suficientemente lejos de ella, pero también lo bastante vinculado a ella para ser

su signo, para no remitir, en principio, sino a ella. El tiempo del signo se reduce

38 Geoffrey Bennington y Jacques Derrida, Jacques Derrida, Scuil, Paris, 1991, .26
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al tiempo de este reenvio y, en presencia de la cosa, el signo desaparece. Este es
el esquema en el que la palabra "cosa" es en si misma un signo que reenvia a dos
cosas posibles: el referente y el sentido o significado. Entre la palabra y la cosa,
el nivel del sentido, del significado, de la idea o del concepto permite que se
llegue a llamar a un objeto por su nombre especifico. El signo remite al
concepto, que a su vez remite al mundo. Tal es el planteamiento saussuriano.
Significante y significado son indisociables y estdn desprendidos del referente
para representarlo, sin jamds separarse por completo. La unidad del significante
y el significado hace al signo.

Sin embargo, este vinculo de unién/separacién no se da sin problemas, lo que
implica tener cautela con respecto a la representacién. Debe reconocerse que no
existe ningan vinculo natural de semejanza entre significante y referente y, con
mas razon entre significante y significado. El signo, en efecto, es arbitrario o
inmotivado. Esta reparticién tripartita entre referente, significante y significado
ofrece la apariencia de un reino de idealidad -el significado, el concepto- que
toca los dos lados de un reino de la materialidad: las cosas y el cuerpo fénico o
grdfico. Segun una estructura especular, se valoriza ora el dominio de la
idealidad, ora la dura materialidad de las cosas y, por extension, del
significante. Pueden distribuirse los valores de verdad e ilusién como se desee
en esos dos reinos, sin escapar al esquema de base: el signo se ha pensado

siempre a partir de esta distincidn entre lo sensible y lo inteligible.
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Por insuficiente que  resulte ese esquema, permite -comprender por qué la
filosofia ha podido fijarse como filosofia del lenguaje y por qué el lenguaje
puede revelar lo que Derrida llama la clausura de la metafisica. Esto es asi
porque el signo tiene el privilegio de vincular el mundo material y el mundo
espiritual. Que el signo actue al servicio de la idealidad o de la materialidad, de
los conceptos o de las cosas, de la teoria o de la praxis, debe siempre entenderse
con el mundo opuesto. El idealismo tiene gue tomar el riesgo de hablar o
escribir y, por tanto, confiar el espiritu a un soporte material y el materialismo
debe recurrir a 1os aspectos ideales para poder significar.

Una doctrina de la materialidad del significante como se le ha atribuido a
Derrida3® pareciera, de entrada, consagrar ¢l triunfo del materialismo, pero esta
conduciria a aporias respecto a la conservacion de la identidad del signo frente
a la repeticion, problema que no puede resolverse remitiendo al referente, en
tanto que déste no aporta un acceso directo al sentido. Si el referente diera acceso
al sentido no habria ni signo ni lenguaje. En la argumentacién de Saussure,
significante y significado son indisociables, recto y verso de una misma hoja, de
alli pareceria seguirse que el signo no puede derivar su identidad del
significante. El significante es soélo la cara material del signo. Pero, de acuerdo
con Derrida, este argumento es falso o, por lo menos, insuficiente. Debe
aceptarse que es del significante de donde el signo deriva su identidad, sin

asumir las consecuencias de una caida en el materialismo. Derrida piensa al

39 Geoffrey Bennington, Jacques Derrida, op.cit. p.30
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significado en. unidn con el significante; no - obstante, rechaza reducir el

significante simplemente a una "imagen acustica”, como lo planteaba Saussure y
llega a decir que el significado no es sino un significante puesto en cierta

relacién con otros significantes* y que la diferencia entre significante y

significado es nada. Asi, no puede hablarse de materialismo del significante,
porque el significante no es material y porque, de hecho, no existe significante.

La inexistencia del significante es una proposicion que depende de 1a

demostracion de que el significante no es material. Esta necesidad de pasar por
una formulacion insuficiente para ir mas lejos resulta esencial en el
pensamiento de Derrida porque su método no es avanzar hacia una verdad
triunfante o una expresién finalmente adecuada de un pensamiento dificil. For

ejemplo, la tesis de que el significante es inexistente no es mejor que la

precedente, la inmaterialidad del significante y, de hecho, en tanto que tesis es
insostenible. Esto implica que nos encontramos frente a un pensamiento que no
se organiza en funcion de una concepcion tradicional de la verdads?.

La doctrina de la materialidad del significante y, al mismo tiempo,. el

pensamiento del signo en general se encuentra con el tema de la diferencia,

también avanzado por Saussure. Esta confluencia se da porque seria imposible

identificar el mismo signo a través de sus repeticiones no idénticas, sus

variaciones de tono, de acento, de grafismo, si solo se contara con su

materialidad. Debe poder reconocerse que es el mismo signo pese a todas sus

0 Jacques Derrida, De la grammatologie, Paris, Minuit, 1967, p.16-108,
4+t Geoffrey Bennington y Jacques Derrida, op.cit. p.34.
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variaciones, lo que implica recurrir a una idealidad. El significante no es
entonces pura y esencialmente sensible, incluso en el nivel de su descripcién
fonologica y grafolégica, lo que borra la diferencia esencial entre el
pensamiento y el signo*2. Dicha "idealidad” no otorga tampoco simplemente una
identidad al signo; ésta se asegura solamente en su diferencia en relacién con
otras idealidades. Tenemos entonces una interpretacion distinta del sistema de
diferencias sin términos positivos de Saussure.

Las diferencias entre las unidades aparentemente sensibles no pueden por
definicidn ser ellas mismas sensibles; no es posible ver, tocar o escuchar una
diferencia en tanto que tal. Es asi que la materia de la que parecian
desprenderse los significantes desaparece de la definicidon esencial del signo,
incluso en su plano significante. De tal modo queda sin fundamento la
tendencia de la lingiiistica a privilegiar una “substancia de expresién”, la voz,
sobre otra, la escritura, y da inicio la deconstruccion del fonocentrismo,
preludio a la deconstruccion del logocentrismo+3

El significante conserva el privilégio de remitir a otros significantes en el
sistema de la lengua , sin encontrarse jamads con un significado. Pero este
privilegio se relativiza en la interpretaciéon de Derrida segtun la cual el
significado no es sino un significante situado frente a otros significantes. En

consecuencia, no hay ni significado ni sentido: lo que existen son “efectos”44. En

42 jacques Derrida, De la grammatologic, p. 20,45,
43 Jacques Derrida, op. cit., p.77
+4 Jacques Derrida, Positions, p.90
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esta logica, el propio significante se destruye. El significante “significante” no
significa sino en relaciéon con el significante “significado”. Significante y
significado se implican del mismo modo que se implican el signo y el referente.
La deconstruccidon de la lengua como algo que nos ha sido dado, tiene por fin
quebrantar el sistema, antes que reemplazar términos que resultan
problematicos para ¢l pensamiento metafisico. Se puede, sin embargo, acentuar
la potencia de desviacién de algunos términos, como los de escritura y huella.

Se presenta en este desarrollo tedrico el dilema de que una vez demostrada la
inmaterialidad y la inexistencia del significante, esta demostracién no funciona
como una verdadera conclusion de una cadena de deducciones rigurosa. Pese a
las apariencias, estas deducciones no han destruido el signo en favor de alguna
otra cosa.No se puede simplemente decidir la inutilidad del concepto de signo,
ni reemplazarla por la de significante, ya que, como problema mayor, se pierden
los medios para comprender la traduccidn+’. Las deducciones han mostrado, sin
embargo, una cierta incoherencia en la construccion misma del concepto signo,
pero esta incoherencia afecta también la construccion del concepto “concepto™,
lo que complica irremediablemente todas las nociones tradicionales de critica,
de progreso, de verdad y de historia. La deconstruccion del signo afecta asi a
todas las otras piedras angulares del edificio conceptual de la metafisica y sus
valores de construccion+$. La deconstrucciédn no es algo hecho a la metafisica, ni

algo que la wmetafisica se haga. No se trata de una catistrofe exterior a su

43 Jacques Derrida, op. cit., p.21

46 Geoffrey Bennington y Jacgues Derrida, Jacques Dcerrida, Seuil, Paris, 1991, p. 39.
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variaciones, lo que implica recurrir a una idealidad. El significante no es
entonces pura y esencialmente sensible, incluso en el nivel de su descripcion
fonolé.gica y grafoldgica, lo que borra la diferencia esencial entre el
pensamiento y el signo+?, Dicha "idealidad" no otorga tampoco simplemente una
identidad al signo; ésta se asegura solamente en su diferencia en relacién con
otras idealidades. Tenemos entonces una interpretacion distinta del sistema de
diferencias sin términos positivos de Saussure.

Las diferencias entre las unidades aparentemente sensibles no pueden por
definiciéon ser ellas mismas sensibles; no es posible ver, tocar o escuchar una
diferencia en tanto que tal. Es asi que la materia de la que parecian
desprenderse los significantes desaparece de la definicién esencial del signo,
incluso en su plano significante. De tal modo queda sin fundamento la
tendencia de la lingliistica a privilegiar una “substancia de expresion”, la voz,
sobre otra, la escritura, y da inicio la deconstruccién del fonocentrismo,
preludio a la deconstruccién del logocentrismos*

El significante conserva el privilégio de remitir a otros significantes en el
sistema de la lengua , sin encontrarse jamas con un significado. Pero este
privilegio se relativiza en la interpretacion de Derrida segan la cual el
significado no es sino un significante situado frente a otros significantes. En

consecuencia, no hay ni significado ni sentido: lo que existen son “efectos”+ . En

42 Jacques Derrida, De la grammatologic, p. 20,45,
43 Jacques Derrida, op. cit., p.77
44 Jacques Derrida, PPo.

ns, p-890
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sistema, ni que la metafisica haya declinado de acuerdo con una ley interna y
necesaria. Por el contrario, afirma Derrida, la metafisica sélo existe desde un
principio por medio de esa deconstruccién, existe en su incoherencia imposible
de corregir porque incorpora en ella todo lo que da la medida de la coherencia.
Al seguir el signo a través de la metafisica, estamos obligados a integrar su
lenguaje y criterios de coherencia, atenernos a la metafisica del signo.

Para Derrida es imposible evitar la complicidad con la metafisica. Es una
situacién necesaria y todas la elecciones éticas y politicas se dan a priori en
medio de esa complicidad??. E! concepto de metafisica del signo sirve de
revelador o de hilo conductor para una demostracion que socave este concepto y
todo otro concepto al mismo tiempo, pero no es posible privarse de los recursos
de ese concepto metafisico. Esta demostraciéon no es, sin embargo, una simple
exposicion del concepto de metafisica del signo porque tal concepto plantea la
distincidn significante-significado sobre el fundamento aportado por la
distincién sensible-inteligible. El concepto de signo opera por la reduccidn de
esa distincidén en favor de lo inteligible; reduce o borra el signo al situarlo, de
entrada, como secundario. Toda tentativa de reducir la distincion en el otro
sentido opera en la misma logica y, al querer hacer lo inteligible sensible
reproduce el esquema logrando sdélo hacer inteligible lo sensible. La
deconstruccion . reduce también de alguna manera el signo, justamente al

preservario contra esa reduccién metafisica. Se pretende preservar el signo

47 Jacques Derrida, De la grammatologic, p.25-26.
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otorgandole prioridad respecto al referente, lo que implica que no hay cosa en si
fuera de la red de reenvios en la que funcionan los signos. Esta misma intencién
se repite en la preeminencia del significante respecto al significado, aunque la
extension de las deducciones liega hasta la negacion del signiticado y del mismo

significante. El tema que subyace a estas elaboraciones tedricas es la de la

originalidad de lo secundario, una formulacién que se asume como

contrasentido. Un origen secundario no puede ser ni originario ni secundario, es
la negacion del origen. Se concluye asi que no hay ni cosa, ni

signo, ni
comienzo.

Este ejemplo de deconstruccién prepara el camino para la mas célebre sobre
el habla y la escritura y ayuda a comprender porqué el trabajo de Derrida ha
sido frecuentemente recibido como una manipulacion sofistica de paradojas y de

juegos de palabras. Debido al sinuoso cuestionamiento de la tradicién metafisica
se acusa a la deconstruccién de conducir a un nihilismo paralizante del
pensamiento y de la acciéon, o, cuando

menos, de introducir una practica

artistica y un esteticismo literario en la filosofia. Ciertamente no se puede negar
la virtuosidad y el placer como parte del trabajo de Derrida, é1 mismo plantea

una reivindicacion del juego y la danza*®. Pero las paradojas senaladas por

Derrida no son introducidas del exterior de la filosofia; por el contrario, son

constitutivas de la metafisica y expresan su verdad. Lo que produce desconcierto

48 Jacques Derrida, Ecriture ct différence, p.48.
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es que esa "verdad” de la verdad metafisica no puede seguir pensindose como

verdad, 1o que no impide el pensamiento, sino todo lo opuesto.

Escritura y deconstrucciodn

signo ha podido afirmarse en lo que la metafisica

La deconstruccién del
piensa como una cierta materialidad o exterioridad del significante. De manera

mds general el proceso deconstructivo se inicia esforzandose en presentar como

primario lo que la metafisica considera secundario. Si la metafisica construye el

signo en general como secundario, piensa a la escritura como atn mais

secundaria. Como el signo de ese signo o, mas exdctamente, como el significante
grafico del significante foénico?. Segun la determinacion tradicional, la

escritura no tiene directamente significado o referente, sino remite al

significante fonico del cual no es sino la transcripcidén. Este aspecto secundario y
exterior de la escritura interesa a Derrida como un problema tedrico clave.

No existe nada sorprendente en esa posicion de la escritura. Se escribe cuando
no se puede hablar, cuando los obstiaculos, como la distancia, impiden a la voz
Illegar al escucha. La escritura ¢s una forma de telecomunicacion con grandes
ventajas y desventajas. La palabra escrita extiende desmesuradamente el alcance
del lenguaje en el espacio y en el tiempo. De hecho, la historia, al menos

pensada como progreso o declive, comienza con ella. Pero la escritura expone al

pensamiento a grandes riesgos, de entrada amplia la libertad de expresién con

1® Jacques Derrida, De la grammatologic, p. 1 G
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respecto al habla, aunque, a la vez, aleja el mensaje del emisor; cualquiera
puede leer lo escrito y no existe interlocuciéon inmediata. Ademas, mientras que
la palabra se desvanece instantineamente, la escritura es perdurable. Asimismo,
la palabra escrita puede falsificarse, por lo que el destinatario nunca puede
estar seguro a priori de la identidad de quien ha enviado el mensaje.

Aun mas que el significante hablado, la escritura parece entonces acentuar el
riesgo del desvio por to sensible implicado en todo significante. El habla viva
sale al mundo, pero en el soliloquio interno pareciera permanecer encerrada en
el sujeto. La escritura, por su parte, permanece, en una monumentalidad que
puede vincularse a la muerte® . Derrida se situa frente a la tradicidn filosédfica
que hace de la escritura el hijo bastardo del logos retomando este menosprecio
de la palabra escrita no solo para mostrar ia "contradiccién performativa” de que
los filosofos escriben (aunque prescriben la voz como telos ideal del lenguaje)
sino para demostrar que la filosofia es esencialmente escritas? .

El desarrollo de esa argumentacién abre multiples temas del pensamiento de
Derrida articulado por lo que €1 llama “elementos indecidibles”. Estos
indecidibles, o falsas unidades verbales se encuentran, de manera furtiva, en el
cuerpo de la tradicion logocéntrica por deconstruir, pero no estin sometidos al
sistema clausurado de sus conceptos y sus oposiciones constitutivas: verdad-
pensamiento, sensible-inteligible, pensamiento-lenguaje, sentido-signos, habla~

escritura, alma-cuerpo, entre otros. Los indecidibles son artefactos textuales que

%0 Geoffrey Bennington y Jacques Derrida, Derrida, p.46.
81 Geoffrey Bennington y Jacques Derrida, op.cit., p.49.
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producen una especie de pardlisis en el sistema conceptual de la metafisica
logocéntrica, para abrirlo a lo que habia estado reprimido o excluido3?. Algunos
de ellos son: la archiescritura, marca reiterable, o inscripcion como condicién
de significacion, posibilidad de lenguaje en general anterior a la distincion entre
la palabra hablada y la escritura; la huella, relaciéon con un pasado que se
sustrae a la memoria, interrumpe la economia de la presencia e introduce en la
vida de los signos lo incalculable, lo exterior; la différance, que divide el
sentido y difiere su plenitud sin fin y sin horizonte teleoldgico que permita
reasumiria dialécticamente en la conciencia y el texto, como proceso
significante general que somete el discurso a la ley de la no plenitud o la no
presencia de sentido y que esta sometido a la vez a la ley de la insaturabilidad
del contexto.

La elaboracion del problema de la escritura y el descubrimiento de la
archiescritura en estrecha relacion con los términos huella, différance y texto
implica una serie de complejas operaciones tedricas que resultaria imposible
sintetizar. El procedimiento bdsico es aislar, en principio, los rasgos que
distinguen el concepto tradicional de escritura para, posteriormente, mostrar la
posibilidad de aplicarlos al habla; se justifica asi el uso del término escritura
para esa estructura general. Escritura implica repeticion, ausencia, riesgo de
pérdida, muerte; ningun habla seria posible sin esos valores. Por lo demais, si

"escritura” ha querido decir significante que reenvia a otro significante y si todo

32 Jacques Derrida, La deconstruccion cn las fronteras de la filosofia. La rctirada de la

mctifora, introduccién de Patricio Penalver, IPaidés, Barcelona, 1987. P17
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significante sélo remite a otros significantes, entonces "escritura" nombrara -
propiamiente el funcionamiento de la lengua en general.

La escritura advierte sobre la finitud, sobre la mortalidad porque retarda la
comunicaciéon. Al leer 10 que se ha escrito se sabe que el autor puede estar
muerto. No es necesario que el autor esté muerto para poderlo leer, pero es
indispensable que el lector esté en capacidad de leer incluso si el autor esta
muerto. La posibilidad de que el autor esté muerto es para Derrida una
posibilidad esencial o necesaria™*. La mortalidad estd asi inscrita en lo que se
escribe. Se trata de una muerte como ausencia en relacidon con 1o que se ha
escrito. Al leer no se sabe soélo si el autor estd muerto, sino si 1o que escribid
refleja adecuadamente lo que quiso decir. Esta incertidumbre fundamental e
irreductible forma parte de la estructura esencial del escrito.

El acto de escribir revela la mortalidad del autor, pero también la del lector.
Las dos actividades de escritura y de lectura se intersecan de otro modo que en
la simetria evidente constituida por el concepto de "muerte del autor” y por la
creencia de que esa muerte permite el "nacimiento del lector". Mas bien debe
decirse que para Derrida la muerte del lector, y de la interpretacién en su forma
corriente, es una consecuencia analitica de Ja muerte del autor. Todo autor
escribe en funcién de su propia mortalidad y de la de sus lectores inmediatos,
pero imagina, sin embargo, que escribe para un destinatario absoluto que es la

posteridad. Tal idea es puesta en cuestion por el andlisis de la relacién autor-

83 Geoffrey Bennington y Jacques Derrida, Jacques Derrida, p.51.
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lector cuyo desarrollo riguroso permite su deconstruccion. Las divisiones entre
autor y lector, emisor y receptor no implican su separacion en compartimientos
estancos porque el autor es ya un destinatario de la escritura desde el momento
en que escribe. El acto de escribir esta de entrada dividido por esta complicidad
entre escritura y lectura, lo que impide que se considere sin mayor atencidén a
este acto sin tomar en cuenta la oposicion actividad/pasividad, o produccion-
consumo, que organiza y sostiene la comprensidn corriente de la escritura.
Como en la deconstruccién del signo, la deconstruccidon de la escritura
conduce a proposiciones inabordables por el lenguaje de la metafisica y del
sentido comun. Derrida pasa de esta complicacidon originaria de la distincién
escritura-lectura a la idea de la prioridad absoluta de una cierta escritura que

dicta el texto que se escribe y simultineamente lo despoja de su escritura, antes

de que comience el acto de escribir. Es lo que se conoce comunmente como

inspiracién. Habria asi una pasividad tundamental que precederia a la oposicion
actividad/pasividad.

La implicacion mutua de escritura y lectura pretende mostrar que la
deconstruccién de oposiciones metafisicas no conduce a un caos indiferenciado,
sino a una situacion en la que las configuraciones por completo singulares
tienen la posibilidad de afirmarse constituyéndose como eventos. Por lo demas,

la division del acto de escritura/lectura, introduce una separacidén entre. las

instancias "destinador” y “destinatario”, lo que implica que la escritura nunca

84 Jacques Derrida, Ecriture ct différcnce, Puaris, Scuil, 1967, pp. 263-292
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pueda expresar plenamente un pensamiento, ni realizar una intencién. La

posibilidad necesaria de la muerte del escritor, en este sentido ampliado, hace
entonces de todo destinador un destinatario y viceversa. Esta "muerte" abre el
escrito a la alteridad general de su destino, pero impide, al mismo tiempo, todo
arrivo seguro o total a tal destino; la supuesta unidad del texto, definida en
principio por la firma de su autor, permanece entonces en espera de la
contrafirma del otro. Todo destinatario y, por tanto, todo acto de lectura se
encuentra atectado por la misma muerte. De esto se sigue entonces que toda
contrafirma espera a otras, indefinidamente. La lectura no tiene fin, esta
siempre por venir como trabajo del otro; un texto no encuentra jamas su reposo
en la unidad y el sentido al fin encontrados. Este trabajo debe ser también un
trabajo de duelo; sdlo esa situacion le permite al texto tener una.vida o, mads aun
sobrevivir. Si el texto supone la mortalidad de los escritores y de los lectores, es,
sin embargo, indiferente a su muerte efectiva. En esta medida el texto es
inhumano, es una miquina y excede todos los recursos del analisis humanista.
La escri'tura tiene como privilegio heuristico su potencia de repeticién en la
alteridad, una iterabilidad de hecho infinita. En efecto, todo signo, hablado o
escrito, debe ser repetible; un signo que fuese esencialmente singular y que no
pudiese ser empleado sino una vez no seria un signo. Resulta enteramente
indiferente saber si se habla de signos escritos o hablados. La escritura y el

habla son esencialmente repetibles. Esa potencia de repeticién y la mortalidad

que recuerda puede parecer un rechazo a toda singularidad de un enunciado; se
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estaria tentado a afirmar que el argumento de la repeticidon se situa a nivel de la
lengua, en el sentido de Saussure, pero que el nivel del habla es justamente el de
las singularidades, en el que lo que se dice es dicho una sota vez. La afirmacion
es correcta, pero deja abierto el problema de que la singularidad del habla sélo
es posible por la iterabilidad. Este problema es lo bastante complejo como para
poner en duda la distincion misma entre lengua y habla’s,

Podria objetarse, en efecto, que solo en el nivel de la lengua es posible la
demostracion sobre la iterabilidad y 1a muerte. En este nivel la distinciéon entre
habla y escritura no es pertinente porque la lengua funciona de igual manera
pz'zra los eventos del habla que para los eventos de la escritura. Pero argumentar
que es posible borrar la distincion entre habla y escritura al nivel del habla, es
decir, tratar toda habla como escritura o texto pareceria ser una invitacién a las
peores confusiones.

Derrida toma ese camino porque para ¢l se trata de mostrar, contra las
corrientes dominantes de la tradicion filoséfica, que los rasgos habitualmente
atribuidos a la escritura: distancia, muerte, ambigiedad, son también aplicables
al habla. No se trata de dar a la escritura todas las virtudes que se le atribuyen
habitualmente al habla, ni de agregar otras virtudes a lo escrito, sino mostrar
que las relaciones generalmente admitidas entre habla y escritura reposan sobre
una argumentacion dudosa, en la medida en que esas relaciones deben extraer

su posibilidad de una raiz anterior. Se llama a esta raiz archiescritura porque

8 Geoffrey Bennington y Jacques Derrida, Jacques Derrida, p. 58,
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el concepto comun de escritura nombra de manera oblicua algunos de sus
componentes, manteniéndolos lejos de la palabra viva. Este andlisis implica una
cierta concepcion de la lengua, pero se llevan sus consecuencias hasta el punto
en que la diferencia entre habla y lengua, entre evento ¢ institucion se convierte
en enigmaidtica. Se acepta la situacién aparentemente trascendental de la lengua
con relacion al habla, pero ese efecto de trascendentalidad y, por tanto, lo que
distingue a la lengua del habla es justamente producido por la logica de
repeticion y de muerte que se ha descrito.

La objecion al tratamiento de toda habla como escritura apoyidndose en la
trascendentalidad de la lengua cae en el movimiento de la deconstruccion, lo
que tiene consecuencias para lid relacion entre las ciencias humanas en general
y la propia deconstruccidon. Puede mostrarse que éstas deben supoﬁer siempre la
validez de ciertas distinciones filosdficas para desarrollar su trabajo, que ellas
suscitan siempre al menos un término trascendental y que son constitutivamente
incapaces de hacer interrogaciones a fondo, en el momento mismo en que se

esfuerzan por absorber o reducir lo filoséfico a no ser sino un producto mas o

isticas. De

menos ilusorio de operaciones antropologicas, sociologicas o ling
parte de Derrida esto pareceria una defensa clasica de la filosofia contra las
pretensiones de las ciencias humanas. Tal defensa es, sin embargo, mads compleja
en’'la medida en que no pretende reconducir todo andlisis a la filosofia, negando

el interés de las ciencias humanas, sino implicar que a menos que se respeten
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ciertas exigencias filosdficas y que se haga la travesia por las cuestiones
fundamentales, el riesgoes caer.en la ingenuidadss.

El diferimiento-

En. c’svtytccha ‘vinculacién con los procesos de deconstruccion, el concepto de
différance constituye un eslabon clave del postestructuralismo. Différance es
una invencién derridiana que intenta captar la extrana unidad entre diferencia
y diferimiento. La différance se esfuerza por nombrar, primero, no lo que
Saussure llama las diferencias en el sistema de la lengua, sino {a diferencialidad
o el ser diferente de las diferencias, su produccién y la fuerza que mantiene el
sistema unido en su dispersion. Segundo, el retraso que hace estar siempre al
sentido anticipado o restablecido; por ejemplo, la estructura de la frase, tensada
hacia el fin,

organiza sus elewmentos retrospectivamente,

pero también la
estructura de un libro%, de una obra, de una vida o de una tradicién, cuyos

elementos se encuentran tensados entre un pasado y un futuro sin jamas estar
presentes.

Asi como en la deconstruccion de la escritura y la lectura, podria pensarse
que la différance se situa del lado del habla; sin embargo, esta cualidad de 1a
estructura se infiltra también en el nivel de la lengua y, de hecho, complica la

distincion saussuriana entre sincronia y diacronia a nivel de la lengua. De la

%8 Jacques Dcrrida, De la grammatologic, p. 89-90, citado cn Geoffrey Bennington y
Jacques Derrida, Jacques Derrida, op. cit. p. 62,

57 Jacques Derrida, Ecriturc ct différence, op.cit., p. 41.
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misma manera, se hace menos evidente la distincién entre lengua y habla,
pox"i:{ue la diacronia del habla afecta a la lengua impidiendo pensarla como
“idénticamente presente a ella misma en un "presente” sincrdonico. Se introduce,
entonces, la diacronia en la sincronia y ¢l habla en la lengua.

El concepto différance esti también descompuesto por la différance,
sumergido en lo que intenta nombrar y comprender. De esto se sigue que esta
“palabra” o "concepto” no puede ser ni lo uno ni lo otro, nombrando solo la
condicion de posibilidad e imposibilidad de todas las palabras y conceptos®™.
Pero, al mismo tiempo, différance es una palabra-concepto que no se coloca al
abrigo de sus propios efectos, este desdoblamiento siembra el panico entre todos
los conceptos y palabras al no permitirles ser lo que son: palabras y conceptos.
Esta proposicion inaceptable para la logica, proviene de la aplicacion de un
concepto a si mismo: la différance sujeta a la différance genera una paradoja
abierta. Tal estructura puede ser denominada huella, porque si todo elemento
del sistema solamente tiene identidad en su diferencia respecto a los otros
elementos, cada elemento estda asi marcado por todos los cqque no es, portando asi
su huella. Los elementos no se encuentran atomizados, estos elementos son haces
de tales huellas. Toda huella es huella de otras huellas. Ningun elemento esta
presente en ninguna parte, no hay sino huellas. Estas huellas no son las huellas
de una presencia o del paso de una presencia; en cada elemento no esta presente

sino el otro elemento, el "ausente”, que, para que la lengua sea posible, debe

38 Geoffrey Bennington y Jacques Derrida, Jacques Derrida, op.cit. p.73.
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presentar esta alteridad como alteridad. La presentacion de la ausencia como tal
no constituye una presencia y supera, al mismo tiempo, la oposiciéon presencia-
ausencia®?. No obstante, no porque ponga en cuestion la presencia se convierte
Derrida en un pensador de la ausencia, del vacio, ni establece un nihilismo. La
idea de huella encierra otra propuesta porque la huella no llega a borrarse.
Huella intenta nombrar ese encabalgamiento de lo otro en lo mismo que es
condicidn de 1a existencia de lo mismo y que seria el enunciado mas general de
la différance. La huella no puede pensarse tampoco como existente, si esto
implica una presencia.

El significante différance o "huella” no envia a un significado al que se
remitirian también, en ultima instancia, todos los significantes de la lengua. La
deconstruccion del signo entraia la ausencia de un significado trascendental:
todo significado envia a otros significantes, no se llega jamaias a un significado
que sbélo se remita a si mismo. Solo esta ausencia de significado trascendental
perm?te deconstruir la distincion entre significante y significado y, por tanto,
seguir el término "significante” has'm su disolucion. Puede decirse, siguiendo a
Derrida, que la idea de Dios es justamente inseparable de la idea tradicional de
signo®, como significado final que pone fin al movimiento y resuelve la
diferencia en la presencia. En la deconstruccién no se trata de matar a Dios, ni
de declarar una vez mads su muerte, sino, al mostrar que ¢l es producido por y en

la diferencia inscribirlo en lo que se puede considerar como superado. Esta

3% Jacques Derrida, De la grammatologic, op.cit., p.67.
8 jacques Derrida, De la grammalologic, op. vit., p. 25
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reinscripcién de Dios en el mundo, en la historia, en la finitud y la mortalidad
se debe a la différance, que reinscribe todos los nombres que han intentado
ocupar en su lugar, incluida ella misma. La différance no puede ser entonces la
ultima de una serie de tentativas por decir la verdad del lenguaje o del ser, no
toma entonces un lugar al final de una historia lineal de la filosofia .

Por otra parte, la différance no es nunca una cualidad pura. No se puede
hacer de ella un absoluto. Esta siempre por ser, nunca es ella misma, nunca esta
presente. Se la puede pensar como una fuerza que produce y quebranta la
forma, pero es una fuerza que no funda una nueva presencia. Es asi, mas bien,
una tension de por lo menos dos fuerzas, en todo caso una resistencia. La
différance es la relacién entre fuerzas y, por tanto, precede a toda fuerza. Sin

embargo no es una cualidad inefable que invite a una teologia negativa.

La deconstruccion como apertura

La presentacidn de estos elementos de la serie de indecidibles que articulan
el pensamiento postmetafisico de Derrida permite situar a la deconstruccién
‘como intento de desestabilizacion de la historia de las ideas o de la historia
convencional de la filosofia. El campo de la deconstrucciéon es un campo
polémico porque desautoriza los axiomas hermenéuticos usuales de 1a identidad
totalizable de la obra y de la individualidad del autor. Su intervencién en la

filosofia se concibe a si misma como estratégica al poner en cuestion las

nociones de autor, obra, génesis, sistema, método, interpretacion, entre otras. La
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deconstruccion irrumpe en un pensamiento de la escritura, como escritura de la
escritura, que obliga a otra lectura distinta de la tradicional. Una lectura ya no
imantada por la comprensiéon hermenéutica del sentido, por lo que un discurso

quiera decir, sino atenta a la cara oculta de éste, a las fuerzas no intencionales

inscritas en los sistemas significantes de un discurso que hacen de éste un

“"texto”, algo que por su naturaleza se resiste a ser comprendido como expresién

de un sentido®!.

Deconstruir tiene como significados desestructurar o descomponer, dislocar
las estructuras que sostienen la estructura conceptual de un determinado
sistema o de una secuencia historica; también desedimentar los estratos de

sentido que ocultan la constitucién de un proceso significante, todo en funcion

de un intento por solicitar o inquietar la herencia no pensada de la tradicion

metafisica. Esta descripciéon minima excluye la interpretacidon habitual de la

deconstruccién como destruccion gratuita y nihilista del sentido y liquidacion

del buen sentido en el escepticismo postmoderno. De tal manera, la

deconstruccién es mas bien un pensamiento afirmativo cuyo contexto inicial de

invencién fue wuna lectura particular del concepto de Destruktion

heideggeriano que hace referencia a la historia de la ontoteclogia. Derrida

plantea la relacién entre la deconstruccidn y el concepto heideggeriano

reconociendo que intentaba traducir su propio discurso a la operacién realizada

61 Patricio PeRalver "Premisas y contextos de la deconstruccion” en Jacques Derrida, La

deconstruccidn cn las frontcras de la filosofia, op. cit.,, p.15-16.
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por ‘Heidegger en el terreno de la ontologia y la metafisica occidentalé2, Pero

deconstruir es también un procedimiento vinculado con la c¢ritica al
estructuralismo en la medida en que su vbjeto es descomponer las estructuras
logocéntricas y fonocéntricas, asi como las institucionales, culturales y politicas.

Para ello se hace necesario, antes que la destruccion, comprender cémo esta
construida una estructura y, de hecho, reconstruirla.

Tanto por el lado de la filiacién filosofica heideggeriana, como por la

convergencia con la problematica estructuralista, la deconstruccidn se aparta
del pensamiento negativo y nihilista, radicalmente escéptico, que forma la
corriente de la “"destruccion de la razén". Esa lectura nihilista de la
deconstruccion no se corresponde con el movimiento afirmativo de la cadena de
indecidibles que le da o le asigna su sentido. También resulta equivoco entender
a la deconstruccion como método, en conflicto o dialogo con la hermenéutica,
para la filosofia y las ciencias humanas. La deconstruccion no es un método y no
puede transformarse en método sobre todo en el sentido tecnicista. La
dcconstru.ccién resiste su utilizacién como metodologia de la lectura porque
tiene un cardcter irreductiblemente singular al estar ella misma vinculada a la
singularidad del texto. Puede decirse que la premisa de la deconstruccién es el
respeto al corpus textual debido a su proposito de realizar "travesias" por el
texto.

No se comprendera nada de la deconstruccidn si se piensa que esas

travesias por el texto del otro son solo un medio para llegar a un fin, a

62 Jacques Derrnida, “Carta a un amigo japonds
B0 jup

, citada en Palricio Pedalver, "Premisas y
contextos de la decoanstruccion” op.cit. p.19.
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conclusiones en forma de tesisé?. Sélo hay travesias particulares, como las que
realiza Derrida por las obras de Husserl o Nietzsche, entre otros.

Otro de los sentidos del término deconstruccién se encuentra en su propio
enfoque como una operacion de la que no es responsable un sujeto que tomaria
la iniciativa, sino que es mas bien un acontecimiento histdrico que tiene lugar
en, o como, la clausura del saber y la diseminacion del sentido. Es asi una
actitud tedrica perteneciente a la época del ser en deconstrucciéon. De tal modo,
los textos del propio Derrida, en los que la deconstruccidon toma cuerpo como
motivo explicito, como indecidible en una cadena y como estrategia movil; ellos
mismos son ya respuesta, sintomas e intentos de interpretacién de esa
deconstruccion que como acontecimiento histérico-ontolégico, ya ha tenido

lugarss,

83 Geoffrey Bc»nningtoryy__]acqycs Derrida, Jacques Derrida, op.cit., p.G3.

64 Patricio Fedalver."Premisas’y. contextos de. la deconstruccidon” en Jacques Derrida, La
dcconstruccién cn’las.frontcras de la filosofia, op.cit. p.22.
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SEGUNDO ITINCRARIO: HISTORIA ¥ POSTHISTORIA

al postestructuralismo realizada a través algunos

La primera aproximacion
temas presentes en Ja obra de Derrida ha permitido ilustrar su contenido y

actitud tedrica general. El postestructuralismo radicaliza la idea fundamental de
Saussure segiin la cual el sentido del discurso, por medio del cual es posible fa
comunicacidn, se asienta en algo que esta desprovisto de sentido, a saber, en el
Jjuego diferencial de lo que en Derrida son "marcas” o marcas no presentes. La
idea tundamental del estructuralismo es radicalizada en la medida en que pone
en cuestién el concepto mismo de estructura cerrada en si misma y controlada
por un conjunto de reglas. Se opone a un texto cerrado un texto abierto a la
interpretacién como investigacion def sentido principal y a la lectura plural que
busca no sélo la unidad del sentido, sino [a diseminacion semantica.

No obstarite, la aportacion del postestructuralismo no se agota en los textos de
Derrida, por eso resulta conveniente acercarse a otros autores dque permiten
introducir una perspectiva historica relativa a la presencia y comprension de tal
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corriente de pensamiento. Asi, resulta pertinente introducir una serie de
planteamientos de Michel Foucault sobre las condiciones histéoricas que
permiten imponerse a las ideas de estructura abierta y de signo no vinculado.

Tal interrogacion histérica deriva en una cuestién sobre la esencia de la

historia.

FOUCAULT: LA DIMENSION HISTORICA DEL POSTESTRUCTURALISMO

En la obra de Foucault el problema de la imbricacién de las multiples historias
humanas en un concepto genérico de historia se convierte en una observacion
de la racionalidad occidental, en la medida en que ella permite comprender los
hechos historicos como manifestaciones de la razon. Es aqui en donde la unidad
de la historia se vincula a la cuestion de la totalidad y la unidad de su sentido.
Es decir, del proceso cuyo despliegue hace sentido. Foucault llama a la era que
termina con la invencion de Ia historia la era de la representacion, por tanto, la
época que’ sigue a 1775 debe caracterizarse como aquella que ha roto, a nombre
de la historia, con el modelo de la representacion. Esta interpretacion comparte
los puntos de vista de Derrida y Lyotard, sobre la similitud estructural que la
historia universal presenta con el pensamiento de la representacién o de la
estructura, en la medida en que aquella dirige el poder descentrante del tiempo
hacia el concepto de unidad que esta eterna e irremediablemefite presente en la

historia bajo la forma de fin. Tal estructura es lo que la filosofia llama
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teleologia, la orientacion de un proceso hacia un fin. El pensamiento teleolégico
permitiria comprender la historia como acabada o en funciéon de su término,
como en Hegel.

Ese no es el caso del pensamiento postestructuralista de los tiempos modernos.
El procedimiento de Foucault, sobre todo en La arqueologia del saber no es
teleloldgico, no esta orientado hacia un fin 0o un sentido. Tampoco se pretende
que una interpretacion uniforme recorre v se afirma a traves de Occidente o de
la modernidad, desembocando en la imagen fantasmagdrica de la subjetividad.
Corresponde a Gilles Deleuze la lectura mis cercana a la obra de Foucault, su
texto-homenaje! es un trabajo de apropiacion del discurso foucaultiano en el
que se comparten concepciones, particularmente respecto a la lectura y la
escritura. A partir de La arqueologia del saber, Deleuze elabora un anidlisis
minucioso de sus proposiciones bdsicas utilizando un procedimiento de
reconstruccién de las contenidos y problemas claves del libro. Esta tarea parte
de una concepcién del texto como material sobre el que no cabe interpretar ni
significar, sino experimentar?. For eso declara a Foucault "un nuevo archivista"

que, a diferencia de otros, sélo considerard enunciados.

El problema de los ecnunciados

1 Gilles Deleuze, Foucault, Faidds, México, 1987,
2 G. Deleuze y Felix Guattari, Rizoma, pre-Textos, Valcncia,vlﬁlﬁok
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Al atender a los enunciados, Foucault desdefia la jerarquia vertical de las
proposiciones y la lateralidad de las frases, en la que cada una parece responder
a otra. Los enunciados son esencialmente raros, lo que los distingue de las
proposiciones y de las frases. La rareza de los enunciados los pone a resguardo
de una dialéctica de las frases, siempre sometida a contradiccion, y de una
tipologia de las proposiciones, sometida a la abstraccién que hace que cada nivel
corresponda a un tipo superior de elementos. Los enunciados, por el contrario,
pertenecen a un espacio de rareza en el que no existe lo posible ni lo virtual,
porque todo es real; sdlo cuenta lo que ha sido formulado. Su espacio, sin
embargo, no es estitico, sino que permite la circulacion de los enunciados, su
oposicion y jerarquizacidon como elementos positivos. Un enunciado siempre
representa una emision de singularidades, de puntos singulares que se
distribuyen en un espacio en el que lo importante no es la originalidad, sino la
regularidad de los enunciados.

Respecto a la regularidad enunciativa Foucault plantea que la oposicién
originalidad-trivialidad no es pertinente, puesto que la descripcion arqueoldgica
no establece ninguna jerarquia de valor, ni una diferencia radical, sino que sdlo
trata de establecer la regularidad de los enunciados®. La originalidad del
enunciado no se plantea pordque tampoco esti en cuestion su origen. Deleuze
comenta que no hace falta ser alguien para producir un enunciado y éste no

remite a ningtin cogito ni sujeto trascendental que lo haria posible. No hay un

3 Michel foucault, L'archcologic du savoir, Gallimard, Paris, 1969, p.138.
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Yo que lo pronunciaria por primera vez ni un Espiritu del Tiempo que lo
conservaria: Para cada enunciado existen *“emplazamientos de sujeto” muy
variables. También sustituye a las nociones de origen y de retorno al origen, El
enunciado se conserva en si mismo, en su espacio y permanecce en la medida en
que ese espacio subsiste o es reconstituido.

Deleuze distingue tres circulos o tres porciones de espacio en torno al
enunciado. En principio un espacio colateral, formado por otros enunciados
pertenecientes al mismo grupo. Lo dque forma un grupo o una familia de
enunciados son reglas de transformacion o de variacion , del mismo nivel, que
convierten al grupo como tal en un medio de dispersion v de heterogeneidad. De
este modo, no existe un espacio homogénco, indiferente a los enunciados, ni
enunciados sin localizacidén: ambos se contunden al nivel de las reglas de
formacion. A diferencia de las proposiciones, cuyas reglas se pueden reducir a
axiomas, o de las frases que remiten a un contexto, los enunciados son
inseparables de una variacién inherente, 10 que les permite pasar de un sistema
a otro, incluso en el seno de una misma lengua. El enunciado rompe con la
homogeneidad de los sistemas lingiiisticos, en la medida en que no es ni lateral
ni vertical, es transversal y sus reglas se encuentran en su mismo nivel. El
espacio colateral del enunciado esta constituido por el conjunto de enunciados
heterogéneos a los que se vincula por reglas de transformacion. Cada enunciado

es a la vez parte de una multiplicidad "rara” aunque regular y una multipticidad

en si mismo. Foucault opone esta multiplicidad enunciativa a la estructura y al
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sistema. Se integra asi una topologia de los enunciados que se diferencia tanto
de la tipologia de las proposiciones como de la dialéctica de las frases.

El segundo espacio del enunciado es el espacio correlativo que se distingue

del asociado porque vincula a los enunciados con sus sujetos, objetos y

conceptos. También aqui se distinguen diferencias entre el enunciado y las

palabras, frases y proposiciones. Las frases remiten a un sujeto, el Yo que

enuncia, mientras que el enunciado remite a posiciones intrinsecas variables, a
sujetos distintos. Aun mais, un enunciado puede tener varios emplazamientos de
sujeto, un autor ¥ un narrador, un relator y un relatado, por ejemplo. Sin
embargo, todas ¢sas posiciones no son las figuras de un Yo primordial del que se
derivaria el enunciado, al contrario, se derivan del enunciado y por eso son los
modos de una “no persona” de un "se habla" que se especifica segun la familia de
enunciados. Este “se habla” es en Las palabras y las cosas? "el ser del lenguaje”
y en la Arqueoclogia "existe lenguaje”. También en lo que respecta a los objetos y
los conceptos del enunciado existen diferencias notables. Una proposicion tiene

un referente, por lo que la referencia o la intencionalidad es su constante

intrinseca, en tanto que el estado de cosas que puede o no cumplirla es su

variable extrinseca. El enunciado, por su parte, tiene un “objeto discursivo” que
no consiste en un estado de cosas al que hace referencia, sino que se deriva, por
el contrario, del propio enunciado. Es un objeto derivado que se define en ef
limite de las linecas de variaciéon del enunciado como funcion primitiva. Los

Sizglo XX editores, México, 1993, P.49
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enunciados de Foucault-dice Deleuze- son como suerios en los que cada uno
tiene su objeto propio, o se rodea de un mundo. En cuanto a los conceptos, si la
palabra tiene al! concepto como significado, el enunciado posee sus esquemas
discursivos propios, en el entrecruzamiento de los sistemas heterogéneos por
medio de los cuales se mantiene como funcion primitiva.

Los enunciados se distinguen de las palabras, de las frases y de las

proposiciones porque comprenden en si mismos como sus derivados, a las
funciones de sujeto, de objeto y de concepto. For eso, el espacio corrvelativo es el
orden discursivo de los emplazamientos o posiciones de sujetos, de objetos y de
conceptos en una familia de enunciados. Al sistema de las palabras, frases y
proposiciones se opone la multiplicidad de los enunciados que procede por una
variacién inherente v variable intrinseca.

El tercer espacio es extrinseco al enunciado. El espacio complementario o de
formaciones no discursivas: instituciones, acontecimientos politicos, pricticas y
procesos econonicos. Es el espacio en donde Foucault esboza una concepcién de
la filosofia politica. Existe una estrecha relacién entre institucion y enunciados
porque la institucién requiere de una base enunciativa (por ejemplo, una
constitucién) y los enunciados remiten necesariamente a un medio institucional
del que depende la formacién y localizacion de los objetos y de los sujetos que
hablan desde determinado empll:tzamienm, Entre las formaciones no discursivas

de las instituciones y las formaciones discursivas de enunciados no se da un

paralelismo vertical como entre dos expresiones que se simbolizarian una a otra,
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ni tampoco una relacion de causalidad horizontal segun la cual los
‘acontecimientos y las instituciones determinarian a los hombres como supuestos
autores de enunciados. Foucault muestra una trayectoria diagonal que impone
una tercera via donde se establecen relaciones discursivas con medios no
discursivos que no son ni interiores ni exteriores al grupo de los enunciados. Se
trata de relaciones limite que condicionan la aparicién de los objetos de
enunciados y el emiplazamiento del propio enunciado. Asi, la prdctica politica en
relacion con el discurso abre campos de localizacion a los objetos de

enunciados, por ejemplo, las instituciones hospitalarias vinculadas con el

discurso médico,

Si lo propio del! enunciado es poder ser repetido, debe sefialarse que las
condiciones reales de la repeticion son muy estrictas. Esto implica que exista el
mismo espacio de repeticiéon, la misma distribucion de singularidades, ¢l mismo
orden de localizaciones y emplazamientos y la misma relacion con el medio
instituido. Esa serie de condiciones forman la materialidad del enunciado. No se
trata de una recurrencia al contexto, sino de mostrar la materialidad interna del
enunciado confirmada por la repeticion. El enunciado se define en una relacion
especifica con otra cosa, que puede ser un enunciado, pero, en }]ltixxla instancia,
esa otra cosa que no es el enunciado es un afuera. El afuera es pura emision de
singularidades todavia no determinadas por el enunciado, pero que ¢l enunciado
repite. Llegado a este punto, Deleuze atirma que el mayor problema para

Foucault es saber en que consisten esas singularidades que el enunciado supone.
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Este es el limite de la arquelogia que se detiene en el problema del saber, pero
que prepara la incursién en los dominios del poder, desarrollada en otros textos.

De acuerdo con la argumentacion iniciada en Las palabras y las cosas, los
enunciados no son sintesis de palabras y cosas, ni de frases y proposiciones, sino
que son previos a las frases o a las proposiciones que los suponen
implicitamente, son creadores de palabras y objetos. La arqueologia tendria

entonces como conclusidon, de acuerdo con Deleuze®, una propuesta de teoria

general de las producciones que debe confundirse con una practica

revolucionaria, en el que el discurso activo se forma en el elemento de un
“afuera"” indiferente a la vida y a la muerte. Las formaciones discursivas son
verdaderas practicas Yy sus lenguajes, en lugar de un logos universal, son
lenguajes mortales, capaces de promover y de expresar mutaciones.

Otro de los aspectos claves del pensamiento de Foucault respecto al problema
del saber es el de las "multiplicidades” que integran a un grupo de enunciados e
incluso a un solo enunciado. Lo esencial de la nocidn es que deja de oponerse lo
multiple a lo unico. Lo multiple se constituye en sustantivo, con lo cual se salva
el problema de un sujeto que lo condicionaria y lo derivaria de un origen. Para
Foucault no existe ni 1o uno ni lo mualtiple, pues eso remitiria ineludiblemente a
una conciencia que recomenzaria en lo uno y se desarrollaria en lo otro. Sdélo
existen multiplicidades' raras, con puntos singulares, emplazamientos vac(c_as

para aquello que funciona momentineamente como sujeto: regularidades

3 Gilles Delcuze, op.cit.,p 39.
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acumulables y repetibles que se conservan a si mismas. La multiplicidad dice,

Deleuze, no es ni axiomadtica ni tipoldgica, sino topolégica. La arqueologia -

integra una teovia-practica de las multiplicidades que desvia el debate con el
estructuralismo sobre la existencia de modelos y realidades denominadas
estructuras y delimita su interés sobre el problema de la posicidon y estatuto que
corresponden al sujeto en dimensiones que no estdin totalmente estructuradas.

El tema de fondo es la historia como dimension no totalmente estructurada v,
por lo tanto, confrontada con la estructura. En esta oposicidon ¢l sujeto conserva
un sentido como actividad constituyente y aglomerante, pero las formaciones
historicas consideradas como multiplicidades escapan tanto al reino del sujeto
como de la estructura. Lla estructura es proposicional, tiene un caracter
axiomatico y forma un sistema homogéneo. El enunciado, por su parte, es una
multiplicidad que atraviesa los niveles, cruza el dominio de estructuras v
unidades posibles ¥y hace qque aparezcan con contenidos concretos en el tiempo y
en el éspacio“. El sujeto es dialéctico y tiene la caracteristica de una primera
persona con la que comienza el discurso; en contraste, el enunciado es una
“funcion primitiva” andnima que traslada al sujeto a la tercera persona y como
funcion dervivada.

Esta reconstruccion argumental de la arqueologia hecha por Deleuze recuicre

de algunas precisiones que pueden resultar titiles para entender el pensamienta

de Foucault y su reiacion con el postestructuralismo. De entrada, es importante

$ Michel Foucault, L'archeologic du savoir, op.cit., p.115, 259-266.
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recordar que en La arqucologia del saber, Foucault tiene en mente definir el
estatuto metodolégico de una "arqueologia” distinta de una historia en el sentido
cldasico del término. Del mismo modo, en ese libro se elaboran los fundamentos
de la formacién y de la transformacion de los discursos. El discurso en la obra de
Foucault no designa la forma de saber de lo que ¢l llama la edad cldsica y de la
forma de representacion que le es caracteristico, sino todo sistema historico de
enunciados que asegura la coherencia del conjunto de enunciados que domina
por medio de un numero finito de reglas, y que resguarda de su disolucién en

otro sistema de enunciados.

Arqueologia y discontinuidad

A diferencia de otros "discursos del método”, la arqueologia del saber tiene como
peculiaridad las dificiles pruebas a las que somete al lector por la manera en
como se presentan las definiciones. Foucault mismo ironiza al hablar de la
utilizacion salvaje de algunos términos como enunciado, acontecimiento y
discurso’?. En el caso del término "enunciado”, la dificultad aumenta porque éste
no designa ni la proposicion descriptiva, ni el acto de lenguaje ni una expresién
interpretada de manera pragmitica. El enunciado en Foucault es una
abstraccidn que no se vincula a un concepto universal. Se encuentran también
dificultades sobre el término episteme en la medida en que la arqueologia no

permite definir si la historia concreta de la transformacién de la episteme

? Michel Foucault, L'archcologic du savoir, op.cit, p. 44
74




clisica y moderna expone la posicion de la representacion segun un discurso
vivido, segun el de la historia o si hace referencia a una construccién propia. En
todo caso, la lectura de la arqueologia hace pensar en una propuesta para una
nueva forma de saber. La arqueologia pretende ser una teoria verdadera sobre la
sucesion de los discursos, pero para ello tiene que reemplazar el discurso
moderno por un nuevo discurso relativo, comparte asi el mismo problema que la
hermenéutica y el historicismo como formas de saber. Es por eso que surgen
dudas sobre la ruptura radical entre la interrogacion histérica tradicional y la
arqueologia.

La arqueologia se afirma en torno al tema de la discontinuidad, cuya base es
1a rvehabilitacion de las "especificidades” que rompen la vieja unidad del curso
de la historia. Foucault emplea esta expresidon como una exigencia metodolégica,
o un principio. Concebir los acontecimientos histéoricos en su especificidad
significa reconocer su unicidad e individualidad irreductibles, es decir, como no
subsumibles bajo un concepto universal. Lo individual es la resistencia mas
firme de lo universal en la medida en que, a diferencia de lo particular, no es un
elemento de un sistema. Lo que es individual o singular no puede ser subsumido
a partir de principios, puesto que modifica los principios de una manera
impredecible, partiendo de esos mismos principios. Asi, el planteamiento de
Foucault sobre el saber clasico y el saber moderno pueden distinguirse de

conceptos globales como el de "espiritu de la época"s. Como eventos singulares

# Michel Foucault, L'archeologic du savoir,op. cit, p 17,
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pueden ser instancias de una arqueologia del saber que rompe precisamente con
los conceptos universales v la continuidad de 1la historia global. La arqueologia
observa la individualizacion de series diferentes que se yuxtaponen, se suceden

¥ se entrecruzan sin que se les pueda reducir a un esquema lineal. En lugar de

la cronologia continua de la razén que se remonta a un origen inaccesible

aparecen escalas breves, distintas unas de otras, rebeldes a una ley unica y
portadoras de un tipo de historia que es propia de cada una®.

Otro principio a tomar en cuenta es ¢! de exterioridad que se une al de
individualidad del acontecimiento. Foucault replantea la concepcién que asocia
la individualidad como caso particular de la subjetividad y de la interioridad. Se
asocia lo individual a la exterioridad, idea que se sigue de la irreductibilidad de
lo singular individual a un principio discursivo o a un nudo de sentido del
discurso. La regla de exterioridad signitica no ir del discurso a un nudo interior
¥y oculto, o hacia el supuesto corazdn de un pensamiento o una significacion, El
procedimiento de

la arquelogia es entonces exterior en la medida en que

entiende dejar la serie de “"acontecimientos” singulares al exterior de todo

concepto universal o totalizante. La teoria de la historia, que Foucault llama
occidental, procede de manera inversa y reposa sobre presupuestos que solo son
llevados a la luz por la arqueologia, entre otros, la maxima historiografica que
plantea totalizar los acontecimientos individuales en un sistema de relaciones
homogéneas.

Esto supondria que una sola y misma forma de historicidad

9 Michel Foucault, L'archeologic du savoir, op.cit. p.16
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arrastraria las estructuras econdmicas, las estructuras sociales, las mentalidades,
los sistermas técnicos y los comportamientos politicos, sometiéndolos a un mismo
tipo de transformaciéon. De alli se derivaria que la historia puede ser articulada
mediante estadios o fases que contendrian su principio de cohesién'®._ La critica
de Foucault contradice radicalmente tanto el principio de explicacion
unidimensional de todos los acontecimientos historicos a partir de un tipo anico
de acontecimiento, como el principio de una deduccion de acontecimientos a
partir de un principio estructural. Por lo tanto, las nociones de individualidad y
exterioridad se oponen al estructuralismo cldsico. No se siguen asi las categorias
de conciencia y continuidad ni tampoco las de signo y estructura. En su lugar
quedan las de acontecimiento y serie, como un giros conceptuales mas alla del
estructuralismo.

La demarcacidan de la arquelogia con respecto al estructuralismo es, sin
embargo, problemaitica, toda vez que las individualidades irreductibles a las que
apela Foucault no dejan de remitir a un proyecto de unidad. Resulta dificil
absolutizax; lo individual separdndcelo de su opuesto, 1o universal. Por eso, las
tesis de la discontinuidad o la diseminacion de la historia integran conceptos de
unidad, como se plantea en la introduccidéon de La Arqueologia del saber,
cuando se afirma que el problema de una historia general, opuesta a una

historia global, es determinar qué forma de relacién puede ser legitimamente

descrita entre las diferentes series. Se habla asi de un sistema vertical formado

10 Michel Foucault, L archcologic du savoir, op.cit. p.18.
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por esas series y que implica un juego de correlaciones y dominancias, esto es,
una serie de series 0 un cuadro. La conclusion es que frente a una descripcion

global que retine todos los fendmenos en torno a un centro unico, principio,

significacién, espirvitu, vision del mundo, una historia general desplegaria, al

contrario, el espacio de una dispersioni?,
La idea de un sistema vertical que aseguraria la coherencia de diferentes

series de historias o de épocas muestra que ¢l discurso esta pensado como un
orden, aun cuando el "archivo"” se define en términos de un espacio de

dispersion de enunciados. Asi, la arqueologia incorpora una hipdtesis de unidad

y de regularidad minima. Sin este elemento, la perspectiva de Foucault no podria
considerarse como una teoria, sino una ennumeracion irreflexiva de
singularidades que no serian parte de alguna entidad, es decir, que no podrian
discurso. En el sistema vertical las historias singulares

integrarse a un
asegura su

mantienen no obstante
individualidad y se preserva la posibilidad de rechiazar la tesis segun la cual

sus propias reglas, con lo que se

todos los acontecimientos historicos se derivan de un mismo sentido global,
incluido el del sistema. Por el contrario, una época estaria constituida por
“rebeldes a wuna ley unica”®.
a no significa su

Pero, cue esas

acontecimientos singulares
individualidades sean irreductibles a una ley unic

desprendimiento de toda ley, por ejemplo, la de la serie de la que surgen. Puede

1t Miche! Foucault, L archeologie du savoir, op.cit., p.18-19.

12 Michel Foucault, L° archcologic du savoir, op.cit., p.16
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decirse entonces, que subsiste de algun modo la idea de un cédigo o, con mayor
precision, de una pluralidad de subcédigos que hace inteligibles las relaciones
entre los elementos: enunciados, series y cuadros. De este modo, ¢l problema
que debe resoiverse es el de la inteligibilidad partiendo de las individualidades y
evitando una recaida en la estructura.

Foucault, como Derrida, intenta superar la dependencia unidimensional del
acontecimiento con respecto a la estructura, del habla con respecto al sistema de
la lengua. For eso su concepto fundamental de discurso se sitila en alguna parte
entre la estructura y el acontecimiento. El discurso no se desprende de la
opbsicic‘m estructura-devenir!®, La arqueologia se refiere a discursos cuyos
elementos son individualidades, siendo el propio discurso una universalidad
individuada. Este concepto de discurso tiene tres sentidos badsicos: dominio

general de todos los enunciados, grupo individualizable de enunciados y
priactica reglamentada que da cuenta de un cierto niumero de enunciados!+. En
los tres casos, los discursos semejan marcos en los que se encuadran los
enunciados. Estos ultimos, que no son ni proposiciones, ni frases, ni actos de
lenguaje, aunque cumplen la funcidon de las tres formas discursivas se

diferencian de los elementos lingiliisticos por ser individualidades, atomos del

discurso capaces de entrar en un juego de relaciones con otros elementos

13 Michel Foucault, L archeologic du savoir, op.cit, p.20
14 Michel Foucault, L archeologic du savoir, op.cit, p.106
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similares a ellos. Elementos individualizados significa en términos de Foucault
imprevisibles a partir de la estructura.

Se distingue al enunciado como elemento del discurso respecto del sistema de
formacién de enunciados de la lengua. El anidlisis del discurso se remite a
enunciados individuales y reales cuya formacidn primitiva no podria reducirse a
la lengua, aunque ésta sea una condicién necesaria. El enunciado se hace cargo
de lo que es efectivamente dicho y guarda distancia respecto de

todos los
ordenes que pueden ser descritos como sistemas.

Esto es asi porque por
naturaleza los sistemas dejan de lado la individualidad y la especificidad del
contenido del enunciado. El sistema no se encuentra en capacidad de dar cuenta
del cardcter unico y de la carga historica de un acto de lenguaje historicamente
situado.

La singularidad del enunciado lo diferencia del acontecimiento dentro de un
sistema porque, si bien puede ser repetido, existe fuera de toda posibilidad de
reaparecer. El enunciado no es un esquema susceptible de ser reproducido sin
importar el contexto, sino que establece relaciones singulares con aquello que
enuncia. Pueden utilizarse las mismas palabras, los mismos nombres y la misma
formulacién, pero no se tratara forzosamente del mismo enunciado!>. Para
precisar esta afirmacion Foucault recurre a la distinciéon entre enunciado y
enunciacién. S$6lo la enunciacién es individual en sentido estricto porque es

efectivamente no iterable a causa de la irreversibilidad del tiempo. Esta

13 Michel Foucault, L archeologie du savoir, op.cit. p.118.
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distincién debe de introducirse porque pese a la diferenciacion rigurosa entre el
discurso y el sistema, subsiste una analogia entre ambos a nivel de sus elementos
puesto que pueden ser igualmente decodificados. EI anailisis del discurso
mantiene por via de la enunciacidon el principio de individualidad y lo logra
transformando el modelo del cédigo. Esta operacion se lleva a cabo haciendo de
la arqueologia una ciencia del discurso que integra la imprevisibilidad de los
efectos de sentido, inconciliable con la idea de orden.

No obstante, Foucault propone definir el enunciado a partir de la funcion que
ejerce en el discurso, toda vez que carece de criterios estructurales de unidad.
Asi la definicidon de enunciado se aparta, como ya se ha visto que lo advierte
Deleuze, del problema de la unidad y se integra al dominio de las funciones.
Con este cardcter, ¢l enunciado cruza un dominio de estructuras y de unidades
posibles haciendo aparecer sus contenidos concretos, en el tiempo y en el
espaciol!$. El concepto de funcion remite al de un marco, 1o que problematiza
una vez mas la individualidad del enunciado puesto que en tanto que funcidn
debe ser plenamente identificado, con lo cual sélo la enunciacion asegura su
caricter de acontecimiento. El enunciado se sitiia entonces entre la singularidad
exclusiva de la enunciacion y la iterabilidad de un esquema que remite a un
marco. El mismo enunciado puede ser producido en multiples enunciaciones
diferentes lo que implica un orden que Foucault entiende como fragil y

modificable. Se habla asi de un "orden de la institucién” en el cual se inscriben

18 Michel Foucault, L archcologic du savoir, op.cit., p.115
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los enunciados y de un “campo de utilizacién" en el que se estabilizan. Este
ultimo permite, pese a todas las diferencias de enunciacion, la iterabilidad de los
enunciados preservando su identidad. Pero ese campo de estabilizacién puede
también definir el umbral a partir del cual no hay ya equivalencia posible y es
preciso reconocer la aparicién de otro enunciado!?.

Las instituciones y los campos de utilizacion son ordenes mas sutiles que las
gramaiticas y las légicas formalizadas, pero se sigue tratando de ordenes, si bien
Foucault les da un estatus que nunca es definitivo, sino modificable!®*. En esos
Ordenes resulta dificil establecer las innovaciones de sentido, imprevisibles a
partir del sistema. Es en este contexto problemitico que pueden entenderse los
conceptos de "unidad de archivo”, como totalidad de regularidades discursivas
que caracterizan una época, y de "formacidn discursiva” y "reglas de formacion”.
Las reglas de formacion se definen como las condiciones de existencia, pero
también de modificacion y desaparicién de una organizacidon discursiva dada'y.
En torno a tales definiciones se wmantienen abiertos los problemas dg la
existencia de unidades y de sistemz.ls, plantecandose restricciones diferenciadas
sobre su efectiva trascendencia, pero reasumiendo, al mismo tiempo, la idea de
una unidad vertical que vincula a los discursos cerrados en una formacién
discursiva. El sistema vertical de dependencias determina que todas las

posiciones del sujeto, todos los tipos de coexistencia entre enunciados y todas las

17 Michel Foucault, L 'archeologic du savoir, op.cit., p.136.

18 Michel Foucault, L’archeologic du saveir, op.cit.,p. 135

18 Michel Foucault, L'archcologic du savoir, op.cit., p. 53
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estrategias discursivas no sean igualmente posibles, sino sélo las que. son.

condicionadas por los niveles anteriores2°. A partir de esa articulaciéon. de

posiciones precedentes puede hablarse de un sistema de formacién integrado
por un haz complejo de relaciones que funcionan como reglas y que tiene una
"individualidad singular”.

La insistencia sobre la individualidad singular de un sistema remite a una
teoria del estilo que tiene por objeto la unidad de la practica discursiva. El estilo
es también una unidad, la unidad de la practica discursiva, que no puede
anticiparse a partir de un sistema gramatical y, por tanto, no es susceptible de
ser formalizada, es decir, de incribirse en un orden genérico. Foucault insiste
asi en preservar la individualidad como elemento irreductible del discurso, pero
lo reinserta en una teoria de las instituciones que recurre al modelo del cédigo.
Debe asi matizarse el proyecto de emancipacién de la discontinuidad, de la
ruptura epistemoldgica y de preeminencia de la individualidad. La arqueologia
del saber puede verse entonces como una obra limite entre el estructuralismo
clasico y el postestructuralismo, ya que del primero se mantiene ¢l pensamiento
por ordenes de relacién parte-todo, por ejemplo, enunciado-discurso, al tiempo
que se afirma el interés, propio del postestructuralismo, por una transformacién

de los drdenes que no sirva mads a la conservacion de la unidad de significacion,

sino a su multiplicacion.

20 Michel Foucault, L archeologic du savoir, op.cit., p.96
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El diagrama de poder

A partir de la Arqueologia del saber, Foucault mantuvo su busqueda de un
fundamento tedrico para el orden de los discursos y los archivos, misma que
puede designarse por el enunciado clave de teoria del poder. El archivista~
arquedlogo, como dice Deleuze, se transtformaria entonces en un nuevo
cartografo. Vigilar y Castigar marca un nuevo momento en esta evolucidon
tedrica. Mientras La arqueologia proponia distinguir dos tipos de formaciones
pricticas, unas discursivas o de enunciados, y otras no discursivas o de medios-
instituciones, Vigilar y castigar da otro paso tratando a la prisién como una
“forma de contenido”, en la que el contenido es el prisionero. Esta forma no
remite a una palabra que la designaria, ni tampoco a un significante del que ella
seria el significado. La forma remite mas bien a otras palabras y conceptos como
delincuencia o delincuente que expresan una nueva manera de enunciar las
infracciones, las penas y sus sujetos?!. Tal serie de enunciados es una "forma de
expresiéon”. Tanto la forma de contenido como la forma de expresidén aparecen al
mismo tiempo, pero son heterogéneas. El derecho penal que trata de las
infracciones y los castigos es un régimen de lenguaje. La prisién, por su parte,
concierne a lo visible, no solo pretende hacer ver ¢l crimen y el criminal, sino
que ella misma constituye una visibilidad, es un régimen de luz: el panoptismo.
Con esta distincion, los medios no-discursivos de La arqueologia adquieren

"cuerpo en la forma de lo visible, en contraste con la forma de lo enunciable.

2t Gilles Deleuze, op.cit., p. 58
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Entre las dos formas existe una presuposicion reciproca, pero no
correspondencia. .

7 En Vigilar y castigar Foucault plantea problemas que rebasan el horizonte
del saber y de la primacia del enunciado en el saber a los que se limitaba La
arqueologia. En principio, se hace una pregunta sobre la existencia de una
causa comun inmanente al campo social al margen de las formas de lo visible y
de lo enunciable, para, posteriormente, inquirir respecto a la articulacién de las
dos formas en casos especificos. Para responder a tales cuestiones se define a la
forma como factor de organizacion de materias y de establecimiento de
funciones. La prision y otros medios disciplinarios son materias formadas,
castigar es una funcién formalizada. Sin embargo, para explicar la articulacion
de formas irreductibles se remite directamente a las materias y.a las funciones
en su multiplicidad, tal y como aparece dentro de un espacio restringido. Con la
abstraccion de las formas se da acceso a un espacio informal que Foucault
denomina diagrama en donde las materias no formadas y las funciones no
finalizadas' se unen formando una maquina abstracta.

El diagrama tiene un funcionamiento libre de cualquier obsticulo y no posee
ningun uso especifico??. El modelo del archivo queda atras y en su lugar
aparece el mapa o la cartografia del campo social. Las funciones y materias
informales integran al diagrama ignorando las distinciones entre contenido y

expresion y entre formacion discursiva y no discursiva. Todo diagrama es una

22 Michel Foucault, Survciller ¢t punir, Gallimard, Paris, 1975 p. 207
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multiplicidad espacio-temporal que corresponde a un campo social

histéricamente determinado; asi, existen tantos diagramas como campos sociales
en la historia. La nocién de diagrama se construye como modelo de las
sociedades modernas de disciplina, en las que el poder controla a todo €l campo
social. Sin embargo, esto no implica Que las sociedades antiguas carezcan de
diagrama, también en ellas una fuerza se ejerce sobre otras fuerzas??®, pero mds
para excluir que para controlar. El diagrama es ademas sumamente inestable, no
cesa de mezclar materias y funciones produciendo asi un nuevo tipo de realidad
Y un nuevo modelo de verdad.

El conjunto de cualidades atribuidas por Foucault al diagrama no lo hacen
una especie de sustituto del sujeto de la historia y tampoco se le considera por
encima de ella. El diagrama es intersocial y se encuentra en devenir, al deshacer
las realidades y significaciones precedentes, al constituir puntos de emergencia
y creatividad, hace historia y subyace a la historia. Como relacion de fuerzas el
diagrama se diferencia también de la estructura en la medida en que implica
una red de alianzas flexible y transversal cuya estrategia puede equipararse a la
de un sistema fisico inestable, en continuo desequilibrio, en lugar de un ciclo de
intercambio cerrado. Pensado de esta manera el diagrama es entonces la
expresion de las relaciones de fuerza que constituyen al poder, como se expone
en referencia al dispositivo pandptico que no es simplemente una articulaciéon

entre un mecanismo de poder y una funcién, sino una manera de hacer

23 Michel Foucault, Surveiller ct punir, op.cit. p.178-179
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funcionar relaciones de poder2+. Las relaciones de fuerzas o de poder son
*microfisicas", multipuntuales y difusas, por lo cual el diagrama es el mapa de
relaciones de fuerzas, mapa de densidad e intensidad que procede por uniones
primarias no localizables y que pasa constantemente por cualquier punto de las
relaciones. Sin ser una ldea trascendente, ni una superestructura ideoldgica, el

diagrama actia como una causa inmanente no unificante, extensiva a todo el

campo social2s,

El diagrama se actualiza en tanto que causa integrindose en sus efectos. Las
relaciones de poder sdlo son virtuales, mientras no entren en interaccion con un
conjunto “"macroscopico”en donde adquieran forma materia y funciones. Tal es
el espacio de los dispositivos o agenciamientos concretos como la prision o la
escuela. Esa integracion es progresiva y efectua una alineacién que va de lo
particular a lo global y universal: los dispositivos del Estado y del mercado.
Asimismo, la actualizacion del diagrama se desarrolla diferencidndose en
dualismos, 10 que genera las grandes dualidades como gobernantes-gobernados
o publico y privado. La divergencia dual tiene como articulacién basica la
diferenciacion entre materias visibles y funciones enunciables; lo visible y lo
enunciable se hace presente en los dispositivos, pero se conserva en ecllos la

hendidura de ta disyuncién efectuada por el diagrama.

24 Michel Foucault, Surveiller ¢t punir, op.cit.,, p.208
28 Gilles Deleuze, op.cit., p.G3
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Foucault propone estas respuestas a los problemas que plantea Vigilar y
Castigar: la dualidad de las formas no excluye una causa inmanente que actia
en lo informal, pero, también, esa causa comun, en cada dispositivo concreto,
determinara constantemente las interacciones entre lo visible y lo enunciable. La
teoria del saber y la teoria del poder pueden entonces articularse, porque el
poder como causa que entrelaza lo visible y lo enunciable implica el saber como
diferenciacion por medio de la cual puede concretarse. No hay modelo de
verdad que evite remitir a un tipo de poder, ni saber o ciencia que deje de
expresar un acto de poder.

La definiciéon de poder como relacion de fuerzas es una conciusidon que abre
un nuevo pensamiento sobre el fenomeno de la dominacion. Se trata de una
conclusion compleja que leida en sentido estricto implica que toda relacién de
fuerzas es una relacion de poder2%. El poder no es una forma, como lo es la
forma-~"Estado” y tampoco se produce entre dos formas como el saber al que, sin
embargo, se asocia. De esa definicion también se desprende que toda fuerza esta
en relacion con otras fuerzas, es decir, existe en una relacién de poder que no
tiene otro objeto, ni sujeto que la propia fuerza. El unico ser de la fuerza es su
relacién, es accidn sobre la accién que incita, induce o limita2’. La conclusién

remite a otras: el poder no es esencialmente represivo, en la medida en que mis

26 Gilles Dejeuze, Foucault, op.cit., p.99,
27 Hubert L. Dreyfus y Paul Rabinow, Michcl Foucault: mas alld dcl cstructuralismo'y la
hermenéutica, UNAM, 1988, Mdéxico, p.204
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bien incita o produce; se ejerce mis que se posee y pasa por los dominados tanto
como por quienes dominan.

Este enfoque del poder se hace posible porque la pregunta basica de Foucault
no es squé es el poder?, sino gcomo se ejerce? La accion sobre la accidn
constituye un campo de fuerzas en el que existen impulsos y resistencias. Cada
fuerza tiene el poder de afectar a otras y de ser afectado por otras, por eso
plantea Deleuze que el ejercicio de poder aparece como un afecto. El diagrama
conjunta materia y funcion de la fuerza con independencia de las formas que
proporcionan fines y medios a la funcion (castigar) y de las substancias
formadas que son el objeto de la funcidon (presos, enfermos, locos). Asi, el
Pandptico atraviesa todas las formas y se aplica a todas las substancias. Como
categoria de poder el diagrama es pura funcién liberada de todo uso especifico,
de alli la semejanza de las fabricas, las escuelas, los hospitales y las prisiones,

tema de Vigilar y Castigar.

Tecnologias de poder y proliferacidén de discursos

La voluntad de saber aborda otra funcion disciplinaria: La administracion de la
vida surge como nuevo objeto de poder. A partir de ese momento el derecho
renuncia cada vez mas a lo que constituia el privilegio del soberano, el derecho

de matar, la pena de muerte, pero abre una nueva via a las hecatombes en

- nombre de la razén. Foucault en su analitica del poder llega a la identificacién

de las tecnologias politicas y su funcionamiento a través del cuerpo social. El
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objetivo de ese andlisis es aislar ¢ identificar la red de relaciones desiguales
montadas por las tecnologias politicas, la cual subyace y socava el principio
téorico de igualdad postulado por la ley y por la filosofia politica. El bio-poder
escapa a la representacion del poder como ley y avanza bajo su proteccion, Las

tecnologias politicas son las que permiten al poder desempenar un papel

directamente productivo porque en ellas las relaciones de poder no estan en
posiciéon de exterioridad con respecto a otras relaciones, sino articuladas de
manera inmanente dentro de las instituciones. El poder opera de manera
multidireccional y no se identifica con instituciones particulares pero toma su

fuerza de sus vinculos con instituciones como la prisién o la escuela. Es en el

momento en el que las tecnologias disciplinarvias impregnan esos lugares

institucionales cuando adquieren una verdadera presencia.
La tesis de Foucault en el primer tomo de la Historia de la sexualidad es que la
sexualidad fue inventada como instrumento y efecto de la difusién del bio-

poder. Durante el siglo XVIIl y el XIX, la sexualidad se convierte en objeto para

la investigacion cientifica y el control administrativo, dejando de ser un

elemento indiferenciado de la vida cotidiana para entrar en un sistema de
restricciones y custodia. No obstante, en lugar de ver los ultimos siglos como la

historia de una creciente represion de la sexualidad, Foucault sugiere un

encauzamiento creciente, una incitacion a los discursos, regulada y polimorfa2s,

28 Michel Foucault, Ilistoria de¢ la sexualidad. La voluntad de saber, Siglo XXI, México,

1977., p.20
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Las discusiones, reflexiones y escritos sobre el sexo conformaron un discurso

especifico, orientado al control y sustentado en el examen de conciencia

individual.

El bio-poder se extiende a todos los planos de la vida corporal y espiritual del
individuo mediante el desarrollo de la sexualidad. La tecnologia que lo posibilita
es la confesion del sujeto individual sea por la introspeccion o el ejercicio del
discurso. Mediante la confesion se establece una correspondencia entre el
cuerpo, el saber, el discurso y el poder como tecnologia del sujeto. Como lo
plantean Dreyfus y Rabinow, en la genealogia del sujeto moderno que se
desarrolla en la Historia de la sexualidad, Foucault yuxtapone las tecnologias del
sujeto y de ia subjetivacion y sus anteriores anilisis de las tecnologias del objeto
y de la objetivacion®?. El andlisis de la tecnologia particular y del discurso del
sujeto que participa en la confesion se hace de la misma manera en que se
analizaron las tecnologias disciplinarias, pero ahora utilizando el enrejade mas
amplio del bio-poder. La apuesta tedrica es desprender la analitica del poder
haciendo .mbla rasa de la representacidn juridico-discursiva del poder,

concepcidén que gobierna tanto la temadtica de la represidon como la teoria de la

ley constitutiva del deseo®®. Ambas empobrecen el concepto de poder

entendiéndolo como pura negaciéon o limite trazado a la libertad, versién que

enmascara la parte activa del poder haciéndolo aceptable para la sociedad.

29 Hubert L. Dreyfus v faul Rabinow, Michecl Foucault: mas allda del estructuralismo y la
hermendéutica, op.cit. p. 187 .
3¢ Michel Foucault, tHlistoria de la sexualidad, op.cit., p.101
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El proyecto de Historia de la sexualidad, como serie de estudios concernientes
a las relaciones histéricas entre el poder y el discurso del sexo es un proyecto
circular, en 1a medida en que ambos polos de la relacion remiten el uno al otro.
Se analiza asi la manera en que el poder tuvo acceso al sexo y los mecanismos
subyacentes, con lo cual se revela la presencia de una tecnologia del sexo mucho
mas compleja y positiva que ¢l efecto de una mera prohibicion o represién. Con
este avance se establece otra concepcidn del poder emanada del desciframiento
del material histérico, misma que se sitita en un dmbito distinto al de la
institucion y la estructura, distinguiéndose también de la idea de potencia. El

poder designa una situacién estratégica compleja en una sociedad dada3!, donde

privan las relaciones de fuerza (diagrama).

Respecto al sexo y los discursos de verdad que lo tomaron a cargo, Foucault
indica que la pregunta clave es cudles san las relaciones de poder, las mas
inmediatas y locales, que estan actuando en determinado tipo de discurso y
verdad que aparece historicamente en lugares determinados como el cuerpo del
nifio o el sexo femenino. De esa manera, en lugar de referir a una forma unica
de poder todas las violencias infinitesimales que se ejercen sobre el sexo y todos
los obstaculos a su conocimiento como dispositivo de dominio, es posible
integrar la proliferante red de discursos sobre el sexo en el campo de relaciones

de poder multiples y moviles®?. La serie de reglas o "prescripciones de

31 Michel Foucault, llistoria dec la sexualidad, op.cit.,, p.115
32 Michel Foucault, llistoria dec la sexualidad, op.cit., p.119
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prudencia” que acompanan esta via analitica son también indicaciones sobre
como pensar al discurso y al poder.

La primera es la regla de inmanencia que advierte acerca de la relacion
inmanente entre técnicas de saber y estrategias de poder pese a sus funciones
especificas. La segunda es la regla de las variaciones continuas, segun la cual el
problema no es buscar quien posee el poder en el orden de la sexualidad sino
ubicar el esquema de relaciones de tuerza, las distribuciones de poder o las
apropiaciones de saber: las matrices de transformaciones. En seguida se define
la regla del doble condicionamiento, cuya prescripciéon es identificar las
relaciones de mutua determinacion entre las estrategias y las tdacticas especificas
posibles, pero atendiendo al hecho de que entre ambas, ni entre sus niveles,
(macroscopico y microscdpico) existe discontinuidad, sin que esto implique la
homogeneidad o asimilacidn. Finalmente, mediante la regla de la polivalencia
tictica de los discursos se indica la multiplicidad de elementos discursivos que
pueden actuar en estrategias diferentes. Esta ultima regla plantea la articulacién
entre poder y saber en el discurso y la necesidad de concebir al discurso como
una serie de segmentos discontinuos, cuya funcién tictica no es uniforme ni
estable. El discurso, dice Foucault transporta y produce poder, lo refuerza, pero
también lo mina, lo expone, lo torna frdgil y permite detenerlo33.

De esta ultima prevencion se deriva una conclusion importante: no existe -la

posibilidad de un contradiscurso. Los discursos son elementos o bloques tdcticos:

33 Michel Foucault, Ilistoria dc la sexualidad, op.cit, p.123
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en el campo de las relaciones de fuerza que llegan a contradecirse sin dejar de
ser parte de una estrategia y, aun mds, tienen la capacidad de transitar sin
cambiar de formas entre estrategias opuestas. Asi, las cuestiones centrales sobre
los discursos no es sobre su impronta tedrica o la ideologia que representan,
sino sobre su "productividad tactica” en términos de sus efectos reciprocos de
poder y saber, asi como sobre su "integracién estratégica” o necesidad frente a
determinada coyuntura y relacion de fuerzas. El modelo estratégico de poder
planteado por Foucault toma sus rasgos no del esquema juridico o de la
prohibicion, sino de la guerra, porque ésta es la expresion principal de- las
relaciones de fuerza que se incorporan al orden del poder politico3s,

En el conjunto de la expansion generalizada de la produccion y la
proliferacion de los discursos sobre la sexualidad, Foucault aisla cuatro grandes
conjuntos estratégicos en 1os que ¢l poder y ¢l saber se combinan en mecanismos
especificos. Cada una de estas estrategias es, en principio, independiente de las
otras y relativamente aislada: la histerizacion del cuerpo de la mujer, la
pedagogizacion del sexo de nifo, la socializaciéon de las conductas procreadoras
y la psiquiatrizacion de los placeres perversos. El punto comun de estas
estrategias es que enlazan en un mismo nexo de saber, poder y materialidad del
cuerpo. Asimismo, especifican un conocimiento detallado de los individuos de
bases cientificas que abre todo un nuevo terreno formado por la crénica

pormenorizada de la vida individual y su reglamentacion. A partir de ese saber,

3¢+ Michel Foucault, Historia de la sexualidad, op.cit., p. 125
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todo comportamiento puede clasificarse dentro de una escala de normalizacién y
patologizacidon del instinto sexual. Se sigue de ello la aplicacién de tecnologias
correctivas, parte de una ciencia sexual apoyada en la exigencia de control y
vigilancia. Las estrategias enlazan el poder y el placer bajo un principio de
conocimiento. Dado que el cuerpo es el lugar de la sexualidad, la ciencia se vio
obligada a conocer los secretos bioldgicos y psiquicos que encierra el cuerpo. De
tal modo se da una sensualizacion de!l poder, cuyo corazén se encuentra en el
examen confesional que funciona como mecanismo de doble impulso: placer y
poder. Como comentan Dreyfus y Rabinow, el poder médico de penetracion y el
placer de evasién del paciente durante el intercambio de discursos que arranca

las confesiones seducen a ambas partes*3.
la confesion,

debe decirse que Foucault la

Retomando el problema de
considera como un componente central de la expansion de las tecnologias para

disciplinar los cuerpos, las poblaciones y la sociedad misma, pero ante todo
importa como técnica vinculada al discurso cientifico que hace al individuo un
objeto de conocimiento, tanto para si mismo como para los otros. La ciencia de

las tecnologias del yo que logran la transformacién de su objeto haciéndolo

participe de una servidumbre voluntaria. Este proceso es similar al de las
tecnologias de la disciplina que efectuta cambios en los cuerpos, pero se

diferencia al tener como objetivo al sujeto moderno, un sujeto que habla. No

33 Hubert L. Dreyfus y Paul Rabinow, Michel foucault: mas alla decl cstructuralismo .y la

hermenéutica, op.cit., p 192
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obstante, existe una relacion entre ambos tipos de tecnologias, mismas que se
integran en estructuras complejas de dominacion. Su interrelacidon muestra que
para Foucault el poder no es violencia estricta ni pura coercidén, sino un
despliegue de técnicas disciplinarias dispositivos de verdad y conformacién del
yo.

La tecnologia del yo tiene como supuesto basico que es posible, mediante la
ayuda de expertos, decir la verdad sobre uno mismo. Las ciencias psiquidtricas y
la medicina, pero también el derecho, la educaciéon y el discurso del amor
comparten la meta fundamental de encontrar la verdad. Se parte de la
convicecién de que la verdad puede descubrirse examinando la conciencia como
método de emancipacidén. Esa conviccion es la que guia el interés por la
sexualidad vinculada al cuerpo y sus deseos, cuya interpretacion es vista como
la mds profunda forma de verdad sobre los individuos. El camino de la ciencia
de la sexualidad, divergente de la ars erdtica que tiene al placer como su propio
fin, es el del analisis riguroso de todo pensamiento y toda accién que tenga que
ver con el placer. El fin de ese saber analitico es la utilidad, la moralidad y la
verdad, que permiten la interseccion entre los discursos sobre la sexualidad y
las ciencias modernas del hombre.

La perspectiva de Foucault sobre el saber cientifico no se reduce, sin embargo,
a situar toda la ciencia como mero producto del poder. Su meta es, mds bien,

aislar las interconexiones entre saber y poder. En su avance tedrico la analitica

del poder tiene por objeto de estudio a las pseudo-ciencias, fundamentalmente
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en el campo de las ciencias humanas, cuyo discurso se encubre bajo la bandera
de la ciencia legitima. Los discursos médicos del siglo XIX son el gjemplo clasico
de esas pseudo-ciencias que operan en estrecha conexion con las microprédcticas
de poder3é. La conjuncién de las ciencias y las practicas normativas del bio-
poder se hace posible porque el sexo adquiere dentro de una construccion
cultural especifica la categoria de una funcién esencialmente natural, lo que
abre al poder la via para apoderarse de los cuerpos, su materialidad, sensaciones
y placeres.

Con respecto al papel de las ciencias en la integracion del dispositivo de
poder articulado en torno a la sexualidad, se establece una de las conclusiones
mas importantes de La voluntad de saber: la formacion de ciencias y
tecnologias subjetivantes. La difusion de la técnica de la confesion dio lugar a
toda una serie de ciencias interpretativas que centran su atencion en la verdad
profunda que puede ser extraida del sujeto y su sexualidad. En el espacio clinico
la confesién es objeto de procedimientos hermendéuticos cuyo propdsito es
codificar y controlar el discurso significativo del sujeto. La intervencién médica
es ahora mads terapéutica que correctiva y tiene como fundamento la idea de que
la verdad es curativa. Pero la busqueda de la verdad planteaba la necesidad de
transformar el modelo juridico-religioso de la confesion para crear una ciencia

del sujeto, o, por lo menos, incorporar el discurso de la sexualidad a la ciencia.

3% Hubert L. Dreyfus y Paul Rabinow, Michel Foucault: mais alldi del estructuralismo y ia
hermcengéutica, op.cit., p.196
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El principio que posibilita esta transformacién es que el secreto del sexo es
incognoscible por el sujeto y sdlo el cientifico esta en posibilidades de conocerlo.
Al interpretar el cientifico se adueita de la verdad, del discurso verdadero que
emana de la confesién y que el sujeto debe reconocer como propio, aun cuando
se trate de la interpretacion del experto. Foucault termina el primer tomo de
Historia de la sexualidad marcando la ironia del dispositivo que nos hace
creer gque en ello reside nuestra liberacidn*?. Tal es su critica a las ciencias
hermendéuticas que pretenden una exterioridad privilegiada y una objetividad
que en realidad son parte del dispositivo del poder.

Dreyfus y Rabinow al comentar esta critica hacen notar que el propio
Foucault lleva a cabo una interpretacion del problema de la sexualidad y de la
historia, pero que a diferencia de otros enfoques de las ciencias sociales
objetivas e interpretativas no promete una mejor ciencia social objetiva. El
estudio del poder que se desarrolla en obras como Vigilar y castigar e Historia
de la sexualidad se elabora como una descripcién interpretativa que muestra
los limites de la hermenéutica y de ias ciencias sociales objetivas. Estas ultimas
no pueden dar razén de su propia posibilidad, legitimidad y acceso a sus objetos
porque las practicas que hacen posible la objetivaciéon estan fuera de su campo
de investigacion. Por su parte, las ciencias sociales del sujeto siguen siendo un
campo de incertidumbre porque atribuyen el poder explicativo ultimo al sentido

cotidiano o al sentido profundo y se les escapa lo que hace posibles 1a

37 Michel Foucault, llistoria de la scxualidad, op.cit., p.194
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subjetividad y el sentido. Para Foucault, tanto el sentido superficial como el

sentido profundo se producen en el interior de practicas historicas y, por tanto,
sélo se pueden comprender en términos de esas practicas. Historia de la
sexualidad ofrece un ejemplo de interpretaciéon que considera la historia de la
construccion de las ciencias interpretativas como un componente del bio-poder,
mostrando su contribucién para construir un objeto inexistente, el sexo, al que

posteriormente descubre. La interpretacién de Foucault sobre ¢se proceso no

pretende ser una teoria, ni se basa en el significado profundo o en el acceso
privilegiado del intérprete. El método de tal analitica interpretativa evita los
escollos del estructuralismo y la hermenéutica analizando el sentido sin recurrir
a la "actividad inconsciente del espiritu” ni a la significacion profunda y
oculta?s

Foucault ofrecid una serie de valiosas claves sobre su obra en un entrevista
incluida al final del libro de Dreyfus y Rabinow. En ella aclara que la meta de su

trabajo no fue el analisis de los fenomenos del poder ni elaborar los

fundamentos de tal analisis®. Por ¢l contario, su objeto fue crear una historia de
los diferentes modos de subjetivacion del ser humano en nuestra cultura. Desde

ese punto de vista, describe sintéticamente las lineas generales de su obra

comenzando por los tres modos de objetivacion que transforman a los seres

38 Hubert L. Dreyfus y Paul Rabinow, Michel Foucault: maés alla del estructuralismo y la
hermendutica, op. cit., p.201

3 Michel Foucault, "Ll sujeto y el poder” en lubert L. Dreyfus y Paul Rabinow, Michel
Foucault: mas alla del estructuralismo y la hermenéutica, op.cit. p 227
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humanos en sujetos. Primero, los modos de investigacion que tratan de otorgarse
a si mismos el estatus de ciencia: la objetivacion del sujeto hablante en el
analisis de la lengua, la objetivacion del sujeto productivo en el anadlisis de la
riqueza y la objetivacion del hecho de estar vivo en la historia natural o la
biologia. Un momento posterior en sus investigaciones lo define como el estudio
de la objetivacion del sujeto en lo que denomina "practicas divisorias” que
definen la divisidon interna del sujeto y la division con respecto a los otros. El
loco y el cuerdo, por ejemplo. Esas tarecas concluyen en el anilisis del modo en
que un ser humano se convierte a si mismo en sujeto, con atencion al dominio
de la sexualidad.

El interés por el sujeto confluye, sin embargo, en un amplio estudio del poder
porque el sujeto humano estd inmerso en relaciones de poder muy complejas al
tiempo que establece relaciones de produccién y de significacién. Para Foucault,

la historia y la teoria econdémicas asi como la lingiiistica contaban con

instrumentos para cubrir sus campos -las relaciones de producciéon y las

relaciones de significacion- mientras que el estudio de las relaciones de poder
carecian practicamente de herramientas de estudio. Para pensar mas alla de los
esquemas de legitimacion del poder, los modelos legales e institucionales, era
necesario extender la definicion del poder si se deseaba utilizarla en el estudio
de la objetivacion del sujeto. Una vez cumplido este objetivo, como se ha visto
en la descripcidn presentada lineas arriba, el siguiente paso era entrar en el

andlisis del proceso de subjetivacion. Los tomos de Historia de la sexualidad
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qurersiguenrail‘anvolun‘tad de saber rastrean el cambio en las concepciones del
yo sisuigﬁdo ‘la veta de la subjetividad sexual. La transformacion del ascetismo
) en‘:l péso dei mundo griego al mundo cristiano sirve como guia para el estudio
del éutqeﬁtcndimiento de la conducta sexual; el pasado sive como contraste para
"la éritica dg'la idea moderna de la sexualidad.

ALas artes de 1a existencia y la inquietud ética

Segun Deleuze, al final de La voluntad de saber, Foucault se encuentra en un
callején sin salida, no por su manera de pensar el poder, sino, mas bien, por
haber descubierto el callejon sin salida en que nos mete el propio poder+®, La
unica salida era un cambio de eje, distinto del saber y del poder. Por eso
Foucault lleva a cabo un reordenamiento general que se hace- explicito en la
introduccion general de El uso de los placeres, que inicia con ¢l enunciado
"modificaciones". En ella redefine su proyecto en términos de una historia de la
sexualidad como experiencia, entendiendo por experiencia la correlacién,
dentro de una cultura, entre campos de saber, tipos de normatividad y formas de
subjetividad. Esto implica establecer las correlaciones entre los tres ejes que la
constituyen: la formacion de los saberes, los sistemas de poder y las formas
segun las cuales los individuos pueden y deben reconocerse como sujetos de la

sexualidad?! . Este ultimo eje encierra como primera dificultad evadir la nocion

40 Gilles Deleuze, Foucault, op.cit., p. 127
41 Michel Foucault, tlistoria de¢ la scxualidad. El uso de los placcres, Siglo XXI, Méxwo,
1936, p.8
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de deseo o de sujeto deseante como tema tedrico generalmente aceptado en la
teoria cldsica de la sexualidad. Asi, Foucault emprende un trabajo historico y
critico que tiene por objeto al deseo y al sujeto deseante y gque lo conduce a
analizar las prdacticas por las que los individuos se vieron llevados a reconocerse
y declararse sujetos de deseo, descubriendo en él la verdad de su ser. La idea que
se sigue en esta genealogia es buscar cémo los individuos han sido llevados a
ejercer sobre si mismos, y sobre los demas, una hermenéutica del deseo.

Para comprender como el individuo moderno puede hacer la experiencia de si
mismo, como sujeto de sexualidad, Foucault realiza un desplazamiento tedrico
que consiste en despejar antes la forma en que, a través de los siglos, el hombre
occidental se constituye y reconoce como sujeto de deseo. De alli se siguen otros
desplazamientos con respecto a las estrategias de poder y, particularmente, en
torno al problema del sujeto, para lo cual se buscan cudles son las formas y
modalidades de la relacion consigo mismo por las que el individuo se constituye
y reconoce como sujeto. Tras el analisis de los juegos de verdad y de‘ las
relaciones de poder, se impone el tr‘:aba_io de estudiar los juegos de verdad en la
relacion de si consigo y la constitucion del si mismo como sujeto, tomando como
campo de investigacion la "historia del hombre de deseo”4?. El camino por el que
opta Foucault es el estudio de la formacién en la Antigiiedad de una
hermenéutica de si, antes que un examen historico del tema del deseo. Esta

eleccion le permite mantenerse en el cauce de una historia de la verdad

42 Michel Foucault, Historia dec la Sexualidad. El uso de los placercs, op.cit.,, p.10
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centrada en los juegos de verdad que permiten determinada autocomprensién
del hombre.

La pregunta que sirve como hilo conductor al estudio es la inquietud ética
que concierne a la conducta sexual y, mas especificamente, la manera en que la
actividad sexual se convierte en dominio moral. Estas cuestiones son planteadas
a la cultura griega y grecolatina como una problematizacion vinculada al
conjunto de practicas que Foucault llama “las artes de la existencia”: los medios
a partir de los cuales los hombres se fijan reglas de conducta y se transforman a
si mismos incorporando ciertos elementos estéticos o de estilo. El estudio del
comportamiento sexual en la Antigliedad es pensado entonces como un
momento en la historia general de las "técnicas de si"*3. Con el recentramiento
de la investigacion se hace posible una perspectiva distinta de-la empresa ahora
articulada como una historia de la verdad, que no analiza los comportamientos,
ni las ideas, ni las sociedades y sus ideologias, sino las problematizaciones a
través de las cuales el hombre se pone en condiciones de poder ser pensado y las
priacticas que posibilitan esas problematizaciones.

Bajo esa perspectiva, Foucault define entonces como la dimension
arqueoldgica del andlisis permite estudiar las formas de la problematizacion y la
dimensién genealogica su  formacidn a partir de las practicas y sus

modificaciones. Se ha analizado asi a la locura y la enfermedad, a partir de

practicas sociales y médicas, como problematizaciones que definen un cierto

43 Michel Foucaulit, llistoria de la sexualidad. El uso de los placeres, op.cit., p.14
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perfil de normalizacion; del mismo modo, se ha abordado la problematizacién de
la vida, del lenguaje y del trabajo en las pricticas discursivas que obedecen a
reglas ‘"epistémicas” y también la problematizacion del crimen y del
comportamiento criminal a partir de ciertas practicas punitivas pertenecientes
al modelo disciplinario. En la fase que abre El uso de los placeres, Foucault
tiene como propodsito mostrar como fueron problematizados en la Antigiiedad la
actividad y los placeres sexuales a través de las practicas de si, bajo los criterios
de una estética de la existencia‘i. El proyecto tedrico de la historia de la verdad
se recentra, entonces, en la genealogia del hombre de desco, apoyada en el
andlisis de textos prescriptivos cuyo objeto principal es establecer reglas de
conducta y, por tanto, practicas para e} comportamiento cotidiano. El estudio del
hombre de deseo permite una aproximacion a la forma en que los sujetos se
interrogan sobre su propia conducta a fin de formarla y darse forma a si mismos
como sujetos éticos. Este es el punto en que se encuentran una arqueologia de
las problematizaciones y una genealogia de las pricticas de si. El proyecto no se
desarrolla como una historia de los sistemas de moral hecha a partir de las
interdicciones, sino como una historia de las problematizaciones éticas a partir
de las prdcticas de si.

El comentario de GillesDeleuze a El uso de los placeres situa el retroceso al
.mundo griego de Foucault como una ruptura que permite analizar el

"plegamiento” del afuera constituido por la subjetividad. La "relacion consigo

4¢ Michel Foucault, Ilistoria de la scxualidad. El uso de los placcres, op.cit.,p.15
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mismo”, que empieza a derivar de la relaciéon con los otros, se corresponde a la
"constitucion de si mismo", que empieza a derivar del codigo moral como regla
de saber. En esta derivacidn, la relacidn consigo mismo adquiere independencia,
dejando que se constituya un adentro que se abre y se desarrolla segun una
dimension propia: el ejercicio del poder sobre si mismo en el poder que se ejerce
sobre los otros. Solo se gobierna a los demas si uno se gobierna a si mismo. Esos
ejercicios que permiten ¢l gobierno de si se separan del poder como relacién de
fuerzas y del saber como forma estratificada o cédigo, por lo que conforman un
principio de regulacién interna que lleva a cabo un plegamiento o reflexién.

Los griegos han plegado el afuera, la fuerza, con ejercicios practicos. Lo
propio del afuera en tanto que fuerza es la relacidon con otras fuerzas, su
capacidad para afectar otras fuerzas y dejarse afectar por ellas. Pero existe
también una relacion de la fuerza consigo misma, un poder de afectarse a si
misma. En el diagrama griego se da un primer doblez de la fuerza porque los
griegos son hombres libres. Su relacion con los otros implica una relacion
consigo mismos, asi las reglas obligatorias del poder se doblan en reglas
facultativas del hombre libre que lo ejerce. De este modo el sujeto se libera del
diagrama de poder y codigos morales porque ya no depende del cédigo en su
interioridad. Los griegos, dice Deleuze, han plegado la fuerza sin que deje de ser
fuerza, la han relacionado consigo misma y atendiendo a la interioridad y 'la

individualidad han inventado al sujeto+s.

3 Gilles Deleuze, Foucault, op.cit., p.133
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En El .uso.de los placeres, queda clara la idea fundamental de Foucault sobre
la subjetividad como dimension que deriva del poder y del saber pero que no
depende de ellos. La relacién consigo mismo no se adapta integramente a los ejes
del saber y el poder porque siempre es posible una relacidon consigo mismo que
resiste a los codigos y a los poderes. Este es uno de los puntos de resistencia a los”
que se refiere Foucault en la entrevista dedicada al poder que incluyen Dreyfus
y Rabinow al final de su libro. Los movimientos de subjetivacion, individuales y
colectivos pactan con el cédigo, pero también le resisten. La relacidén consigo
mismo se encuentra en permanente metamorfosis, recuperada por el poder y el
saber, la subjetivacion puede restablecerse bajo otra forma. Esa subjetivacion se
hace por medio de cuatro plegamientos, como les llama Deleuze: el primero es el
cuerpo y sus placeres, los aphrodisia entre los griegos, o la carne y sus deseos
entre los cristianos; el segundo es la relacion de fuerzas que se establece segun
una regla singular, racional o estética, por egjemplo; el tercero es el pliegue del
saber, o de la verdad que establece la relacidén entre la verdad y el ser como
condicion formal de todo conocimiento, y finalmente el pliegue del afuera, la
relacién con lo trascendente: la libertad, la eternidad, la muerte, la renuncia etc.
La configuracion de esos pliegues es cambiante, como !o es la relacién consigo
mismo porque el sujeto es creado continuamente. Asi, la subjetividad moderna
pasa por una resistencia a las dos formas actuales de sujecién, la que consiste en

la individuacion de acuerdo con las exigencias del poder, y la que consiste en
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vincular al’individuo ‘a una identidad fija. La lucha por la subjetividad se

presenta, entonces, como derecho a 'la diferencia y a la variacién+s,

. Tiempo y sujeto
La nueva aproximacion al problema de la subjetividad conserva la idea de que el
r;ujéto es una funcién derivada del enunciado, pero se le define ahora como una
derivaciéon del afuera, bajo la condicion del pliegue. La dimensién del sujeto
como relacidn consigo mismo caracteriza a las formaciones occidentales y se
vincula a la conducta de placer o deseo. Con esta problematizacién Foucault
abre su teoria al tiempo histérico largo, cambiando un enfoque que hasta El uso
de los placeres habia privilegiado las mutaciones del diagrama y los archivos
de saber a tiempos historicos cortos. Deleuze explica este cambio poniéndolo en
relacién con el problema de la "absoluta memoria”™ o memoria del afuera que
atraviesa los procesos de subjetivacidon. Asi, memoria es el verdadero nombre de
la relacion consigo mismo o del afecto de si por si mismo. El tiempo como sujeto
O subjetivaciéon se llama memoria, pero una memoria que es sin cesar olvidada
para ser rehecha. Este problema vincula a Heidegger y a Foucault, porque
establece una conexién entre tiempo y sujeto como plegamicnt'o del afuera que

es vida en un periodo largo, memoria del pasado y necesidad de reanudacidon+?.

46 Michel Foucault, "El sujcto y ¢l poder” en Hubert Dreyfus y Paul Rabinow, op.cit., ioc.cit.
47 Gilles Deleuze, Foucault, op.cit. p.141
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Sin embargo, en Foucault existe la voluntad de romper con la intencionalidad

cuando habla de enunciados y visibilidades rechazando las sintesis de Ia

conciencia y la experiencia naturalista de las cosas. Los enunciados sélo remiten
al lenguaje mientras que las visibilidades lo hacen a las formas, con lo que la
fenomenologia se convierte en epistemologia. Ver y hablar es saber, pero no se
ve aquello de lo que se habla, ni se habla de aquello que se ve. Todo es saber,

pero el saber es doble, hablar y ver como actividades sin intencionalidad. Si
la

Heidegger supera el problema de la intencionalidad conto relacion de
conciencia con su objeto por medio de una ontologia del ser, el pliegue del ser,
Foucault plantea que el ser es saber bajo las dos formas de los enunciados y las
visibilidades. Estas dos formas no se relacionan a la manera de la ontologia de
Heidegger donde la Luz (Lichtung) abre tanto a un hablar como a un ver "como
si las significaciones poblaran lo visible y lo visible murmurara el sentido”+8. Las
formas sélo se entrecruzan en una batalla en que el ruido de las palabras
conquista lo visible y el furor de las cosas conquista lo enunciable, una batalla
entre las dos formas del ser-saber. Pero, la condicion de posibilidad de-<ese
enfrentamiento es la pura relacién de fuerzas que forma el dominio estratégico
del poder, por oposicién al dominio estratégico del saber. Toda experiencia estd
incluida en relaciones de poder, son las relaciones de fuerzas o de poder las que
instauran las relaciones entre las dos formas del saber, se instaura asi una

segunda figura del ser, el ser-poder, por oposiciéon al ser-saber. El ser-poder

48 Gilles Deleuze, Foucault, op.cit., p.145
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introduce el elemento del Afuera no formado del que proceden las fuerzas y sus
combinaciones cambiantes.

Foucault hace intervenir la fuerza como elemento que proviene del Afuera,
con lo que su andlisis adquiere un sentido nietzscheano: la fuerza como
voluntad de poder cuyo pliegue sobre si misma forma al proceso de
subjetivacion. Con esto se entiende que saber, poder y si mismo son tres
dimensiones irreductibles, pero en constante implicaciéon. Son ontologias que
cambian con la historia, presentan la manera en que se plantean los problemas
del saber, el ver, el enunciar y el ser en determinada formacién histérica. Pero
ese planteamiento no hace referencia a un yo, sino a un conjunto de posiciones
singulares de un Se habla, Se ve o Se vive. Tales posiciones cambian del mismo
modo que las variables del saber, las relaciones de formas, las singularidades del
poder y de las relaciones de fuerza, asi como los procesos de subjetivaciéon.
Respecto a estos cambios lo que interesa a Foucault son las condiciones bajo las
cuales se manifiesta lo existente, los enunciados, lo visible, las fuerzas y las
subjetivaciones. Por eso Deleuze afirma que en el fondo el problema es el
pensamiento o, mas bien una problematizacién del pensamiento cuya triple raiz
es el saber, ¢l poder y el si mismo. La obra de Foucault abre una topologia
general del pensamiento, cambiando asi el significado del pensar.

La intervencion tedrica de Foucault resulta decisiva en la conformacién de la
corriente postestructuralista. Sus ideas sobre la irreductibilidad de lo individual.

sobre las formaciones historicas consideradas como multiplicidades, sobre el
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discurso y los diagramas de poder, asi como sobre el proceso de subjetivacidén
ponen en relacién los replanteamientos del principio estructural con la actitud
antimetafisica. Todos los desarrollos de la historia de la verdad, los dispositivos
de poder y las ciencias y técnicas subjetivantes son parte de una estilizacién de
la critica a la racionalidad y a la voluntad de orden. De alli surge un
pensamiento afirmativo y experimental, productor de resistencias y de sentido
en la medida en que revela los intrincados mecanismos de poder y rompe con las
antiguas verdades. Su maxima pretension: pensar de otro modo, a partir de un
trabajo critico del pensamiento sobre si mismo. Mas que legitimar lo que ya se
sabe, abrir nuevas maneras de pensar; antes que imponer verdades, explorar las
zonas de atencidn del saber y sus vinculos con el poder.

Con la obra de Foucault el campo tedrico del postestructuralismo se enricquece
con nuevas problematicas, entre las que destaca el pensamiento antiteleologico
de la historia, en el cual ésta se entiende como una dimension no totalmente
estructurada y, por lo tanto, confrontada con la estructura. Una historia sin
sujeto y sin finalidad, en la que los enunciados atraviesan las formaciones
histéricas consideradas como multiplicidades es un concepto del devenir que se
corresponde con la idea postestructuralista de lectura plural y de signo no
vinculado a la representacion. Con Foucault se abre una interrogacién sobre la
historia que se plantea el problema de la legitimidad de los tiempos modernos,
recurriendo para ello a andlisis complejos sobre los cédigos y juegos de verdad

que intervienen en la formacion del individuo moderno, asi como sobre las
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estrategias de poder que se despliegan en el proceso de subjetivacion. Este
'trabajo encuentra en el pasado su material critico, pero tiene siempre presente
el cuestionamiento de la actualidad, la situacion de verdad y poder del mundo
moderno, sus mutaciones, la subjetividad que le es inherente, asi como los
nucleos de resistencia y sus potencialidades. Se ponen asi las bases de un
pensamiento postmetafisico que va acorde con una nueva situacién surgida del
agotamiento de la modernidad. Este es el pensamiento postmoderno cuyo

desarrollo ensaya Jean Frangois Lyotard, entre otros autores.

LYOTARD: LA CRISIS DE LOS GRANDES RELATOS

Para Lyotard, el pensamiento de nuestra época es posmoderno porque es ahora
cuando puede contemplarse el edificio acabado de la metafisica desde el
exterior, sin tener que habitarlo. Esta mirada desde el exterior es una metifora
frecuente del postestructuralismo e invita a observar nuestra civilizaciéon con los
ojos de aquel que no pertenece a la sociedad y, sin embargo, la teoriza. Una
mirada de etndlogo cuyo objeto es la agonia o el naufragio de unos tiempos
modernos que pierden progresivamente su legitimidad. Se trata de una forma
distinta de plantear el problema de la racionalidad moderna y de su formacion
estatal a la de la Escuela de Frankfurt y Jlirgen Habermas. No se pretende la
defensa de la modernidad contra las dudas teolégicas, politicas o ecoloégicas

relativas a su substancia humanista. Tampoco se sigue la via de saber si la razén
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autonomizada libera a la humanidad de su sujecién a la naturaleza o la

precipita a un estado de sumisién ain mas grave hasta ponerla ante el riesgo del
exterminio. Se establece, en cambio, una interlocucién con los defensores de la
idea de consenso como fundamento de la democracia y con la teoria sistémica de
la sociedad.

Habermas y Luhmann son los autores que aportan el marco de referencia de
La condicién postmodernat?, un libro en el que Lyotard desarrolla una
argumentaciéon polémica en torno a las caracteristicas de la época presente. La
presencia de Habermas se hace patente en el problema de la legitimacién de la
modernidad, bajo la formula de matriz marxista y weberiana, segun la cual en
las colectividades capitalistas ¢l sistema de medios: economia, administracion,
trabajo social, no se encuentra mas al servicio de la politica, es decir, no refleja
las decisiones axiolégicas de los ciudadanos susceptibles de un consenso. Asi, en
la medida en que, conforme a la idea de democracia, la politica obtiene su
legitimacién del asentimiento de las decisiones racionalmente universalizables
de los ciudadanos, el Estado pierde su legitimacion, en tanto que administrador
de la voluntad general. Luhmann, por su parte, como principal representante de
la teoria sistémica de la sociedad, defiende la idea de que la necesidad de
legitimitad puede reducirse a la de legalidad. La legalidad reemplaza de hecho el
concepto de justificacidn por razones, porque lo importante es la legitimacion

procedimental; la conformidad normativa de las disposiciones del Estado con la

4? Jean Frangois Lyotard, La condicién postmoderna, Citedra, Madrid, 1984
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constitucién. Es un criterio factual perteneciente a la tradiciédn politica
conservadora, en el que la discusion democratica deja su lugar a la
manipulacién del monopolio de poder del Estado. Tales ideas sobre la
legitimidad abren, no obstante, la posibilidad de un cuestionamiento radical de
la justificacién politica y social del capitalismo moderno.

Lyotard define a la postmodernidad a partir del hecho de que la modernidad
ha agotado sus medios de legitimacién social. Esta definicién coincide con la
idea de una apertura del sistema o de la estructura. El desarrollo del concepto de
postmodernidad se basa en un esquema organizado en tres momentos por medio
de los cuales ¢l pensamiento cientifico supera una forma inicial de
autojustificacion social. En el principio, durante la etapa premoderna las
culturas y civilizaciones europeas encontraron su justificacion por medio de
relatos, como, por ejemplo, los mitos. Esta posibilidad habria sido anulada por la
necesidad de justificacion universal, ya no mitica y narrativa, sino racional, del
discurso cientifico. Sin embargo, en nuestros dias, la pretension a la
universalidad del discurso de legitimacion cientifico revelaria su fragilidad en la
medida en que se sostiene por un presupuesto injustificable, a saber, la
existencia de un metadiscurso filosofico que sobrepasa todos los juegos de
lenguaje y los conjunta en una unidad. El estructuralismo, con sus pretensiones
caracteristicas de universalidad, participaria también de ese presupuesto, de
igual modo que la teoria sistémica de Luhmann y la pragmatica universal de

Habermas. En realidad, de acuerdo con Lyotard, no existiria una . gramadtica
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universal capaz de

integrar a todos los juegos de lenguaje singulares; la

diferencia o la diseminacién de formas de vida/ juegos de lenguaje, seria en

consecuencia insuperable en el nivel pragmatico. Al sistema cerrado de

concepcidn universalista se le opone un sistema abierto o 1a multiplicaciéon de
sistemas que no encuentran su unidad en ningin metasistema.

Mas alld de la diferencia de estilos y de temas, existe una comunidad de clima
intelectual que caracteriza a los autores postestructuralistas. Todos ellos tienen
como movil tedrico romper con los modos de pensamiento totalitario, si por éste
se entiende la forma de pensar que quiere interpretar el mundo como un todo.
Ninguno sostiene la idea de un sistema cerrado en si mismo y comparten un
alineamiento del lado de la innovacidn, de la transformacién del sentido que el
sistema no puede controlar. Se pone asi el acento en la diferencia o la
individualidad, en la irreductible muitiplicidad y no en la unidad y uniformidad
de los juegos de lenguaje. De igual modo, la diseminacién, como lo plantea
Derrida, tiene un papel importante en la composiciéon de este enfoque, en la
medida en que se comparte una misma actitud de rechazo frente a la idea
fundamental de la filosofia moderna sobre un sujeto idéntico y constitutivo del
mundo. El clima tedrico del postestructuralismo esta fuertemente influido por
una suerte de vitalismo nietzscheano que se contrapone al consenso de la razén
y la moral, propio de la mayoria de los débiles. Se sigue entonces la idea de la

voluntad de poder, lo que desplaza el problema de la verdad por el de la fuerza

del argumento como determinante de su posibilidad de verdad. Las categorias de
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verdadero y falso se sustituyen por las de poder y debilidad. Lyotard observa que

esta realidad fundamental de caridcter agonistico de todo discurso es ignorada en
todos los conceptos socioldgicos dque se sirven del modelo de un organismo

autorregulador, por lo cual esos conceptos se incorporan al conjunto de

tecnologias sociales cuyo ejemplo mds destacado es la teoria sistémica de

Luhmann. Frente a ellas, la teoria marxiana de la lucha de clases tendria

ventajas evidentes, pero estaria debilitada por su perspectiva utopista. Para

Marx y la Escuela de Frankfurt, la lucha de clases no es sino un estado

transitorio que, como en la filosofia hegeliana, es superado en t?cneficio de una
totalidad nueva que ya no es agonistica. Pero la idea de totalidad, herencia de la
filosofia moderna, no tiene ya efecto en un pensamiento cuya condicidén es la
clausura de la modernidad.

El postestructuralismo introduce una duda radical sobre la posibilidad de un
consenso absoluto, sea éste el de una totalidad de formas de vida o como sistema
cientifico. El consenso, como lo indica Foucault se erige sobre un sistema de
exclusiones porque depende de un modelo de verdad vinculado al poder. En el

discurso cientifico, el juego de lenguaje de la denotacién -sobre el que se

construyen los consensos de la ciencia- excluye todos los otros jucgos de
lenguaje como el narrativo, el religioso o el prescriptivo. Lyotard, sin embargo.
no adopta una posicién pesimista frente a la crisis del sentido introducida por la

deslegitimacion de las pretensiones de universalidad, sino que plantea aspectos

mas positivos: la pérdida de la universalidad emancipa la plenitud de lo que

115




1

puede ser dicho o sabido. Esto presupone una modificacion del significado de
saber, toda vez que no puede seguir sirviendo para designar un sistema de
exclusiones que gracias a sus premisas esté en condiciones de controlar sus
resultados desde un principio, como en el caso del estructuralismo clasico. El
saber en un nuevo sentido del término produce no lo conocido, sino lo

desconocido y sugiere un modelo de legitimacion que no es el del mejor
desempenio (performance), sino el de la diferencia entendida como paralogia.

En la ausencia de un metalenguaje universal y constrictivo, sea en la

perspectiva luhmanniana del sistema o como el consenso conceptualizado por
Habermas, se requiere un modelo de sistema abierto, en el cual la inestabilidad
incrementa la posibilidad del disenso frente a la del acuerdo. El disenso propicia
la innovacién, en tanto que el acuerdo tiende al conservatismo en la medida en
que pone término a los conflictos antagonicos y reduce {a diversidad a la
unidad, lo que le confiere rasgos terroristas. El ejemplo mas claro para Lyotard
es el sistema descrito por Luhmann cuya eficiencia se basa en la eliminacién o la
amenaza de eliminacién de aquell‘os que se encuentran fuera del juego de
lenguaje establecido. Ese mismo rasgo se extiende a la teoria consensual del
discurso; primero porque fija de entrada las reglas pragmaiticas que fundan la
discusion, estas reglas no son discutibles, y en seguida porque prescribe el
consenso como objetivo de la discusion, cuando que el consenso no puede sino
ser un estado de la discusion y no su finalidad. Si el consenso fuera el objetivo

de la discusidn, toda sociedad estaria constrefiida a limitar sus discusiones por la
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obligacion del acuerdo. La sociedad tendria entonces aspectos terroristas, como
lo ha confirmado el analisis pesimista de Sartre sobre el paso de las sociedades
fusionantes a aquellas en que la cohesion sélo puede asegurarse por el terror3®.
Las proposiciones alternativas de Lyotard se encuentran poco desarrolladas,
pero esa ausencia de finalizacion en los argumentos no impide, sin embargo,
una critica sumamente interesante del discurso cientifico y el esbozo de una
novedosa conceptualizaciéon de la época. El ensayo La condicién postmoderna
remite a muchos de los puntos tratados por Derrida o Foucault y los pone en
vinculaciéon con un analisis de la sociedad contemporanea. La peculiar
desconfianza frente a toda forma de consenso y su identificacidon con el concepto
de metafisica da fundamento a una actitud tedrico-politica que se caracteriza
por-su constante apertura y estimulo a las transformaciones. Esa predileccién
por las transformaciones y diferenciaciones de los sistemas permite tomar
distancia de la conservacién de los sistemas cara al estructuralismo y la teoria
sistémica; al mismo tiempo, se introduce una duda, fundada en la teoria del
lenguaje, sobre la pretensién de universalidad del espiritu, incluso bajo la forma
de la hermenéutica. La plausibilidad de las alternativas puede ser discutida,
pero seria erréneo descalificarlas con precipitacién, toda vez que no queda aun
claro la manera de reconstruir las nociones tedricas y politicas después del
derrumbe de los usos heredados por la modernidad, condiciéon comun para el

conjunto de las ciencias y, particularmente, de las ciencias sociales.

50 [stvdn Mészaros, The Work of Sartre, Harvester Press, Brighton, 1979, p.177
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Conviene, sin duda, detenerse un tanto mas en la argumentacion de Jean

Frangois Lyotard sobre la esencia de los tiempos actuales y su caracterizaciéon

como postmodernos. Ante todo, es preciso retomar la definicion de

postmodernidad que sirve de base a toda la argumentacion presentada en el

sintético informe sobre el saber en las sociedades mas desarrolladas. La

condicién postmoderna es conceptualizada como el estado de la cultura después
de las transformaciones que han afectado a las reglas de juego de la ciencia, la

literatura y las artes a partir del siglo NXIX. Esas transformaciones se encuentran

en relacion con la crisis de los relatos™! .

El arco temporal de las transformaciones en el estatuto del saber es amplio,
pero el campo especifico de esos cambios y, consecuentemente, la
caracterizacion de la sociedad como postmoderna corresponde a la edad
postindustrial determinada por la informatizacion. Es propia de esas sociedades
unag. cultura postmoderna que refleja el impacto de la ciencia y la técnica en el
Ambito de los valores y la autocomprensién de la época. Lyotard fundamenta
esta aseveracion en los estudios sbbre la informatizacién de la sociedad y la
integracion de un esq-uema postindustrial en la industria y el consumo32. Las
transformaciénés. nmds importantes se despliegan desde fines de los afos

cincuenta con un ritmo diferente de acuerdo con cada pais y sector de actividad,

st Jean Frangois Lyotard, La condicién postmodcrna, op.Cit. p.9
32 Cfr. Simon Nora y Alin Minc, La informatizacién de la sociedad, Fondo de Cultura
Econdmica, México 1980. Alin Touraine, La socicdad postindustrial, Aricl, Barcelona,

1973
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lo cual implica un efecto de discronia general que es también parte de la nueva
condicién’social y cultural.

La .hipo'tesis de que el cambio en el estatuto del saber es un proceso central
para entender la especificidad de la época presente se apoya en la concepcion el
saber cientifico como una clase de discurso. De hecho, las ciencias y las técnicas
se han desarrollado durante las ultimas décadas gracias a una explicita
incorporacion del lenguaje y los aspectos comunicativos, como lo demuestra la
cibernética y la telemaitica entre otros multiples dominios tedricos e
instrumentales. Estos desarrollos han afectado al saber en sus funciones de
investigacién y transmisién de conocimientos, toda vez que la hegemonia de la
informdtica impone una légica y un conjunto de prescripciones bajo las cuales
se especifican los enunciados reconocidos como de saber. Con la cibernédtica, la
naturaleza del saber se altera porque el conocimiento debe ser convertido en
informacién para ser operativo.Todo el saber que no puede ser traducible al
lenguaje de maquina es relegado, 1o que marca limites a los productores de
saber y altera el proceso de aprendizaje, asi como a la circulacién de los

conocimientos.

ca esencialmente la relacion entre

La difusién informatizada del saber modi
el conocimiento y el interesado en saber, en cualquier punto del proceso de
conocimiento33, El fendmeno basico es el de la exteriorizacidén del conocimiento

en la medida en que se establece una relacién de proveedores y usuarios de

33 jean Frangois Lyotard, La condicion postmodcrna, op.cit. p.16
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conocimiento mediada por la mercantilizacion. Asi el saber tiende a revestir
cada vez mads la forma de mercancia producida para ser vendida, lo cual en
términos econdmicos representa la valorizacion del conocimiento por encima de
su valor de uso. Ante este proceso la adquisicion del saber como medio de
formacién cae progresivamente en desuso. El conocimiento mercantilizado
incrementa su papel como principal fuerza de producciéon y dominio, que
determina ademas las diferencias de capacidad econdmica y poder entre los
paises. De hecho, la lucha actual por el poder e¢s basicamente una lucha por el
control de las informaciones y los conocimientos, nuevo campo para la
estrategia industrial y militar. No obstante, Ia misma mercantilizacion del saber
implica mayores posibilidades de difusion del conocimiento y marca, por tanto,
limites al monopolio de las informaciones. El modeio de una red de difusion de
conocimientos propicia una circulacion de mensajes en la que se impone la
logica del mercado por encima de la exigencias estatales. En consecuencia, la
racionalidad econdmica determina el acceso al conocimiento por medio de
mecanismos de circulacion, similares a los de los flujos financieros. Por ello
también puede pensarse en una diferenciacion de canales que permita, por una
parte, la circulacion de informaciones utiles para la toma de decisiones y, por la
otra, el flujo de conocimientos necesarios para la preservacion del lazo social.

El cambio en el estatuto del saber como consecuencia del nuevo esquema
cientifico-técnico es una hipodtesis de trabajo que sOlo pretende sacar a la luz

algunos aspectos de la trasformacion del saber, incluso exagerandolos, bajo una
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perspectiva estratégica%t. Sin embargo, el planteamiento se sustenta en la
orientacién que sigue el desarrollo econémico y el crecimiento del poder
sociopolitico. Se parte de la evidencia de que el saber cientifico se acumula, pero
introduciendo como matiz muy importante el hecho de que el saber cientifico no
es todo el saber.

El saber cientifico, afirma Lyotard, se encuentra en conflicto con otro tipo de
saber que puede llamarse narrativo, ligado a las ideas de equilibrio interior y
convivialidad. Este tipo de saber interfiere con el problema esencial que es el del
estatuto del saber cientifico y su legitimacién, lo cual remite necesariamente al
derecho de decidir sobre aquello considerado como verdadero. La necesidad de
legitimacion hermana al lenguaje que se llama ciencia con el de la ética y la
politica, dentro de la cultura occidental. Con el avance técnico, la cuestion de la
legitimacion se plantea de manera decisiva haciéndose evidente la relacién entre

saber y poder, toda vez que las decisiones sobre el saber son, cada vez mais,

aspectos de gobierno.

Legitimacién del saber

El problema de la legitimacién del saber cientifico no es un fallo del juego de
lenguaje de la ciencia, sino un aspecto inmanente al relato de la verdad positiva.
El recurso a lo narrativo es una necesidad en la medida en que la ciencia no

puede legitimar su juego de lenguaje por sus propios medios. El'saber cientifico

84 Jean Frangois Lyotard, La condicidn postmodcrna, op.cit. p. 21
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no puede saber y hacer saber lo que es verdadero sin recurrir al relato, aun
cuando éste, desde la perspectiva cientifica, es un no saber®’. La interseccion de
1o narrativeo en lo cientifico se da mediante el esfuerzo continuado por exponer
ta legitimidad de la ciencia a través de los diversos discursos filosoficos y a
partivr de la dialéctica sustentada en la presentacion de argumentaciones y
pruebas. La ciencia moderna ha debido establecer un sistema de reconocimiento
de lo verdadero wmas alla de la metafisica de una prueba primera, o de una
autoridad trascendente; en su lugar se coloca al debate cientifico y al consenso
de los expertos conformado a partir de reglas reconocidas. Se integra asi un
discurso sobre las condiciones del discurso cientifico, con lo cual la narrativa
pasa a ser un elemento decisivo de legitimacion.

El problema de la legitimacion se complica con el propio desarrollo de la

ciencia, en particular en lo que llama Lyotard la pragmatica de la investigacion.
El proceso cientifico se ve afectado por dos

importantes modificaciones, el
enriquecimiento de las argumentaciones y la dificultad en el acuerdo sobre la

administraciéon de pruebas. La f:ormulacic'm de reglas {(pragmaitica) y su
aceptacién por la comunidad cientifica define una axiomitica que abre un
metalenguaje por medio del cual se satisfacen las condiciones formaies para la
validacién de enunciados. Ese metalenguaje es la logica que opera como un
sistcx;na formal cuyas propiedades son la consistencia, la completud sintictica, la

decibilidad y la independencia de axiomas unos con respecto a otros. El sistema

3% Jean Frangois Lyotard, La condicién postmoderna, op. cit. p.59
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debe evitar la ambigiliedad, contar con todos los elementos axiomadticos, incluir
un procedimiento que permita decidir si una proposicion pertenece o no a la
estructura, e integrar axiomas diferenciados. Sin embargo, los formalismos no
son suficientes para garantizar la aceptacion de las reglas, debido a que éstas se
encuentran sujetas a una discusion cuyo desarrollo se da en la lengua natural,
sino también de

con lo que no solo se abre la posibilidad de consensos,

paradojas. Los enunciados denotativos se sujetan a una modalidad de
prescripcién que es el consenso entre los expertos. El saber cientifico adquiere

asi el caridcter de un juego pragmatico que depende de un “contrato” entre los

participantes. De alli que el progreso en el saber se lleve a cabo mediante

nuevas jugadas, una nueva argumentacién, o por el establecimiento de nuevas
reglas, esto es, un cambio de juego. Lyotard hace referencia aqui a la idea de
cambio de paradigma cientifico propuesta por Kuhn?é

La conclusién de este analisis sobre la recurrencia de lo narrativo en el saber
cientifico es que la nueva disposicion del juego de proposiciones implica un
desplazamiento de la idea de razon®7. El principio de un metalenguaje universal
es reemplazado por el de una pluralidad de sistemas formales axiomaticos,
descritos en un metalenguaje universal, pero no consistente, ¢l lenguaje natural.
De tal manera, la paradoja y el paralogismo encuentran un lugar en el proceso

cientifico y son objeto de la comunidad de expertos.

s¢ T.S. Kuhn, La cstructura dc las rcvoluciones cicntificas, Fondo de Cultura Econémica,

México, 1982
37 Jean Frangois Lyotard, La condicidon postmoderna, op.cit. p.82
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En lo que respecta al problema de la prueba, Lyotard lo enfoca como una
cuestidon de cariacter técnico, en la cual se obedece al principio de optimizacion
de las actuaciones. El juego de la técnica no es ni la verdad, ni la justicia, sino la
eficiencia. La necesidad de administrar la prueba requiere de un despliegue
técnico sumamente costoso que integra una ecuacion entre riqueza, eficiencia y
verdad. Desde ese momento, la ciencia se convierte en una fuerza de produccion
y en un momento de la circulacidn del capital; asociada orgadanicamente a las
técnicas, es un puente entre la economia y el saber cientifico. Las técnicas
imponen una légica de desempeiio o performatividad que alcanza a subordinar
el progreso del saber y trae consigo modificaciones politicas al constituir un
dominio de interés estratégico para los inversionistas y el Estado. Dado que la
investigacién es financiada por diferentes agencias publicas o privadas,
interesadas en la ganancia o la obtencion de poder, las normas de organizacidén
del trabajo de las empresas se aplican en Jlos laboratorios, con todas la
jerarquizacion y el control que ello implica. La administracion de la prueba se
convierte también en un medio de argumentacion destinada a convencer a
quienes deciden las politicas de investigacién, con lo cual se entra en un juego
de lenguaje donde lo que importa no es la verdad, sino la performatividad
dentro del esquema costo-beneficio. Se abandona asi el relato de legitimacién
humanista para sustituirlo por ¢! poder como unico objetivo creible.

La legitimaciéon por el poder deriva del juego de lenguaje perteneciente a la

técnica, donde el criterio es eficiente/ineficiente y se diferencia de la tradicidn
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que distingue entre fuerza y derecho, entre fuerza y sabiduria, es decir, entre lo
que es fuerte, lo que es justo y lo que es verdadero. En el juego técnico, la
capacidad de administrar la prueba aumenta la de tener razén, el criterio
técnico introducido en el saber cientifico influye en el criterio de verdad y se
extiende al criterio de justicia. De alli que Luhmann llegue a plantear que en las
sea posible la legitimacion por medio de la

sociedades postindustriales

performatividad de procedimientos, lo que abre la posibilidad de la legitimacién
por el hecho, antes que por la normatividad de las leyes y la accidn justa.

En Lyotard vuelve a encontrarse la idea de Foucault sobre el poder como
creador de realidad. El poder de la técnica, propone Lyotard, se impone como

referente al crear las pruebas para la argumentacion cientifica y los resultados
para las préscripciones de orden juridico, ético y politico. La técnica legitima a
la ciencia y al derecho por medio de su performatividad adquiriendo en este
movimiento mayor capacidad para conformar la realidad y legitimar a su vez sus
actuaciones. El esquema de la informatizacion generalizada adquiere todo su
sisnificado. en el control sobre el contexto. Este control es posible gracias a la
performatividad de los enunciados denotativos o prescriptivos en funcion del
numero de informaciones sobre su referente que pueden proporcionarse a través
de los dispositivos ciber.:éticos. Por esto, el poder y su autolegitimacidén pasa en

la actualidad por la produccidon, la memorizacion, las posibilidades de acceso y

la utilizacién de las informaciones? ., En estas condiciones, la relacidn entre la

58 jean Frangois Lyotard, La condicién postmodcrna, op.cit., p.87
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ciencia y la técnica se invierte porque la investigacion se sujeta a la
performatividad instrumental por medio de la cual se asegura la optimizacién de
las actuaciones del sistema de poder.

A partir de la idea de que la legitimacién del saber se ha reducido a
performatividad, a la filosofia positiva de la eficiencia, Lyotard sefala que este
modelo es insuficiente frente al propio desarrollo actual de la ciencia, con lo
cual alude también a los modos narrativos de legitimacidon del saber, toda vez
que se encuentran vinculados al relato cientifico.

Una primera versidén de los relatos de legitimacidn del saber es politica y tiene
por sujeto a la humanidad en su lucha por la libertad entendida como derecho a
la ciencia y a la verdad como encaminamiento hacia el progreso. De hecho, la
idea de progreso rvesulta del movimiento por el cual se supone que el saber se
acumula, pero este movimiento se extiende al sujeto socio~politico. El otro relato
se refiere al saber especulativo propio de un sujeto que asegura su legitimidad
actualizando sus posibilidades de conocimiento. Se trata del relato filosdfico que
pretende restituir la unidad de los conocimientos dispersos por medio de un
juego de lenguaje especulativo. Sin embargo, el problema de la legitimidad se
resuelve mas por la via prdactica que por la via especulativa cuando el estatuto

del saber se encuentra desequilibrado y su unidad especulativa rota.



Emancipacion o paralogia

La epopeya de la emancipacion de la humanidad es el modo de legitimacion
basado en el juegce de lenguaje prescriptivo que tiene como referencia lo justo.
En esta perspectiva, el saber positivo tiene como unico papel informar al sujeto
prdctico sobre la realidad en la que debe ejecutarse fa prescripcion. De esta
manera, el saber es un medio y no un fin como en el discurso especulativo y
sirve para fundar una relacion entre el saber y la sociedad con su Estado. En esta
relacidn ocupa un lugar importante el saber critico como recusacion de un
Estado considerado ilegitimo, pero sobre ese saber imperan los fines del sujeto
practico como colectividad auténoma. La subordinacion de los enunciados de la
ciencia a los enunciados prescriptivos -que son los que pronuncia el sujeto
priactico- permite advertir la ausencia de unificacion de los juegos de lenguaje
en un metadiscurso como la filosofia o la teoria del sistema sujeto. De alli las
contradicciones de las teorias que como el marxismo intentan legitimarse tanto
por el relato de la emancipacion como por el relato cientifico.

Si se piensa a la posmodernidad como un estado de la sociedad y la cultura
donde el auge de las técnicas hace entrar en crisis a los relatos, puede entonces
plantearse la legitimacion del saber de otra manera, es decir, ya no en los
términos en que la ciencia legitima sus reglas de juego, como tampoco en
términos de mera performatividad técnico-cientifica. Los grandes relatos han
perdido credibilidad, al hacer un énfasis mayor en los medios de la accién que

en los fines. La condicion postmoderna es la de la decadencia de la capacidad
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unif{cadora y legitimadora de los grandes relatos de especulacién y
emancipacién. Lyotard plantea que esa deslegitimacion procede no sélo del
impacto de la técnica en la vida social y la produccion del saber, sino del propio
nihilismo inherente a los grandes relatos del siglo XIX* . Asi, el relato
especulativo descarta el saber de la ciencia positiva porque hace depender su
legitimidad del metadiscurso filoséfico que le confiere universalidad. Sin
embargo, esta presuncion no lo preserva de que se vuelvan contra ¢l las reglas
del juego de la ciencia que el saber especulativo denuncia como empirico. Si se
acepta como modo general del lenguaje de saber el de las ciencias positivas y se
exige la explicitacion de los presupuestos de todo saber, incluido el
especulativo, se llega a la situacion de nihilismo pensada por Nietzsche. La
deslegitimacidn, entonces tiene por origen la exigencia de legitimacion. En este
movimiento tedrico se abre paso el problema de la perspectiva, que también se
puede considerar como el de los distintos juegos de lenguaje. Planteada de este
modo, la crisis del saber cientifico proviene principalmente de la erosion interna
del principio de legitimidad del saber que, en principio, afecta al juego
especulativo al emancipar a las ciencias de la pretendida universalidad del
metalenguaje filoséfico.

Por su parte, el relato de la emancipacién que procede del pensamiento
ilustrado sufre también de un proceso de disolucién de sus fundamentos, toda

vez que pretende afirmar la legitimidad de la ciencia sobre la autonomia de los

®2? Jjean Frangois Lyotard, La condicién postmodecrna, op.cit. p.74
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sujetos comprometidos en la prdctica ética, social y politica. En este caso, la
separacidén de las esferas de competencia entre el saber cientifico, formado por

enunciados denotativos y los saberes de orden practico que emplean enunciados

prescriptivos tiene como consecuencia el cuestionamiento de la legitimidad del

discurso de la ciencia, en la medida en que revela la autonomia de su juego de
lenguaje. Por lo tanto, queda sin sustento la pretensién de reglamentar el juego
prictico o estético a partir de las reglas cientificas. El discurso cientifico se pone
en paridad con los otros discursos, con lo cual la ciencia queda sin capacidad
para legitimar a los demas juegos de lenguaje, pero tampoco puede legitimarse a
si misma. Esta deslegitimacion tiene como causa principal la diseminacién de los
juegos de lenguaje en la que se disuelve el propio concepto de sujeto asociado a
un metalenguaje universal: la ausencia del sujeto se hace patente en el estallido
de lenguajes, logica y campos de investigacion. Se pierde asi la filosofia
humanista como medio de legitimacion y orientacién emancipatoria. Con este
problema debe enfrentarse el mundo postmoderno, pero sélo para abrir una via
de legitimacion distinta a la del relato y 1a de la performatividad.

Con la exclusién de los grandes relatos como medio de legitimacion, Lyotard
despeja el camino para analizar la validez del discurso cientifﬁco posmoderno.
De entrada, la idea que sigue es la fundamentacién del disenso como apertura a
la invencion imaginativa. Sorprende el intento por encontrar en la ciencia los

argumentos para construir una justificacién del cambio de época, cuando la

inspiracion de este discurso puede situarse en el dmbito de la estética. Para
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desarrollar la idea de una nueva legitimacion que Lyotard llama legitimacion
por la paralogia, se reconoce la presencia del "pequeno relato” frente a la
insuficiencia del principio de consenso como medio o criterio de validacién. La
paralogia se distingue de la innovacidn porque ésta puede ser manipulada por el
sistema para optimizar sus actuaciones, en su lugar, la disension salva el
problema del consenso y la estabilizacion de los paradigmas. El filo critico de
esta hipodtesis se dirige, en principio, contra la teoria de sistemas cuya
legitimacidn carece de caracter cientifico, dado que la ciencia no funciona en su
pragmaitica segun el paradigma del sistema y tampoco la sociedad puede ser
descrita en esos términos. Aunque el criterio de performatividad asociado a la
idea de sistema encierra ventajas con respecto al discurso metafisico de los
relatos, tiene como punto ciego su pretension de subordinar todos los aspectos
sociales y del saber al esquema técnico. En contraste, la pragmatica cientifica
muestra que no existe una identificacidon con la performatividad, sino un
requerimiento de relatos mas alld de los procedimientos inductivos.

La ciencia en su pragmaitica ofrcce'el antimodelo de un sistema estable porque
integra diferencias, es decir, enunciados sujetos al proceso de argumentacién y
prueba. Se trata de un sistema abierto, generador de ideas y que no posee un
metalenguaje general. El problema planteado por Lyotard es si este antimodelo
de legitimacion puede extenderse a la sociedad tomando en cuenta las

diferencias entre los juegos de lenguaje denotativos o de conocimiento, y los
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prescriptivos o de accion® . El desarrollo posmoderno de la ciencia introduce un
elemento que contribuye a resituar las cuestiones de legitimaciéon, en la medida
en que lo prescriptivo se extiende a lo denotativo para poder establecer reglas
especificas acordes con la formacién de nuevos enunciados. La actividad
cientifica integra esos presupuestos o metaprescripciones en funciéon del
despliegue de aquellas diferenciaciones que permiten al sistema abrirse a la
paralogia. Asi, el antimodelo de Ilegitimacion que ofrece la ciencia
contempordanea puede ser tomado como una hipotesis sobre la pragmadtica social,
si bien ésta tiene una complejidad superior debido a la imbricacién de redes y
clases de enunciados de todo tipo. La pragmaidtica social no posee
metaprescripciones comunes a todos los juegos de lenguaje, como lo demuestra
el abandono de los grandes relatos de legitimacién e incluso de la idea de
sistema. Tal ausencia de metaprescripciones, asi como el agotamiento de los
relatos hace inactual la legitimacién por medio de un consenso universal como
el diidlogo de argumentaciones®! que piensa Habermas en su Teoria de la
Accién Comunicativa.

Lyotard confronta la idea de consenso con la de paralogia sobre la base de que
los juegos de lenguaje son heteromorfos y proceden de reglas pragmaiticas
heterogéneas. Asimismo, plantea que el consenso sélo puede ser un estado de las

discusiones y no su fin. Frente a la heterogeneidad de las reglas y la apertura al

€ Jean Frangois Lyotard, La condicién postmoderna, op.cit. p.116
¢t Jurgen Habermas, Tcoria de la Accién Comunicativa, Taurus, Barceclona, 1989, p.146
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disenso, no puede sostenerse la idea de un sujeto colectivo universal que

pretende su emancipacién por medio de un acuerdo prescriptivo sobre las reglas
permitidas a todos los juegos de lenguaje. De igual manera queda sin sustento la
pretensién de que la legitimidad de un enunciado reside en su contribucién a
esa emancipacion. Se concluye, entonces, que el consenso se ha convertido en

un valor anticuado y sospechoso, dejando el campo abierto a una idea de justicia

no ligada a la de conseuso universal’?, En todo caso, son los consensos locales

los que pueden definir en la posmodernidad las reglas de cada juego prescritas

con limitaciones precisas en el tiempo y en el espacio.

Las condiciones de la sociedad postindustrial, informatizada y con una

evolucion inestable de las interacciones sociales, permiten la incorporacién de
finalidades orientadas a la paralogia propiciadas incluso por el propio sistema
como condicién de performatividad. De este modo, la capacidad de control del
sistema extendida hasta el propio saber por medio de la informatizacién, puede
ser también la condicion de posibilidad para que se constituyan disensos cuya
premisa sea inagotables juegos de informaciéon y produccién de enunciados y
reglas. Esa paralogia social prefiguraria una politica centrada en la justicia,

contraria al terror sistémico y abierta a lo desconocido.

modcrna, op,cit. p.118

82 Jean Frangois Lyotard, La condicién post
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Estética de lo sublime

Estas ideas sobre lo0s problemas de legitimacion de la ciencia y la sociedad y la
oposicion entre el consenso y 1a paralogia se amplian en una de las conferencias
sobre Teoria Critica que Lyotard pronuncidé en la Universidad de California en
1986. El epilogo sobre la cuestion del consenso resulta interesante porque en él
se explica el desacuevrdo con los fildsofos alemanes y angloamericanos con
relaciéon al tema. El desacuerdo se refiere centralmente a la manera en que se
podria considerar actualimente a la comunidad en términos de un ente vital. Se
considera un error poner el énfasis en la comunicacién porque, en el fondo es
una cuestion de traduccidn, una transmisiéon con implicaciones problematicas
en todos los niveles del lenguaje, desde el nivel fonético y literal hasta el
connotativo. Pero, la definicidon de una lengua es que se puede traducir a otra,
por lo que resulta irvelevante la preocupacion por la comunicacién, como si su
carencia fuera el escollo para la existencia de las comunidades humanas. Para

Lyotard, la cuestion de la comunicabilidad concierne a aquellas frases que no

son propiamente oraciones, sino, sobre todo, sentimientos. El sentimiento
implica la promesa de una comunidad, un sentido comun que es sélo una idea.

Asi, sentir, por ejemplo, lo sublime presupone la llamada de la ldea, ya sea

especulativa o practica de la razon. En la posmodernidad se entra en una forma
de “"estar juntos” donde importa cada vez mas la receptividad de las tdeas. Esta
situacidn se caracteriza por una creciente compiejidad, asociada al desarrollo
tecnocientifico y a sus elaborados

requerimientos de argumentacién. Pero,
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paralelamente, se despliega también una complicacién de los sentimientos que
se observa en la division de las facultades inscritas en lo que Lyotard llama la
estética de lo sublime. Lo mismo sucede con las artes contemporidneas que
requieren, cada vez mis, de comentarios, los cuales son, al mismo tiempo, objeto
de otros comentarios estéticos. Este incremento de la complejidad hace
sumamente fragil a ia red formada por todas las frases y juegos de lenguaje para
las que no existe un coédige comiin. En este sentido, el unico consenso que
podria ser objeto de atencidn es el que impulsara esa misma heterogeneidad o
disenso®3.

Para apoyar la hipdtesis del disenso, Lyotard recurre al planteamiento de Kant
en su Critica del juicio, sobre la comunidad estética como Idea y la asimila en
tanto que horizonte de consenso esperado. La comunidad estética como ldea es
una promesa, dado que no existe posibilidad alguna de lograr la unanimidad en
lo que se refiere a lo que es hermoso. Sin embargo, cada uno de los juicios reales
de gusto lleva consigo la promesa de universalizacién como rasgo constitutivo
de su singularidad. Desde esta perspectiva, las ideas de comunicacién -sean las
del discurso habermasiano que considera una unanimidad razonable, las de Karl
Otto Apel sobre los cimientos altimos de la razén fundados en la argumentacién
intersubjetiva o las de Richard Rorty sobre el acuerdo sin coacciones como tinica

racionalidad posible- estarian un paso atras del concepto kantiano de promesa,

€3 Jean Frangois Lyotard, “Lagunas™ cn Jean Frangois Lyotard, Peregrinacioncs, Cdtedra,
Madrid, 1992, p.70
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que explica tanto la inevitabilidad como la irrelevancia de Ja discusién sobre lo
considerado como bello. El juicio estético, que es un juicio reflexivo, consiste en

Jjuzgar sin un concepto y conduce hacia la idea de que la comunidad requerida
praceso de hacerse y

para la validez de un juicio debe estar siempre en el
deshacerse. El tipo de consenso que, de acuerdo con Lyotard, implica ese proceso
no es de tipo argumentativo, sino mds bien alusivo y evasivo, siempre abierto,
por lo que remite a una nube de comunidad y no a un estado estable de ia
sociedad®

La problematizacion se extiende a la comunidad ética, que segun la idea de
Emmanue! Levinas, es una comunidad de rehenes, cada uno de los cuales se

encuentra en estado de dependencia con respecto a los demds, o al otro, como
la conformada éticamente es menos

En tanto que comunidad practica,

ley.
evasiva que la comunidad estética porque se asienta en la responsabilidad hacia

la idea moral y en la capacidad de juicio y deliberacion. $in embargo, a medida
que la incertidumbre afecta a las creencias anteriormente defendidas, ia red
social se vuelve mis fragil y el campo politico se somete a nuevas demandas,
obligando cada vez mis a plantear su operacidon en términos de la ley de la
libertad. Fese a las similitudes, estos rasgos de la comunidad prdctica no
permiten asimilaria al estatus de la comunidad estética, porque lo practico-
politico presupone la idea de la voluntad liberada de las motivaciones empiricas,

lo cual implica un proceso de argumentacién necesaria acerca de cémo juzgar o

4 Jean Frangois Lyotard, “Lagunas”, op.cit. p. 63
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binscparable de la concepcién de lo moderno al

prescribir. No se opera entonces por alusion ni por evasidén, pero esto tampoco

confirma la posibilidad de un consenso universal.

La estética de lo sublime no parte de la hipotética necesidad de que las artes,
y la experiencia que ellas procuran, tiendan un puente para salvar el abismo
que separa al discurso del conocimiento del discurso de la ética y la politica,
permitiendo asi la unidad de la experiencia®s. Tal unidad es entendida como
ser parte del proyecto de

constitucion de un conjunto sociocultural que para Lyotard es imposible e

indeseable. De hecho, todo deseo de unidad, identidad, apropiacion y encuentro
de un espacio publico predefinido es sospechoso de una subterranea Illamada al
orden. El costo de la nostalgia del todo y de lo uno, de la reconciliacién del

concepto y la experiencia, asi como la busqueda de plena transparencia y

comunicabilidad ha sido muy alto en términos del reforzamiento del poder. Por
eso sé opone una resistencia al todo y se preserva con cuidado el principio de lo
impresentable o inexpresable y el diferendo.

Desde esta perspectiva, Lyotard critica la impaciencia de la "transvanguardia”
por liquidar la herencia de las vanguardias, pero también todo realismo y
academicismo. En las condiciones de alto desarrollo capitalista, el realismo sélo

puede ser un modo de nostalgia o una burla, dada la desrealizacion de los

objetos, los papeles de la vida social y las instituciones. El clasicismo, por su

83 Jean Frangois Lyotard, La posmodcrnidad explicada a los nifos, Gedisa, Barcelona,

1987, p. p.13
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parte, no encuentra un lugar ya que la expgriencia del.rmundov contemporianeo
corresponde mas bien a lo provisional 'y a’ experimentacién dada la
desestabilizacion de la realidad.

La estética posmoderna no se asimila al eclecticismo "grado cero de la cultura
general contemporanea” y tampoco a la estética moderna de lo sublime que es
“nostdlgica"sé dado que en ella lo inexpresable es solo un contenido ausente
suplido por el consuelo de la forma. Lo posmoderno, en cambio, seria aquello
que se niega a la consolacidén de las formas bellas, al consenso de un gusto que
permitiria experimentar en comun la nostalgia de lo imposible; aquello que se
indaga por medio de formas nuevas, no para gozar de ellas, sino para percibir
que hay algo que es inexpresable. Lejos de interpretar lo sublime en términos de
elevacion, Lyotard lo asume en su funcion intensificadora, lo que ocurre cuando
la imaginacion fracasa y no consigue un objeto capaz de establecerse de acuerdo
con un concepto.

Lo sublime es la forma de sensibilidad artistica que caracteriza a la
modernidad, y remite, en principio, al sentimiento contradictorio de placer y
pena, alegria y angustia ante lo inexpresable. Siguiendo a Kant, Lyotard afirma
que el sentimiento de lo bello es el placer producido por una armonia libre
entre la funcion de las imdgenes y la de los conceptos con motivo de un objeto
de arte o de naturaleza. Pero lo relativo a lo sublime es indeterminado, mezcla el

placer con la tristeza. Frente a objetos como el mar, el desierto o una tempestad

& jean Frangois Lyotard, La posmodernidad cxplicada a los nifios, op.cit. p.25
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se despierta la idea de un absoluto que no puede ser pensado. La imaginacion
fracasa, no logra proporcionar una representacion adecuada y ¢l objeto queda
sélo como una idea de la razon. Este fracaso en la expresion produce un dolor,
una escisién en el sujeto entre lo que puede concebir e imaginar, pero a la vez
engendra un placer doble: el que surge de intentar armonizar el objeto con la
razén y la inmensidad del poder de las ideas ante la impotencia de la
imaginacion. Este desajuste da lugar a una extrema tension que caracteriza el
pathos de lo sublime, a diferencia del apacible sentimiento de lo bello®7,
Mientras que lo bello produce un placer positivo, 1o sublime se suscita a través
de la amenaza de que no suceda nada mas, es un tipo de placer ligado al dolor y
la cercania de la muerte, su cualidad es ¢l terror. No obstante, para que el terror
se mezcle con el placer es necesario que la amenaza se conserve a distancia, asi
el placer toma la caracteristica de un alivio. El arte es el medio que produce ese
alivio intensificando la emocién vinculada a la amenaza de un fin a lo que
sucede. Lo sublime no es pues elevacion, sino intensificacion.

La experimentacién artistica de las vanguardias sigue la estética de lo sublime
al no plegarse a los modelos e intentar presentar que existe un impresentable.
Ante ellas, la comunidad social no se reconoce en las obras, incluso las ignora y
las rechaza como incomprensibles, pero el artista logra situarse en su verdadero

terreno: hacer ver lo que hace ver y no lo que es visible, la percepcién antes de

67 Jean Frangois Lyotard, "Lo sublime y la vanguardia“ en La Jornada Scmanal, No 1085,
México, 16 de junio de 1991
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la percepcidn que se abre hacia lo abstracto. El arte se convierte en testigo de lo
indeterminado llegando a dudar de la necesidad de los elementos, objetos y
espacios artisticos, hecho que revela el minimalismo como corriente estética. Se
establece entonces un movimiento similar y paralelo al del fin de la metafisica,
en el que el pensamiento continua su despliegue en lo que queda por pensar, en
el declive de la gran reflexidn filosdfica. El intento vanguardista toma para si el
ahora sensible como lo que no puede ser representado y que queda por

representar en el declive de la pintura representativa. La vanguardia, al igual

que el pensamiento postmetafisico, no se vincula al sujeto,

sino al
acontecimiento, al sucede que es la obra de arte, vinculdndose asi a la estética
de lo sublime. Pero esa vinculacién con el acontecimiento se da bajo la forma de
una interrogacion del sucede que es la obra de arte; el arte de vanguardia
despoja a la obra del papel de lugar de identificacion que desempefiaba para la
comunidad de destinatarios. Las obras dejan de ser elementos de estabilizacion
de un sentido comun,

para convertirse en elementos de inestabilidad e

interrogacidon que cuestionan la posibilidad de una comunidad estética, incluso
como horizonte posible.

' El aislamiento del arte de vanguardia, su incomprension por la comunidad
estética, lo hace vulnerable a lo que Lyotard llama la neutralizacién de'la
estética de 1o sublime®™ . La vanguardia sufre incluso la represidon de los poderes

totalitarios y, de una manera peculiar, del mercado con el que mantiene, sin

6 Jecan Frangois Lyotard, "Lo sublime y la vanguardia® op. cit. p a4
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embargo, afinidades. El odio de los totalitarismos contra

las vanguardias
estéticas se

traduce en acciones dirigidas a bloquear su capacidad de
cuestionamiento y apertura a lo

inexpresable. Otro ataque proviene de la

economia de mercado y su correlacién perversa con la estética de lo sublime,
pese a la reaccidon del arte vanguardista contra el positivismo y el cidlculo. La
connivencia entre el capital y la vanguardia proviene del nihilismo del mercado
que, dice Lyotard, aporta algo de sublime a la economia capitalista, regulada por
una idea de riqueza y fuerza infinita. El mercado y ¢l capital asociados a la
técnica convierten a la realidad en algo

incaptable y problematico. La

experiencia del sujeto humano, individual y colectivo, y el aura que las rodea, se
disipan en los calculos de rentabilidad, de satisfaccion de necesidades y de
autoafirmacion por el éxito. El trabajo también se desvaloriza al convertirse en

control y manipulacion de las informaciones. La disposicion de la informacion,

como se ha apuntado lineas arriba, se transforma en el unico criterio de
importancia social. En tales condiciones, el mercado del arte, sometido a la regla
de lo nuevo, seduce a los artistas, hecho que no implica necesariamente

corrupciodn, sino mais bien confusién respecto a la diferencia entre innovacién y
verdadero acontecimiento estético derivada de

la propia temporalidad del
capitalismo contemporaneo. Se impone el principio de que la obra de arte es

vanguardista en la medida en que esta desprovista de significaciéon, se busca
sorprender sin disuadir a los compradores retomando férmulas confirmadas,

recurriendo a las citas, al pastiche y al eclecticismo. Se llega hasta el kitsch y lo
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barroco para halagar el gusto de un pﬁblicp que no puedg tener gusto, creyendo
que asi se c*presa el espiritu de los tiempos, cuando que no se hace sino reflejar
al mercado. Lo sublime ya no reside en el arte, sino en la especulacién con el
arte.

Sin embargo, la operacion del mercado no termina con el enigma del
acontecimiento, del sucede y continua la tarea de ' pintar porque lo
indeterminable no se agota. El cinismo comercial de la innovacién acttia como si
sucedieran muchas cosas y se intentara hacerlas suceder, es un intento por
ocultar la desesperacién de que no suceda nada mds. Es una simulacién de lo
sublime. Lyotard plantea, entonces, que el arte posmoderno tiene como tarea
continuar interrogando lo inexpresable sin caer en el juego que reduce la
vanguardia a la innovacion. El arte posmoderno, lejos de ser eclecticismo y
pastiche, sigue abierto al acontecimiento y lo sublime en el aqui y el ahora. De
esta manera se entiende al posmodernismo estético como radicalizacién del
proyecto vanguardista, liberado asi de sus subordinaciones.

Esta digresion sobre algunos problemas de la estética de Lyotard permite
mostrar el interés de este autor por los problemas de la produccién y
reproduccién artistica, enfocados a la definicion de lo posmoderno. Sus ideas
sobre el arte moderno ocupan un lugar importante en la obra Discurso,
figuras? donde ensaya una "estética libidinal” cuyas lineas de fuga son la

reconstruccidon e interrogacion del proceso de emergencia del arte moderno;

¢ Jean Frangois Lyotard, Discurso, figura, Gustavo Gili, Barcelona, 1979
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para ello, fija su atencién en la quiebra del espacio cldsico, de las gramaiticas y
de los juegos de transgresion, Sin entrar en su compleja teoria de los dispositivos
econdmico-libidinales y figurales, es posible decir que se insinua en ella una
concepcidén deconstruccionista del arte, en la que las revoluciones artisticas
tienen como funcién la tarea de deconstruir todo lo que se presenta como orden
y la de mostrar que por debajo de ese orden late lo reprimido. Por eso la estética
de vanguardia es elevada al rango de unica actividad critica verdaderamente
eficaz, toda vez que es la Gnica ontolagicamente situada fuera del sistema. Los
desarrollos mas recientes sobre este tema se refieren al problema de la pérdida
de legitimidad de lo moderno, con la muerte del fundamento y el principio, y su
relacion con una estética de la repeticién pura, del simulacro y de la errancia.
Esta es una visidon desencantada de todo contenido utépico, aunque, como se ha
expuesto, deja lugar a una cierta resistencia, a un diferendo, frente a todo
totalitarismo de la politica o el mercado, apoyada en la pervivencia de lo
inexpresable.

La alternativa del disenso elaborada por Lyotard como construccién critica de
todo primado del sistema, de la totalidad y de toda logica de la identidad
reductivista es la proposiciéon dque se desprende del analisis de la
posmodernidad. Esta alternativa renuncia a toda perspectiva utdépica de
transformacion de un mundo escindido, al menos en el sentido de las viejas
doctrinas de emancipacion o del progreso. El ideal emancipatorio del progreso y

sus conceptos de humanidad transparente para si misma y ciudadania
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pertenecen a un relato en liquidacion o, también, a un proyecto de modernidad
que se autodestruye al simular que se realiza. Para Lyotard no es la ausencia de

progreso, sino el desarrollo techocientifico, artistico, econémico y politico lo que

ha hecho posible la inmensa destruccién que caracteriza a los tiempos

modernos.
La manera en que la modernidad finalmente se ha impuesto es a partir del

criterio de performatividad, mismo que produce una pérdida de sentido. De alli
el interés por una epistemologia y una sociologia de la época presente. Las
nuevas sociedades no se identifican con la forma de un todo funcional, con la
madquina tecnocrdtica de la teoria de sistemas, pero tampoco con el modelo de

sociedad dividida de la lucha de clases reducida a una utopia con el avance

capitalista. De alli que la interrogacién por la cuestion del saber en las

sociedades industriales avanzadas remite a una tipificacion de las mismas o, en

términos de Lyotard, a la naturaleza del lazo social posmoderno. Este se

compone de relaciones complejas y moviles, anudadas por circuitos de

comunicacién. No es el fin de lo social sino la apertura de juegos de lenguaje

diferenciados, sin que esto implique una reduccion a términos de la teoria de la

la informacidon. Las relaciones sociales

comunicacién o de la teoria de

compuestas ‘de juegos diferenciados de lenguaje incluyen una agonistica, la
posibilidad. de modificar la relacién de fuerzas mediante desplazamientos y

reacciones: "éontra~jugadas""°. Tal posibilidad pone limites a la actuacién de las

76 Jean Frangois Lyct;'rd, La condicién posmodcrna, op.cit. p. 39
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instituciones y a estrategias de lenguaje que, para decirlo con Foucault, son

estrategias de poder. Por lo tanto, el diferendo. y la paralogia pasan a ser una

nueva forma de legitimacion de wuna sociedad que subyace a la

pseudorracionalidad del sistema. Al reconocer la multiplicidad y la

inconmensurabilidad de los juegos de lenguaje, que en el fondo expresan
diferencias en las formas de vida, se plantea una apertura del sistema o de la
estructura y se plantea la posibilidad de hablar de una sociedad transformada.
Se implica otra perspectiva distinta de la definida por los grandes relatos para
describir al nuevo mundo social surgido de la desligitimacién de lo moderno.
y la sociologia de la

Otros desarrollos paralelos en el pensamiento

posmodernidad contribuyen a completar un tipo de descripcién que se rehtisa a

condescender con la vision ilustrada del progreso.

144




BAUDRILLARD O EL DISTANCIAMIENTO CRITICO

'Olvidarﬁla Foucault? es texto en el que Jean Baudrillard despliega una
critica’'a ' los pensadores postestructuralistas que han reflexionado sobre el
poder, ch deseo y la nueva composicién de la sociedad postmoderna. La obra se
propone como un punto de inflexién en el desarrollo de un pensamiento
actualizado de lo social; por eso se confronta con los esbozos de ruptura tedrica
que, pese a todo, siguen atados a los paradigmas filosdficos de la modernidad.
De esa confrontacion surge una alternativa paraddjica construida por medio de
la radicalizacion de los discursos criticos y una lectura extrema de los signos
pertenecientes a la cultura contemporianea. La argumentacién presentada en el
texto permite entrar en un campo tedrico que incorpora la dimensién simbélica
y da continuidad a la duda sobre la razdn cientifica. .

Baudrillard abre un espacio para su concepcién del poder y la constitucion
posmoderna de la sociedad comentando la admirable escritura de Foucault y el
rigor con que su discurso describe las estructuras de dominio. Esa misma fluidez
de la escritura que recorre los espacios del poder, la hace un espejo de los
poderes que describe, la hace, también, un discurso de poder. Al mismo tiempo,
la condicion de posibilidad del analisis del poder que presenta Foucault es la
propia caducidad del poder como algo que esta a punto de desaparecer
definitivamente. La muerte del poder es algo que escapa al analisis de la

microfisica y de la genealogia presentada en la obra foucaultiana porque no

7t Jean Baudrillard, Olvidar a Foucault, Pre-textos, Valencia, 1986
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incorpora la finalidad en lo politico, sino soélo las metamorfosis de lo
disciplinario, la diseminacion y la introyeccion del dominio.

La teoria de Foucault, de acuerdo con lo que plantea Baudrillard, sigue el
mismo proceso de las ciencias fisicas y bioldgicas, por eso, su inquisicion sobre
la verdad y el poder sigue bajo una definicion minima en términos de
funcionamiento real del poder, sin llegar a la cuestién de su exterminacién.
Algo similar ocurre con su analisis de la sexualidad, una produccién de nuestra
cultura que también se agota. La mortalidad del sexo se revela en el simulacro,
en la hiperrealidad de su presencia que 1o hace desaparecer como un referencial
fuerte. El sexo como simulacro arrastra al metalenguaje del deseo, al discurso
desmedido sobre la sexualidad que funda al psicoanailisis. La simulacién de lo
sexual como segunda existencia del sexo escapa, sin embargo, a Foucault porque
sélo analiza los funcionamientos, estrategias y los dispositivos reales de la
sexualidad y su verdad. Su atencién a la formulacidn cldasica del sexo y el poder
no le permite ver la espiral de simulacion por la que ambos ascienden. La teoria
de la sexualidad y del poder desarroilada por Foucault es magistral, pero
caduca, dice Baudrillard, como también lo es la idea del control por la
objetivacién de la mirada que se presenta en Vigilar y castigar?.

Antes de describir esa espiral de simulacion ante cuyo umbral se detiene el
analisis de Foucault, Baudrillard critica el procedimiento tedrico por medio del

"cual se formula una concepcion positiva del poder. Entre la hipodtesis de la

72 Jean Baudrillard, Olvidar u Foucault, op.cit. p.19
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represion del sexo y la exhortacién a decirlo, confesarlo y producirlo, no hay
demasiada distancia: represién o habla inducida pertenecen a un mismo campo
semdntico. No obstante, la distincidn se destaca en el paso de una concepcién
negativa del poder, fundada en la prohibiciéon y en la ley, a una positiva, activa
e inmanente, un alineamiento con el esquema productivo tipico del capital.
Baudrillard introduce aqui un uso peculiar de la Critica de la Economia Politica
como forma que describe los movimientos de la sociedad moderna centrados en
la produccidén. La version de Foucault sobre el poder coincide ademas con las
propuestas de Deleuze y Lyotard de una nueva version del deseo. No se habla
mas de carencia o prohibicion, sino de dispositivos™, diseminacion de flujos o
de intensidades. La coincidencia es posible porque Foucault sustituye al deseo
por el poder, sin eliminarlo, poder y deseo se reflejan ¢l uno en el otro, lo que
permite una peculiar sincronia tedrica explicable por la matriz original
compartida del "deseo de revoluciéon”.

Tanto el discurso critico del deseo como del poder tienen por base el
descubrimiento de la represiéon no del sexo, sino por el sexo o, mas bien, por la
producciéon de un imperativo social y un sistema de representaciones. Ambos
dan cuenta del aspecto productivo que corresponde al poder, pero no cuestionan
el sentido de esa produccién. Para Baudrillard, producir es materializar por la
fuerza lo que es de otro orden, del orden del secreto y de la seduccion™. La

teoria de la seduccién es el elemento heuristico de la critica a Foucault y a las

73 Cfr. Jean Frangois Lyotard, Dispositivos pulsionales, Fundamentos, Madrid, 1981, pasim
7¢ Jean Baudrillard, Olvidar a Foucault, op.cit. p.27
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otros autores postestructuralistas y de una propuesta de subversion del poder
adecuada a la época. Definida brevemente, la seduccion es siempre y en todas
partes lo que se opone a la produccién, la seduccion retira algo del orden de lo
visible, va a la inversa de la produccién cuya empresa es hacer de todo una
evidencia, sea la de un objeto o un concepto. El esquema productivo moderno
hace que todo se produzca, que todo se lea, que todo resulte real y visible y
pueda traducirse en relaciones de fuerza y sistemas de conceptos. La produccién
desplaza a la seduccidn, como lo hace la transparencia de la pornografia, limite
paraddjico de lo sexual, exacerbacién obscena de la obsesidon occidental por la
realidad y la instrumentalizacién.

Para Baudrillard, otras culturas poseen un diferente sentido de la sexualidad
porque en ellas no esta implantada en la produccion a toda costa ni se encuentra
autonomizada como dominio o problema. Esas culturas se preservan gracias a
largos procesos de seduccién y sensualidad en las que la sexualidad es un largo
proceso dentro del sistema del don, una reciprocidad ejecutada segun un ritual.
La pérdida de ese sentido hace c';ue en las culturas modernas lo sexual se
convierta estrictamente en la actualizacién de un deseo o un placer. Por ello la
seduccion como proceso ritualizado se borra detrds de una naturalizacién del
imperativo sexual, el cual se convierte en realizacion inmediata de un deseo. El
centro de gravedad pasa por una economia inconsciente y libidinal, descrita por
el psicoandlisis en términos de un imaginario de la represién y la liberacién. Tal

economia, fundada en la circulacién acelerada de lo psiquico se corresponde
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con la del valor mercancia. El modelo del capital es el modelo de la sexualidad
moderna porque el cuerpo no tiene otra realidad que la sexual y productiva:
fuerza -de trabajo y emplazamiento del deseo y el inconsciente. Por tanto,
redescubrir una verdad pulsional del cuerpo en el deseo no es sino extender 1a
metdfora psiquica del capital, escoria de 1a economia politica?>.

El logro de Foucault, en los términos de la deconstruccién hecha por
) Baudrillard, fue mostrar que la hipdtesis de la represidon es inadecuada y que el
poder es ante todo producciodn, liberacién de fuerza. Pero toda liberacién, toda
fuerza, es una vuelta mas en la espiral de poder. De alli que, entonces, la critica
al psicoanalisis por quienes, como Deleuze™, vinculan liberacidén y deseo sélo
puede generalizar los axiomas de la produccién v del inconciente, consumando
en un solo movimiento el destino positivo del marxismo y del psicoandlisis. A
diferencia de Foucault y de otros tedricos dentro de la corriente
postestructuralista, Baudrillard plantea que la sexualidad no es sino un montaje,
un simulacro que siempre ha sido superado por las practicas; este hecho se
revela en el largo proceso de creacidn de 10 psiquico y lo sexual. El inconsciente
vive en la escena de la represién montada por el psicoanilisis como modelo de
simulacién que pretende una realidad eterna. Este modelo es criticado por
Foucault, pero sin dar razones suficientes contra la hipdtesis de la represién. En
el fondo esto es asi porque entre ésta y la de la compulsion a hablar no hay,

como se ha visto, gran diferencia. Aun mas, no se entiende mediante el enfoque

73 Jean Baudrillard, Olvidar a Foucault, op. Cit, p.35
76 cfr. Gilles Deleuze y Felix Guattari, El anti-edipo,
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de induccién y produccion por qué el imaginario de la represién resulta
necesario al poder. Si el sexo sdlo existe por el discurso y la confesion, se
plantea una positividad total que no explica el surgimiento de resistencias, como
tampoco qué es lo que existia antes de esa compulsion a hablar ni mucho menos
se aproxXima a la manera de poner fin al sexo como produccién de poder.

En el enfoque foucaultiano no hay posibilidad de crisis en el esquema de
poder, solo hay modulaciéon o “microfisica” en un diagrama de dispersiéon y
mando. Un modelo de codigo que establece una complicidad con la ciencia,
particularmente con la cibernética. La positividad total de la microfisica elude
efectivamente las teorias finalistas, dialécticas o represivas, pero plantea un
compromiso con los esquemas sistémicos, como ocurre también en el caso de la
topologia molecular del deseo en Deleuze. Para Baudrillard es necesario alertar
sobre esta coincidencia con los esquemas de control, parte de la espiral de poder
dirigida hacia el control absoluto?”. La nocién de poder de Foucault como fuerza
estd ademas hipotecada a la estructura, porque ese poder fragmentado e
intersticial informa a todo un sistema convirtiéndose en una presencia
inexplicable e insuperable. Por eso no se puede integrar la idea de la muerte del
poder, la de su reversibilidad, se escapa asi la posibilidad de observar al poder
como simulacro.

En la obra de Foucault, el poder es un principio irreversible de organizacién

que produce lo real y que carece de finalidad y juicio ultimo; es, asimismo, su-

77 Jean Baudriliard, Olvidar a Foucault, op.cit, p. 50
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propio princip{o y la altima fabula. Pero, indica Baudrillard, ése es el engano
del poder que el anailisis positivo no puede revelar?®. En verdad el poder no estd
nunca presente porque su realidad es la de la acumulaciéon econémica, ella
misma un engafio de acumulacién de tiempo y valor, un mito, porque toda
tentativa de acumulacién como las megaldpolis o los capitales financieros
terminan en el vacio. El poder puede definirse, entonces, como una perspectiva
o una simulacion de perspectiva de la acumulacidén, proceso cuyo final es la
saturacion destructiva. Es a la acumulacién a la que se resiste para poder vivir;
en el sistema de la produccidn se resiste al infinito de la produccién para en esta
medida, resistir al poder.

El poder es reversible en su forma porque tanto del lado de los dominadores
como de los dominados hay resistencia ante su ejercicio unilateral. Esto implica
un replanteamiento del andlisis del poder, porque el problema no se reduce a
tomarlo o perderlo; sin embargo, no es tampoco, como lo piensa Foucault, puro
funcionamiento. De ser asi, el poder no encontraria resistencia alguna. Contra
esa idea B.audrillard propone que el poder es algo que se intercambia, aunque
no en el sentido econémico, sino segun un ciclo de seduccién, desafio y astucia
en el que el poder se consuma. No un sistema ni un dispositivo, sino un ciclo
simbdélico minimo?. Esto excluye la unilateralidad de ila relacién de fuerzas
sobre la que se conformaria una estructura y una realidad del poder, segtun la

descripcion racional, pues no se alcanza a entender el poder sin tomar en

78 jean Baudrillard, Olvidar 2 Foucault, op.cit. p.58
79 Jean Baudrillard, Olvidar a Foucault, op.cit. p. 63
151



cuenta su cardcter simbédlico y, por tanto, su mortalidad. Entenderlo como ciclo
de seduccién lo permite integrarlo a un proceso reversible y mortal; rompe la
pretensiéon de acumulaciéon pura de la que participan todas las ilusiones y
supersticiones del orden de lo real y de la produccidén.

La seduccién no es del orden de lo real y, por tanto, tampoco del orden de la
relacidon de fuerzas. Su espacio es mas bien el de la reversibilidad y la
desacumulacion, el del vacio detras del poder y de la produccién. Es aquello que
de manera paraddjica permite y anula a la produccion y al poder como procesos
reales. Pero esa realidad es un simulacro de acumulacion contra la muerte cuyo
unico interés proviene de su reversién en términos del desastre imaginario que
encierran el poder, la economia y el sexo: su fin como cosas reales. Actualmente
es la energia de lo real lo que desaparece y con ellas las posibilidades de su
gestion capitalista o revolucionaria. La produccién, la sexualidad y el deseo se
autoconsumen y dejan de ser fuerzas irreversibles, pese a que el imaginario
moderno sélo concede sentido a lo que como la acumulacidn, el progreso, el
crecimiento y el poder se presentan como procesos irreversibles, de alli la
fragilidad de lo que, en términos de Lyotard, podria llamarse su legitimacion.

En la relacién paradojica planteada entre seduccidn

y produccion,
Baudrillard le concede mds fuerza a la primera. Plantea ademas que la
seduccién no puede confundirse ni con la sexualidad ni con un proceso interno
a la sexualidad. Su definicidn es la de un proceso circular, reversible, de desafio

y de muerte que se entrelaza con la produccién y el poder, introduciendo la
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reversibilidad en todo proceso irreversible. Esto abre un campo de anailisis
porque siempre la produccién trata de exterminar a la seduccion para dominar
1a economia de las relaciones de fuerza y la economia de las relaciones de deseo.

Sobre la trama del poder, la realidad y los procesos de seduccion, Baudrillard
desarrolla el tema de la simulacion. El agotamiento de la realidad (el
agotamiento de la modernidad) cierra un ciclo en el que terminan los procesos
lineales o, mas bien, en el que éstos se curvan para producir la simulacién. Es
asi que, por ejemplo, la revolucion ya ha ocurrido, pero no la revolucion
burguesa o comunista, sino la que ha agotado el efecto de realidad. Esa realidad
lineal es ahora inutil, ha llegado demasiado tarde y se encuentra muy por detrds
del horizonte de verdad® . De alli la inutilidad de discurrir sobre el poder,
porque ya forma parte de las apariencias y solo estd presente para ocultar 1o que
no existe o, mas claramente, para esconder que con el fin del apogeo de lo
politico comienza el ciclo de reversion y su simulacro. El poder estd en vias de
hacer implosion después de siglos de desenvolvimiento para convertirse en un
signo puro de lo social.

Se ha recorrido todo el ciclo del poder, lo que permite observarlo no como
una relaciéon de fuerzas, una sustancia o una estructura, sino como un desafio.
El desafio del poder lanzado a la sociedad entera y a los que lo detentan es la

historia real del capital. Esta idea no es la del materialismo historico y su

tentativa de parar el capital por medio de una revolucién. El capital ha seguido

82 jean Baudrillard, Olvidar a Foucault, op.cit. p.73
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su movimiento irracional, obligando a un enfoque distinto de lo social como
modelo de simulacion y forma que abatir, por ser una forma estratégica de valor
introducida por el capital ¢ idealizada después por el pensamiento critico. El
desafio del poder-capital ha sido mal interpretado como una relacién de fuerzas,
limitando las resistencias a una relacién frontal, una guerra que en Foucault,
con sus micro-estrategias se convierte en guerrilla. Pero en esas relaciones de
fuerza se ha mostrado que el poder siempre gana, porque sélo cambia de manos.
Otra via para enfrentarlo es la de un contra-desafio que rompa la légica del
poder. Ese contra-desafio es definido por Baudrillard como no dialéctico y no
estratégico: desafiar el poder a serlo hasta sus limites. Es ante ese desafio sin
respuesta, ningun poder ha osado

ir hasta ahi, que el poder comienza a

desintegrarse.

Este paso tedrico se lieva cabo sometiendo el poder al juego simbdlico. En un

tiempo el poder tenia la cualidad de ser sacrificado ritualmente, pero al

pretender escapar a esa regla y cesar de ser un poder simbédlico para convertirse

en un poder politico, se hace vulnerable al desafio simbdlico que no desaparece

nunca. Baudrillard plantea que actualmente, ante el empuje de ese desafio, toda

la sustancia de lo politico se viene abajos!. La comprensidon de este hecho

implica dejar de pensar en términos de relaciones de fuerza y estrategias, este es
el campo del poder. El desafio simbodlico es, por el contrario, la reversién del

poder como espacio opuesto situado de manera inmediata y permanente. Los

st jJean Baudrillard, Olvidar a Foucault, op.cit., p.80
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procesos de liberalizacidon, democratizaciéon y vulgarizacién del poder pueden
entenderse como sus medios de defensa ante el desafio simbodlico. Hoy el poder
continua transformandose mediante procesos de orden espacial, como la
descentralizacion y la desterritorializacion. El desafio no es dialéctico ni lineal,
no tiene un fin puesto que es infinitamente reversible. Tal es la otra cara no
politica del poder, la de la reversion simbolica. El poder se inventa sobre signos
y se metamortosea en signos, de alli que la reversidn de los signos (la parodia) o
su proliferacion pueda afectarle mas profundamente que cualquier relacion de
fuerzas. Esta premisa permite entender al poder como simulacién y no como
realidad; mientras el poder se acepta como simulacion mantiene su soberania,
pero si se pretende encontrar para él una verdad y una representacién, pasa a
ser supersticion; son entonces los otros quienes le devuelven el desafio de su
propia muerte. Tal es el estado actual de un poder que ha perdido su secreto y
agota al

se
igual que otros grandes sistemas de referencia. En lo simbdlico se

encuentra la salida al discurso de lo politico donde se hallaba preso el

pensamiento de Foucault. .

Para Baudrillard el interés actual por el poder revela tan sélo el hecho de su
muerte y de alli la intensa fascinacion que suscita. Sin embargo, el poder logra
una resurreccion obscena y parddica mediante la exacerbacién de sus formas Jde
violencia y representacién. De este modo, si se considera el fascismo comuo la

primera forma obscena del poder politico en tanto que se asume hasta sus

altimas consecuencias, pueden explicarse el extrafio asentimiento y la ausencia

155



de resistencias que conlleva. El poder fascista es el Gnico que ha sabido jugar
con ‘el prestigio ritual de la muerte, pero de manera estética y ya no
auténticamente sacrificatoria. El fascismo es una estética obscena y nostdlgica de
un poder que nunca es ya mads dque el signo de lo que era. Lo mismo puede
aplicarse a los "microfascismos”. De todos, modos, concluye Baudrillard, el poder

es un engafio, una elipsis de un ciclo de acumulacién, poder y verdad que se

acabas?.

Teoria de la seduccién
Este conjunto de ideas sobre e! poder sorprende por el-cambio del espacio de

argumentacién hacia lo simbdlico, como un corte radical con todo el desarrollo
precedente del postestructuralismo. No obstante, es posible reconocer
continuidades mas alld de la critica, ante todo, la idea de ruptura histdrica

asentada en lo que Lyotard podria llamar el agotamiento de los grandes relatos y
el pensar en funciéon de una nueva circunstancia posmoderna. También el
rechazo a toda sistematizacion, ’ incluso la que pone ¢l acento en las
individualidades y las resistencias. Asimismo, aparece el planteamiento de lo
aparencial y secundario como via de comprensidn, el simulacro y la seduccién
contra la realidad y la produccion. No obstante, la critica a Foucault y a otros de
los autores postestructuralistas esbozada por Baudrillard sédlo puede entenderse

si se profundiza un tanto mas en su pensamiento, por eso resulta intcresante

82 jean Baudrillard, Olvidar a Foucault, op.cit. p.95
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.tomar en éq_enta otras de las ideas sobre los temas de la seduccién, la
reversibilidad y la estrategia de las apariencias.

En ,e#ta reconstruccién de argumentos, resulta clave el conocimiento de los
desarrollos teéricos de Baudrillard presentados en la obra De la seducciéns3,
donde se exponen y aclaran algunas de las ideas que forman una perspectiva
original sobre la deriva actual del mundo. En torno al problema de la seduccion
como horizonte de las apariencias se articula un analisis de la sociedad que
incluye los aspectos no considerados por el pensamiento positivo, todo lo oculto
y no pensado de "la parte maldita” como la llamaria Georges Bataille. La
seduccidon es siempre la del mal, el artificio del mundo, la negatividad contra la
que lucha la era burguesa y todas las revoluciones. La era burguesa como era
consagrada a la naturaleza y a la produccion oculta aquello que. no es del orden
natural ni productivo, sino del artificio; por eso los grandes sistemas filosoficos
de produccidon y de interpretacion excluyen a la seduccidon de su campo
conceptual, sin lograr evadirla. Para Baudrillar;i, la seduccién es una presencia
y una fuerza contra todas las ortodoxias. Es una conjuracién o exaltacion de
signos que amenaza a todo discurso y disciplina cuyo axioma sea la coherencia y
la finalidad. Ante la seduccion se plantea el exorcismo racional que hoy se hace
mads violento y sistemitico dada la capacidad de gestion de todos los goces y el

microprocesamiento del deseo. Se plantea asi como problema inédito si la

83 Jean Baudrillard, De la seduccidn, Red Editorial Iberoamericana, México, 1990
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hiperracionalizacidon y la hiperrealidad ponen fin a 1a seduccién o sélo impulsan

su transformacién y triunfo como destino.

El encadenamiento de estas cuestiones remite a una teoria de la feminidad
que esta imbricada en la de la seduccidon. Ambas se confrontan con el paradigma
de 1o masculino como engarce del sexo, del sentido y del poder. La asuncion de
lo femenino y de la seduccidn corresponde al apogeo del goce y a la catastrofe

del principio de realidad del sexo. Siguiendo a freud, Baudrillard afirma que la
sexualidad esta centrada en la libido masculina, en la estructura falica y
represiva que hoy pareciera difractarse en la liberacidon del deseo y la

polivalencia erdtica, pero sin salirse de la estructura y paradigma de lo sexual.
Sin embargo, hay una alternativa al sexo y al poder, fuera de la axiomatica
psicoanalitica y de la oposicidon masculino-femenino. La seduccion, entendida

como fuerza de lo femenino, es un universo distinto de la sexualidad definida
por el psicoanailisis y

estd articulado como desafio y estrategia de las

apariencias®. Dicho universo implica una trans-sexualidad donde se quiebra 1a
sexualizacidén distintiva de los cuefpos. En este sentido, la seduccion puede
denominarse femenina por convencion, ya que no pertenece a la estructura de la
sexualidad. De alli se deriva que la oposicion feminista tiene como posibilidad
romper con el esquema psicoanalitico de la anatomia como destino y descubrir

en la seduccidén, en la manipulacion de las apariencias, la forma

de hacer
fracasar la profundidad de 1o masculino.

#4 Jean Baudrillard, De la seduccidn, op.cit. p.15
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Baudrillard - hace de lo femenino el mundo del artificio (la mujer es sdélo
apariencia) y le otorga el caricter de un principio de incertidumbre que elimina
la oposicidén distintiva de los sexos y, en consecuencia, la sexualidad misma. La

seduccion como juego de la feminidad es el fin de la falocracia masculina y de la

falocracia femenina. En la medida en que toda fuerza masculina es fuerza

productiva, todo lo que produce, aun la mujer, cae bajo su registro. Contra esa

fuerza, la unica salida es la seduccién, fuerza de la feminidad que no es

propiamente nada, sino la fuerza de anular a la produccion. $élo el humanismo
de las Luces pretende liberar al sexo femenino, como ha querido liberar a las
razas y a las clases siervas, asi todo 1o que se consigue es plantear el problema
en términos de poder, reforzando al poder. Por el contrario, la seduccién
disuelve el poder en la reversibilidad de lo femenino: 1a forma excluida vence en

secreto a la forma dominante, la forma seductiva vence a la forma productiva.

El problema de la seduccion no es el del goce. La expoliacidén del goce como

injusticia hecha a las mujeres que habria que reparar ignora la dimensién

reversible del propio goce y lo hace entrar en la historia de la cultura
productiva. La promocion de lo femenino como derecho al goce comparte el
impulso a producir y hablar todo. El mismo impulso de la obscenidad radical de
la pornografia. Primera pelicula: Salé o los 120 dias de Sodoma. Todo en ella
es irreversiblemente masculino y todo estd muerto. La reversibilidad ha sido

abolida por la maquinacion fria del usufructo industrial de los cuerpos. Pasolini

ilustra lo contrario de cualquier seduccidn, la extraccion mecanica del goce.
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Segunda pelicula: El imperio de los sentidos: la logica inicial del placer, en la
que el hombre lleva la iniciativa, es deplazada por una logica del desafio y de la
muerte que corre a cargo de la mujer. El juego de la 1dgica seductora se lleva a
cabo a través de lo femenino y conduce al ambito ritual en el que la muerte es la
Baudrillard afirma al

forma emblematica de la consumacion del desafio.

respecto que lo femenino no es solamente seduccidon, es también desafio a lo
masculino por asumir el monopolio del sexo y del placer, desafio para, como en

el caso del poder, llevar a cabo su hegemonia y cjercerla hasta la muerte. Este

desafio -presente en toda la historia de nuestra cultura- concluye en el

derrumbe de la falocracia y de la concepcion positiva de la sexualidad®s.

El argumento de la seduccidén, como juego de las apariencias, puede
entenderse en términos de una revuelta de lo superficial contra el imperativo de
lo profundo y, por tanto, se orienta hacia una subversion del psicoanalisis. No se
plantea ir hacia la verdad profunda, sino sustraer al discurso de su sentido y
apartarlo de su verdad. La seduccidn se orienta contra la hermenéutica del
sentido oculto concentrindose en las apariencias, en la circulacién aleatoria de
los signos superficiales, lo opuesto, entonces, del discurso de sentido que quiere
acabar con las apariencias. La seduccion, dice Baudrillard, es el objeto perdido
del psicoanalisis porque Freud decidi® optar por la preponderancia concedida a
la nocién de inconsciente y relegar una posible teoria de la seduccién al papel

de mero residuo en la logica de la realidad psiquica y sexual86, Este

83 Jean Baudrillard, De la scduccion, op.cit. p.27
86 jean Baudrillard, Dc la scduccidn, op. cit., p.5G
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relegamiento es el mismo que el de Saussure con respecto a su interés inicial por
los anagramas como forma de exterminio del lenguaje y forma ritual de des-
construccidén del sentido. La clausura de ese camino dio paso a la edificacidén de
la lingiiistica como via de produccién cientifica. No obstante, la idea de un
abismo de lenguaje o de una operacién diferente de la produccién de sentido no
puede eliminarse fdcilmente. La superficie instantanea de intercambio y de
rivalidades entre signos que constituye la seduccion, es refractaria tanto a la
exégesis lingiliistica como a la interpretacion psicoanalitica. Corresponde a
Lacan reintroducir el tema de la seduccidén, con lo cual se desestabiliza al
psicoanalisis freudiano; sin embargo, al someter la seduccion a los auspicios de
una ley de lo simbdlico, la convierte en una seduccidn capciosa ejercida por el
conocedor de la verdad sobre las masas ineptas®?. Pese a ello, la version
lacaniana de la seduccion revela la ausencia de verdad del psicoanalisis y de
hecho de la verdad o principio originario.

La seduccion es la reversibilidad permanente, a la vez que el desafio ritual y
de muerte a toda positividad. Sin embargo, no permanece intacta por los
cambios en el juego del mundo y en los modos de circulacion de los signos. Este
juego no es un devenir, ni es del orden del deseo. Es un_ juego ciclico y
recurrente, ritual, que no se identifica con lo aleatorio porque implica reglas y
la virtualidad del retorno cuya secuencia de juego rompe con el cardcter lineal

de la vida y la muerte. Baudrillard opone a la figura del eterno retorno

87 Jecan Baudrillard, De la seduccidn, op. cit. p.59
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estadistica y neutra, que pretende la repeticién natural de una combinacidén en
un sistema finito de probabilidades, la visién trdgica y ritual, como recurrencia
exigida .y no. causal de signos en las que cada uno necesita del siguiente, de
manera similar al desarrollo ceremonial. Es el eterno retorno de una regla o
sucesion obligada de jugadas, pero sin que esto implique una metafisica del
ciclo indefinidamente reversible del juego. Abolir el azar y la ley es la
expectativa del juego mismo, que constituye asi un desafio paralelo al de la
seduccidén. En la puja simbodlica se espera un acontecimiento que acabe con el
proceso aleatorio, sin volver a caer bajo el peso de una ley objetiva. Se desafia
asi el orden natural de las cosas para entrar en el vértigo ritual de la
recurrencia del juego que instaura reglas, en un movimiento de reversién y
reiteracién, cuya forma es el desafio a la ley, al sentido y a la acumulacién. La
recurrencia del juego procede del destino, no como pulsion de muerte ni
entropia de los sistemas de sentido, sino como una forma de hechizo ritual, de
ceremonial en el que los signos se multiplican sin dejar sitio al sentido.

En este esquema del juego lo que se opone a la ley no es la libertad y 1o que se
opone a la causalidad no es la indeterminacion, sino la obligacion. No hay
encadenamiento lineal de causas, ni pura dispersion, sino un encadenamiento
reversible en el que cada signo completa su ciclo, como en el potiach de los
polinesios, que es un ciclo de obligaciones antes que un cédigo. Baudrillard se
refiere al sentido pleno de la obligacién ritual en el ciclo de hombres y cosas y

lo diferencia de la coaccién trivializada de leyes y cddigos que rigen bajo el
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signo de la libertad. La obligacion es una regla, no una ley, es una reversién o
parodia de la ley y, por tanto, una parodia de lo real. Ese aspecto parddico del
juego permite observar bajo otra luz los valores del trabajo, la produccion y la
economia, cuya nocion de cdlculo se contrapone a la de apuesta o desafio. El
juego y su relaciéon con la regla permite hacer la parodia de la socialidad
moderna, como 1o hace Borges en La loteria en Babilonia: el juego se convierte
en el centro de la vida al integrar no sélo la posibilidad de ganar, sino también
la adversidad. Se interpola el azar en todos los intersticios del orden social y del
orden del mundo: todo es predestinacidon en 1a que se anula la diferencia entre
realidad y simulacro.

Para las sociedades modernas y realistas no existe ya conciencia de la
simulacién, ése es para Baudrillard el verdadero inconsciente: la ceguera sobre
el gran juego, sobre la indeterminacidn que regula el desorden de la vida y no la
represion de algunos afectos y representaciones. Asi, la conciencia de lo real
pierde el ciclo del juego reguladu y arbitrario, a la vez que ilegible. Pénsar en
estos términos invierte toda el orden que ve al juego como una superestructura
de poco peso en relacion con la solida infraestructura de las relaciones sociales.
Se hace entonces de la indeterminacion la instancia determinante y se observa
como secundario el determinismo cientifico de los intercambios en 1la
infraestructura social. La estructura ya no determina la suerte de los individuos,
sino el indeterminismo total del juego y el azar elementos basicos de una

movilidad absoluta. Este trastocamiento cuestiona la fundacién racional del
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contrato social. En su lugar se encuentra ¢l pacto en torno a la arbitrariedad de
l1a regla que, como nostalgia del ritual, esta siempre detras de la exigencia
racional de lo social. Puede decirse asi que existe una nostalgia del momento en
que la cultura tenia a lo ludico y lo suntuario como fuerzas generadoras de la
estructura y de las modalidades esenciales del intercambio®8 .

Todo este esquema debe, sin embargo, pensarse a la luz de la
transformaciones de la sociedad. Baudrillard propone una secuencia histérica
articulada en tres etapas en las que el reto de seduccion y muerte del juego y la
ritualidad adquiere formas y logicas distintas. Una primera etapa es la del juego
en términos de regla y ritual cuyos rasgos se han descrito lineas arriba. La
segunda corresponde a la ley y la socialidad, como cualidades de la sociedad
moderna. Finalmente, la tercera es la de la norma y los modelos, para la cual no
existe ni siquiera un término que designe lo que esta sucediendo a la socialidad
y lo social. La etapa postmoderna. Respecto a una sociedad fundada en una
especie de predestinacion mediante el juego, con su orden de crueldad y riesgo,
se pasa a una sociedad en la que estar en juego y en riesgo es algo casi
desconocido, aunque esto pueda ser interpretado como una nueva fatalidad. Lo
social en el mundo contemporaneo carece de seduccidn, es el grado cero de la
seduccién porque todo se ha secularizado bajo el signo de la ley. No obstante, la
época moderna de la ley esta pasando, para entrar en la era de la norma y los

modelos. En ella hay un paraddjico empobrecimiento del caracter social real y

82 Jean Baudrillard, De la seduccién, op.cit.,pags 139 a 144
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un maximo de simulacién. En tal estado, se neutralizan los polos que ordenan el
espacio de lo real y de la ley (capital y trabajo, por ejemplo) y con ello las
estrategias antagonistas que permitian la transgresion. Asi, en la
postmodernidad no hay transgresion ni trascendencia, pero tampoco un retorno
directo a la inmanencia triagica de la regla y el juego. Es la era de una
inmanencia fria donde la sefial reemplaza a lo polar del signo.

Las tres etapas comportan légicas diferenciadas. La relacion dual es la que
domina el juego, el ritual y toda la esfera de la regla. La relacién polar o
dialéctica es la que ordena el universo de la ley, de lo social y del sentido. La
relacién digital ya no es una relacidn, sino una conexién que distribuye el
espacio de la norma y los modelos. La nocidn de seduccidon se juega en estas tres
logicas e implica una trayectoria que va de la acepcién radical.de la seduccion
como ritual y agonistica a su acepcién blanda, en términos de erotizacién ludica
de un universo en lo que no hay nada en juego. La era de la seducccion friasy,

Esta seduccidn no connota ya sino la operaciéon de una cosa social
inescrutable y de una cosa politica cuya estructura se ha desvanecido. Se forma
un espacio neutralizado articulado por redes y ordenado por flujos magnéticos,
donde ya no prima el poder sino la fascinacién. La socialidad ya no funciona con
produccidén sino con una forma de seduccion vacia que es pura simulacion,
como se ve en el discurso que mantiene el deseo de las masas. Queda, al final

de! trayecto de la seduccién y sus oposiciones al poder, el vacio producido poé

42 Jean Baudrillard, D¢ 1a seduccion, op.cit. pags. 146-147
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las tecnologias suaves de la informacidn y la comunicacién. La seduccidn fria es
producida histéricamente por los dominados bajo el signo de su liberacién y se
profundiza con el fracaso sucesivo de las revoluciones. Se trata de la
perpetuacidn sutil e interiorizada de un orden de servidumbre vinculado a la
subjetividad de las masas, primero obligadas a soportar la dominacién a fuerza
de violencia, después obligadas a asumirla a fuerza de seducciéon. Continua asi
de algun modo el proceso abierto por los jesuitas al utilizar la seduccién en las
formas religiosas para llevar a las muchedumbres al seno de la Iglesia. Con la
seduccion mundana y estética del barroco, los jesuitas fueron el primer ejemplo
moderno de una sociedad de seduccion de masa y una estrategia del deseo de las
masas. Eliminado el ciclo puritano del capital, comienza ahora una nueva era de
seduccidén, pero en la cual ésta ya no es sino valor de cambio.

La seduccién sigue un proceso parecido al de la obra de arte y su destino
expuesto por Walter Benjamin en "“La obra de arte en la era de la
reproductibilidad técnica”. La obra de arte tiene originalmente un estatuto de
objeto ritual, como parte de la forma ancestral del culto. Mas tarde toma una
forma cultural estética dentro de un sistema de menor obligacién y adquiere una
cualidad trascendente e individualizada. Finalmente, la forma estética deja su
lugar a la forma politica, en la que la obra de arte desaparece en virtud de la
reproduccién técnica. Esta forma corresponde a la circulacién méaxima y la
intensidad minima. Asi, la seduccién habria tenido su fase ritual, su fase estética

que es la analizada principalmente por Baudrillard en su planteamiento de lo
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femenino y el juego de las apariencias y, por ultimo, su fase politica, en la que
la seduccidn desaparece al extenderse. No obstante, la seduccidn es el destino, o
lo que queda de destino, en un mundo de simulacién desencantada.

A partir de este conjunto de ideas, Baudrillard construye una perspectiva

peculiar de la socialidad contempordinea, con descripciones insdélitas de los

procesos que caracterizan a la época posmoderna, pensadas para sorprender.

Pueden distinguirse multiples influencias en este discurso vertiginoso en el que

no parece haber tiempo para citas explicitas. No obstante, se translucen

actitudes compartidas con el resto de los autores postestructuralistas que se han
exXpuesto hasta el momento: una lectura de Nietszche, radicalizando la idea del
eterno retorno y la nocidén de lo aparencial sobre lo profundo, asi como una
extrapolacion a lo social de la teoria de la seduccion de S6ren Kirkegaard, de la
economia simbodlica de Georges Bataille, conjugada con una inversion critica de

los discursos tedricos de Marx, la Escuela de Frankfurt y la teoria
deconstruccionista. De este modo, la gencalogia de los textos que ofrece
Baudrillard a los lectores contemporaneos es de un claro eclecticismo, sin que
ello implique una pérdida en la efectividad de una argumentacién cuya matriz
es de orden estético, antes que filosdfico o socioldgico. Tales cualidades abren
para Baudprillard un campo de reflexidn sumamente amplio y una gran libertad

de movimiento en todo el espectro de la teoria. Usando sus términos, la
presentacion de los nucleos paraddjicos del discurso y del mundo social es parte

de una seduccion de la teoria que llega a apoyarse en el cinismo y llama a la
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perversién del sentido para reconocer mejor los sintomas del cambio en nuestra

época.

Posﬁnodernidad y catdstrofe

El andlisis de la sociedad en términos de simulacros prosigue en libros como Las
estrategias fatales*™ en el que se aborda el éxtasis de lo real y la superacion de
lo social en la masa. Toda la hipertrofia de la vitalidad moderna llega a un punto
muerto © a un abismo. Por ejemplo, la unica magia que el arte ejerce
actualmente es la de su desaparicién. Vista de conjunto, la situacion de la
cultura postmoderna es aquella en la que lo real no se borra en favor de lo
imaginario, sino en favor de lo mais real que lo real, en lo hiperreal y en lo mas
verdadero que lo verdadero: la simulacion. Se llega asi a la inercia de un mundo
saturado donde se ha franqueado el limite de reversibilidad y comienza el
éxtasis. .

E! mundo de las estrategias fatales es también el lugar en el que las cosas,
privadas de su finalidad y de su referencia, se convierten en formas vacias, en
puros objetos fascinantes. De alli la imposible posicién del sujeto como
productor de sentido y la seduccion muda del objeto, pero también su astucia: el

sujeto desaparece en el horizonte del objeto. Al imponerse el principio del mal

20 Jean Baudrillard, Las estrategias fatales, Anagrama, Barcelona, 1991
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desmiente a las teorias que piensan al sujeto sin reparar ni en las estrategias del
objeto, ni en su metamorfosis, ni finalmente, en su ironia. Esa ironia objetiva es
i1a de la realizacidon del objeto sin consideracién al sujeto ni a su alienacién. El

objeto desafia a la metafisica del bien, en la medida en que muestra su

servidumbre voluntaria a la vez que su fetichismo, su falsedad y su caricter
artificial. Cuando Baudrillard habla del objeto y de sus estrategias fatales, habla
también de las estrategias inhumanas del orden politico y social como la
“voluntad de espectdculo”, cercana a la magia de la mercancia. En tales
condiciones, la inica conclusiéon posible es, pasarse del lado del objeto y dejar el
campo libre a la ironia objetiva. Cuando se padece el abandono del orden
simbolico y de la historia, y cuando toda la radicalidad critica ha pasado a ser

inutil, sélo queda el desafio absurdo.

La modernidad se entiende como la orgia total de lo real, de lo racional, de lo
sexual, de la critica y de la anticritica, del crecimiento y de la crisis del

crecimiento. Después de la orgia solo queda la simulacion porque todas las

finalidades de la liberacion han sido dejadas atris, asi como las utopias.

Comienza entonces el orden de la dispersion viral, de las redes y de la
proliferacion cancerosa, de la metistasis, de los entes tecnolégicos, incluida la
sustitucion genética y la clonacion. Esas logicas remiten al destino del valor.
Después de la fase natural, la fase mercantil y la fase estructural se ha llegado a
la fase fractal del valor; en ella, el valor queda sin referencia y se irradia en

todas direcciones. Asi se define el esquema de nuestra cultura, el estado
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posterior a la modernidad, a la orgia de la liberacion en todos los campos, de las
fuerzas productivas y destructivas y la adopcion de todos los modelos de
representacién y de antirrepresentacion.

Las cosas, los signos y las acciones estan liberadas de su idea, de su valor, de

su referencia y origen, por lo cual entran en una autorreproduccion al infinito.

La cosas siguen funcionando, e incluso mejor, cuando su idea lleva mucho

tiempo desaparecida. Asi, la idea de progreso ha desaparecido, pero el progreso

continua. Pasa lo mismo con la idea de riqueza y la de politica. Es un paraddjico

estado de cosas en el qQue coinciden la realizacion total de las ideas del

movimiento moderno, como su liquidacion por exceso y extension. Esto abre

espacio a las figuras que articulan ambas tendencias: la transpolitica, lo
transexual y la transestética. Su aparicion implica que ya no existen las

vanguardias politicas, sexuales ni artisticas porque la modernidad ha llevado no
a una transmutacion de todos los valores, sino a la dispersion e involucion del
valor, cuyo resultado es una confusion total donde se anula el principio de una
determinacidén estética, sexual o politica de las cosas.

El fendmeno de la proliferacion puede apreciarse con claridad en la esfera
estética. El arte prolifera en todas partes, pero como denegacion de lo real y
figura trascendente el arte ha desaparecido, se ha perdido su valor referencial y
su complicidad secreta con la fuerza de una cultura. Las obras no son objeto de
lectura, sino de descodificacion. El Neoexpresionismo, la Nueva Abstraccién, la
y producen wuna

Nueva Figuracion coexisten en una indiferencia total



indiferencia profunda. Pareciera que tras el movimiento convulsivo del arte
contemporaneo, se confirmara una especie de inercia; estasis y proliferaciéon
coinciden, generando una metastasis. Como fenémeno, esa proliferacion en el
desorden puede entenderse en términos de una ruptura del codigo de la estética
que sigue a una liberacion de las formas, la mezcla de estilos y la estetizacion
general de la cultura. La utopia del arte se ha realizado a través de los media, la
informadtica y el video, y esta realizacidon incluye al antiarte, la mas radical de
las utopias artisticas. Occidente no solo ha mercantilizado el mundo, sino que
también lo ha estetizado; hasta lo mas banal se recubre de sustancia estética,
todo adquiere la fuerza de un signo en la publicidad. Por eso el arte se ha visto
forzado al minimalismo como proyecto general de las vanguardias. Con él se
llega a la estética de la desaparicién. En contraste, se impone la figura del
barroco, pero de un barroco que no es el del vértigo carnal, sino de la profusa
fabricaciéon de imdgenes donde no hay nada que ver. Sin embargo, dice
Baudrillard, nuestras imagenes son como los iconos, en la medida en que nos
permiten .seguir creyendo en el arte, eludiendo la cuestion de la existencia,
como antes se eludia la cuestion de la existencia de dios?'. La transestética
sustituye el placer estético por la fascinacién una vez que el arte ha sido
liberado de la belleza, la fealdad y la realidad. El pop-art, el ensalzamiento de la
vida cotidiana y finalmente el hiperrealismo llevan a la indiferenciacién de las

formas y los estilos artisticos, que entran en el campo transestético de la

91 Jean Baudrillard, La transparencia del mal, op. <it. p.25
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simulacién. De manera paralela, la especulacion desenfrenada produce una
escalada en el mercado del arte que pone en cuestion la légica de la propia ley
mercantil del valor. Arte y mercado conjuntan desbocamiento y exceso haciendo
imposible cualquier evaluacion estética. Es el éxtasis del valor que se conecta
con la transeconomia de las finanzas.

La linea de desarrollo del conjunto de ensayos reunidos bajo el titulo La
es la opacidad del mal bajo la transparencia del

transparencia del mal¥2,

consenso. Una vez mads se insiste en el aspecto catastréfico de los sistemas

contemporianeos derivado de su propia eficacia. Estos ensayos sobre los

fendmenos extremos se habla del mal en su transparencia como revelador de
una sociedad que ha querido eliminar sus referencias naturales, blanquear la
violencia y exterminar todas las partes malditas. Desplazar el mal, implica un
riesgo grave: riesgo de una catastrofe por reversion total, como en el ejemplo de
un cuerpo bioldégico que eliminara todos sus gérmenes y corriera el peligro de
ser devorado por sus propios anticuerpos. La energia de la parte maldita es la
del principio del mnal y pervive bajs la transparencia del consenso. El principio
del mal no es moral -es dice Baudrillard- un principio de desequilibrio y
vértigo, de complejidad, extrafieza y seduccidon. No es un principio de muerte,
sino vital, es el principio, como en el Génesis, del conocimiento. Ahora bien, el
mal ha sido prdacticamente desterrado del mundo subjetivo, casi nadie adopta el

partido de lo inhumano; no obstante, pervive en el mundo de las cosas bajo la

92 Jean Baudrillard, La transparencia del mal, Anagrama, Barcelona, 1991
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forma de las catastrofes técnicas de los sistemas avanzados. La modernidad sélo
quiere reconocer [o que corresponde a la gestiéon calculada y al discurso del
bien. ElI mal es escondido, pero prolifera en la misma proporcion en que se
quiere imponer la pura positividad. El mal deniega los valores occidentales de
progreso, racionalidad, moral, politica y democracia. Cuestiona el consenso
universal fundador de un poder politico que al estar desprendido del desafio
adelantado por el mal, se vuelve vulnerable a sus acechanzas como fuerza de
caracter simbélico. El universo de la modernidad no tiene defensa frente a los
elementos arcaicos y a su desafio simbolico, por eso no sabe tratar con otras
culturas. En esa relacidén todo se reduce al discurso de los derechos del hombre,
creencia iluminista en la atraccion natural del bien, incapaz de entender otro
codigo. Baudrillard sigue aqui la senda de Voltaire para demostrar la relatividad
de la idea moderna de derecho, sobre todo en las condiciones del agotamiento de

la modernidad®3.

Y es que la modernidad no estid capacitada para aceptar la alteridad radical.
Para suplir esa deficiencia ha debido inventar la diferencia, la simulacién
intensiva del otro que es hoy uno de los valores con mayor circulacién en el
mercado cultural. La cuestidn es planteada por Baudrillard como una critica al
estructuralismo, que concibe el lenguaje como sistema de diferencias, pero pasa

por alto la distincidén entre alteridad y diferencia. El estructuralismo reduce el

3 Jean Baudrillard, La transparencia del mal, op. cit. p.95
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sentido a un efecto diferencial y elimina la alteridad radical del lenguaje en la
medida en que suprime la oposicidn entre su ser como lenguaje y el sentido,
pero también entre el lenguaje y quien lo habla. Lo irreductible del lenguaje se
asimila a la articulacidn, al sentido; es decir, se neutraliza al lenguaje como otro
aparte del sujeto. De este modo se disminuye la importancia del juego del
lenguaje inscrito en su materialidad y su capacidad de seduccion, para
privilegiar el juego de diferencias que es objeto del analisis estructural®. Si se
lleva mds lejos, la diferencia estructural es igualmente empobrecedora y
absurda; en la realidad, los supuestos -polos como el dia y la noche- son
momentos reversibles que se suceden e intercambian en una seduccién
incesante dentro de un orden simbolico. Entendido de este modo, las formas
duales y complejas no dependen de la distincion del yo y del otro sino que se
encuentran imbricadas en un mismo orden o ciclo reversible. La diferencia es
una utopia que divide los términos para intentar después reunificarlos; ésa es la
perspectiva de la cultura moderna, donde todo entra en un sistema de relaciones
de fuerza. Por eso se elimina el enfoque de una incomparabilidad radical.

En el despliegue de la sociedad moderna, las formas de alteridad han sido
inscritas, con o sin violencia, en el discurso de la diferencia, que supone al
mismo tiempo exclusién e inclusién. Lo otro y sus figuras (la infancia, la locura
© las sociedades salvajes) han sido reabsorbidos en el concepto de lo universal.

La reaccién del racismo surge cuando lo otro, el extranjero, comienza a existir

94 Jean Baudrillard, La transparencia de¢l mal, op.cit., p. 137
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como diferente, es decir, como algo peligrosamente préximo que debe
ﬁmntcncrse a distancia. El racismo fetichiza la diferencia, la convierte en una
obsesion, porque el universalismo ha querido exorcizar al otro materializando
su diferencia, reconociéndolo para después discriminarlo. Frente al racismo no
basta una critica formal cientifica o politica, sino asumir la diferencia como
ilusién. 86lo podemos salirnos de la trampa del racismo rompiendo con lo que
Baudrillard llama el ecumenismo humanitario de la diferencia, aceptando la
alteridad radical. De otro modo, se extiende la actitud despreciativa de una
comprension de la diferencia que solo ve en el otro los signos del folklore y la
miseria. Esa es la forma de incomprension que asume el discurso moderno del
otro: al situarse por encima de la singularidad de las culturas intenta
reconciliarlo todo, pero imponiendo al mismo tiempo su ley de la diferencia.

La Ilustracion cree en la buena utilizacion de la diferencia, en la alteridad
negociable, porque el Otro radical es insoportable y sdlo puede ser aceptado si
se le asume en términos humanistas como dif_erente. Solo asi se le puede
eliminar s.utilmcnte, sin dejar de distinguirlo: reconocimiento y discriminacion.
Baudrillard critica aqui al discurso antropoldgico y en especial las conclusiones
de Todorov a su interpretacion de la conquista de América?. El problema del
otro es un problema de la civilizacién occidental antes que de las otras
civilizaciones y es también Occidente quien manipula la alteridad en favor

bpx-opio.rNo obstante, el discurso de la diferencia choca con la ajenidad

‘5 Tzvetan Todorov, La conquista de América. El problema del otro, Siglo XXI, México, 1992
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irreductible de las otras culturas y sus reglas del juego, con su desprecio e
indeferencia a la fuerza y los valores de la modernidad. Se establece entonces un
fenomeno universal de inversion: todo lo que se creia superado por la marcha
del progreso resurge no como vestigio, sino como fuerza de la alteridad radical
que estropea la secuencia lineal de las sociedades avanzadas. En la
posmodernidad retorna lo que habia sido falsamente incorporado revelando el
desorden de la propia cultura contemporianea y, mas aun, el vacio que resulta de
la denegacion del Otro por medio de la interaccion cibernética. Se conjunta de
esa manera la presencia de la alteridad radical con lo que llama
Baudrillard,.siguiendo a Segalen, *el infierno de [o mismo” en el que la
mdquina y el hombre se han vuelto isomorfos ¢ indiferentes, abstracciones sin
alteridad. El problema de la contigtiidad de situaciones radicalmente dispares en
la sociedad posmoderna es la denegacion del humanismo universalista.

En el fondo, el problema de la diferencia opone los principios de unién e
irreconciliacién, que mantienen una dinamica dominada por el segundo. La
alteridad radical ~que no se reducé solo a la de las culturas- se finca en esa
oposiciéon y cuestiona la utopia universal de la comunicacién. Entre mds se
afirma el proceso de homogeneizacidon caracteristico de la modernidad, mds se
impone el tema de la irreductibilidad. Resurge el tema compartido por los
postestructuralistas de la preeminencia de la singularidad y la individualidad.
No hay salida a la extraneza, el Exotismo radical, término que Baudrillard toma

nuevamente de Segalen, es la regla del mundo, pero no su ley. La ley es el
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principio universal de comprension, el juego regulado de las diferencias, la
racionalidad moral, politica y econdmica. La regla, por el contrario, supone
predestinacion arbitraria, como es el caso de las lenguas sujetas a reglas
arbitrarias, que las hacen extrafias unas con respecto a las otras (en esencia
intraducibles) aunque obedecen a la ley de comunicacién y de intercambio®. La
ley se basa en un consenso e implica un concepto; la regla, en cambio no es un
concepto sino una forma que ordena el juego. Como se ha expuesto pdginas
arriba, es parte de la figura de la seduccién, es el impulso radical de desunion,
de desviacion del sentido y alteracion de la identidad y los sujetos. La seduccion
y el exotismo son el exceso del otro, de lo irreductible y, por tanto, lo opuesto a
la entropia del sistema de las diferencias negociables.

Siguiendo la hipotesis de la alteridad radical puede cuestionarse la idea de
Julia Kristeva sobre la extrafieza a nosotros mismos como la forma del
inconsciente®?. Para Kristeva, el extranjero esti en nosotros. Cuando huimos o
combatimos al extranjero, luchamos contra nuestro propio inconsciente, de ahi
la imposibilidad de integrarnos si no integramos a los extranjevos. El extranjero
descubre nuestra alteridad porque es una amenaza al nosotros propio y sélido.
Kristeva plantea una ética del psicoandlisis que implica una politica solidaria de
un ser con los otros. Pero si no hay forma universal del inconsciente, sino
alteridad, 1a unica alternativa es la hospitalidad como actitud que corresponde a

un mundo de predestinacion en que todo viene de fuera. Esa es la actitud de las

2 Jean Baudrillard, La transparencia del mal Op. Cit. P. 151
97 Julia Kristeva, Extranjeros para nosotros mismos, Plaza y Jancs, Barcelona, 1991
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otras culturas e implica una dimension simbolica y ritual. El otro es el huésped y
debe ser exorcizado en su extraneza, integrado al ciclo, reciclado sin por eso
poner en riesgo el cddigo cultural. Las otras culturas, y el ¢jemplo es Japon,
pueden incluir el universo occidental en su regla de juego, pueden tomar
distancia y desviar las formas de modernidad, como en el caso de la técnica.
Japon desafia a Occidente en su propio terreno porque su sistema de valores se
permite el lujo de la técnica sin interiorizarlo. La hospitalidad devora a los otros

codigos porque no pretende descifrar 10 otro, mantiene la presencia de lo

indescifrable, del destino. La modernidad, por el contrario, ha liquidado el

afuera; de alli su fragilidad y, en cierto modo, su desdicha.

A partir de esta cinica perspectiva de la sociedad y la cultura
contemporianeas, Baudrillard aborda también la problemadtica que se deriva del
fin del comunismo y su significado histérico. En L'illusion de la fin® plantea el
tema de la *“huelga de los acontecimientos”™, provocada a un tiempo por lo
instantdneo de la informacion y el movimento inverso de historiar y archivar
todo el pasado. Un fin de la historia paraddjico, porque es sélo el fin de la razén
histérica. Todo pasa como si la historia continuara, cuando que la acumulacién
de signos de progreso y de cambio alimentan su fin mediante la promocién del
olvido y la reconciliacion con el pasado. En adelante, s6lo se hace una historia

del arrepentimiento bajo la forma de una retrospectiva infinita de todo lo

precedente: el arte lo refleja al retirarse del futuro para desplazarse al pasado.

o8 Jgan Baudrillard, L'illusion de la fin, Galilée, Paris 1992
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Se trata de una reapropiacion del arte que se quiere irdnica, llegando s6lo a ser
publicitaria. Es la ironia del arrepentimiento y del resentimiento contra la
propia cultura que revelan una desilusion extrema. Ocurre en el arte y en la
historia un fenomeno de congelamiento del futuro, y, sin embargo, los desechos
del pasado, las utopias, los conceptos muertos, las ideas fosilizadas contintian
circulando sin sentido, como la idea misma de la historia.

Por imperativo ecologico, dice Baudrillard, todos los desechos deben ser
reciclados, como se vuelve patente en el surgimiento de una historia irregular,
heterdclita, en la que los residuos de los grandes relatos -incluida la democracia
y los derechos del hombre- siguen teniendo una presencia fantasmal, junto con
todos los residuos ideolégicos de las sociedades anteriores, como la identidad
étnica. La posmodernidad, espacio de reciclaje en el que la histaria no tiene fin,
es la solucion al problema de los desechos histéricos. Todos los restos de la
historia permanecen y resurgen todas las formas anacrdnicas. La razén histérica
del progreso logré desprenderse del tiempo ciclico s6lo para caer en el orden de
lo reciclable.

La serie de problemas y desarrollos tedricos que se han presentado aportan
una perspectiva general sobre los planteamientos de Baudrillard acerca de la
circunstancia social y cultural contemporianea. La inquisicién a la que este autor
somete a la modernidad y a su estado sucesorio es también el medio para
replantear muchas de las cuestiones abiertas por el pensamiento filoséfico,

antropologico y socioldgico impregnado por las concepciones que dan sustento
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al proyecto moderno. Pero, al mismo tiempo, permite una critica incisiva a las
posiéiones tedricas que de manera apresurada y superficial pretenden constatar
el inicio de un nuevo ciclo definido como postmoderno. La comprensién de la
sociedad 'y la cultura actuales que ofrece Baudrillard en sus textos remite a una
gran diversidad de aspectos en los que se reflejan los sintomas de una época de
dislocaciones y paradojas. De alli el aparente cinismo de un discurso que con
sorprendente libertad hila una sucesion de temas a partir de deconstrucciones y
vueltas de tuerca a los paradigmas teodricos. Si el objetivo de Baudrillar es
provocar al pensamiento tilosofico, estético y politico lo logra con creces a partir
de desplazamientos de ideas y la utilizacion de conceptos provenientes de
dife;cntes esferas del conocimiento. La suma de todo es una descripcién
inquietante de la deriva de la sociedad moderna y sus callejones sin salida. Esto
implica una gran habilidad para contruir artificios tedricos que se logra
mediante el abandono de la idea de una verdad oculta y su sustitucién por
composiciones en las que prevalece un espiritu estético. Pese a tal actitud y a la
derivacién de conclusiones que contradicen la razén politica moderna, la
aproximacion de Baudrillard al desconcierto del mundo presente constituye un
estimulo, o para usar sus términos, un desafio radical al pensamiento de la
actualidad.

-+ Baudrillard llega con sus analisis sobre la sociedad contemporinea a espacios

" de critica mas directamente vinculados a las formas de vida que otros autores

. pertenecientes al pensamiento postestructuralista. En este sentido abre una via
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para la conformacién de una sociologia posmoderna que intenta sintetizar las
perspectivas y procedimientos criticos de la corriente surgida de la revuelta
intelectual posterior a 1968, utilizando, al mismo tiempo, el aparato tedrico de

la sociologia clasica y procurando reflejar la situacion cultural y social, asi como

la sensibilidad peculiar, de una época caracterizada por el vacio. Estas

aproximaciones a la sociedad contemporinea no intentan rehacer el camino de

la sociologia positivista, sino generar concepciones adecuadas a las nuevas

cualidades de la socialidad por medio de travesias o exploraciones de los
discursos filoséficos y socioldgicos modernos para transformarlos en nuevos

elementos de descripcion y explicacidén. En este sentido es una sociologia que no
se aleja de la filosofia social, sino que quiere probar modos distintos de vincular
las ideas ya conocidas y extraer de alli los medios para captar los
acontecimientos imprevisibles e inéditos que pertenecen a nuestro tiempo.

La sociologia y filosofia social de la postmodernidad toma su impulso de la
actitud tedrica sostenida por el postestructuralismo y de los desarrollos tedricos
que se han ilustrado en estas paginas. Por lo misnio, no resuclve los problemas
que se desprenden de las intervenciones de los nuevos "maitres penseurs”, no es
su propédsito, sino mds bien avanzar por la via de la critica al pensamiento y las
instituciones modernas, intentando confirmar la presencia de los rasgos propios
de una época sucesoria de la abierta por el movimiento de la Ilustracién. La

amplitud de horizontes tedricos del postestructuralismo es heredada por la

sociologia de la posmodernidad, asi como la biisqueda de atajos y alternativas al
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racionalismo. Se hereda también el gusto por el escindalo en la teoria, el estilo y
la recurrencia a la estética como elemento de explicacion. En esta linea
coinciden, sin por ello asimilarse a una corriente bien identificada, autores
como Paul Virilio, Jacques Dreyfus, Gilles Lipotevsky y Michel Maffesoli, cuyos
trabajos se suman a los de caracter mds sociologico de los criticos franceses,
particularmente Lyotard y Baudrillard, pero, también los de Gilles Deleuze y los
del extinto Felix Guattari, asi como las aportaciones desde la semiodtica y el
psicoanalisis de Julia Kristeva.

Después del postestructuralismo continuan entonces cultivindose en el medio
intelectual francés un conjunto de desarrollos tedricos que en muy diferentes
niveles de reflexidn retoman la hipdtesis de la postmodernidad. Esta corriente
dista mucho de dominar la escena de la filosofia y las ciencias sociales y
humanas, pero mantiene viva la polémica sobre la legitimidad de los tiempos
modernos y del esquema liberal. Su presencia en el debate la demuestra no sdlo
su éxito en el mevcado cultural, sino, sobre todo, al constituirse en punto de
referencia para otros autores que intentan también repensar las instituciones de
la sociedad moderna sin romper con la herencia ilustrada y liberal, como en el
caso de Luc Ferry, Pierre Manent y Alain Renaut, entre otros®®. El enfoque mas
abiertamente sociolégico dentro del pensamiento postmoderno es el de Michel
Maffesoli, quien no se detiene en la descripcién de los fenémenos sociales y

culturales contemporineos, sino que también intenta configurar un conjunto de

98 cfr, Mark Lilla, ced., New French Thought. Political Philosophy, Princeton University Press,
New Jersey, 1994
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hipétesis para la renovacion de la sociologia, lo que implica atender a las
cuestiones epistemologicas y ofrecer claves para la comprension de la socialidad
contemporanea. Esta aproximacion a la época y sus problemas integra una obra
extensa y sugerente que interesa por su busqueda de explicaciones y
alternativas a la crisis de los paradigmas socioldgicos. Presentar los
plantemientos de este autor y definir su aportacién al entendimiento de la

socialidad en sus formas actuales es el objeto del siguiente capitulo.

183



TRES

TERCER ITINERARIO: LA SOCIOLOGIA DE MICHEL MAFESSOLI

El pensamiento que comienza por'la busqueda de origenes y fundamentos y

procede a una reconstruccién ordenada de los problemas que se propone

abordar llega invariablemente a un punto en el que debe dar cuenta de sus
desviaciones. La desviacion puede interpretarse como catistrofe venida del
proceso de pensamiento. Después de los

exterior o como error interno del

desarrollos postestructuralistas que han impugnado la existencia de un punto de

partida o una perspectiva privilegiados, el problema del comienzo carece de

dramatismo y se privilegia, mas bien, Ja errancia y el acontecimiento. Se
comienza siempre por alguna parte, sin la promesa de contar con un

fundamento verdadero, pero sin evadir la sobredeterminacidon que ya existe para
comenzar; de este modo dar inicio a un pensamiento es responder a una

demanda ya presente, sin por ello forzar los resultados.
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La violencia como punto de partida

Michel Maffesoli comienza por abordar los problemas de la légica de la
dominacién y la violencia. El primer paso! marca el caracter de investigacion en
proceso de toda la serie posterior de aproximaciones a la socialidad
contemporanea y sus relaciones con aspectos basicos de la vida comunitaria. Al
mismo tiempo, con Logique de la domination inicia una reflexiéon sobre el
estatus metodologico de la sociologia cuya preocupacién central es la dificultad
para hacer entrar en los esquemas racionalistas toda la riqueza de lo social y la
cultura. De este modo, el movimiento v la fragmentariedad del objeto social se
entiende como opuesto a la idea de un sistema cerrado, inmediatamente
descifrable en su coherencia formal, pero se deja espacio a la ambicién de
encontrar la concatenacion de elementos de las formas sociales. .

La idea que anima el anadlisis de la sociedad de control es denunciar la
presencia de la negatividad en el hecho social, es decir, siguiendo la perspectiva
de la Escuela de Frankfurt, advertir lo que niega la posibilidad de un
conocimiento enteramente racional de la totalidad y, paralelamente, atender a la
posibilidad de emancipacién en la ruptura radical de la continuidad técnica y la
racionalidad que la sostiene. Se plantea, entonces, una critica a la metafisica y al
productivismo que no se desliza hacia el desfiladero de lo irracional. De hecho,

Marx, el marxismo occidental y el psicoandlisis se encuentran constantemente

! Michel Maffesoli, Logiquc de la domination, Presses Universitaires de France, Paris, 1976 -
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presentes en un amplio dialogo con la filosofia moderna y la sociologia cuyos
temas son la ideologia y los procesos de racionalizacidn.

La ideologia encierra para Maffesoli una ambivalencia o duplicidad que
impide verla como proceso de abstraccion y reduccién, equivalencia general y
de explotacidn como quiere Baudrillard, en Critica de la economia politica del
signo2. La superacidn del esquema de la intfra y la superestructura pasa por la
consideraciéon de valores de conciencia, cultura y relaciédn social simbélica que
se contruyen en la ambivalencia y pueden reconocerse en su ambivalencia. Asi,
el tratamiento del tema de la ideologia debe darse mediante un doble
movimiento de critica y valorizacion que revele sus mecanismos de abstraccion,
pero también su papel como lugar de cristalizacion de energias de revuelta. La
produccion ideoldgico-histéorica puede leerse bajo ese doble aspecto, lo cual
legitima la consideracion en el analisis social no sélo de la ideologia, sino
también de lo imaginario y lo simbdlico?®. Siguiendo la idea de dimensién
simbdlica que en Lacan da acceso al orden de la cultura puede entenderse al
habla como elemento estructurante de la socialidad y entrar en el espacio donde
se juega la vida de un grupo social, su cultura en términos de potencia del
deseo, contra el poder o principio de realidad. Tal perspectiva reconoce el
acontecimiento y une la descripcion al andlisis, dando asi otro sentido a la

légica y a la relacién social que tiene por objeto.

z Jean Baudrillard, Critica de 1a cconomia politica dcl signo, Siglo XXi, México, 1991, p.
20
* Michel Maffesoli, Logique dc la domination, op. c¢it.,, p. 106
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La reconsideracion del concepto de ideologia, extendiéndolo para poder
integrar el plano de lo simbdlico, da pie a un anilisis de la légica de la
dominacion y de la sociedad de control. Dicha légica se desliza bajo el modelo
productivista propio del capitalismo y del socialismo hasta llegar a constituir la
estructura burocratica y su racionalizacién politica. Frente a ellas se hace
presente la toma y el intercambio de las hablas que es otra manera de nombrar
la subversidon y las revueltas parcelarias del presente. Esta es la puerta de
entrada al problema del dinamismo de lo colectivo y de la historia moderna
como hecho social en el que se entrelazan la dialéctica de la llustracion con los
procesos de intercambio simbdlico a través de la mediacion social del lenguaje.

El tema de la sociedad de control da paso a una consideracion amplia sobre el
problema de la violencia, como clave de lo politico y proceso profundo
mistificado por la forma estatal. El analisis de la relacidon entre politica y
violencia sirve también como punto de apoyo para interrogar las condiciones de
legitimidad y las condiciones de constitucion de la sociedad moderna.Se asume a
la violenci.a como fenémeno ambigiio, a la vez totalitario y fundante que no
puede asimilarse al paradigma politico del Estado debido a su cardcter
transhistérico y a2 su propiedad de infiltrar todos los espacios de la socialidad.

Los trabajos dedicados a estos problemas* pueden entenderse como un ejercicio

4 Miche! Maffesoli, La violence totalitairc. Essai d'anthropologic politique, Presscs
Universitaires de France, Paris, 1979. Michel Maffesoli, La violence fondatrice, Editions
Chamyp Urbain, Paris., 1976. Michel Maffesoli, Essais sur la violence banalc ct
fondatrice, Meridiens Klincksieck, Paris 1984
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de método que conduce a la comprensién de los fendmenos sociales en su
pluralidad, relativizando las pretensiones universalistas de la teoria. En funcion
de estas ideas, el reconocimiento de la época presente se hace a través de su
discurso plural, y con la ayuda de quienes lo han precedido, de alli ia vasta

cantidad de referencias a la filosdfia, la sociologia y ¢l arte modernos, dejando

espacio también para las voces de la antigiliedad.

La reflexion sobre la violencia incorpora el analisis de lo politico, considerado
en un sentido amplio y antropoldgico’®, que incluye la superaciéon de las
divisiones establecidas entre los aspectos de la vida social y de la vida natural.
Se observa, entonces, la disolucion de las barreras que impuso el productivismo
entre el campo social y la naturaleza como un hecho perteneciente al fin de un
ciclo histérico. Maffesoli retoma en este punto la idea de la vieja escuela de

Frankfurt, segun la cual la explotacion racionalizada de la naturaleza es
paralela a la dominacién generalizada de la existencia social. Este control o
represién doble es el que se reconoce como vulnerable debido a un efecto de

saturacion, lo cual implica el cuestionamiento de los grandes esquemas que lo

han hecho posible: el progreso, el poder y la idea de revoluciéon.
Bajo la aparente homogeneidad de esos esquemas el andlisis de la violencia y
el poder se ocupa de revelar la pluralidad de aspectos que permiten comprender

su dominio. Asi, por ejemplo, la revolucién se entiende a la vez como la

manifestacién de una pulsién arcaica de esperanza o de un irrepresible deseo

s Michel Maffesoli, La violence totalitaire, op.cit. p. 15
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colectivo y un medio por el cual se expresa la circulaciéon de la élites, el
perfeccionamiento de la ideologia productivista y la afirmacion de una sociedad
de control generalizada. Es el politeismo de los valores lo que permite
comprender que la revolucidén sea tanto una como otra cosa y el predominio de
las diferentes vertientes de acuerdo con procesos historicos. Atender a la
pluralidad que encierran las formas sociales es una propuesta de método
antropolégico para abordar los diversos problemas planteados por el orden de lo
politico y entender las especificidades de la tecnoestructura contemporanea, asi
como la manera en que de generaliza su dominacién en el cuerpo social y el
conjunto de la vida cotidiana.

De igual modo, es posible observar que el fantasma totalitario no se aplica
s6lo a las formas extremas del poder, sino que tiene la tendencia a capilarizarse
en el conjunto de la existencia social por la via del control y el bienestar
planificado. Sin embargo, la extensién misma del poder permite advertir su
caracter de simulacro, dado que mas allda del control y la dominacién e incluso
de la contestacion al poder se encuentra la persistencia de lo social y su
pluralismo, verdadero problema del andlisis socioldgico. La persistencia de lo
social ante la dominacidn es el punto de contacto con los aspectos vinculados a
lo colectivo, particularmente la cuestiédn de la violencia como fundamento social
y elemento ritual que impide pensar en términos esquemaditicos o de un dualismo

maniqueo a una sociedad fincada, mas bien, en un pluralismo vital.
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La idea del poder como simulacro y de la persistencia de lo social remite al
planteamiento similar de Jean Baudrillard sobre la reversibilidadé de la
dominacién, pero se la hace parte de un enfoque vitalista de lo social en el que
no hay un mal, el poder, y un bien, la ausencia de poder, sino un complejo en
donde se imbrican estrechamente la destruccion y la vida, el gasto y la
expansidn, el poder y la potencia. Bajo esta perspectiva, el poder se define como
una nebulosa sin principio ni fin; no puede ser explicada en términos de su
origen, pero tampoco de manera teleoldgica. Su presencia es continua en el
cuerpo social y se afirma a medida que se debilita la potencia colectiva. Por
tanto, no deben asimilarse la potencia y la violencia a la accion del poder.

Maffesoli apoya su concepcion del poder en la distincién de Pareto entre
“residuos™ o constantes de la actividad humana y “derivaciones” o concepciones
variables, cuyo entrecruzamiento constituye la trama social. Sobre esta base se
intenta mostrar cémo la potencia podria inscribirse en los residuos, en tanto que
el poder tomaria un lugar entre las derivaciones. Entre esos polos, el estructural
y el dinamico, la violencia tiene, en principio, un papel vinculante. La "violencia
social”, como simbolizacion de la potencia es vivida colectiva y ritualmente
constituyéndose por ello en fuerza de cohesién. Pero la imposibilidad de

simbolizaciéon o una simbolizacion imperfecta significa el retorno de lo

reprimido y se manifiesta como una violencia destructiva?.

6 cfr. Jean Baudrillard, Dc la scduccidn, op.cit.
7 Michel Maffesoli, La violence totalitaire, op.cit p. 25
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Asi, la dinamica social se encuentra estructuralmente vinculada al pod;:r, sea
de manera positiva o negativa, lo que plantea el problema de la forma de la
dominacién resuelto en la modernidad por la presencia del Estado. Con la forma
estatal, se afirma en apariencia el triunfo de lo unico, aun cuando bajo su
dominacién se encuentra la sociedad diferenciada y plural.

La afirmacion de lo unico que lleva hasta el surgimiento del Estado puede
entenderse como el paso de la organicidad al individualismo en el cual la
solidaridad organica propia de las comunidades antigiias, o de otros tipos de
civilizacion diferentes a la Occidental, se rompe para permitir la atomizacion
del individuo y su justificaciéon en términos de derecho, es decir, la hipdstasis

‘del individuo empirico que opone contradictoriamente el hombre a la sociedad.
Este proceso es ¢l opuesto al intercambio simbdlico al cual sirven de paradigma
las sociedades primitivas y cuyo punto nodal es la relacion entre los hombres.
Ciertamente, esta relacién pasa por la mediacidén de cosas, sean estos bienes,
palabras o sexo, pero se trata de una circulacion que no se detiene y que no da
tiempo a la acumulacion, centrindose en una nocién de reto. De este modo,
tanto en la armonia como en el conflicto, lo que importa por encima de todo es
relacionar a los hombres por medio de cosas sin caricter de mercancias.

Es en el marco de la solidaridad orgdnica donde se preserva la soberania o la
potencia colectiva. Contrariamente, el igualitarismo utilitario y productivo que
pasa por el desarrollo de la propiedad culmina en un individualismo que

justificarda mas tarde lo que se conoce como totalitarismo. La esencia de la



economia burguesa se funda en la separacién del hombre y la naturaleza y

consecuentemente del hombre respecto del hombré, como lo demostréd

tempranamente Marx, sin que esto implique que el socialismo haya superado
ese mismo caracter, tal y como lo argumentaba anticipadamente Durkheim al

analizarlo como la afirmacién mads radical del principio de propiedad. Ambas

formas de desarrollo productivo despliegan un totalitarismo sustentado en la

desagregacion integral de los individuos que Maffesoli entiende como un

proceso de indiferenciacion opuesto a la pluralidad de lo colectivo, la cual bajo
el mecanismo del retorno de lo reprimido se expresa en las formas perversas de
la violencia totalitaria y el racismo?’.

En los Essais sur la violence banale et fondatrice se amplian este conjunto
de ideas, bajo la hipdtesis de lo que Maffesoli llama la “centralidad subterranea™

de la violencia cuyas modulaciones son la del poder instituido que se expresa en

los aparatos burocriticos y en el servicio publico del Estado?; la violencia

fundadora y la violencia banal que se rvefiera a la resistencia de la masa en la
vida cotidiana. El punto de partida es el hecho de que la violencia se encuentra
siempre presente en todas las relaciones sociales, por lo cual antes que
condenarla o negar su existencia es mejor encontrar la manera de integrarla al
equilibrio mayor o menor de las distintas sociedades. Tal problema se encuentra
planteado ya en la sociologia de Max Weber al analizar la violencia no como un

hecho anacrdénico, residuo de épocas de barbarie, sino como una manifestacion

s Michel Maffesoli, La violcnce totalitaire, op.cit. p. 231

9 cfr. Michel Maffesoli, La violence totalitaire, op.cit., p.
192
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mayor .del gvntagonismo existente entre voluntad y necesidad y articulacion
légica enln qbnfrontacio‘n de los valores (politeismo o pluralidad de valores).!®
Se da asi cuénta del juego de diferencias que no puede reducirse o negarse en el
unaﬁi;n}smo aparente de las formas estatales o consensuales opuestas a una
realidad empirica fundada en conflictos de todo orden. En suma, reconocer el
cardcter residual de la violencia permite destacar el plano agonistico de las
relaciones sociales y sus modulaciones.

La violencia es una fuerza colectiva estructurante que, sin embargo, puede
revertirse destructivamente contra la sociedad, como de hecho acontece al ser
monopolizada por una estructura dominante como la del Estado. El monopolio
de la violencia tiende a actuar impidiendo las desviaciones y disfunciones por
medio de discursos y practicas especializados. Tal es la forma de operacién de la
tecnoestructura y su interés politico centrado en la regulacion social y la
organizacién. De ese modo se homogeiniza a la sociedad haciéndola plenamente

legible y sin zonas obscuras, lo que implica suprimir los procesos de

simbolizacion societal, o, por lo menos, su catalogacion. Este planteamiento que
es deudor, en parte, de la teoria del poder de Michel Foucault integra también la
nocion de *“parte maldita” elaborada por Georges Bataille y se aplica a la
violencia como principio dindmico de la sociedad, peligrosamente desviado por

el monopolio del poder. La violencia es en esta perspectiva un elemento basico

de la actividad social que reclama un cierto grado de acuerdo, como lo expresa

1© Max Weber, Economia y socicdad, Fondo de Cultura Econdmica, México, 1982. p. 38
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su ritualizacidén y simbolizacién, asi como las diversas reglamentaciones de la
lucha, incluidos el juego y el derecho. Sin embargo, la transformacion racional
del ritual posibilita 1a monopolizacion de la violencia y determina una forma de
socializacidn centrada en un poder gque en apariencia es neutro, pero que, en
realidad, acta mediante la abstraccion de las cualidades sociales para construir
una realidad determinada por el principio de control. La violencia abstracta y
legalmente monopolizada por una entidad, un aparato o un grupo, se convierte
en una amenaza a la pluralidad social y culmina en la obediencia o servidumbre

voluntarias. Maffesoli advierte que por medio de la sobrerracionalizacidn de esa
estructura social se desemboca finalmente en el irracionalismo completo y
terrorifico de las grandes estructuras de poder bajo las cuales el signo que
marca al individuo es la angustia‘t

La paradoja de la forma social que racionaliza la violencia es su potencialidad
irracional, como lo han planteado Adorno y Horkheimer en Dialéctica del

Hluminismo.!? Sin un centro de gravedad popular o social, la monopolizacién de
ia violencia puede bascular en una

irracionalidad creciente,
convertirse en

llegando a
razon de Estado y sistema de

terror. Alli comienza un

desencadenamiento de la violencia que no puede frenarse y que se difunde por
racionalizaciones progresivas. El aumento de la criminalidad y la inseguridad

son un efecto derivado de la instrumentalizacién de la violencia, misma que se

1 Michel Maffesoli, Essais sur la violence banal ct fondatrice, op.cit. p 19

12 Theodor Adorno y Max Horkheimer, Dialéctica del luminismo, Editorial Sudamecricana,
Buenos Aires 1969 E ’
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extiende y llega hasta el paroxismo en las funciones del Estado relativas a la
seguridad y la defensa. Aun mads, al particularizarse la violencia, es decir, al
desprenderla de su substrato ritual, lo que era la lucha de todos contra otros
tiende a parcelarse en lucha de cada uno contra los otros; guerrilla fundada en
la atomizacion que diluye a la violencia en agresividad mezquina y cotidiana.

El especticulo ritual de la violencia permitia que ésta se exteriorizase de
algan modo. Su monopolizacién y transformacion racional tiende, por el
contrario, a interiorizarla. El mecanismo de esa interiorizacion se distingue de la
coercion pura debido a que el juego de la tecnoestructura demanda adhesidn.
Asi, el poder solo puede ejercerse si encuentra eco entre los dominados en un
contexto de acepcia social donde se generaliza una violencia menor y estéril
administrada policialmente por el Estado. .

Sin embargo, por debajo de la violencia de aparato existe una dinamica
transhistorica que Maffesoli llama la violencia fundadora o disidencia. Su campeo
es el de la discontinuidad y el desorden, pero su efecto en lo social es
constructivo porque se confronta con la individualizacién., El tema ha sido
tratado por Jean Duvignaud al abordar la dialéctica de lo imaginario y lo
instituido,!3 donde la transgresiéon del orden, incluso bajo la forma dJe
destruccién, permite la sobrevivencia de la comunidad. En términos modernos,
este hecho se revela en el llamado a una racionalidad superior por parte de la

oposicién politica al orden establecido, como en el caso de las revoluciones. Los

13 Jean Duvignaud, I'Anomie. Hérésic ¢t subversion, Anthropos, Paris, 1973, p. 17. Oitado
en Michel Maffessoli, Essais aur la violence, op.cit. p. 25
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fundamentos antropologicos de la funcién positiva de la disidencia remiten a lo
dionisiaco como fuerza de renovacién. social que fecunda la rigidez de la
estructuracién social codificada y normalizada.'4 De este modo Maffesoli utiliza
la antinomia nietzscheana entre lo apolineo y lo dionisiaco para hablar de la
violencia fundadora en términos del exceso que conmemora la violencia
original, al tiempo que cumple la funciéon catartica de la expiacion. Esta
violencia constructiva es la que se expresa en lo festivo y en la efervescencia
social a 10s que no reconoce el progresismo y los sistemas de legitimaciéon de la
modernidad.

La violencia fundadora conlleva un rechazo a la fragmentacién de lo social
por 1o que se vincula a las fuerzas colectivas del intercambio simbélico. El
impulso adquisitivo propio de las sociedades mercantil-capitalistas no agota en
nada una socialidad donde el intercambio toma formas multiples, incluido el
consumo, pero también la actividad comunicacional mediada por la palabra.

Esto lleva a recordar que la separacion entre los aspectos colectivos y los
aspectos privados de la vida del hombre son una

invencién muy reciente
adoptada por la sociedad moderna en oposicion a las formas sociales

tradicionales que desconocian la igualdad y la libertad como valores y, por
tanto, al individuo. De hecho, la huella de 1o colectivo no se borra, sino que por
un proceso de saturacion, después del dominio de un ciclo cuyo eje es la

individuacién y el trabajo, lo social, lo simbélico y la comunidad orginica

14

Michel Maffesoli, L'ombrc de dionysos. Contribution a 1a sociologic de lorgie,
Meridiens/Anthropos, Paris, 1982, p. 126 ss
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comienzan a resurgir en el seno de diversas situaciones y representaciones. Asi,
cuando se agota el proceso de destruccién simbédlica de la Ilustracién, retorna la

violencia fundadora, sustento de una renovacion de la socialidad.

Otra modulacién de la violencia es la que toma la forma de la banalidad y se
sitita como la violencia fundadora fuera de lo politico. La violencia banal es la
que se encuentra en el ambito de lo cotidiano, o mas especificamente en la

resistencia pasiva al poder como aceptacion de la vida. En oposiciéon a la gran
inaugurada por la Revolucién francesa se

tematica de la emancipacion

encuentra la potencia afirmativa de la masa indeterminada que no se inscribe en
el sentido de la historia. Esta es la potencia de la aceptacion que no se encuentra

fincada en la promesa de un futuro, sino en el aspecto tragico del presente,
donde se encarna todo deseo. Aceptar puede ser la ocasion de una resistencia

insospechada frente a la identificacidn impuesta y el deber ser, misma que se

funda en una existencia social heterogénea y contradictoria. La resistencia

difusa de la masa encuentra en el mecanismo de la duplicidad de actitudes ante
lo instituido el medio de revertir las constricciones del poder y la moral

Tal ambigiiedad Ilega a

trabar los proyectos de la sociedad

dominante.
racionalizada y es parte del misterio de la "mayoria silenciosa”!3. Se resiste, de

manera inconsciente y a partir de la existencia de una solidaridad organica

formada de confluencia de fuerzas antagénicas que permite relativizar el poder

Frente al totalitarismo wunificador, la socialidad mantiene su caracter

13 Michel Maffesoli, Essais sur la violence, op.cit. p 140
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fundamentalmente religioso, entendido esto ultimo en el sentido de capacidad
de cohesion. Asi, la masa puede articular por medio de la solidaridad de base
una actitud refractaria al control, o bien como lo descubrié la ultraizquierda del

movimiento obrero, desarrollar una espontaneidad disidente y creativa.

Sociologia del exceso

Vinculado a las cuestiones relativas a la violencia fundadora y banal, el tema del
exceso perntite reconocer otro de los componentes esenciales de la socialidad
oculto por la racionalizacion moderna. Maffesoli concentra los diversos
elementos de una teoria de la cohesion social en torno a la extrapolacién de lo
orgiasmico como factor invariante de la socialidad. La misma extrapolacién abre
el espacio a una reflexion sobre el agotamiento del impulso modernista y el
cambio hacia una cultura del hedonismo y la convivencialidad.

Este ensayo de teoria social y antropologica introduce de manera abrupta
aspectos cque parecen alejados de los problemas pertenecientes a las sociedades
de alto desarrollo tecnolégico, para mostrar lo infundado de las pretensiones
progresistas respecto a la composicion de la vida social. Se trata de una
suspensién o un corte en la visién diurna de la sociedad para dar paso a una
visién nocturna que alcanza los objetos sumergidos por el discurso ilustrado.
Para ello se lleva a cabo un estudio sobre las multiples dimensiones de lo
dionisiaco otorgandole el caricter de una centralidad subterrinea cuyos efectos

afloran a lo largo de la historia e informan la vida cotidiana. Es un estudio que
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bien puede calificarse de erudito sobre las diversas figuras del exceso en las
sociedades antigiias y primitivas, articulado en funcion de los problemas
actuales de la cohesién social. La opcién por 1o dionisiaco es también la eleccidn
de la pluralidad y el cuestionamiento del individualismo y su premisa de
coherencia subjetiva. En el movimiento orgiasmico el individuo tiende a
borrarse detras de lo confusional, entra en correspondencia con los elementos de
la totalidad comunitaria y natural. Esa pérdida contradice a la moral del deber
ser y remite a un “inmoralismo ético” que consolida el vinculo simbdlico de toda
sociedad!'s.

L'ombre de Dionysos es una obra escrita con audacia y representa un giro en
el pensamiento de Michel Maffesoli que confirma su interés por hacer coincidir
lo antiguo con lo contemporaneo, demostrando la existencia de vasos
comunicantes entre ambos y de paradojas en la aparente homogeneidad del
mundo moderno. Esta aproximacidn se define como una lectura transversal de la
sociedad para describir el trayecto antropoldgico y contribuir a esclarecer la
situacic’»n‘presente. La interrogacion difusa sobre el papel de lo dionisiaco hace
posible al mismo tiempo un analisis prospectivo que se juega entre los polos
miticos de la laboriosidad prometéica y el desorden emblematizado por Dionisos.
Para expresar las diferentes dimensiones del problema del exceso se utiliza la
nocidén de orgiasmo, un neologismo que designa, ante todo, una manera de

plantear la cuestion de la socialidad o de la alteridad. Frente a la hegemonia del

‘6 Michel Maffesoli, L'Ombre dc Dionysos, op. cit. p.12
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principio de individuacién y sus formas sociales, puede interrogarse a la
pervivencia del "estar juntos® como solidaridad orgdnica o gregariedad para
destacar el desgaste de esa hegemonia. La literatura anticipa, de hecho, la
decadencia de los valores dominantes como lo destacan Proust, Musil o Joyce,
pero es la filosofia de Nietzsche la que de manera mas aguda pone en evidencia
la fatiga del mundo moderno. Para la sociologia, sin embargo, puede ser mucho
mas esclarecedor el cambio de actitudes de amplios sectores de la sociedad con
respecto al trabajo, al cuerpo, al espacio o a las funciones imaginarias. Tales
indicios, ademas de los distintos desarrollos tedricos coincidentes, son el punto
de apoyo para una hipodtesis sobre el fin del individualismo y el retorno o
reinvencién de lo colectivo.

La-. cuestion no es de caracter filosofico, sino que se remite a la manera en
como la época se plantea los problemas de la relacién con el trabajo, los bienes,
las representaciones y las agregaciones multiples como la familia o la ciudad. En
el momento en que lo colectivo comienza a anteceder a la preocupacioén por el
individuo, los grandes valores de actividad, energia y economia de si se
relativizan. Ser amo de si como del Universo deja de hacer sentido frente a otras
cualidades como la pasividad o la pérdida en lo otro. En oposicion al yo activo y
al sujeto-actor que determina una historia en curso, tal y como se ha pretendido
durante los siglos XVIIl y XIX, el yo tiende a diluirse, deja de estar fijo en una
funcién y de obedecer sin reproche la determinacion de ser de un modo u otro.

Las fronteras entre el yo y los otros dejan de estar perfectamente precisadas y'la
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transgresion misma pierde interés, dado que la oposicion permanece dentro del
mismo espacio de aquello a lo que se intenta oponerse. Estos grandes trazos
requieren de matices, pero el andlisis de la cultura, la no participacién politica y
las nuevas formas de agregacion, entre otros aspectos, pueden ofrecer indicios
de la pérdida del individualismo y de lo social en la indefinicidon societal de la
época presente.

El cambio de los esquemas individualistas a otros con un contenido mas
colectivo no implica un proceso de uniformizacién. En un conjunto orgdnico
donde la comunidad es primordial se elabora un intenso juego de diferencias,
centrado en la reversibilidad de papeles. Esto conduce al reconocimiento de la
existencia social como teatralidad, formada por un conjunto de escenarios, todos
igualmente importantes, desde el punto de vista del analisis sociolégico. En
dicha teatralidad el simbolismo esta lejos de ser un simple artificio, sino mas
bien es el elemento que permite articular todo lo que trasciende las conciencias
individuales, tal y como lo plantea Durkheim en Las formas elementales de la
vida religiosa!7. Importa destacar que el plano simbédlico coincide con la
preeminencia del grupo, puesto que los simbolos emergen del grupo y permiten
la continuidad de la vida social. Por tanto, Maftfesoli insiste en que la socialidad
no se constituye unicamente a partir de la conciencia o de la razén, sino

también de acuerdo con los aspectos afectivos y simbolicos que permiten la

17 Emile Durkheim, Les formes élémentaires de la vic religicuse, Presses Universitaires de
France, Paris, 1978, p. 331 '
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comunién de los miembros del grupo y del grupo con su medio ambiente!8, Es
en esta perspectiva simbolista que puede apreciarse el argumento desarrollado
en torno a la nocién de lo orgiasmico.

La efervescencia dionisiaca exacerba el sentimiento de situacién analizado
por el existencialismo aleman como el estar "echado en el mundo” y permite una
comunién mas intensa entre los miembros del grupo. Dicha correspondencia
profunda rebasa los momentos paroXisticos e irriga a la totalidad de la
existencia trivial, dando pie a una organicidad sin fin trascendente, dado que se
agota en el acto mismo a partir del cual se asegura la pervivencia social. Por esta
via se plantea una visidon ética sobre las expresiones del deseo de vivir de
manera colectiva que reconoce el equilibrio y la relativizaciéon reciproca de los
diferentes valores de un conjunto social. Frente a la moral cuya logica es la del
deber ser, la ética se manifiesta como sentido colectivo de la dindmica social y
fuerza de convicecidn que se vive sin racionalizacion. La ética se encuentra mas
cercana a las priacticas cotidianas que los proyectos politicos y econémicos y las
ideologias, por eso puede captar la dimension del gasto, de la pérdida y la
acentuacion del instante. £l vinculo ético permite la expresion de lo imaginario
y de la teatralidad que rememora las cualidades del "estar juntos”. En este
sentido, se relaciona con la estética, entendida en su sentido mdas amplio como lo

que designa la sensacidn y la sensualidad. En el espacio ético se reunen las

diversas figuras de la solidaridad organica, es decir la pluralidad de expresiones

15 Michel Maffesoli, L'ombre dec Dionysos, op.cit. p.16
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arquetipicas 'y cualidades” de 'la ‘vida cotidiana que = ‘siguen-- siendo
fundamentalmente paganas, con respecto a la moral y su pretensién de
unicidad.

Si lo colectivo con sus dimensiones simbolicas y éticas perviven a lo largo de
la historia, el cambio civilizacional que comienza a prefigurarse puede implicar
una nueva modulaciéon de lo dionisiaco. Esta idea excluye connotaciones
"reaccionarias” frente a la transformacion técnica heredada de la modernidad,
sino mas bien intenta describir el modo en que puede articularse esa innovacion
instrumental y la reconfiguracién del cucrpo social. De este modo, se adopta
una perspectiva diferente a la del pensamiento critico de la Escuela de Frankfurt
respecto a la situacion generada por el capitalismo avanzado y su matriz
tecnolégica. En lugar de indicios de decadencia y advertencias sobre el
incremento del irracionalismo, se intenta pasar por encima del modelo ilustrado
que descarta los analisis donde intervienen las nociones de mito, asi como lo
imaginario y lo colectivo, calificandolas de contrarias a la razén. Ante las dudas
que plantéa la cientificidad del concepto de clase con el que operaba el
marxismo, incluido el occidental, puede ensayarse otra manera de apreciar los
factores llamados irracionales y dejar de lado el anadlisis linear para volver a
pensar en el retorno de lo mismo. El agotamiento de los conceptos centrados en
el individuo y las formas sociales que de él se derivan abre un espacio donde el
retorno del mito y de lo simbdélico no son expresiones patolégicas, sino que

traducen otra manera de ser de concebirse y de sentir de los grupos sociales.
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Logicamente, esta hipotesis conduce a una aproximacion de tipo afirmativo que
sucede a la sociologia critica!?. Este conjunto de ideas coinciden de algiin modo
con las de Mircea Eliade respecto a la funcion del comportamiento mitico y el

exceso dentro de la creacién cultural, asi como sobre la pervivencia de lo

mitolégico en la modernidad?2°©.

Sociologia del presente

La reflexidon sobre la duplicidad de 1a violencia, fundadora y totalitaria, la
integracion de lo colectivo y del exceso, asi como la interrogacién sobre el lugar
del intercambio simbélico en la modernidad son pasos que permiten una nueva
aproximacion socioldgica al espacio de 1a cotidianidad. Michel Maffesoli intenta

una problematizacion distinta de la socialidad partiendo de las cualidades de la

vida en su dimensién presente, como contraste ante las consideraciones

teleoldgicas y ruptura con los esquemas de la alienacidn y la liberaciont.

La vida cotidiana es persistente en su pluralidad un tanto cadtica y aleatoria,

lo que la distingue de la vida politica y sus constantes alteraciones, siempre

justificadas por argumentos supuestamente racionales. El plano de la

cotidianidad aun cuando obedece a modulaciones especificas mantiene rasgos

invariantes, particularmente su

caracter tragico, inasimilable por las

1 Michel Maffesoli, L'ombre dc Dionysos, op. cit. p. 26

20 Mircea Eliade, Mito y rcalidad, Editorial Labor, Bogota, 1994, p. 170 ss

2t Michel Maffesoli, La conquétec du presente. Pour unc sociologic " de la vie
quotidienne, Presses Universitaires de France, Paris, 1979, p. 13
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racionalizaciones de la existencia que culminan con la tecnoestructura

contemporanea. La diferencia entre la realidad conformada por la dindmica de
control sobre la naturaleza y sobre la sociedad y la dinamica cotidiana implica

formas de estudio de acuerdo con su naturaleza. La primera puede entenderse

de manera analitica, en tanto que la segunda precisa de procedimientos

analégicos dada su conformacién a partir de elementos simbolicos.

andlisis econémico o politico carezca de capacidad

Esto no

quiere decir que el
explicativa, pero si es una prevencion con respecto a la imposibilidad de
extenderlos al ambito de las situaciones cotidianas. El aqui y el ahora de la
otidianidad es refractario a los esquemas de causalidad y finalismo porque en
ellos juega un papel esencial la apariencia en todas sus formas. Es una realidad
que porta miscaras y que, por tanto, requiere de un método adecuado para
seguir los medndros y los entrelazamientos de la imagen social.

El caracter trigico del presente vivido de manera colectiva se confirma en el
rito y sus diversas manifestaciones que expresan la existencia de la fatalidad.
Ese comportamiento ritual no coincide con las justificaciones y valores que

la socialidad, por eso las grandes teorias de la

supuestamente orientan a
alienacién, la explotaciéon y la dominacién no pueden aprehender la astucia del
Jjuego social, pese a que éste se encuentra a la base de toda la construccién
denominada sociedad. En términos analégicos, el proceso de la vida cotidiana

estd constituido por una sdélida cenestesia, es decir, por una equilibrio del

cuerpo y del movimiento sociales que se establece a partir de la actividad de sus
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partes y su potencia conjunta. En este sentido, la cotidianidad integra el deseo
de vivir el presente, la aceptacion del destino, el instinto de lo colectivo y la
dimensién imaginaria, nociones que pueden entenderse como arquetipos o tipos
ideales de los actos y situaciones de la vida de todos los dias. Esas formas se
articulan por medio del juego de la diferencia, opuesto al igualitarismo, y se
concretan en expresiones como el cinismo, el doble juego o la teatralizacion22,

El estudio de lo cotidiano, la conquista del presente, tiene como sentido
teorico mostrar detras de la pretendida alienacion, que obligaria a un salto
histérico para reconstituir al sujeto, el permanente proceso de reapropiacion de
la vida en el aqui y el ahora, a partir del cual se forma la trama social. De este
modo, puede apreciarse como la tematica de la liberacién inaugurada por el
movimiento ilustrado se agota y da paso a un nuevo programa. A partir del
primado de la alienacion que surge de una ontologia del pecado original, y sin
que esto signifique legitimar sin mais al orden establecido, puede abrirse la
interrogacion sobre la ambigiliedad de los fendémenos sociales y restaurar el
paganismo plural frente al monoteismo reductor. No se trata de restituir la
importancia de las minusculas actitudes de lo cotidiano para el analisis social
por si mismas, sino de observar como se revela en ellas lo ritual y la
relativizacion correspondiente de 1a politica. La atencién a la cotidianidad es en

el fondo un reconocimiento de que al lado de los aspectos politico-ideoldgicos

2z Michel Maffesoli, La conquéte du precscnt, op. cit., p.125 ss
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estd el espacio de la cohesidon social, esta es la tesis esencial que Maffesoli
intenta desarrollar por medio de una sociologia del presente.

Toda la racionalidad politica estd en funcién de una l6gica de desplazamiento
de la alteridad, hecha para establecer una adecuacién entre lo real y lo racional.
Pero su hegemonia epocal no extingue a la globalidad abierta de la socialidad y
su juego de diferencias. En esta afirmacion puede reencontrarse el tema de la
ruptura del sistema propia el postestructuralismo, pero ahora integrada a lo que
se denomina una sociologia comprehensiva que intenta reconocer la
indeterminacion presente en la globalidad abierta de lo social. El tema del
tiempo es uno de los principales elementos de argumentacidn en esta linea de
andlisis porque determina el conjunto de la prictica cotidiana. Por oposicién al
tiempo linear linear y progresivo, el tiempo vivido social e individualmente es el
de la repeticion, de la circularidad. Asi, en relacién con el tiempo puede
comprenderse como la alienacion ha sido resistida por las colectividades. Del
mismo modo, la idea de la emancipacién, perteneciente a una perspectiva
linearista de la historia, contrasta con el retorno ciclico de lo mismo. En el
tiempo de la repeticidn lo que priva es la astucia para enfrentar las diversas
formas del dominio y la calamidad, se carece de un concepto de direccion, de
sentido, y se vive conforme a ritmos bien marcados que no precisan de una
coherencia. En ese relativismo se revela la "astucia” de la masa, como lo indica

Baudrillard en sus tesis sobre la muerte de lo social23. No hay lugar para una

23 c¢fr. Jean Baudrillard, A I'ombre des majorités silencieuses, Cahiers d'Utopie, Paris, 1978
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Creacién o un Fin y, por tanto, no puede haber un perfeccionamiento del tipo de
la revolucién o la reforma para un mundo cuya precariedad y permanencia es
aceptada por el ciclo de la vida cotidiana. La actitud espontineamente
reaccionaria de la masa social es una de las consecuencias de esa aceptaciéon que
relativiza la novedad. De hecho, plantea Maffesoli, la novedad permanente como
tema de la modernidad no cabe en el esquema ciclico porque es una manera de
pensar en términos profanos el mito del paraiso. Sin embargo, es posible
afirmar, siguiendo estas ideas, que lo nuevo pasa a ser parte de la cotidianidad
cuando coincide con su principio de estabilidad mediante la reiteraciéon, como
en el caso de la innovacion técnica.

La continuidad de la vida cotidiana permite relativizar también la imposicidén
de los poderes factuales y plantea el papel central de la potencia y la soberania
de la socialidad. De esto se desprende al mismo tiempo la necesidad de la
diferencia y de la aceptacidn de lo tragico como opuesto al drama, incrito este
ultimo en el orden del poder. El sentimiento de destino incorpora lo tragico en
la vida cotidiana como horizonte del sin-sentido del tiempo y negacion del
linearismo propio del drama y de la politica. Asi, el peso del destino estd
presente en la organizacion de la existencia. Obnubilado por la muerte en sus
diversas manifestaciones, lo vivido de manera cotidiana se concentra en un
presente cadtico que debe ser experimentado con intensidad y mas alla de las
proyecciones de futuro mejor. La socialidad se confronta al instante vivido en

toda su concrecion, un instante que es preciso consumir rapidamente y con
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exceso debido a su precariedad. Sobre esa base puede entenderse el paganismo
de la vida cotidiana, su politeismo ajeno al fantasma de la unidad. Lo cotidiano
se encuentra mas del lado de las historias, que de la Historia politica, sus
trayectorias se pierden en la circularidad y son antindomicas respecto a la
concepcién del tiempo propia de la tradicién ilustrada. Por eso el esquema de lo
cotidiano concuerda con el del mito y la repeticidén tragica del rito y el tiempo

circular. De alli también el conflicto entre lo cotidiano y la racionalizacion del

cristianismo, procura desembarazarse de la dimensién

poder que, como el
mitica. La repeticion tragica del mito y su realizacion en el rito no permite el

desplazamiento en el vacio de la Historia dramatica y linear. Esta se mantiene

abstracta y general, mientras que las historias del dmbito cotidiano se forman

por los actos concretos de la vida corriente.
En sintesis, lo cotidiano es la acentuacién del presente que cristaliza en el

movimiento de lo vivido. Su paralelismo con el pensamiento mitico es un tema

para una sociologia que no desee detenerse en los esquemas descarnados de las

El enfoque de la repeticiéon ciclica del tiempo

explicaciones politicistas.
linear y monodimensional

cotidiano permite ver lo que la visién deja sin
considerar. En este sentido, la concepcion del tiempo cotidiano es una metdfora

del orden de la diferencia y sus posibilidades de integracion de la sociedad.
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La socialidad postmoderna

Cada época tiene sus propias ideas obsesivas que se repiten adoptando diversas
formas en toda expresidn social como la literatura o la politica. Existen también
ideas obsesivas que recorren transversalmente a las civilizaciones y entre ecllas
destaca la vida moral que es en el fondo lo que fundamenta o permite el estar
juntos (Zusamen-sein). Maffesoli formula la presencia de estas obsesiones de
acuerdo con dos vertientes histéricas. La primera se expresa como preocupacién
moral en sentido estricto, es decir, la moral adopta la forma de una categoria
dominante, privilegiando por ello la iniciativa, la productividad y el
puritanismo, en una palabra, la logica del deber ser. La segunda vertiente pone
el acento, por el contrario, en el aspecto sensible, la comunicacién, la emocién
colectiva, lo que implica un relativismo dependiente de los grupos que se
estructuran en torno a esos puntos de contacto. Es mds una ética que se forma
desde abajo?* y que revela la pluralidad de intereses y mundos de vida. La
dicotomia moral-ética es pertinente para entender nuestra época dque puede
ubicarse en el ocaso de una moral u-miversal y el surgimiento de un relativismo
moral y de formas de vida diferenciadas. Es un tiempo en el que lo que estaba
marginado en periodos de productividad se difracta en multiples "marginaciones

centrales"25 definiendo una ética de la estética. En este sentido, lo que se llama

24 Michel Maffesoli, L'ombre de Dionysos, op.cit., p. 18. ss

2 Michel Maffesoli "La socialidad en la posmodernidad” en Pecrgola, marzo 1989, Bilbao, p.
100-104 : '
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post-moderno es simplemente una forma de distinguir 1a unién que existe entre
la ética y la estética.

El término "postmoderno” no tiene para Maffesoli un estatuto conceptual
definido, es mds bien una nocidén?¢ que designa a un conjunto de categorias y
sensibilidades alternativas a las que prevalecieron en la modernidad. Consistiria
por 1o tanto en una toma de perspectiva que permite entender la saturacion de
una episteme y el precario movimiento que media entre el final de un mundo y
el nacimiento de otro. El postmodernismo subraya la intervencion de la estética

en los distintos agregados que componen la sociedad, de alli que Umberto Eco lo

compare con el manierismo2?. Maffesoli

afirma que el arte ya no puede

reducirse a las grandes obras que generalmente se califican como culturales,
sino que debe también extenderse la nocién de arte a la misma vida cotidiana.
Esto es consecuencia de una forma peculiar de manifestacion de 1a cultura, pero
también porque las situaciones y practicas cotidianas se contituyen en el humus
sobre el que se erigen la cultura y la civilizacion. Estos elementos ya no pueden
considerarse como superfluos o carentes de importancia para la vida social,
debido a que expresan emociones colectivas y constituyen asi una centralidad
subterrianea.2®

A partir del momento en que el fundamento divino pierde substancia, como lo

han analizado muchos de los autores postestructuralistas, y desde que el

26 cfr. Luis Gomez, cntrevista a Michel Maffesoli, incluida al final del presente trabajo-
27 ¢fr. Umberto Eco, Apostillas al Hiombre dc 1a Rosa, Barcelona, 1985
28 cfr. P. Sansot, Les formes sensucles de la vie social, Paris 1986
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progreso deja de considerarse como un imperativo categorico, se devuelve la

existencia social a su ser. La divinidad deja de ser una entidad tipificada y
unificada para disolverse en el conjunto colectivo que Durkheim Ilamo el
niismo es entonces cuando se

“divino social”. Cuando el mundo vuelve a si

acentua el lazo social, lo que reune a los hombres.
interpretarse la expresién de Nietzsche “la voluntad de poder en tanto que arte”

De esta manera puede

como el retorno del mundo a la fuerza intrinseca que lo constituye, una vez que
ha sido dejado a si mismo por la ausencia de una entidad trascendente. Desde la

Sptica moral, solo Dios es el Gran Artista o sus suceddneos: Estado, Historia,

Esto es lo que fundamenta la nocion de poder que obnubilado el

Progreso.
pensamiento en los tiempos modernos y por extension a la sociologia. La perdida

de fundamento de lo divino deja el camino libre para una creacién libre y plural
que no se detiene en el dmbito artistico, sino que se difracta en las distintas
situaciones sociales, modos de vida y experiencias cotidianas. Esta corriente
creativa es expresion de un vitalismo poderoso y permite explicar de un modo
distinto el politeismo de valores.

A partir de este hecho puede entenderse la vinculacion entre estética y ética.
La experiencia comiin suscita un valor y es un sector de creacién. El que ésta sea
macroscopica o minuscula, el que se apegue a los modos de vida, a la
produccién, al entorno o a la comunicacién no supone ningun cambio. La fuerza

colectiva crea una obra de arte que es la misma vida social en su conjunto y en

sus diversas manifestaciones. Por lo tanto, es a partir del arte generalizado como




la estética se vincula a la facultad de experimentar en comun. Asi, la intensidad
estética no reside tanto en el objeto artistico en cuanto tal, sino mas bien en el
proceso que permite admirar ese objeto. El presupuesto que funda esta hipotesis
es el del vitalismo como cualidad de la vida social. Tal fuerza colectiva puede
adoptar diversas formas, pero la version que elige Maffesoli tiene por eje la
superacién de los esquemas conceptuales modernos que separan estrictamente la
naturaleza y la cultura. En tal separacion se apoya la epistemologia vinculada al
proyecto social de dominio productivista, mismo que es relativizado bajo las
condiciones de la posmodernidad. De este modo toma actualidad la formula del
Marx de 1844: culturalizacion de la naturaleza, naturalizaciéon de la cultura,
como lo revela el movimiento de ecologizacién del mundo esbozado por las
prédcticas y concepciones que incorporan ¢l principio de la calidad de vida. El
proceso de ecologizacidn es vitalista en el sentido de una articulacién de los
polos naturaleza y sociedad, en donde el primer polo ya no es un objeto a
explotar sino una especie de compaifiero o soqio que debe respetarse.z? E!
vitalismo ée encuentra también en el seno de las distintas situaciones propias de
la reproduccién social como el trabajo y el ocio, asi como en la dinamica de los
distintos agregados sociales, desde la familia, hasta las instituciones.’® En estos
campos su expresion escapa al orden mecanico e introduce una logica distinta
en las relaciones sociales que descansa en un “ethos” considerado secundario

'por la modernidad. El desarrollo de una solidaridad organica, de la dimensién

29 Michel Maffesoli, “La socialidad en lIa posmodcrnidad™ op.cit. p.102

30 ¢fr. Michel Maffesoli, La conquéte du prcsent, op.cit
° 213



simbdlico-comunicativa y de la “no l6gica” que incorpora el nivel afectivo
conforman una socialidad no finalista ni instrumental. Dicha socialidad
postmoderna opone al futurismo propio de las formas productivistas un

presentismo que da fundamento al estar juntos.

La temidtica de la socialidad postmoderna recuerda que el

puede entenderse como el resultado de una

mundo social

“taken for granted” (A. Schutz)3!
interaccién permanente y de una constante reversibilidad entre los distintos
elementos del entorno social. Por eso resulta inadecuado interpretarla a partir
de las determinaciones econémico-politicas o como resultado racional-funcional
o contractual de la asociacién de individuos auténomos. Puede decirse entonces
la postmodernidad como Gilles

que a diferencia de otros analistas de

individualizacion, Maffesoli observa a la

Lipovetsky32 atentos al proceso de
nueva condicién social como una tendencia a la reintegracion orgdnica de las
colectividades. Desde esta perspectiva, el hombre duefio y actor de su historia o
de la historia social es desplazado por el hombre que es “actuado”, el hombre
que se pierde en una multitud articulada. Se trata de tomar en serio la falta de
-
interés respecto de los distintos activismos productivos y politicos que marcaron
la modernidad, hecho que en el mundo del sentido comun puede traducirse
como desinterés por todo lo que escapa al control directo de los individuos. De

alli también la atraccion por otras formas de agregacién, en particular de

31 Alfred Schutz, El problema dc la rcalidad social, Amorrortu, Buecnos Aires, 19
32 Gilles Lipovetsky, La cra decl vacio. Ensayos sobre el individualismo contcmporiénco,

Anagrama, Barcelona, 1993, p. 7
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cardcter estético, como las propiciadas por la imagen. Todo este conjunto de
efectos puede reunirse en la metifora dionisiaca .y la exacerbacién de la

solidaridad orgdnica que incorpora.

Etica de la estética

Las nuevas formas de socialidad que surgen al tiempo en que se diluyen los
esquemas progresistas participan de una reintegracion de la estética en la
configuraciéon del lazo social. Por eso el desarrollo de una sociologia de la
posmodernidad obliga a pensar en el significado de la extensién del arte a
los diversos espacios de la vida social. La vinculacién de la estética y los
mundos de vida puede considerarse como una sinergia propia de la
postmodernidad y un hecho que altera el modo prometeico de
reproduccion. Maffesoli trata con especial interés estos aspectos en obras
como Au creux des apparences y La contemplation du monde donde
amplia las ideas sobre el vitalismo contemporaneo, las nuevas formas de
agregacion y sensibilidad, el mundo imaginal y la naturalizacion de la
cultura. Todo esto se lleva a cabo como un intento de descripcion de una
nueva manera de ser basado en los procesos que afloran en la época
presente y que son sintomas de cambios en las actitudes sociales y en los
modos de integracién cultural. La naturalizacién de la cultura es quizd una
de las transformaciones de mayor trascendencia tanto en lo referente a la

reversion del proyecto moderno, como por sus implicaciones
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epistemoldgicas. A esta se agrega también la estética de la existencia que
permite integrar el uso de los placeres, expresiones ambas que Maffesoli

retoma de Foucault, y la experiencia comun de cardcter estético como factor

de socializacién y'de una ética del momento.

Naturalizacién de la cultura

La sociedad contempordnea y la presencia de la naturaleza

Para Maffesoli, es posible hablar de una ecologizacién del mundo social si
se toma en cuenta el hecho de que con la afirmacion del discurso ecologista

la naturaleza ya no es considerada como un objeto, sino que se inscribe en

un proceso de cooperacién. Este nuevo sentido de la relacion hombre-

naturaleza no puede ser extrafio al debate social. La ecologizacién del

mundo social reposa en un nuevo inmanentismo que sucede a al

trascendentalismo moderno del progreso. El pensamiento inmanentista

resurge regularmente después de que los diversos trascendentalismos
religiosos, politicos y morales se s;uuran, 1o que parece ser hoy la tendencia
cultural mas fuerte.®3

La presencia de la naturaleza como tema de la filosofia se incribe en una
linea clave del pensamiento occidental. Puede hacerse alusién de manera
precisa a la filosofia de la naturaleza que se desarrolia en Alemania entre el

siglo XVIil y XIX, culminando en el romanticismo. Es en esa tradicion que se

33 Michel Maffesoli, Au crecux des apparcnces. Pour un étique de l'esthétique, Plon,
Paris, 1990, p. 192 ss
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forja la expresién Erdlebenerlebnis que une pertinentemente las palabras
tierra, vida y experiencia. Experiencia de la vida de la tierra, misma que
resume la sensibilidad que estd en juego en la ecologia romédntica y que se
continua hasta nuestros dias: una mezcla de comunién con los otros y con
la naturaleza. Una vivencia natural que engendra una innegable vivencia
social. Actualmente, comenta Maffesoli, pareceria que las ideas de los
Naturphilosophen se han capilarizado en el conjunto del cuerpo social,
orientando una manera de vivir que en numerosos dominios rebasa la
clasica dicotomia naturaleza-cultura.

La capilarizacion de esa sensibilidad impregna incluso a la ciencia en
general y al pensamiento social. Asi, en lo que concierne a las ciencias
sociales: las historias de vida, el método biografico, el interaccionismo y la
sociologia comprensiva son perspectivas coincidentes. En este sentido, una
reflexion sobre la naturaleza es sumamente oportuna para el andlisis de la
cultura contempordnea y particularmente sobre la sinergia entre cultura y
naturaleza. Dicha reflexion debe considerar necesariamente el paradigma
estético, para lo cual es posible retomar la idea de Schelling sobre que la
belleza es el punto de coincidencia de lo real y lo ideal34. Se trata de un
enfoque que parte no de la estética como especializacién de la historia del
arte o de la filosofia, sino de una perspectiva capaz de captar un ambiente

cultural en formacion. El aspecto matricial de la perspectiva naturalista

34 cfr. F.W.] Schelling , Textes csthétiques, Klincksieck, 1983, Paris.
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puede apreciarse en su justo valor tomando en cuenta la renovacién del

inmanentismo y la multiplicidad de préicticas empiricas que lo revelan, El

vitalismo sociolégico (de Simmel a la sociologia de lo cotidiano

contemporanea), asi como las nuevas alianzas entre la ciencia y la reflexién
bio-socio-antropologica

(Prigiogine, Reeves, Morin) coincidirian como

actitudes intelectuales con ese renacimiento.

Tal apreciacion contrasta necesariamente con la amplitud de la ideologia
correspondiente a la filosofia de las Luces. Para ella la naturaleza no existe
sino por su vocacion de ser dominada. La sociedad construida con ese

espiritu es el resultado de la accidon mas o menos racional de individuos
asociados contractualmente. Una palabra puede resumir esa episteme:
dominio. Dominio de la naturaleza, dominio de si mismo, de la sociedad. En
contrapunto, es necesario recordar que existe un otro punto de vista
epistemoldgico. De manera heuristica, Maffesoli propone hablar de lo dado
social. Esa perspectiva se encuentra también en la perpectiva de A. Schutz

cuando plantea de lo que es "dado como concedido” (taken for granted)33,

Es evidente que tal “"dado" tiene como fondo una actitud intelectual

especifica. Puede pensarse al respecto, plantea Maffesoli, en Schleiermacher

quien hablaba de la "intuicién admirada del universo". Este tedrico atribuia

a la teologia la funcion de contemplar intuitivamente el universo,

33 A. Schutz, Le Chercheur ct le quotidien, Meridiens Klincksieck,.1987. Para un buen

andlisis de la naturaleza como catcgoria ver P.Sloterdjick, Critica de la Razén
Cinica, Taurus, Madrid, 1989.
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principal-mente en dos sentidos que interesan a la perspectiva socio-
estética.Por una parte, funda strictu sensu la religidn en ‘su- acepcidn
estricta (religare); religar a los hombres al cosmos y religar a los hombres
entre ellos. Por la otra, no permite olvidar que el hombre es parte del
universo. Estas referencias son instructivas porque muestran la relacidn
existente entre el naturalismo y la religion, o, por lo menos, la religiosidad.

La referencia al problema de lo "dado"” y su vinculacién con la intuicién
del universo, se relaciona también con lo que se Maffesoli denomina la
"ecologizacion del mundo social" porque revela que la constitucidon, la
ocupacion, lo vivido del espacio social son incomprensibles sin la dimension
natural. Esta perspectiva armoniza, por supuesto, con el paradigma estético.
De hecho, en la sociedad contemporinea, aun si no es aun claramente
percibido, aparecen indicios que sehalan la saturacién de la monovalencia
historica y del reconocimiento cada vez mayor de la naturaleza. Esto puede
traducirse, segun Maffesoli en términos de coordenadas geométricas: el
cuerpo iaropio y el cuerpo social no se conciben ya unicamente en funcién
de 1a horizontalidad de la abcisa, sino segun la verticalidad de la ordenada.
En la prdctica, 1a naturaleza es reivindicada como ese axis mundi en torno
del cual tiene que ordenarse la vida social. A falta de reivindicacién
precisa,puede decirse que se trata de esas evidencias no percibidas que

recorren el pensamiento tedrico como la reflexién de lo porvenir. Es
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suficiente con reparar en las multiples variaciones en torno a la temaditica de

lo natural para advertir este cambio.

Puede postularse que incluso en sus formas mds esclerotizadas y
mercantiles, sin olvidar, por supuesto, sus manifestaciones mds auténticas,
tendencia

tal relacion, de una manera u otra expresa una innegable

vitalista. Esta es la clave que permite comprender la multiplicacion y, sobre
todo, la extraordinaria proliferacion del naturalismo contemporineo. De
hecho, esta seria una modulacion especifica de la religiosidad ambiente que
Maffesoli reconoce como rasgo de este fin de siglo. Puede distinguirse el eco
del dinamismo romintico de la filosofia de la naturaleza del siglo XIX y su
propuesta (Schelling) de la inspiracién propia de las artes pldasticas como
denominador comun de todas las actitudes vitalistas.

La naturaleza en esta perspectiva del mundo no es un objeto inerte , que
se puede utilizar a placer; es una potencia intrinseca que se hace presente
en los hechos de cultura y que condiciona la vida de la sociedad. De manera
particular esta presencia de la naturaleza se reconoce en la poesia, al
resumir paroxisticamente el mundo entero. La filosofia de la naturaleza en
el siglo XIX habia presentido la importancia del enfoque estético. Después
de ella, el vitalismo filosdfico y sociolégico lo ha desarrollado y el acento
puesto contempordaneamente sobre la estética lo confirma. La reconciliacion
entre la naturaleza y el arte es ciertamente la aspiracidon romdntica para

llegar.- a la armonia social. Por, supuesto, debe entenderse al arte en su

n
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sentido mads amplio: el que preside a la urbanizaciéon y a la urbanidad, el
que es la fuente de los modos de vida, el que debe tomarse en cuenta en la
organizacion del trabajo y que finalmente debe decidir sobre la forma de los
productos que nos rodean y de los que nos servimos.

En esta perspectiva puede tomarse a la poesia en su acepcién de acto de
creacion. Se relaciona a la naturaleza y al acto poético propiciando una
continua reversibilidad, substrato de toda vida en sociedad. La poesia en
tanto que vinculada a la naturaleza es la metdfora y el ejemplo acabado de
todo "opus"”. Es la obra por excelencia. La expresidon poética es 1a anamnésis
de la unién del hombre y Ia naturaleza. El verbo podético participa, a su
manera, en la produccién del mundo.

Tal correspondencia, en el sentido fuerte que Maffesoli le da a ese
término, nos introduce a la segunda caracteristica de la pregnancia de la
naturaleza: el gusto de lo natural. Se asiste actualmente a la produccién de
un discurso especifico que integra la evidencia de la naturalidad de las
cosas.Este forma parte de la opinidn corriente, es una suerte de doxa que se
encuentra en numerosos actos de la vida cotidiana, sin que se tenga una
conciencia fija sobre su contenido ideologico. Se trata mas bien de un
ambiente que orienta, sin que uno lo perciba, las grandes y las pequefias
tendencias de la vida social. Es dificil preveer cuales seran los resultados de
tal evolucidén, pero es instructivo notar que después del reinado absoluto de

una ideologia progresista fundada esencialmente sobre los valores



modernos, se asiste a la resurgencia innegable de valores que podrian
parecer un tanto arcaicos.

Ciertamente, pareceria que habra de contar en la postmodernidad con
esos valores. Dichos valores son paradigmaiticos y mantienen a la sociedad
en un conjunto global, haciendo patente que las influencias naturales no
son prescindibles y que hay pasarelas mas sélidas de lo que se cree entre el
crecimiento natural y el crecimiento individual y social.

Maffesoli defiende ia idea de que es necesario desarrollar suficientemente

la temadtica de la naturaleza, una vez que se ha mostrado que se trata de un

paradigma perdido que es preciso reencontrar (Morin).3 Resulta

importante, entonces, actualizar esa pista, y mostrar que es esencial para la
comprension de las sociedades postmodernas. En el marco de ese analisis, se
trata de indicar que la naturaleza sirve de referencia a todo desarrollo
cualitativo que intente insistir sobre el aspecto ético de los sentimientos, de
las emociones y de las experiencias colectivas. De alli se infiere que deben
entonces considerarse aspectos que no pueden dejarse a las capacidades de

los procedimientos de reflexiéon puramente racionalistas. Retomando el

balance frecuentemente postergado entre cultura y civilizacidén, es posible

imaginar que el estilo de la civilizacidén, del cual el clasicismo es la

expresioén artistica, reposa esencialmente sobre la mecanizacién y la

racionalizacién de las relaciones humanas. Por el contrario, la cultura que

3 Cfr. Edgar Morin, El método. Las ideas, Citedra, Madrid, 1992
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siempre se renueva, se apoya fundamentaimente sobre todas las

dimensiones naturales, imaginativas, orgdnicas. Esto se traduce por una

acentuacion de lo barroco. Ese barroquismo es ciertamente el denominador

comun del mundo concebido como "dado", de una vida social que se

, sobre la correspondencia natural, y

establece, de diversas maneras

finalmente de un mundo social donde la cultura se naturaliza a fin de
culturizar a la naturaleza. Ambicién constante, dice Maffesoli , que renace
siempre de la coincidentia oppositorum?7,

El cardcter natural de la cultura se observa sobre todo en el hecho de que

las civilizaciones son mortales. El declive ineluctable, es signo de su

caracter orgdnico. La cultura obedece al ciclo corriente de la vegetacién:
tomar este

nacimimiento, florecimiento, desaparicion. Es posible .
pensamiento como metafora y medio para subrayar que todo lo que es
cultura porta la mascara de la muerte. No se trata, aclara Maffesoli, de
hacer gala de nihilismo, sino de reconocer lo tragico de toda estructuracién
de lo ml;ndanoi’“.i'ste el punto de llegada del reconocimiento de lo natural:
en tanto que el progresismo apolineo es, segitn una conocida dicotomia,
dramadtico, es decir, encuentra una solucién a todo y funciona sobre una

sintesis siempre posible, el naturalismo dionisiaco esta atravesado por lo

trdgico, es decir, que lejos de enfocarse al futuro, se vive y vive en el

presente.

37 Cfr. E. Morin, Un paradigme perdu: la nature humaine, Scuil, Paris, 1974, p. 129ss.
38 Cfr. Adorno, Prismes, critiquc de la culturc ct socicté. Payot, Paris 1986.
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La ecologizacion del mundo y de los espiritus tiene un sesgo lejano al
estoicismo. Lo trdgico naturalista se abre a lo préximo, a las solidaridades
cercanas. La relacién con la naturaleza en tanto que alteridad absoluta, el
gran Otro, permite la relacién con los otros que estin en la proximidad. Es
posible recordar que en el origen el "cosmos"” es el buen orden reinante en
un Estado, esto es, en la ciudad-Estado de la que se es miembro activo. La
relaciéon del mundo social y del mundo de vida que era la norma de la
sociedad griega y el fundamento de su concepcién tragica es lo que le
permite desinteresarse de lo lejano y de lo anecdotico, de la politica y la
moral, por ejemplo, para apoyarse fuertemente en las relaciones concretas y
en las solidaridades afectivas, centralmente en el localismo y la ética. Hoy
existe también una nueva forma de consenso que amerita tener en cuenta.

Este efecto de consenso es de lo que se trata en la relacion con la
n_aturaleza. El sentimiento de participacidon, de simpatia que se comparte
con los otros frente a sus manifestaciones sirve de cimiento al estar juntos.
Puede parecer paradojico que establecer tal relacién entre la naturaleza y el
ethos que hace sociedad, debido a que estamos habituados a considerar a la
naturaleza como la reminicencia de la barbarie. Pareceria, sin embargo, que
por la via del esteticismo podria haber una funcién ética de la naturaleza.
Tema que de manera recurrente se hace sentir a partir de numerosos

indices, a través de lo que Maffesoli llama un cortocircuito tedrico: la ética

de la estética.



De hecho, esta paradoja ya habia sido revelada. El propio Durkheim en
las Reglas del Método Sociolégico hacia énfasis en esa “"fuerza que
domina" al individuo y a partir de la cual se constituye el conjunto social.
Por supuesto, como buen positivista, establece una jerarquia en el
ordenamiento de esa fuerza: asi las representaciones cientificas reenvian a
una forma "sensible y simbodlica”, pero es interesante gque subraye su
cualidad esencial, a saber que es una "fuerza natural”, y que es el sustrato
de toda estructuracién social. Tal fuerza natural se encuentra en el
fundamento mismo de la figura emblematica de Dionisos. Asi, la metdfora
dionisiaca no tiene, como se le cree comunmente, una significacién
hedonistica. Por el contrario, puede ser un buen medio para comprender
esa ecologizacién del mundo social que aparece paralelamente a la
formacion de una socialidad postmoderna.

Tomando en cuenta tal proceso del espiritu pueden comprenderse las
diversas manifestaciones de la naturalidad social perceptibles en nuestros
dias. De manera alusiva pueden indicarse tres formas representativas: el
desarrollo festivo, el devenir tribal de la sociedad y la tendencia mas
comprensiva que explicativa del desarrollo tedrico.

El comportamiento festivo tiende a contaminar todas las manifestaciones
de la vida social. La fiestas en sentido estricto, pero también el consumo, el
deporte, e incluso la politica que parece cada vez mas un juego de circo.

Puede subrayarse la decadencia del sentido de la fiesta, su mercantilizacion,
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o la pérdida de su aura sagrada. Sin embargo, marca profundamente la
época y, mis precisamente, la vida cotidiana.

Otra pista de investigacidon es el devenir tribal de la sociedad. Este tema
lo desarrolla Maffesoli en el libro Le Temps des Tribus, pero es importante
advertir el caracter "natural" de ese proceso. Durkheim lo sefnalé en Las
Formas Elementales de la Vida Religiosa: el clan se distingue, se
organiza, se constituye en tanto que tal gracias a un dios totémico o un
signo emblemaitico. El dios del clan no puede ser otra cosa que el clan
mismo. Ese simbolo es una expresion material que pasa por los espacios
sensibles de lo vegetal o lo animal, lo cual se traduce en el principio
esencial o la fuerza natural?®. Asi el clan, su organizacién social, su
solidaridad, en una palabra, la ética que lo constituye se relaciona con los
elementos naturales que lo rodean. La socialidad y la naturalidad se
sustentan mutuamente. Retomando la imagen del bucle propuesta por Edgar
Morin, podemos decir que hay entre ambos un perpetuo vaivén de acciones
y retroacciones. Aqui también seria necesario mostrar que se asiste en la
actualidad a una multiplicacion de signos “naturales” que sirven de
reconocimiento a las pequenas tribus postmodernas. El proceso totémico
puede tomar vias diversas, pero permanece constante. En particular,

acentua la dimension local, enraizada, del cemento (ethos) comun.

33 E. Durkheim, Les formes clementaires de la vie recligicuse, Felix Alcan,Paris, 1937,
p.158
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Otro punto importante sobre la naturalizacion de la cultura como

proceso es lo que retomando la perspectiva weberiana puede llamarse el
desarrollo (démarche) intelectual. El triunfalismo de diversos criticismos o

funcionalismos tiende a perder velocidad. A la paranoia del progreso tiende

a suceder lo que los filosofos italianos llaman el pensamiento débil.

Maffesoli propone un pensamiento de acompanramiento, mas afirmativo que

Judicativo o normativo. Asi, se hace hincapié en un racionalismo abierto, en
un desarrollo que sabe dar sus razones a lo que se presenta como

definitivo+’. Este pensamiento “"suavizado” plantea comprender los

elementos de lo social, es asi, forzando los términos, una forma ecoldgica de
pensamiento. Se hace espacio a la analogia, a la imagen, a la intuicidn,
elabora una conocimiento interior hecho de connivencia subjetiva, a fin de

captar la légica interna de un objeto, de una situacién o de una experiencia
la perspectiva formista de Michel

dada. En este punto coincide con

Maffesoli.
El pensamiento débil pone mds el acento en el relacionismo que sobre

instancias cerradas y seguras de sus identidades. Por tanto, este

procedimiento estd en congruencia con el desarrollo estético que sin

determinar lo que esti bien o mal, Jo que es verdadero o falso, ordena todas

o Cfr. M. Maffesoli, La connaissance ordinaire, Paris, Méridies Klincksieck, Paris,
1985; Tacussel, L °atraction sociale, Mcridien Klincksieck, Paris 1984 y G. Vattimo,
El fin de 1a modernidad. Nihilismo y hermendutica cn |a cultura postmodecrna,

Gedisa, México, 1985
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las cosas en un conjunto coherente. Es en ese sentido que puede hablarse de
un paradigma estético en lo que concierne al desarrollo intelectual. Se trata
de una actitud de espiritu adecuada a la heterogeneizacion de lo gue puede
observarse en nuestros dias, a la ruptura o debititamiento de los valores, de

los modos de vida, a los sincretismos ideoldgicos, y, at mismo tiempo,
permite ser congruente con la

naturalizacion a la gue se ha hecho
referencia. Para volver a

traer al campo de reflexion a la tradicidn
romdantica puede decirse que de algun modo, estas nociones son proximas a

la idea de reconocimiento de la belleza del mundo condicionado por la
disolucién del yo. El propdsito perseguido por Maffesoli de encontrar las
claves de la estetizacion de la sociedad encuentra un apoyo, en la actitud

que busca la prevalencia del

aura, del ambiente y de

la empatia,
caracteristica subterranea de las relaciones sociales contemporaneas.

La naturalidad social que la modernidad habia sabido, o creido, evacuar
retorna y de diversas maneras este movimiento e¢s captado por las actitudes
y los discursos sociales. En sintesis, lejos de ser lo que se critica en términos
de una abdicacion del espiritu, la atencion a la naturalidad nos permite

explorar de una manera mas completa el universo simbédlico de la socialidad

concebido como la matriz de todas nuestras relaciones.

Socialidad y espacio



La conjuncién de lo natural y lo social como uno de los signos distintivos de
la posmodernidad se puede ilustrar haciendo referencia a las nociones de
espacio, territorio, urbanidad, localismo, que juegan un rol cada vez mas
importante en el debate contemporaneo.

La tematica del espacio ocupa un lugar destacado en la composicién del
espiritu de la época. Espacio y socialidad tienen una sinergia
particularmente importante en el mundo de nuestros dias ya que es a través
de esa sinergia como se expresa contemporidneamente el hecho de
experimentar y sentir en comun. Tal relacién remite a la estética como
paradigma que permite captar al mundo como experiencia compartida. Esto
se traduce en un sentido de pertenencia y de constituciéon del mundo que es
necesario comprender en su caracter esencialmente simbdlice. El concepto
de interaccionismo simbélico orientado a analizar la construccion social
dela realidad, hace referencia a este problema.

El espacio es una suerte de medio entre las entidades que la tradicion
occidental separd artificialmente: naturaleza y cultura. Frente a esto
Maffesoli plantea el término "reliance" tanto en el sentido de aquello que
me vincula con los otros, como en su significacion inglesa que remite a ia
confianza en los otros 0 que puede compartir con los otros frente a lo que
nos es exterior. Asi, el espacio en tanto que medio seria la condicién de

posibilidad de la existencia social y de la existencia natural. En términos

epistemoldgicos, esto significa que el yo no toma conciencia de si mismo
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sino en tanto que relacién. En esta perspectiva, la experiencia fundante del
yo es el habito de ver lo que me rodea y los otros que comparten ese medio
ambiente, paralelamente al hecho de que soy visto por la alteridad fisica y
social. Doble movimiento constitutivo en el que se destaca el principio
estético. La relacion primaria que es causa y efecto de tal orden es la de la
relacion interpersonal, pero, igualmente la de la relaciéon con el medio
ambiente fisico.4!

El cambio de episteme que se opera en las sociedades contemporianeas se
apoya en tal relevancia del medio espacial. Ya no es mas el desarrollismo lo
que prima en el imaginario colectivo, sino, por el contrario, el mundo
fenomenal y sus componentes sensibles y concretos. Esta referencia al lugar
caracteristica del inmanentismo posmoderno puede considerarse el nuevo
vector del estar juntos social, como la dindmica histérica lo fue de la
modernidad. De algun modo, se asiste en la actualidad a la contraccién del
tiempo en espacio. El tiempo deviene espacio. La acentuacion del presente
en la triada temporal es un presentismo que no se revela sélo en los
aspectos hedonistas que son parte de la cultura posmoderna, sino, también,
en la explosiéon de la imagen. El imaginario invade la vida cotidiana
mediante fa televisién y la publicidad, también el orden politico, e incluso
el orden de la producciéon. El contenido es relativizado por el continente

dada la prevalencia de la forma en un mundo imaginal.

*1 Michel Maffesoli, Au creux des apparences, op.cit., p.211
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Es entonces el presente y la imagen los que delimitan a la naturaleza para
hacerse espacio. Son también ellos los que limitan el tiempo para establecer
la permanencia de la vida colectiva. Lo que es preciso retener de este
argumento de Maffesoli es que cada uno es parte de un espacio comun,

participa de los mismos valores y es el consumidor de objetos o de

relaciones simbédlicas idénticas para todos. Existe un contexto interlocutivo
comun asentado en un espacio que es un conjunto complejo constituido a la

vez por la materialidad de las cosas y por la inmaterialidad de las imagenes

de diversos ordenes. Esto es lo que hace a ese conjunto un orden

simbédlico.4?

En referencia a este punto resulta uatil hacer notar la presencia del
término discurso en la vida social. Discurso politico, discurse publicitario,
discurso religioso y recordar su etimologia: correr por diversos lados. El
espacio no es sélamente una magnitud geométricamente medible, es de
manera simbdlica el conjunto de elementos que hacen comunicacién.
Naturalmente, esa comunicacién es principalmente no verbal. El espacio
social es comunmente entendido en términos de fisica, pero, tal vez seria
mds apropiado entenderlo como una mecdnica de fluidos. Lo que circula:
informacion, rumores, imdgenes, palabras, afectos, participan de manera

importante en la formacién de esa unidad fisica que puede llamarse ciudad,

barrio, etcétera.

42 Michel Maffesoli, Au crcux decs apparcnces,op.cit. p. 214
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Existe un constante vaivén entre el espacio definido por los afectos y el
espacio - fisico. social. Por tanto, entender la. ciudad. y su . devenir
comunicacional, requiere de no hacer abstraccion de la nebulosa no
racional: es decir, los flujos afectivos, las manifestaciones estéticas, los
movimientos éticos y todo ese orden de lo sensible que es también parte de
la cultura. Al subrayar el aspecto no racional del espacio y recordar su
dimensioén fluida, la circulacion de la palabra, por ejemplo, tiene por objeto
insistir sobre la perspectiva ecolégica que culturaliza a la naturaleza,
aceptando que la cultura se naturaliza. Se trata de llamar la atencidén sobre
que esta cosa fisica que es el espacio no puede existir sino a partir del
discurso multiforme que la dice y la ve. Es la mirada, y lo dicho por los
otros lo que constituye al sujeto y delimita su territorio de reconocimiento.
Hay en esa reversibilidad la conjuncién de una estatica y una dinamica
formante que Maffesoli siguiendo a Gilbert Durand llama el "trayecto
antropoldgico”.

Si todo esto puede parecer paraddjico, conviene insistir sobre la
dimensién de la comunicacidn intersubjetiva, por ejemplo, en las grandes
ciudades donde la arquitectdnica cultural es tan importante como su
arquitectura fisica. Todas las cosas que hacen del espacio vivido no el
refugio del individualismo inmovil, sino la base de la socialidad adquieren
un caricter simbdlico. En efecto, si la modernidad puede caracterizarse por

de residencia y de papel social, la posmodernidad cuenta con una socialidad

N
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mis confusa, heterogénea y movible. El sincretismo ideolégico y la

movilidad profesional delimitan un nuevo espiritu de la época. En funcion
de esto puede considerarse la multiplicacion de lo que Maffesoli llama "las

tribus postmodernas”.

Las grandes megaldpolis contemporianeas expresan, para 1o mejor o para
lo peor, la agitacion constante de nuestro tiempo. Los valores que en ellas se
desarrollan contaminan, television interpuesta, al conjunto del planeta. Asi
la megaldpolis como una sucesidn de espacios de conjuncion, es decir, como

lugar global y permanente, se transforma en el polo de referencia , y en el

laboratorio del observador social que permite entender las nuevas

estructuraciones en curso. Uno de los aspectos notables de la vida urbana
contemporanea es la efervecencia, nocion poco desarrollada de Durkheim,

que muestra un aspecto esencial y fundador en toda la estructuraciéon
social4? ., También Simmel habia acerca de la ciudad en términos de

civilizacion suprapersonal” y demuestra como en la ciudad moderna los
monumentos, los establecimientos de ensefianza , la técnica dirigida o las
instituciones “visibles”

del Estado son la "marca concreta” del espiritu

impersonal.

Tal desarrollo se acelera en la ciudad posmoderna, en lo que podria

llamarse desindividualizacién. Pero, puede decirse, al mismo tiempo, que-el

43 Cfr. Emile Durkheim, Lecs formes élémentaircs de la vie rcllglcusc. op. citl

También G. Debord, Commentaires sur la Socicté du spectacle, Gerard” chovnc:,
1988, p 17-18, Paris, 1988
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aspecto englobante correlativo a la dilusion del individuo en el conjunto no
debilita el espiritu de grupo, sino que otorga otro

sentido a
comunitariedad. Una sociedad no puede durar si

la
carece de un fuerte
Hay momentos en donde ese sentimiento se

elabora haciendo la Historia, mirando hacia el futuro, haciendo proyectos.

sentimiento de ella misma.

En otros momentos es el espacio el que asegura ese papel. El espacio vivido

en comun, el espacio donde circulan

fos afectos, las emociones, los

simbolos. Este tipo de espacio permite la identificacion. Se participa con
todos en la totalidad ambiente, se coexiste en un conjunto donde todo hace
cuerpo. De ese modo se induce una forma de solidaridad especifica: no es
mas en el desarrollo histdrico en donde se funda el ethos posmoderno, sino

en la naturaleza reapropiada, en el espacio compartido, en la participacién
colectiva en el mundo de los objetos.

La concepcidn postmoderna del objeto

Si el'espacio es una cristalizacién del tiempo, afirma Maffesoli, ¢porqué no
visualizar el objeto como el espacio concentrado? El espacio, ha sido el
objeto de todas las preocupaciones: expresion del hogar por oposicidn a una
visidn histérica, tenia toda la pesadez de lo estitico y también el aspecto
retréogrado. Ciertamente el "suelo”, el territorio, fueron convocados por el
fascismo y diversos nacionalismos para las causas mads destructivas. Ocurre

algo similar con el objeto. El tema de la reificacion desarrollado por la




filosofia retomaba a su manera la desconfianza, por completo moral, frente
a esa cosa inerte que es el objeto.

En la cauda de la reflexion filosofica de los afos sesenta se criticd
duramente al consumo, y, por supuesto, a la sociedad de los objetos que era
su expresion acabada. No hace falta, plantea Mafessoli, regresar a esa
discusién, la orientacion critica de tal pensamiento estaba en perfecta
congruencia con el espiritu de los tiempos modernos: sélo lo que es activo,
orientado a fines y dindmico puede ser valorizado. El resto no tiene otra
vocacion que la de ser sometido y explotado a placer, asi ¢l objeto, lo que
esta alli, sin cualidades propias, sino la de ser 1til, utilizable y desechable
una vez que ha servido.

Pareceria que en contraste con la actitud anterior y en correlacion con el
renacimiento de la naturaleza como el "todo” en el que vivimos, pudiera
aparecer otra concepcion del objeto. En efecto, se reconoce cada vez mas a
la naturaleza una dinamica propia, una fuerza interna. Se trata de un
movimiento de gran importancia y vastas consecuencias sociales, resumidas
en lo que se ha llamado la ecologizaciéon del mundo o también ahora, en
este nivel argumentativo, el retorno al objeto.

El objeto ha sido concebido histdricamente de diversos modos. Si para el
pensamiento moderno el sujeto es el absoluto, para el pensamiento antiguo
lo absoluto es el objeto. Los antiguos entendian a la naturaleza como un

mundo animado, ese era el orden del cosmos. Cada cosa tenia su lugar, cada
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cosa entraba en correspondencia estrecha con el conjunto de otros

elementos, siendo el sujeto uno mds entre ellos. Toda la mitologia reposa
sobre esa idea. Es el conjunto lo que estd vivo y no una séla de las partes,
asi sea la espiritual. Werner Jaeger plantea esta cuestion a proposito del
"mundo como obra de arte"”, derivado de un verdadero "instinto estético"#,
Este aspecto interesa de manera fundamental porque, como puede inferirse,
la intuicién de la organicidad de las cosas es causa y efecto de una visién
social estética: el mundo comprendido e imaginado a partir y a través de
emociones colectivas, de sentimientos e imdgenes compartidos. No es sino
mucho mads tarde que la separacion tuvo lugar, entre el espiritu y el cuerpo,
la razon y la imaginacién, la naturaleza y la cultura y lo subjetivo y lo
objetivo.

Los objetos en tanto que concentrados del mundo tienen como funcidén

vincularnos a la ajenidad de la naturaleza. Por ese hecho favorecen la

reversibilidad entre el mundo de la naturaleza y el mundo social. Muestran
también su unidad. En la cultura griega, la persona completa era la que

lograba unir los dos mundos: el hombre bello y bueno.W. jaeger define a la

personalidad griega como conciente de ella misma, sin perderse en las

sensaciones subjetivas, sino "transformandose ella misma en una realidad

objetiva”+s

44 Werner Jacger, Paideia, Editorial del Instituto del Libro, La Habana, 1971, p 150 ss

“5 W, Jaeger, Paideia op cit.
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Maffcsoli encuentra este mensaje también en el andlisis de Ernst Bloch
quien plantea la presencia del yo como parte de la obra en que participa.
Para Bloch el objeto que yo soy, al reconocerlo como tal, estd mds presente
en el mundo. Soy mas yo mismo al aceptarme en simbiosis como elemento’
del todo natural. Se trata de una interpretacion que aun cuando no
corresponde por completo a la dialéctica de Bloch mantiene en él la
nostalgia de la inmediatez. Esta version de lo objetal nos introduce de lleno
en una participaciéon en el mundo natural, cercana a la del romanticismo, el
barroco y el vitalismo. Existe una especie de paganismo en tal participacion,
pero pareceria que de multiples maneras sea justamente eso 1o que resurge
en el mundo de la posmodernidad: un mundo reencantado. El objeto de
consumo corriente, el objeto turistico, el objeto sexual, el objeto intelectual
o el objeto religioso transforman a la sociedad de masas. Es preciso analizar
este fenémeno en toda su extensién, observar que no responde a la simple
critica del racionalismo clasico y proponer un estudio en congruencia con
el espiritu de la época.

El objeto en sus diversas modulaciones: domeéstico, publico,
arquitectonico etc., se transforma en el totem en torno del cual se organiza
la’ vida social. En este sentido, el objeto adquiere el aspecto creativo del
barroco que es eflorescencia pura. En la diseminacién del objeto hay algo de
canceroso; de una manera irrepresible se difracta al infinito (Baudrillard).

Es una fuerza natural que no se controla. Como el barroco, tal presencia




objetal es la invasion de la materia por la potencia del espiritu. Existe un
vitalismo puro en esos amontonamientos de objetos que se ofrecen a la
contemplacidn y al consumo, en esos grandes templos que son los mercados
contemporaneos. El término templo es utilizado por Maffesoli de manera

intencional. Existian los templos de la naturaleza, donde se expresaban y se

honraban las fuerzas de lo luminoso; habia también los templos de la

cultura, los de la religidon, las artes y el saber; es posible que los templos del
objeto aseguren la conjuncion de los dos. En ellos se expresa la barbarie, a

la vez que suscitan las transacciones de todo orden, todas las cosas que

estdn a la base de 1o qque se llama comunmente cultura.

Es asi como puede hablarse de creacidn a propodsito de los objetos. No del
acto creativo que los hace nacer, sino de 1os objetos en tanto creadores de

comunidad. Encontramos aqui el "emblematismo” de Durkheim: los objetos

emblemas crean en torno de ellos la renovacidn. Poseen una fuerza

intrinseca que hace del vicio virtud, puesto que lo que es cosa (res), y,por
construccion, reificante no induce menos el crecimiento social. La estatica,

productora de dinamismo es 1a fuerza de creacidén natural de lo objetal. W.
Benjamin veia la perdida del "aura” de las obras de arte en su

reproductibilidad técnica. Es un subrayamiento pertinente, pero quiza ya no

es actual. Parece, en efecto, que otro ciclo se delinea en el cual el objeto

anodino secreta su "aura" especifica. Quien dice aura, dice carga emocional,



dice fuerza coagulante, todo lo que participa en la dimensidn estética de la
existént;:ia.

LEs paraddjico afirmar que el funcionamiento de los objetos no es mas
reificante, sino que elabora un nuevo orden simbédlico? Es precisamente esto
lo que culturaliza la naturaleza. Se atempera la brutalidad de la cosa en si.
,Es posible hablar aun de "sistema de objetos",como lo hacia Baudrillard,
con el aspecto constrictivo que ello implicaba?+¢ Los objetos forman
actualmente mds bien una constelacién , con el aspecto ludico que esto
implica. Las configuraciones urbanas son, de alguna manera, la escena en
que se ofrece el dios objeto. Acentuando ese fenomeno algunos hacen surgir
de esas constelaciones de objetos un "mads alla” del valor de uso y, podria
agregarse, un mas alla del valor de cambio y, por tanto, un mas alla de la
reificacion ligada a esos dos valores. Es esta trascendencia la que puede
hacer un “"efecto de sentido solidificado”. Debe precisarse que tal efecto de
sentido no concierne a tal o cual objeto, sino al conjunto.+?

Es en .ese sentido que la transformacion del mundo en objeto (lo objetal),
es creacion continua. Creacidon que no se expresa mas en mayusculas: las
grandes obras de la cultura, sino las que se viven cotidianamente. Algunos
artistas,inactuales en su tiempo y proféticos de lo porvenir, acentuaron el
principio de realidad que es el objeto. Asi Maffesoli retoma a Van Gogh,

para quien el objeto es ante todo simbolo, fuerza, salud. Al pintar objetos

46 cfr. Jean Baudrillard, El sistecma de los objctos, Siglo XXi, México, 1992
47 Michel Maffesoli, Au crcux des apparances, op.cit. p.237
239




neutros se enraiza en la solidez de lo que estd, de lo existente e irrecusable.
Lo que el artista cristaliza o expresa de una manera paroxistica puede, dado
los momentos y los lugares, diluirse en el conjunto social. Esto explica el
Que la estética no concierna sélo a un pequefo grupo de individuos:
productores o conocedores, sino que, por el contrario, es la designacion del

ambiente general de una época. Puede decirse que la estética del pequeno
numero fue la caracteristica de la modernidad, en tanto que la
posmodernidad podria reposar en una estética ampliada. Es en esta segunda
perspectiva donde se sitia la importancia del objeto cotidiano.

La publicidad ocupa un lugar especial en el desarrollo de lo objetal. Este
medio tiende a ocupar el lugar que tenia el mito en el mundo tradicional:
estd hecha de multiples elementos, seriedad, ironia, juegos de palabras. Pero
tiene, sobre todo, un caracter emblemaitico, permite a las tribus urbanas
moverse en un peculiar orden simbolico. Puede parecer paraddjico que se
tiende a dominar, sin

hable de simbolo donde la finalidad comercial

embargo, por una especie de astucia de la imaginacidon es pese o mas allia de
tal finalidad que el objeto se impone como un vector estético.

Cuando se observa con detenimiento a la Historia pueden descubrirse
momentos de inversidon en los cuales una ideologia, un sentimiento, un
acontecimiento, un estilo etcétera, sirve a algo completamente contrario a lo

. que habian servido hasta entonces. Sea por revuelta o heterotélia (efecto

perverso) escapa al control de su programacién previa. A titulo de hipétesis



puede afirmarse que en la fase actual algo parecido ocurre con el objeto. Se
revela contra su finalidad programada y adquiere funciones opuestas a las
que. constituian su punto de partida. Es en funcidon de esta doble
reorientacion que puede hablarse de un orden simbolico objetal. Como lo
subraya su etimologia, el simbolo conjunta lo que habia estado separado. Se
trata aqui de una perspectiva holista o vitalista a la que Maffosoli confiere
gran importancia en la actualidad. Al consumo sucede la consumacion. En
una ronda sin fin, debido a la obsolescencia ripida, los objetos
reencuentran su funcién estética. Se inicia de ese modo la revuelta y la
revolucion del objeto. Esto es lo que escapa a los anailisis basados en la
reificacién o en otras categorizaciones morales. Esto es correlativo también
al retorno de imagen y la apariencia en la vida social. El cansenso (cum-
sensualis) no se expresa solamente a través de los grandes ideales, en una
perspectiva puramente racionalista. Al contrario, encarna, o en otros
términos, la sociedad recuerda su corporeidad social en relacién con los
objetos.

Lo objetual, en términos de Michel Maffesoli es una funcionalidad que
permite la comunién, una funcionalidad que permite la tactilidad social.
Esto es lo que percibidé G. Simmel al analizar_ el puente en tanto objeto. El
puente "se transforma en un valor estético, no sélo porque establece en los
hechos, y para el cumplimiento glc sué fines practicos, una unién entre dos

términos  disociados, sino, también, en. la medida en que la hace
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inmediatamente sensible™8. Extrapolando esta idea, puede decirse que en
ella se resume la estética posmoderna en general, para la cual el objeto
trivial o el objeto de arte vale a la vez por el mismo y por la relacion que
establece o favorece. Estética, entonces, que se interesa menos en las
categorias tradicionales de "bello”, sublime, "feo” etc. que en el ambiente
secretado por el mundo”objetivo” en sus diversas manifestaciones.

La estética posmoderna sublima este "objetivo”, lo hace espiritual, hace
surgir la dinamica interna que lo anima. Fuede decirse que es por ello que
el objeto posmoderno a través de su funcionalidad asegura la cohesion, la
unién el mundo que hace del cuerpo social lo que es. El cuerpo social es
algo tangible y existente que se afirma en el mundo de las cosas. Aparece
aqui una cuestion central para la sociologia de este fin de siglo: comprender
que el objeto no es mads lo que era en su momento "moderno”o, aun mas,
que el objeto ha vuelto a ser lo que era en su momento mas tradicional. Es
una tragedia lo que se delinea ante nosotros: en numerosos campos, el
objeto, la técnica, la imagen amalgaman el valor, la funcionalidad, la
finalidad y el plano simbodlico. La complejidad que esto induce es dificil de
aprehender, pero no puede negarse que las hipdtesis que de alli se derivan

son de una importancia central para la analizar cultura.

Teoria de la apariencia

48 G. Simmel, La tragedic de la culture, op. cit p 161
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En torno a las ideas sobre la objetualidad y los nuevos ensayos de
in}erprctacién de lo social, Maffesoli plantea una teoria de las apariencias
que replantea algunos temas del pensamiento critico. En esta perspectiva, la
apariencia, la superficialidad, la "profundidad de la superficie"s® se
encuentran a la orden del dia en la cultura y la sociedad posmodernas. El
problema para quien intenta reconocer el significado de esos rasgos es si tal
planteamiento puede adquirir un status tedrico. Puede parecer paroddjico
afirmar que lo dado, el mundo visible es un punto de partida analitico.
También lo es el que la imagen es omnipresente en lo social contemporianeo.
No obstante, son raros los analisis que obtienen todas las consecuencias
logicas de tales constataciones. En la teorizacion, indica Maffesolim, sigue
siendo sumamente poderoso el fantasma de la autenticidad, dado que se
encuentra profundamente enraizada la preocupacidon intelectual de buscar
la verdad mas alla de lo visible.

Walter Benjamin, atento a la division y al mosaico de las formas de
existencia, hacia referencia al problema de la presentacidn "que proviene
laboriosamente de la cosa misma”, a la necesidad de la contemplacién que
permite captar la multiplicidad de sentidos de un mismo objeto, sus ritmos
diversos, en una palabra, toda su concrecién®. Tal metodologia

comprensiva es, un antecedente de la actitud tedérica que quiere captar el

fondo continuo de la actividad social, sus aspectos irruptivos y sus diversas

42 Michel Maffesoli, Au Crcux dcs apparances, op cit p. 103
80 cfr. W. Benjamin, Origine du dramc baroque allemand, Paris, Flammarion, 1985.
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intermitencias.-La presentacién favorece el conocimiento, es decir capta el
origen de lo‘que es-observado. Se:trata de una postura intelectual que

confronta al observador con una cultura emergente inestable y compleja,

propicia' para la reproduccién y el surgimiento de mitos. Una multiplicidad

de imaginarios, dificilmente explicables por el procedimiento puramente
racionalista.

Es en esos momentos de cambio cultural cuando asume una mayor
importancia la apariencia de las cosas. Sea en el orden de lo politico, en el

de lo religioso o en la simple organizacién social, existe una vinculacion

inmediata a lo que las cosas son por si mismas que antecede a las

racionalizaciones a posteriori. De alli la importancia que reviste lo

cotidiano. Es la prevalencia de un tal existente empirico, en su complejidad,
lo que conduce a relativizar el poder de la razdn y a advertir la eficacia de
la imagen. Puede retomarse la idea de Adorno, concerniente a la mimésis,

sobre abigarramiento imaginal que nos conduce a "abandonar la ilusién de

una captaciéon inmediata del espiritu". Fendémeno, agrega Adorno, que

regresa intermitentemente en la historia de la humanidad®™ . Este fenomeno
integra en el acto de conocimiento a la metafora, la alegoria y la analogia,
procedimientos que no van mas allda de las imdgenes sociales, pero que se
apoyan sobre ellas para delinear los contornos del estar reunidos (Zusamen

Sein). En esta perspectiva, las diversas modulaciones de la apariencia

81 T. W. Adorno, Tcoria cstética, Taurus Madrid 1971, p77.
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(moda, espectiaculo politico, teatralidad, publicidad, televisién) forman un
conjunto significativo, un conjunto “quéTentanto tal expresa la sociedad

dada. Es alli, como senala Maffesoli que es precisa una reflexion sobre la
forma.

Dicha reflexién no puede estar limitada al dominio del arte, sino que
debe saberse integrar al conjunto de la vida social.

Se trata, en la
perspectiva postmoderna de

una cuestidon epistemoldgica de

importancia. Antecedentes de esta preocupacion

primera

se encuentra en la
formgeschichte en historia o la teologia y en la Formalsoziologie en ciencias
humanas.32 En cada uno de esos casos, la forma es una matriz que preside
el nacimiento, el desarrollo y la muerte de los diversos elementos que
caracterizan la sociedad. Es en virtud de esa doble funcion de limitacién y

de vitalidad que Maffesoli propone el neologismo "formismo".

La forma
entendida en su capacidad formante.?* Existe una estricta conecciéon entre

el contenido y el continente, entre la forma exterior y la fuerza interior. El

reino mundano es una constante

interrelacion,
complejidad. En ese sentido,

interdependencia,
el formismo wmuestra que el juego de la

apariencia es a la vez parte integrante de un ejemplo dado y medio para
comprender ese conjunto.

32 Michel Maffesoli, Au crecux des apparcnces, op.cit.,p.104
33 Miche! Maffesoli,

El conocimicento ordinario. Compendio de Sociologia, Fondo
de Cuitura Econdmica, México, 1993, p. 79
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Por la via del formismo en tanto categoria de conocimiento, la
fenomenologia comprehensiva, o lo que se llama “"presentacién”, da cuenta
de la estructura orgdnica que es propia de las culturas nacientes. Al mostrar
que el exterior, la superficie, tiene una funcioén innegable, al mostrar que
todo lo que limita ese exterior condiciona el desarrollo vital, el formismo
permite aprehender el aspecto aleatorio, y, al mismo tiempo, la coherencia
profunda de la existencia social.

Existen momentos en que la coherencia social se establece a partir de un
elemento determinante y esencial, econémico, politico, mediante
racionalizacion; es el caso de la fase moderna. Frente a esto puede emitirse
la hipotesis de que en otros momentos, la coherencia nace de la organicidad
de elementos dispares, de valores diversos: 1o que produce la unicidad de ia
posthistoria. En esos casos, la superficie del cuerpo social tiene tanta
importancia como la maquinaria interna y, puede constatarse que
condiciona el funcionamiento de esa maquinaria. A ese respecto, la
"sociologia de la superficie” (so.ciologie de la peau) del cuerpo social
registra la autopoiesis del cuerpo social, que siempre gasta su energia en su
propia creacién. Puede decirse entonces, que la exacerbaciéon de la
apariencia, en el sentido que Georges Bataille da a ese término, como gasto
en sentido estricto produce un incremento de sentido.

En estos términos, la teatralidad social cotidiana puede tratarse como una

simple frivolidad, pero también como un vector de conocimiento, como una
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palanca metodolégica de importancia para la comprension de la estructura
orgaini‘ca. Haria falta entonces describir los estilos, reconocer los ritos,
captar las maneras de hacer y las maneras de decir que caracterizan a las
relaciones sociales. Es necesario precisar que esta aproximacion se inscribe
en el juego de interacciones que se establece entre la imagen del yo y las
imidgenes del medio ambiente natural y social. Imigenes que no dejan de
jugar sus papeles en situaciones y experiencias de orden diverso
constitutivas de la sociedad. Las maneras de ser no dependen solamente de
causas exteriores y constrictivas, sino también de su dinamica interna, de
una suerte de potencia inmanente que, bajo cualquier denominacién que se
le defina, traduce el vitalismo y la permanencia de los conjuntos sociales.
Tal potencia tiene su origen en la presencia colectiva del mundo de las
imagenes. El mundo imaginal es segun Maffesoli el conjunto matricial que
trasciende y ordena las imagenes y las experiencias mundanas. Ese mundo
imaginal asegura igualmente los fundamentos de la inteligencia figurativa
gracias a la cual comprendemos esas mismas imagenes mundanas- Para
aplicar esa nocién a nuestra época, podemos preguntarnos si no existe un
ambiente general que sirva de revelador a las imagenes particulares que
constituyen la vida de todos los dias. Tal ambiente general seria de alguna
suerte causa y efecto de esas imagenes. Una forma formante.

A partir de tal hipdtesis puede comprenderse lo que Maffesoli llama “el

reencantamiento del mundo” que se opera en nuestro universo tecnicista.
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Esto puede explicarse por el hecho de que en su aspecto repetitivo, sus
costumbres, sus rituales, la vida cotidiana se organiza en torno a imdgenes a
compartir, sean estas imidgenes macroscopicas, o las que hacen la intimidad
de las personas en sus micro-grupos. El mundo imaginal seria de alguna
manera la condicién de posibilidad de las imagenes sociales : lo que hace
que se califique de una tal manera un conjunto de lineas como algo
reconocible. Sin entrar en la dimesion filosofica de tal problema, puede
sefialarse que se trata de un reconocimiento social que funda la sociedad.
Existe una inteligencia imaginativa societal que no puede ser tratada a la
ligera. Tal inteligencia de las formas es muy diversa y .puede aplicarse a los
grandes mitos fundadores, a las grandes obras de la cultura, pero también a
los objetos cotidianos que hacen la cultura local. A ese respecto, cabe
insistir sobre lo que puede llamarse la existencia cotidana como forma de
arte.

En efecto, mds allda de la simple expresion lingiiistica, hay, en 1la
banalidad vivida, participacion comuin en el Lebenswelt, en el mundo de
vida, o mundo de las emociones colectivas que es preciso comprender como
el sentimiento no conciente de una comunidad de destino. Tal emocidn
necesita de un modo de conocimiento especifico que se vincula con la
contemplacién. Si se ha hablado antes, en referencia a Adorno, de
“presentacién”, es posible ir un poco mas lejos y hablar de "visién"

(Anshauung) para expresar lo que esta en las cosas mismas. El pensamiento
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dialéctico, tal y como se impuso en el siglo XIX, al saturarse, plantea la
necesidad de adelantar categorias mas precisas sobre ese problema. Por ese
hecho, la légica comprehensiva de la sociologia que propone Mafesoli
tendria como apoyo una “fenomenologia de las pequefas imagenes” y
estudios sobre las sensaciones o sentimientos que estas suscitan. Pareciera,
entonces, que mediante un movimiento pendular cuando la teoria
puramente racionalista se desacredita por su propia pretension, asistimos al
resurgimento de esa fenomenologia. Lo que es cierto es la presencia de la
imagen y su potencia intrinseca como factor de modulacién de la vision con
Ia que contamos.

El formismo de Maffesoli propone que lo social en su abigarramiento es
un mundo a explorar, pero requiere una aproximacidén que retome el
concepto de mundo imaginal. Con este término se da cuenta del conjunto de
imagenes y simbolos que componen la vida social. En la posmodernidad el
reencantamiento del mundo aparece cuando las imigenes después de ser
desplazadas por la ciencia y la técnica retornan con fuerza y se difunden en
el conjunto del cuerpo social, con la ayuda del desarrollo tecnologico. La
técnica no es mds iconoclasta, es mas bien iconofila. Con este proceso el
cuerpo social retoma su légica: la de la corporeidad. No se trata de una
entidad abstracta. La corporeidad no es una nueva hipdstasis que vendria a
reemplazar los conceptos de espiritu o razén. De hecho, el propio cuerpo,

mas que conformar un objeto tedrico, requiere de una perspectiva
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transversal. Puede decirse en los términos cdsi de fisica natural y social
empleados, por ‘Maffesoli que el cuerpo engendra comunicacién por el
h’écho de ocupar el espacio. La corporeidad es el ambiente general en los
cuales Ios‘cue.rpos se sitizan unos en relacidn a los otros. Los diferentes tipos
de cuerpos sociales o metafdricos, naturales o misticos se encuentran en el
horizonte de la comunicacién que sirve de fondo a la exacerbacién de la
apariencia.?*

El empleo de la metifora de la fisica social tiene por objeto designar la
corporeidad y su dimensiéon de comunicacién. Se trata de hacer comprender
que la estética en tanto sentimiento comun, es un elemento de la physis, de
la fuerza espontidnea que irriga la vida de las sociedades. En esta
perspectiva, la vida como obra de arte no es sino la expresién visible de un
"flujo vital” producto del contacto entre los objetos materiales (el mundo
natural) y los objetos inmateriales (el mundo de las representaciones). La
forma y sus diversas incorporaciones no es sino el fruto de la interactividad,
de la interdependencia de los elen-lentos materiales e inmateriales. La forma
es la mediacién entre el yo y el mundo natural y social.

A su vez, la imagen es expresion de vitalismo y se enraiza en un substrato
natural. Por este hecho es "ecolégica” por construccién. Es decir, establece
correspondencias sociales y naturales y favorece las interacciones. En este

sentido, en su propio desorden, la imagen sirve de polo de agregacidén de las

34 .Michel Maffesoli, Au crcux des apparcnces, op.cit. p.110
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diversas "tribus” que hormiguean en las megaldpolis contempordneas. La
imagen se entiende como vector de comunicacién. En oposicion a la razén
econdmica, productiva y calculante, la imagen se inscribe en un contexto. A
diferencia de la razén estructuralmente Gnica, la imagen se difracta al
infinito, en tantas parcelas de imigenes como grupos sociales. La imagen es
el emblema de lo que se vive aqui y ahora, lo que, de algun modo, permite
la corporeidad. La imagen tiene una dimensién ecoldgica porque, como la

apariencia, sabe epifanizar la materia y corporeizar el espiritu.

El paso hacia el formismo
El trayecto antropoldgico que va de la apariencia a la forma y viceversa es

un enfoque que pretende estar en congruencia con la sociedad compleja. El
politeismo de valores propio de esas sociedades engendra diferencias y

tensiones que requieren de elementos de explicacion especificos. Siguiendo

la linea de razonamiento del formismo es posible contar con una

comp:ensién a partir de los grandes marcos de analisis, reconociendo al
mismo tiempo las situaciones especificas que se desarrollan dentro de esos
marcos.?® El formismo sirve de revelador de esas situaciones, sin asignarles
una finalidad o un deber ser. En una palabra, el formismo logra lo que

Maffesoli llama el paso de una logica de la identidad a una légica de la

el acento se pone sobre una serie de

identificaciéon. Por ese hecho,

s Michel Maffesoli, El conocimiento ordinario, op.cit., p. 79
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momentos provisorios, secuencias que valen por ellas mismas, que se viven

en ellas mismas por medio de una dinamica interna. En oposiciéon a una

perspectiva evolucionista se subraya el crecimiento intrinseco, mas que un
desarrolio extrinseco.

La tradicidn occidental, comenta Maffesoli, es fundamentalmente
sustantiva: importa mas el contenido gue el continente. Por ejemplo, et

contenido tedrico puede acomodarse a cualguier continente. En contraste, la

l6gica contextual hace surgir el trayecto antropolégico que vincula los dos

polos en cuestion, su implicacidén estructural. Tal logica tiene lugar en lo
que puede llamarse ¢l ambiente de una época, que integra en su
constitucién todos los elementos de ia realidad social. La atencién a lo
fragmentario, a los rituales son indicios en ese seuntido. Es preciso hacer
notar gque, curiosamente, esta integracidn de

1o
privilegiar al conjunto, a 1a estructura globat.

minusculo lleva a

La forma se vincula con el mecanismo de auto-crecimiento de la vida,
con su autopoiesis en todas sus dimensiones.

La propuesta Maffesoli es
interntar entender la sociedad contemporanea a partir del vitalismo estético
polimorfo que la compone. Las formas son mas generales y mas
permanentes que su contenido. Esto trae a colacidén las reflexiones estéticas

de principios de siglo, cuando numerosos autores manifestaron su interés
por lo exterior. Al respecto, 1o que se llama el esteticismo del espiritu vienés

no deja de ser instructivo. Al oponerse al puritanismo proyectivo del arte

18]
5}
N




burgués, pintores como Klimt, Schiele, Kokoschka y muchos otros se

concentraron en poner en forma una corporeidad triunfante que tiende a

desenmascarar lo que ellos Illamaban las "torpezas morales”, las

pusilanimidades existenciales que se habian impuesto progresivamente

durante el siglo XIX36., Puede encontrarse una tendencia similar en

novelistas como Musil, Joyce, Proust, quienes se preocupan por la narracién

de una historia , con la tensién dramatica que ello implica, por la

elaboracion de formas estéticas descritas por ellas mismas. A traves de

hacia atras, de descripciones de secuencias,

digresiones, de vueltas
aparecen una sucesion de mundos, de un dinamismo estdtico que se ofrecen
a la contemplacién. Lo que el escritor tipifica y exacerba en la ficcion
novelistica, lo que presenta también con la sensibilidad que -posee, puede,
segiin plantea Maffesoli, servir de modelo a la observacion social. De hecho,
la creacién literaria anticipa los valores que progresivamente se difunden

en el conjunto de la sociedad, para constituirse en objetos de creacion

dentro de lo cotidiano.
Las obras literarias que revelan la complejidad y el dinamismo del mundo

contemporaneo permiten advertir que estamos menos confrontados con una
historia global que con una serie de pequefias historias, cada una cincelada
por ella misma y que crean un ambiente especifico, la El Hombre sin

atributos, la de En busca del tiempo perdido, o la del Ulises. Son estas

s6 ¢fr. M. Johnston, L’esprit viennois, unc histoirc intelectuclle ct sociale, 1848~

1938, PUF, Paris 19385
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historias y su concatenacién las que hacen sentido. Esto lo resume
adecuadamente Adorno cuando nota que a propdsito de algunas de esas
novelas "la reflexién emerge a través de la pura inmanencia de la forma"s7.
Puede asi imaginarse que cada fragmento es significativo en si mismo y
contiene el mundo entero. Esta es la leccion esencial de la forma y lo que
hace de la frivola apariencia un elemento para comprender al conjunto
social.

La forma, con sus diversas modulaciones, y ya sea por aglomeracién o por
sedimentacién, determina en un momento dado el ambiente de una época.
Al insistir sobre tal expresidn, se trata de subrayar que es también el hecho
de sensaciones, de sentimientos y emociones colectivas. Todo esto constituye

la carga imaginaria, o lo que Castoriadis llamaba la “"impregnacién

simbolica”. El formismo toma en cuenta la miriada de imidgenes que
atraviesan el cuerpo social para mostrar como su conjunto especifica la
época. El sentido, en esta perspectiva, no tiene un caracter teleoldgico ni
incorpora un drama, se vive en el presente, tiene un lado tridgico y surge de
la apariencia. Sin embargo, es preciso hacer notar que el numero de figuras
emblematicas no es absolutamente extensible. Existe una pseudomorfosis
mediante la cual las viejas formas sirven frecuentemente de nichos a otras
nuevas. Asi, por ejemplo, en el pasaje de una cultura a otra se observa que

el cambio de nombre de una divinidad no afecta la funcidn que asume.

37 T.W. Adorno,Noles sur 1a litlérature, op cit. p 41
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Alrededor de algunos polos bien definidos se ordenan las experiencias, las
situaciones, ‘las ‘acciones y las representaciones car;act‘eristicas de - un
conjunto dado.

La forma toma en cuenta las partes y el todo de lo social. Describe la
légica interna de un conjunto particular desde la multiplicidad de las
apariencias. El problema en este punto es comprender como se realiza la
articulacién de las diversas apariencias, cOmo, para retomar la expresion
weberiana, se elabora la constelacion, gqué es lo que hace que se ordene el
juego de formas? Estos problemas estan en la base de la "cuestion de la
estética”. Se precisa, entonces, del estudio de las articulaciones, de los
vinculos y las relaciones. Puede retomarse ese proposito para estudiar las
cuestiones referentes a la forma. En el momento en el que se reconoce la
importancia de la forma, sin distincién y jerarquia, conviene tomar en
cuenta las fuerzas que las hacen mantenerse cohesionadas. De hecho, el
rechazo de la jerarquia no significa la ausencia de un orden especifico. El
orden puede ser mas sutil porque los elementos de la relacion son mas
tenues.%

_El estudio de los vinculos de las formas remite a lo que es la funcién
esencial de la estética: su funcién ética, por la cual el conjunto social:se
corporiza. El juego de las formas, causa y efecto de emociones comunes,

produce sociedad, hace entrar en un vasto proceso de comunicacion, en un

88 Michel Maffesoli, Au crecux des apparances, op.cit. p.119
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universo simbdlico del que pueden reconocerse sus aspectos centrales. Estos
pueden variar de acuerdo con la sensibilidad tedrica, en funcién de un
interés de conocimiento, pero son momentos necesarios para captar la
articulacién de las formas, la accion y retroaccion que ellas ejercen unas
sobre las otras.

Maffesoli considera la estética social a partir de cuatro pivotes esenciales:
la prevalencia de lo sensible, la importancia del medio ambiente o del
espacio, la busqueda de estilo y la valorizacidn del sentimiento tribal.5? Es
importante tomar en cuenta que de acuerdo con estas hipdtesis, la
valorizacién de la apariencia , es, por una parte, describir las formas en
juego y, por la otra, apreciar las articulaciones (dinamicas). Es este
conjunto al que se designa como formismo, mismo que puede caracterizar
la cultura en un momento dado. Por tanto, la articulacién de diversas
formas sociales y la acentuacién de una u otra permiten reconocer la
estilizacién en un momento dado de la civilizacién. Al respecto puede
hablarse de ambiente, de espiritu objetivo o de Zeitgeist. Cada una de estas
nociones da cuenta del doble movimiento compuesto por la articulacion de
las diversas formas sociales y la preeminencia de alguno de los elementos
formales.

El hecho de compartir cierto numero de valores como fundamento de la

cultura y sus cambios puede ilustrarse de diferentes maneras, pero lo que

s Michel Maffesoli, Au crcux dcs apparances, op.cit, p.120
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resulta determinante es que existe una condicién de posibilidad para toda
experiencia se esta banal, cientifica, literaria o artistica que les otorga un
fundamento. La forma es entonces una especie de "universal concreto" que
da cuenta a la vez de lo universal y lo particular. Lo universal es aqui el
ambiente general que rodea a la masa y lo particular o concreto la manera
en la que los grupos se adaptan a ese ambiente general, la manera en como
se apropia un valor general 0 un conjunto de valores.

Los periodos de fundacion cultural experimentan particularmente este
vaivén entre lo general y lo particular, ya que son épocas donde la reaccion
contra los valores usuales elabora nuevas maneras de ser colectivas.
Maneras de ser d la vez generales en cuanto a la intencién y particulares en
cuanto a la inscripcion local, en cuanto a la efectuacién. Este momento
cultural requiere de la forma para darse a ver y para dar a ver. Para
confortar tambien el aspecto comunitario. Basta con referirse a esos
momento, reconocibles en la historia, y convencerse afirma Maffesoli de
que son portadores de imagenes y son sostenidos por las imiagenes. Asi, en
los dos siglos anteriores puede hacerse notar este aspecto en la Revolucion
francesa, la de 1848 en Europa o la Revolucién rusa de 1917. En cada uno
de estos casos, en funcion de una imagen central constrictiva, el "mundo
imaginal”, se observa la constitucidon de multiplicidad de imaigenes en

congruencia o en oposicion a la matriz, pero siempre determinadas por ella.



Es alrededor de esas imdgenes fundantes que se agregan las diversas
comunidades. K

Asi, la forma ambiente y las formas subsecuentes delimitan un vasto
campo magnético donde por apariencias interpuestas se expresa el vasto
juego de atraccidn-repulsiéon que hace la sociedad. Esta, de acuerdo a tal
hipdtesis no es sdlo explicable por la simple razén, simplemente porque el
pardmetro "imaginal” ocupa un lugar preponderante. Esto no quiere decir
que se asista al triunfo del irracionalismo. Puede, en todo caso, tomarse en
préstamo la nocion de hiperracionalismo de Charles Fourier para dar cuenta
de un universo donde, al lado de los elementos cldasicos de la organizacién
social, se encuentra una dimension afectiva. Es decir, una dimensién que
integra la admiracion, la participacidn colectiva a partir de figuras
emblemdticas. Al insistir en la idea de forma se abre una camino para
comprender esta realidad afectiva y su ldgica en un sentido fuerte. Se
registra por medio de la atencién a las formas la presencia de una nebulosa
existencial vivaz y efervescente, pero, también, mas alld de las fronteras
conceptuales comunmente admitidas, se observa delinearse represen-
taciones colectivas que expresan las grandes tendencias de esa nebulosa. En
un mismo movimiento, el formismo capta estas dos perspectivas y las
integra en un proceso de conocimiento prospectivo.

Bajo la perspectiva estética, el formismo hace notar que cada cultura

posee un impulso artistico interno que no puede ser analizado con criterios




que le serian exteriores. Habria asi una autonomia o mejor aun, una
autopoesis dentro del barroco, el cliasico, el neoclasico, tanto como en el
romanico o el.gc’tico. Fuede extrapolarse este reconocimiento a la atmosfera
que caracteriza a nuestras sociedades ya que existe una estetizacion de lo
cotidiano que tiene su légica propia. El gran bazar del kitsch turistico, la
explosidon vestimentaria de las calles, hablan de una cierta presencia de lo
estético que es preciso analizar. Por supuesto, en este analisis seria
inadecuado partir de a prioris artisticos, porque tendriamos que interpretar
bajo la premisa de la regresion y no en la perspectiva de una pluralizacién,
una difraccién al infinito de una sensibilidad estética fuerte en sensaciones
y emociones compartidas. Precisamente debe subrayarse, de acuerdo con
Maffesoli, la participacion comun de las imigenes que engendran el

sentimiento de pertenencia a un grupo dado.*®

La imagen y la barroquizacién del mundo

La ruptura de la unidad elaborada por el Renacimiento produjo la
efervescencia creativa caracteristica de la edad barroca. Puede postularse
quees la ruptura (éclatement) de los valores sociales, el relativismo
ideologico y la diversificacion de los modos de vida los que engendran una

barroquizacion de la existencia a la que estamos nuevamente confrontados.

Michel Maffesoli, La contemplation du mondec.

Figurcs du stylc communautaire,
Grassct, Paris, 1993, p.35 '
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En efecto, el lento esfuerzo de la modernidad fue sobre todo el de la
unificacién. Los grandes sistemas ideologicos del siglo XIX son los que le
proporcionan una justificacién racional. A partir de tal perspectiva, la
Historia es lineal, la sociedad es racional, el concepto es la realidad. Estas
son las palabras claves que han regido progresivamente las formas de ser y
pensar después de mas de dos siglos. Pero alli todo se complica. A la
explicacién, al aplanamiento de los pliegues, para usar la terminologia de
Deleuzeét, sucede la complicacién: esos mismo pliegues tomados en
conjunto hacen sistema, hecho que pude engendrar angustia,
incomprensiéon o crispacion dogmatica.

Sin embargo, no se trata de algo nuevo. Al respecto Maffesoli propone
recordar lo que los neoplaténicos llamaban la multiplicidad de lo Uno. Esto
es lo que Gilles Deleuze, comentando a Leibniz, llamara "los pliegues en el
alma" o el Uno comprendido como serie. Este comentario se aplica al
barroco, al que proporciona, de aiguna manera, su fundamento filoséfic_o.
La complicacion o para usar la tex:minologia de Luhmann%2 la complejidad,
es por tanto pensable. Ciertamente no puede analizarse a partir de una
clasica instrumentacion tedrica sobre la base de la simple causalidad, el
linearismo u otras formas de determinismo. Para dar cuenta de la

complejidad de lo Uno multiple Maffesoli propone en La connaisance

61 Gilles Deleuze, El Plicguc. Leibniz y cl barroco, Paidos, Barcelona, 1989, p.25
8z Niklas Luhmann, Socicdad y sistema: la ambicidn de la tcoria, Paidés, Barcelona,
1990, p.84
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ordinaire reemplazar el concepto de unidad por la nocién de unicidad. Este
término permite dar cuenta de lo que puede definirse como coherencia
abierta y captar mediante la analogia, la metafora y la correspondencia la
16gica interna de una estructura dinamica.

Cada una de estas categorias pone en juego la fuerza de lo imaginal
(imdgenes, imaginario, imaginacion, apariencia)que estdn a la base de la
complejidad del barroco. Asi a las diversas certezas de la delimitacion
sucede la aventura intelectual de lo fluido, lo flotante, del ambiente. No se
trata de un axioma, sino de una hipdtesis: en tanto que la vida social pone
el acento en la apariencia, mds que lamentarlo puede ensayarse ver lo que
tiene de significativo la imprecisién de la apariencia.

Se trata menos del barroco como conjunto artistico bien delimitado que
del barroco como tipo de sensibilidad. La intencidén de Maffesoli al
incorporar este tema es utilizar al barroco como palanca metodolégica para
comprender nuestro tiempo.Al respecto sigue la idea de E. d'Ors quien veia
en el barroco un género comiin con series variadas de acontecimientos
historicos, mas o menos alejados cronologicamente. Maffesoli se pregunta
entonces si podria plantearse el nacimiento de un barroco posmoderno,
cuyos contornos tedricos no estan aun definidos, pero cuyas maultiples
manifestaciones no escapan al observador atento. Esto es lo que induce a

captar en estado naciente una nueva manera del estar reunidos fundada

menos . en la causalidad linear o sobre una mecdnica exterior (politica o
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econdmica) que en una atraccién organica a partir de imadgenes

compartidas.s3

En pocas palabras, los emblemas cotidianos mas alld de su
abigarramiento, tienen un sentido preciso y "hacen sociedad”, crean una
sensibilidad barroca que es posible comprender con la ayuda de una
metifora tomada en préstamo a G. Durand, la de la "cuenca semantica", La
barroquizacién de la existencia en la posmodernidad es una manera de
nombrar los multiples procesos que confluyen en la formacién de un nuevo
espiritu de la época. Por supuesto, conviene ser prudente con el empleo de
un término tan polisémico como el del barroco, pero al hablar de lo que
designa como un tipo de sensibilidad se pone el acento en el aspecto
cognitivo que comporta y en su dinamismo vital. Es un término que permite
pensar, de una manera no judicativa o normativa, los acontecimientos
contemporaneos. Es a ese precio que puede accederse a una ciencia de la
cultura aun en proceso. Ciertamente, el empleo descuidado del término
barroco puede conducir a una suerte de escatologia estética. Puede
convertirse en una nocidén vacia que inhiba la reflexién. Pero si se toman
algunas precauciones, en particular las referencias precisas a las obras de la
cultura tradicional consideradas como tales, el barroco puede tener una

funcion operativa innegable. Puede permitir dar cuenta, segun la bella

féormulade Gilles Deleuze, de "todos los pliegues venidos de Oriente, los

3 Michel Maffesoli, Au creux des apparcnces, op. cit p.155
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pliegues griegos, romanos, goticos, cldsicos...54. Esta referencia a la
coinrplejidad desde un punto de vista socioldgico parece pertinente para
describir la cultura multiforme y estructuralmente heterogénea constitutiva
de nuestras sociedades.

Asi, entonces, la metafora de los pliegues, de la complejidad o
complicacién, nos conduce a un primer conjunto sugerido por el barroco: el
del tiempo que se inmoviliza, del tiempo que toma raiz, de un tiempo que se
enreda en si mismo. Fara captar la importancia de esta primera pista de
reflexion, puede retomarse la categorizacién propuesta por Maffesoli
siguiendo a las investigaciones estéticas sobre el barroco (H. W#alflin).
Segun esta categorizacidn, lo cldasico reposa sobre la distincidn; el dibujo es
claro y continuo, las lineas son firmes y estables, la lectura es facil. La
pintura de Durero seria un modelo del género. En contraste, el barroco
reposa sobre una impresion de transtormacidn interna permanente . No es
algo que esté orientado, finalizado, sino es mds bien un movimiento en
espirales. En este caso el acento se pone en los conjuntos, es la superficie lo
que prevalece. Existe una interdependencia de la sombra y de la luz, lo que
da ese aspecto huidizo, vaporoso que privilegia el ambiente. Rembrandt
caracteriza ese estilo. En sintesis, la distincién de lo clasico se opone a la

indistincién del barroco. Asi, W&lflin opone lo clasico linear a lo barroco

pictdrico.

8¢ G. Deleuze, Ll Plicguc. Lecibniz y ¢l barroco, op.cit p.11-12.
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Al visualizar esa dicotomia como tipo ideal, es decir, como instrumento
de andlisis construido intelectualmente.y, por tanto, susceptible de tener
multiples excepciones empiricas, se encuentran las caracteristicas que ella
muestra a lo largo del analisis. La primera evidencia que se impone es la
busqueda de una impresion de conjunto, lo que tiene como consecuencia el
prevalecimiento del ambiente. Como marca Wolflin sobre el barroco:"menos
percepcion concreta y mas atmosfera... elementos menos definidos: 1a luz y
la sombra se convierten en los verdaderos medios de expresion” de alli “el
interés creciente que se manifiesta por el ambiente en sentido moderno del

término®®" Estamos en esta descripcion en el corazon del barroco, o por lo
menos en el punto de partida de la dinamica.

El privilegiamiento del
ambiente, primer estadio del tiempo inmovil,

La ilusion es también importante como vector esencial del ambiente.

Numerosos son los términos que traducen esa tfuerza de

ilusion en el
barroco: artificio, apariencia, superficialidad. Al respecto importa observar
que ningun dominio de la vida social escapa al juego de la apariencia. En el
artificio y lo fantastico propios del barroco hay un inmanentismo evidente
donde la virtud esencial es detener el curso del tiempo. Sea este el tiempo

del calendario religioso, del reloj de la produccién, o de la estrategia

politica. Al reconocer la apariencia por lo que es no se busca ningun

as

H. Wolfflin, Renaissance ct baroque, Saint Pierre de Salene G. Montfort, 1985, p.
103-104.
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trasmundo cualquiera que este sea.Lo que se da a ver es aceptado para bien
o para mal.

Resulta interesante observar como tal perspectiva resulta util al
plantearnos los problemas actuales. Una fenomenologia de la vida cotidiana
ilustra la pertinente actualidad del barroco. Asi, segun Maffesoli, el Japon y
su mundo objetal pueden ser considerados como el paroxismo del
inmanentismo terreno. De otra manera lo es también Estados Unidos.
Baudrillard lo plantea correctamente cuando dice que es la "unica sociedad
primitiva actual”. Mas alla del aspecto paraddjico de tal férmula, se subraya
en ella la complejidad, la mixtura, la superficialidad de esa sociedad
primitivasé. Estdn alli todos los elementos de la sociedad barroca. Se sabe
ademas que esa superficialidad no deja de extenderse. Nada escapa a la
contaminacion americana. En todos los dominios y en todos los lugares, el
parecer domina sobre el ser. Politica, modos de vida, musica, vestuario,
ideologia, sin olvidar la religién y sus televangelistas, todo es pasible de una
puesta én imagen, todo se pliega a las constricciones de la imagen. Sin
querer analizar, por el momento, la importancia de tal mundo imaginal,
puede sin embargo hacerse notar que constituye una nueva manera ver la
relacién espacio-tiempo.

Para proseguir con esta tipificacién de lo barroco, puede decirse que una

consecuencia del prevalecimiento del ambiente y de la apariencia es la

&8 J. Baudrillard, América, Anagrama, Barcelona, 1987.
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afirmacién de lo que puede llamarse el presentismo. El acento que se pone
sobre lo momentianeo es una alternativa al linearismo de la modernidad. Se
da por sentado que todo se convierte en evento y que nada es excepcional,
sino, al contrario,se inscribe en la banalidad. Una férmula de Deleuze
puede contribuir a esclarecer este punto cuando dice que el objeto
manierista no es mas esencialista, sino que se "transforma en eventoé™ ", Se
ve bien, en efecto, la pertinencia de este aspecto para los diversos objetos
del arte barroco. Al trasponerlo a nuestros dias puede verse que
corresponde también al mundo objetal que nos rodea. Cada objeto a través
de su propia banalidad se rodea de un aura que hace evento. El mundo de
los objetos no tiene nada mas de inquietante, de alienante, como podria ser
el caso en una perspectiva teleoldgica , en la espera de cualquier tipo de
parusia. Por el contrario, el objeto se convierte en nuevo totem. El objeto es
factor de agregaciéon debido a que concentra el tiempo. Se transforma en
una condensacién de tiempo y espacio, de alli su funcién de
acontecimiento.

Este proceso es particularmente evidente en lo que concierne a la
proliferacion de objetos de comunicacion. Son un verdadero objeto de culto.
La televisién, el videotexto, la microinformatica. etc., todos acortan el
tiempo, aniquilan el futuro y son promotores de un in;tante eterno. Puede

decirse que espacializan a ultranza. La busqueda del otro no estd mads en

87 G. Deleuze, EI Plicgue op cit.



funcién de un futuro lejano, la busqueda de una relacion perfecta con los
otros no es mas para mafana,sino, al contrario, es potencialmente vivida
aqui y, sobre todo, ahora. De diversas maneras, todos los objetos se
contaminan de esta logica comunicacional. Esto recuerda la presencia del
objeto barroco. Lo arquitectural y la estatuaria tenian como funcién hacer
vivir en un pequefio paraiso sin esperar mas. El objeto posmoderno no tiene
otra ambicioén.

Ambiente, apariencia, momento o evento( en particular en su modulacién
objetal, en tanto que objeto cohesionador) he alli 1las primeras
caracteristicas de nuestra forma barroca. Puede observarse como esto
conduce progresivamente a la inmovilizaciéon del tiempo linear y finalizado.
Encontramos una expresion clara del tiempo que se espacializa en la
manera en como el barroco concibe a la ciudad. El urbanismo barroco se
remite. a la sensacidon (ambiente), procede por seduccién (apariencia),
maneja los efectos (eventos). Asi las plazas son lugares reservados.
Ciertamente la plaza en la ciudad barroca es un punto en un desarrollo
indefinido y aleatorio. El modelo, por supuesto, es la piazza Navona en
Roma, que se descubre subitamente donde desembocan las pequenas calles
por las que se accede. El barroco combina secreto y teatralidad. Pone mas el
acento en la situacion, en el momento, que en la lineraridad de la historia.
Una vez mas la unidad (o la uniformidad) mecanica deja el lugar a la

unicidad de lo organico.
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La espacializacién no es sinénimo de inmovilidad. Es preferible hablar de
enraizamiento dinamico que es el indicio de un vitalismo innegable, segun
Maffesoli. A titulo de ejemplo puede hacerse referencia a la arquitectura
posmodernista.®® Esta arquitectura puede ayudarnos a comprender que en
la diada espacio-tiempo, la temporalidad se orienta de diversas maneras.
Puede dirigirse hacia el futuro o, al contrario, la tensiéon procede hacia lo
alto o hacia lo bajo. Este ultimo caso caracteriza al barroco. En sintesis, a
una ideologia de desarrollo, sucede otra que pone el acento sobre el
despliegue, es decir, sobre el crecimiento incompleto. Esta reorientacién de
ila temporalidad es capital para comprender lo que estd en juego en nuestras
sociedades.

Es alli, donde se encuentra la verdadera cesura entre la modernidad y la
posmodernidad. El hecho de insistir en el ejemplo de la ciudad no es
accidental, puesto que en ese dmbito aparece a la vez la nocién de espacio y
la de crecimiento. Lo que importa es apoyarse en el tipo ideal barroco para
subrayar la idea del azar feliz, de la belleza involuntaria. En el barroco, la
"bella totalidad"” es evidente como efecto de conjunto, en la posmodernidad
la ciudad como “laberinto ordenable” (Deleuze) es una complejidad en la
que nada tiene una finalidad exterior. La comparacion con la naturaleza es
pertinente en mas de un sentido, en particular porque pone el acento sobre

la virtud propia de una razén interna que indica bien el discurso ecoldgico.

e cfr, Charles Jencks, What is Post-Modernism?, Academy Editions, Londres, 1986,
p.40 ss
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Esa misma razén la habian senalado los surrealistas cuando hablaban de
"azar objetivo".

Maffesoli plantea como sumamente esclarecerdora esta ley de los
conjuntos donde todo se corresponde. Puede aplicarse a la socialidad los
mismos temas y criterios que se aplica a los dibujos de barrocos: una
manera de componer pictural, masiva, opuesta al linearismo del
Renacimiento. Lo que corresponde al estilo en la época barroca se aplica a
la emocion y al movimiento caracteristicos de la nuestra. En una suerte de
holismo ecologico, operan agrupamientos con diferentes raices. En las
Jjunglas de piedra que son las metrépolis se establece una organicidad
aleatoria que no compagina con la ldgica tradicional de los observadores
sociales. .

El esquema de la saturacidon de los conjuntos culturales indica que
cuando la vida social estd impregnada de instinto, de afecto y de
irracionalidad, la “liberacién estética” toma una forma racionalista. Al
contrario, cuando una forma social estdi demasiado imbuida de
entendimiento, calculo, de vision mecanica, entonces la necesidad estética
toma la forma de lo irracional. Aun cuando es un tanto simplista hablar en
términos de causalidad, es ciertamente la fatiga de una vida demasiado
mecdnica la que engendra las muiltiples manifestaciones de una "otra
razon"., En efecto, el término irracional parece no convenir, puesto que no

da cuenta de la Idgica especifica de las nuevas maneras de ser. Aqui
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también el tipo ideal barroco es instructivo . En tanto que gran agitador de
formas, se opone a la economia estricta del racionalismo, elaborada en los
siglos XVIII y XIX. Pone en juego la pasion, el sentimiento que habian sido
"superados”. La concepcion linearista del tiempo habia evacuado el orden de
lé imaginario, mismo que afirma con fuerza su presencia en el tipo
barroco.Se trata aqui de toda la tematica de la claridad de lo obscuro. El
Jjuego de sombras y luces especifico del barroco, esa “claridad relativa” que

hace su belleza y que se reencuentra en la vida social. De alli la

multiplicidad de calificativos: fluido, nebuloso,claro-oscuro, etc., que sirven
para designar numerosas priacticas y representaciones contempordneas.

El barroco con su condensaciéon del tiempo en el espacio y su
enraizamiento en el tiempo, provoca el deslizamiento progresivo de una
economia mecanica hacia una ecologia orgdnica. Una y otra tienen su
dinamica propia. Sobre la primera se conocen bien los contornos, pero
sobre la segunda, como reconoce Maffesoli aun falta mucho trabajo por
hacer. La vasta tematica de la.ecologia implica pensar en todas sus
consecuencias. Maffesoli entiende la ecologia de una manera trascendental
que se enfoca a lo viviente en su globalidad, es decir en el juego de sus
correspondencias. Se reencuentra aqui la sensibilidad barroca que reposa,

como se sabe, sobre el apriori de lo complejo. Lo viviente orgdnico esta

estructuralmente compuesto. G. Deleuze nota que "en lo viviente mismo, los
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medios interiores que contiene son aun otros viveros“s?, La ubicuidad de lo

viviente es causa y efecto del politeismo de valores que renace en la

posmodernidad. Esto muestra bien los corto-circuitos naturaleza-cultura y
su induccion de una nueva relacidon espacio-tiempo, una nueva manera del
estar reunidos, es decir, que puede haber un crecimiento que no deba nada
a la lineraridad politico-econémica, un crecimiento vivido por el mismo, un
crecimiento que sin reportarse a una finalidad se traduce en una innegable
vitalidad.

Ese vitalismo remite, por supuesto, a la oposicidn apolineo-dionisiaco
que, comenta Maffesoli, tiene sus origenes en la diferencia entre aticismo y
asianismo analizado por Quintiliano. Cabe recordar que Dionisos es un dios

con origenes orientales y, por otra parte, que el barroco debe mucho a la

El tema del exotismo y del oriente se

tradicién del extremo Oriente.
entrecruza también en esta recuperacion de lo barroco, el vitalismo y la
ecologia en su sentido amplio. En el fondo Maffesoli hace referencia a la
idea de que donde hay desorden hay vida para decir que la orientalizacion y
las diversas manifestaciones dionisiacas que marcan la vida cotidiana
posmoderna son expresion de un cambio de sensibilidad y un cambio
cultural.

De alli la referencia a la logica ecolégica que permite hacer surgir el

aspecto pertinente y prospectivo de la diada naturaleza-vitalismo. En efecto,

6 G. Deleuze, op cit. p. 14
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si lo barroco escapa, por el desorden, al estricto encuadramiento de la razon a

priori y mecanica, remite igualmente al vitalismo que es la razén interna y

orgdnica de la naturaleza.

La reconsideracién postmoderna de lo politico

Sinergia social y saturacion del mundo institucional
En la reflexién sobre el mundo contemporaneo, un punto de partida posible es
intentar enumerar los enigmas que ¢l plantea, mas que descubrir su verdad. En
este trabajo resulta atil, afirma Maffesoli, seguir el camino de los muchos que
no dudan en analizar la sociedad desde un punto de vista estético, la perspectiva
que pone el acento en las emociones comunes,

Tal perspectiva permite dar cuenta de una vida empirica que no estd

orientada hacia o por la busqueda de la verdad en lo que tiene de intemporal, de

unico, de universal, sino que, al contrario, toma forma en un pluralismo

cultural, en una multiplicidad de verdades parciales y sucesivas. Conviene
integrar en el orden del pensamiento al relativismo, en los dos sentidos que se le
pueden dar a ese término: el que tempera el dogmatismo, del tipo que éste sea, y
el que pone en relacién, quizi incluso conflictiva, a las verdades parciales.
Demasiada luz oscurece. Este aforismo pascaliano que rescata Maffesoli i:uede

ser util para aceptar el claroscuro inducido por el ambiente cultural y las

contradicciones que le son inherentes. Este ambiente cultural y emocional es



particularmente perceptible en la implosién en cadena de los estados y los

grandes imperios ideologicos. Unos y otros encuentran vias de dejar lugar a
confederaciones capaces de cohesionar a las comunidades de manera mais
Aparece un nuevo sentimiento de pertenencia diferenciado con

flexible.
y sus connotaciones

respecto a la nocién moderna de contrato social

racionalistas.
El propio individuo no es mas una entidad estable, provisto de una identidad

intangible y capaz de hacer su propia historia, antes de asociarse a otros
individuos auténomos para hacer la Historia del mundo. Empujado por una

pulsién gregaria, €l es también el protagonista de un ambiente afectual que le

hace participar en esos pequefos conjuntos que pueden lamarse tribus1 -

los indicios que nacional o internacionalmente expresan ese

Muchos son
sentimiento de pertenencia comunitaria o tribal. Regiones, villas,

departamentos, hacen frente al centralismo jacobino y afirman su imaginario en
torno a diferentes figuras. La reivindicaciéon étnica, la especificidad cultural e
incluso el fanatismo religioso coinciden en esa afirmacion. Este hecho plantea
problemas al pensamiento socioldgico porque resulta muy dificil entenderlo con
los conceptos de institucién, estructura y de relaciones entre ellos, conceptos
que fueron elaborados por tres siglos de modernidad homogeneizante. Quiza
ya que lo que tiende a

haria falta incluso pensar fuera de la Historia,

' Michel Maffesoli, Le Temps des tribus, Ie declin de l'individualisme dans Jes sociétés de

masse, Grasset, Paris, 1988,




predominar es el orden de las pequenas historias locales, de 1os eventos y de lo
que acontece de manera mas o menos efervescente en estado puro.z

Ante ese hecho, es preciso aceptar que el rey esta desnudo: la politica se ha
agotado como tal. La disociacion entre la inteligencia y la politica, cara a Valéry,
ha llegado a un punto de no retorno. Es esta disociacién la que es necesario
pensar inteligentemente. Si en el siglo XIX como eco ai"Dios ha muerto” de
Nietzsche respondia la forma sustitutiva de la "politica como forma profana de
la religion” (Marx), en nuestros dias la participacién del deceso concierne al
Ersatz divino. La espera parusiaca del paraiso celeste o la accidon concertada en
vista de un mejor futuro mediante la revolucion o la reforma ha quedado atrias.

Es el presente, un tanto pagano, el que se expresa hoy en una religiosidad
ambiente. Este inmanentismo es el vector de la cohesidon social (reliance) y nutre
todas las formas menores de lo sagrado que aparecen en todas las sociedades.
Para retomar una tematica clasica, es la Einfuhlung, la empatia y la fusién, la
dque se opone a la abstraccion de un orden mecianico. Cabe recordar que el
derecho se erige a partir de la costumbre, lo instituido no es nada sin el
instituyente, el poder debe todo a la potencia que le sirve de apoyo.

Es este proceso el que se describe en La transfiguration du politique, en

principio haciendo una genealogia de lo politico, y mostrando la fuerza
"imaginal” que lo soporta y es su doble de algin modo, es decir, un recurso al

que se puede tomar en cuenta cuando lo instituido tiende a rigidizarse. Cuando

2 Michel Maffesoli, La transfiguration du politique. La tribalisation du monde, Grasset, Maris,
1992, p.17
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la abstraccién racional tiende a triunfar y la sociedad se transférma» en: la
p;opicdad de unos cuantos, asistimos a la implosién de lo politicé.'nDe‘ ahi‘_se.
desbrcndc una suerte de busqueda de libertades intersticiales, e incluso una
secessio plebis de consecuencias incalculables.

Es a partir de ese presupuesto que puede analizarse la emergencia de una
cultura del sentimiento, donde predomina el ambiente, la vivacidad de las
emociones comunes, y la necesaria superfluidad a partir de la cual parece
estructurarse la socialidad postmoderna. Es esta cultura la que comprender la
transfiguracion de lo politico que se delinea ante nuestros ojos. Cuando se da el
caso de la saturacién de una sociedad dada, las transformaciones se aceleran
decisivamente. La episteme burguesa, es decir, el conjunto de representaciones y
de modos de organizacion sociales, se derrumban por bloques enteros. Esto
implica el surgimiento de un nuevo ritmo social, desenfrenado, birbaro, donde
el staccato, a imagen de la musica dominante, no tiene mucho que ver con la
armonia sinfénica que habia prevalecido hasta ahora. La metdfora musical es
aqui de lo mas util para captar un tiempo de contrastes que engendra sintomas
de un conjunto fractal, parte del espiritu de la época.

A falta de la unidad rigida, cerrada e identificante, que es la de la institucion,
del Estado nacién o del imperio ideolédgico, tal ritmo es revelador de una
unicidad flexible que cohesiona en una armonia conflictual las tribus mas
diversas, las etnias diferentes o las confederaciones, en una constelacién en la

que cada una encuentra su lugar. A la imagen del barroco que produce una

sinergia de elementos diferentes, incluso opuestos entre ellos, nos confrontamos
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con una estructuracién societal donde se ajustan, bien o mal y a posteriori, todos
los elementos heterogéneos. De alli la necesidad de hacer una nueva genealogia
del nosotros comunitario que esta en la base de tal organicidad. Para ello es
posible seguir el trazo del estar juntos antropologico, la comunidad religiosa, el
origen del cuerpo politico, el todo que conduce a la identificacion estética que
parece ser la marca de la postmodernidad. La estética en tanto que aesthesis, es
decir, vivencia emocional comun, parece ser, en efecto, la forma alternativa, o la
realizacion acabada de la transfiguracion de lo politico.

Puede sefialarse que cualquiera que sea el caracter de 10 que se encuentra en
surgimiento, la légica societal que se instaura estd ahora lo suficientemente
constituida para que sea posible hablar de ella. Pueden definirse sus contornos y
constatarse sus grandes caracteristicas. Es preciso indicar que dado el aspecto
nebuloso de la constelacién postmoderna, la actitud del observador social, como
sefiala Maffesoli, debe ser de las mas modestas: no puede sino proponerse un
conjunto de hipotesis, que se esperan pertinentes y prospectivas. Uno es mais
pensado por su época que lo gque uno es capaz de pensarla. Hay por tanto,
subjetividad en la ap.reciacién que puede hacerse, pero es posible fundaria en
un vasto cuerpo tedrico: sociologia, tilosofia, historia de las religiones. La
reflexién, dado su caracter subjetivo se aproxima a lo que Schiitz llama una
"tipicalidad” que aun cuando no exprese la totalidad de la época, logra indicar
una tendencia importante. De esa manera, puede esperarse participar en la

elaboracién de lo que Maffesoli Ilama un "empirismo especulativo”, que tiene



como ambicién elaborar una razon sensible, sabiendo tomar en cuenta los

elementos mds diversos del mundo social.
Maffesoli adopta una vez mds la dptica formista mediante la cual propone

diversas formas, es decir, marcos de analisis que tienen como propédsito

epifanizar lo que es y lo que adviene, sin pretender la imposicién de un deber

ser, cualquiera que éste sea.

El sustrato religioso de la politica

La politica es una forma en lo que tiene de englobante y de necesario. Esio es,
como lo ha senalado Simmel, una configuracién que preexiste a las existencias
individuales, o, para ser mads precisos, que le sirve de condicién de posibilidad.
La politica es una instancia que en su acepcién mais fuerte determina la vida
Es tal vez este rasgo el que hace

social: la limita y le permite existir3.

comprensible la permanencia de lo que La Boétie Ilamaba justamente la

servidumbre voluntaria. No deja de ser sorprendente esa pulsién peculiar que

empuja a someterse, a rendirse al otro.

En lo inmediato puede reconocerse que la constricciéon es la marca esencial de
la politica. La constriccién, evidentemente, no es siempre fisica, sino, en la
mayoria de los casos moral y simbdlica. Durkheim veia un problema sociolégico

esencial en la investigacién a través de las diferentes formas de constriccidn

exterior y de las diferentes suertes de autoridad moral que le corresponden”+

logic , PUF, Paris, 1981.
ligi » Felix Alcan, Paris, 1937, p.22

3 G.simmel, iologic ct ¢épi:
4 E. Durkheim, Les formes élé i dc ia vie r
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Este es un problema esencial ya que para él la "presion social” es uno de los
caracteres mayores de los fendmenos socioldgicos. Existe, por tanto, una fuerza
en muchos aspectos inmaterial, incluso podria decirse -para utilizar el
vocabulario de Maffesoli- imaginal: funda la politica, le sirve de asidero y de
legitimaciéon a todo lo largo de las historias humanas, A partir de Max Weber
han aparecido numerosos andlisis sobre el tema de la "dominacién legitima”, ya
sea esta carismadtica, tradicional o racional. Se trata de una buena tipologia que
podria completarse y que tiene la ventaja de poner el acento en la dimension
subjetiva de la politica.

En torno a la fuerza imaginal de la politica carece de sentido hablar de la
sociedad contra el Estado, ni aun plantear la existencia de la sociedad sin el
Estado. Basta decir que dicha fuerza imaginal estia presente en toda la vida social
y se expresa de manera diferencial. Puede aceptar el “deseo dominante” de un
individuo, de una casta o de una clase, puede también diluirse en el cuerpo o los
pequefios cuerpos sociales y, por lo mismo, desprenderse de todos los
procedimientos de delegacién y r;epresentacién politica caracteristicos de la
modernidad. Las diferentes formas de la fuerza imaginal de la politica a lo largo
de la historia ameritan atencion, y si se saben seguir permiten llegar al final de
su recorrido laberintico

El punto de partida de ese laberinto -constriccidon, hostilidad, animosidad-
puede resumirse en la expresion violencia fundante. Toda agregacién social,
como lo ha analizado Maffesoli, comienza con ella. Lo otredad es negacién y,

por tanto, violencia. Alli comienza la politica. Puede retomarse aqui la

278



definicion de Julien Freund cuando dice que la politica es la “instancia por
excelencia del despliegue de la gestion y de la resolucidén de los conflictos"5 - Lo

que es cierto es que Polemos es el dominante en el destino de la naturaleza

humana y que pocos dominios estdn exentos de su influencia. Aun mas, el

conflicto es, la mayoria de las veces, todo menos que racional y esta casi siempre
dominado por las fuerzas afectivas. Este es un hecho poco atendido por la mayor
parte de los observadores sociales. Obligadamente, en lo que concierne a la
Iucha cotidiana que es toda la vida social, la pasién juega un papel poco
despreciable. Puede decirse, de acuerdo con el andlisis de Michel Maffesoli que
la pasion comun es como el manto freatico que sustenta toda la vida social, y
que le permite ser lo que ella es. Los hombres politicos mas avesados son los que
conciente, o de una manera instintiva, saben sacar partido de tal estado de
cosas. De tal manera, la gestion de las pasiones es, ciertamente, el arte supremo
de toda buena politica. Pero, para poder, si no aceptar, al menos reconocer este
hecho, es preciso carecer de ilusiones sobre la construccion de la sociedad, y
relativizar la opcion simplemente racional que ha prevalecido durante toda la

modernidad.
incorpora un aspecto simbdlico presente en las

El término construccién
civilizaciones no occidentales. En ellas se mantenia una concepcion aleatoria de
la vida humana y, por eso, relativizaban la importancia de la accién en el curso
de la Historia. Esta sensibilidad, indica Maffesoli, se conserva en el pensamiento

politico ‘de Maquiavelo. Para él la Historia es un rio cuyo curso no puede

5 J. Freund, Sociologic du conflit , FUF, Paris, 1983, p.11
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modificarse. Cuando mds es posible aprovechar los periodos de calma para
buscar su encausamiento de manera que cuando sus aguas fluyan sea menos
violento y menos temible. Insistir en el impacto relativo de la accién humana en
la construccién social permite reconocer las velaciones entre el sentimiento
colectivo y el simbolismo general. La comunidad es parte de un vasto conjunto
del cual ella no es sino un elemento. En efecto, en el sentido mds simple del
término, lo propio de la pasion comun es experimentar con los otros,
experimentarse con los otros, lo cual se acomoda dificilmente con el
racionalismo occidental. No obstante, esta experiencia comun se integra bien
con el aspecto global, holistico de la naturaleza compartida. Ecologia contra
economia.

Puede también recordarse el origen "ecolégico" del poder, seftalado por los
historiadores y antropodlogos. Asi como el orden social es parte del orden
cosmico, y no se entiende sino como tal, asi la cosmogonia sirvio de base tedrica
a la realeza. La tradiciéon egipcia, por ejemplo, es clara en este aspecto. Al mismo
tiempo, ese origen ecoldgico del poder permite relativizarlo y resguardarse de
sus efectos. Esa correspondencia con el cosmos exigia al jefe responder por el
orden del todo, de las sequias y otros fendmenos naturales. Pareceria que ese
pensamiento maigico sobrevive a través de las eras y que incluso,
contemporineamente, se imputa a los gobiernos hechos sobre los que no tienen
ninguna capacidad de intervenir. Los trabajos de Lévi Strauss aportan ejemplos

en este sentido® - En todo caso, lo que es preciso retener es la dimensiéon

6 1vi-Strauss, Tristcs Tropiquces , Plon, Paris, 1990, p.433 ss.
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comunitaria de la estructuracién social. El poseedor del poder cristaliza la
energia interna de la comunidad, moviliza la fuerza imaginal que la constituye y
asegura su buen equilibrio. Se trata de una actitud que encuentra su apogeo en
el poder carismdtico y que se expresa incluso en la racionalidad y la
funcionalidad de la burocracia.

Sobre este aspecto pueden encontrarse expresiones muy diferentes, pero el
hecho de que el jefe se encuentre al servicio de la sociedad es una caracteristica
que amerita ser analizada. Es sabido que el concepto romano de ministerio da a
la iglesia catdélica la base misma de su estructura jerarquica. También puede
tomarse en consideracion el origen de la idea de servicio publico, cuya
importancia es bien conocida a partir del siglo XIX. Sin embargo, lo que se ha
analizado menos es que tal concepcidn se encuentra tanto en el-derecho tomista
mds riguroso, como en las diversas tradiciones anarquistas, por ejemplo, la
tradicién libertaria o "espiritual” derivada de Joaquin de Fiore. De los utopistas
medievales, como Tomis Moro, a Marx es larga Ia lista de autores influenciados
por el joaq'uinismo.

En esta perspectiva, salida del derecho romano, la autoridad es un servicio.
Tanto en Tomas de Aquino como en Joaquin de Fiore se encuentra presente,
aunque con acentos diferentes, la idea de que se esti en el derecho de hacer uso
de la "libertad cristiana" de sublevarse si la autoridad no asume ese papel 7. De
tal concepcidén se deriva el hecho de que en el origen del poder politico estd la

necesidad de asegurar una proteccién, de permitir el buen funcionamiento y el

7 Cfr. H. Lubac, La postcrité spirituclic de Joachin de Fiore , Aubicr, Paris, 1987,
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regular crecimiento social. La sumisién no es sino el correlato de la proteccion.
La funcidn esencial del jefe es asegurar el equilibrio y de lograrlo garantiza la
pasividad de la masa que, segun el tipo de régimen, se estimula o se teme. A la

base de esa pasividad, se encuentra el hecho de que se cede a otros el cuidado de
asegurar la tranquilidad del conjunto. Por supuesto, esta delegacién toma
formas muy diferentes, de la democracia activa a la tirania totalitaria, pasando
por la aceptacidon tacita que es la abstencion. La naturaleza del hecho es, sin
embargo, idéntica: el que responde por los otros tiende a demandar o a imponer
la servidumbre.

Para retomar la expresion de de La Boétie, es preciso tomar en cuenta que se
trata de una "servidumbre voluntaria”. Es decir, que la constriccidn moral o la
proteccidn impuestas por el jefe, la pasidén comun utilizada, todo es causa y
efecto de la fuerza imaginal necesaria a toda vida en sociedad. En términos mas
clasicos: no hay politica sin religién. Religion en su sentido mas estricto: lo que
religa a las personas que comparten un conjunto de presupuestos comunes.
Puede expresarse esta cuestion de diversas maneras, asi lo "divino social" en
Durkheim, o aun "la politica como forma profana de la religién" en Marx. Lo
que resulta cierto es que toda la vida social reposa sobre una necesidad tatal, la
de liberarse de uno mismo y someterse a 1os otros. Por supuesto esa liberacidon
requiere de una legitimacién del gran otro que asume figuras multiples: Estado,

Partido, Progreso, Ciencia, Moral, Servicio, etc., una larga lista de sustitutos o

modulaciones de la idea de Dios.




Una expresion de Talleyrand, gran conocedor de la cosa politica y a quien
Maffesoli presta particular atencion resulta esclarecedora: "no existe imperio
que no se funde en lo maravilloso”. Ciertamente, lo sagrado ocupa un lugar no
despreciable en la estructura politica. Fustel de Coulanges lo indica bien cuando
plantea que el imperio romano no habria podido dominar y perdurar si no
hubiera suscitado el sentimiento religioso de pertenencia colectiva a un
imperium mundi. Ser un ciudadano romano era, desde ese punto de vista, el
signo de pertenencia a la comunidad humana y civilizada. Uno de los elementos
de la construccion simbolica de la realidad era justamente la multiplicacion de
los altares elevados a la gloria de los emperadores, que eran naturalmente
adorados como divinidades. Esto no se derivaba de su individualidad, sino por el
hecho de que personificaban la grandeza romana. .

Maffesoli aporta otros dos ejemplos histéoricos: la conquista espafiola y Ia
edificacién del imperio soviético. Los espafioles lograron triunfar sobre una
civilizacién bien estructurada porque lograron suscitar el temor religioso,
sustituyendo las imagenes adoradas localmente por otras. La conquista.fue, con
mucho, la conquista de las almas. La edificion de la cruz sobre el Templo Mayor
de Tenochtitlan fue mads efectiva que la misma fuerza. También, en sus
principios, el marxismo impuso su imperio sobre los espiritus haciendo la
critica teoldgica del cielo. No hizo sino sustituir un fanatismo por otro. Al

hacerlo asi, logré movilizar alrededor de una mistica, de santos y martires, a las
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masas modernas. Sin embargo, al olvidar la efervescencia religiosa que habia
sabido suscitar dejé abierta la puerta para su rapida disolucién8 .

En cada caso, debe retenerse la necesidad de una organizacién en torno a una
imagen comun. Es en funcion de su fuerza de impregnacion que sera evaluada
la p@rduracién o no de un conjunto social. Este es, en efecto, el segundo polo del
aspecto religioso de la politica. Un jefe no puede suscitar la adhesion alrededor
de una idea, una imagen o una emocién, sino porque ¢l pueblo ha decido
mantener su unidad (reliance). Se trata, por supuesto, de una necesidad que no
es forzosamente conciente, que se experimenta la mayoria de las veces de
manera confusa, pero que no por ello es menos eficaz.

Auan cuando estos aspectos han sido poco estudiados, se encuentra la mejor
teorizacidn sobre esta reliance, en el positivismo de Durkheim quien en Las
formas elementales de la vida religiosa, ofrece numerosos ejemplos de lo que en
sus términos, "hemos dejado por debajo de nosotros mismos". Esto es
particularmente evidente en las fiestas primitivas o en las dionisiacas de la
antiguedad griega, pero se aplica igualmente a otros periodos histéricos, como la
Revolucién Francesa o la San Bartolomé. Al respecto basta indicar el principio
religioso. Se trata de la sorprendente pulsion que impulsa a buscar, a
conjuntarse y rendirse al otro. De ahi, de acuerdo con Durkheim, la nocién de
efervescencia. Efervescencia que es caracteristica de las épocas revolucionarias

creativas. Extrapolando su propdsito, puede decirse que justamente alli se

8 Cfr. George Le Bon, Psychologic des foules, Paris, 1975 Gruzinsky, La gucrre decs images, de
Christophc Colombe a Blade Runner |, Fayard, Faris, 1990,




encuentra el paso de lo otro a lo Otro. Alli también se establece su
reversibilidad: a la vez la pérdida en el otro y la creacién de lo Otro.
Movimiento que es, en el fondo, el de la creaciéon de la sociedad.

El deseo de efervescencia, particularmente perceptible en los periodos de
cambio de valores, es 10 que hace que una idea, una sociedad, una imagen se
transforme en algo sagrado y objeto de un verdadero culto. Esto es lo que
Durkheim llama la "aptitud de la sociedad para erigirse en dios o crear sus
dioses™. En momentos como las revoluciones, revueltas, fiestas,
conmemoraciones, insurrecciones, el entusiasmo es tal que la pasién compartida
no se deja contener por nada. En la exaltaciéon general el hombre se hace otro, lo
dque permite entrar en un periodo en el que se institucionalizan las interacciones
sociales? - N

En un momento en el que la politica parece perder todo sentido, dice
Maffesoli, es importante recordar su principio para apreciar mejor sus
modulaciones contemporaneas. Principio religioso que reposa en una
constriccion aceptada a partir del compartimiento de una idea o una pasién
comunes, ésta, proyectada en un jefe carismitico, o reconocida en él. Principio
religioso que permite comprender la sortie de soi que es caracteristica de toda
vida en sociedad. Si es cierto que todo comienza en mistica y termina en
politica. puede también acordarse la reversibilidad de esa férmula. Al menos

puede reconocerse que exXiste un constante vaivén entre esos términos o lo que

9 E. Durkheim, Les formes élémentaires de la vie religicuse ©op. cit p. 301-309; J. Pfadcs.
Pcrsistance et mctamorphdsc du sacré |, Aubicr, Maris, 1987,
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designan. Vaivén que delimita el conjunto de la vida social que, de acuerdo a los

momentos, acentuara la socialidad, con la connotacién emocional que le
corresponde, o la sociedad con sus consecuencias mas racionales. Al olvidar uno

u otro de esos polos, se pone en riesgo la comprensién de la unicidad, una y

diversa a la vez, del hecho social en su globalidad.

La subordinacidén politica de lo diverso

La politica en su aspecto religioso asegura por una parte, por medio del

liderazgo, la vinculacidon con el medio ambiente natural y, por la otra, garantiza,

mediante el sentimiento colectivo y la emocion compartida, la cohesion

necesaria a toda vida social. Pero tanto en uno como en otro caso esa politica-~
‘religiosa es estructuralmente plural. Max Weber ha mostrado como el
politeismo de los valores, a la imagen del pantedn griego, traduce la antinomia
estructural del orden mundano. Para el tema que nos ocupa, puede recordarse
due de una manera mas o menos conciente, ¢l politeismo es una forma de
limitar el poder. A la omnipotencia de un dios unico, 1a multiplicidad de dioses
introduce la idea de relatividad, de limitacidn mutua. En tanto que los dioses se
hacen la guerra, los hombres estan tranquilos.

El analisis de Deleuze sobre Leibniz y su idea de unidad armonica reposa
también sobre la nocién de multiplicidad. "cada ménada presenta sus acordes".

El término "acordes” remite a la” relacion de un estado con sus diferenciales"10.

Aplicado al barroco, esta metidfora musical es perfectamente adecuada, pero es

10 G. Del , El plicgue, Leibniz y ¢l barroco |, Barcelona 1990
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paradigmatica de una perspectiva que seri menos atenta a lo unisono que a la
polifonia vocal y por tanto existencial. Es igualmente esta puesta en perspectiva
la que se encuentra en numerosas estructuraciones politicas en el curso de la
historia. Se trata de la compartimentacion del poder, el pluralismo armédnico
vivido por los diversos "estados" medievales era una manera de mantener la
pluralidad de dioses y su complementariedad. Puede encontrarse un equilibrio
idéntico en la descripcidn que hace Maquiavelo de Florencia en el apogeo de su
grandeza. La virtu, que es ese cemento por medio del cual una sociedad se
establece y se conforma no puede existir sin la armonia de los contrarios. No
igualdad ni negacion de diferencias, sino, mas bien,"acorde" de cualidades
diversas que, por la lucha, la negacion o el compromiso llegan a la composicion
de las unas con las otras. El fresco maquiavélico de la historia:-de Florencia es
esclarecedor porque muesira como la ciudad sabia asegurar su composicion.
Podria proponerse una ley socioldgica sobre la armonia conflictual y su relacién
con la vitalidad de un conjunto dado. Cada vez que una organizacion social a
sabido poner el acento en la diversidad, logra ser fecunda y productiva.

Por construccion, los fenémenos religiosos y politicos comportan siempre una
buena dosis de elementos diversos y sobre todo heterogénos. Es preciso tener en
mente el politeismo de valores sobre el que se erige, a contrario, el orden
politico marcado por la modernidad. El imaginario del politeismo se invierte en
el imaginario del totalitarismo. El fantasmo de lo unico triunfa sobre todas las
otras. fantasias. Rigidez y pobreza del monoteismo. opuesto al destino como

destino tragico, imprevisible y potencialmente plural. A la tragedia sucede un
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drama histérico, con etapas programadas y convenidas, drama organizado y
dirigido por la clerecia politica. Tragedia~-drama. Se trata de una oposicion en la

que destaca el hecho del caracter esencialmente pagano de la tragedia, la cual
de desplaza en numerosas direcciones,

piensa el mundo y la existencia en
términos de ciclos, todos imperfectos por construccion. De alli las innumerables

versiones, o lecciones de los mitos paganos. A partit de una trama central de
diseftia en arabescos una multiplicidad de digresiones. De alli las antinomias de
valores que son lo propie de la vision tragica de la existencia. Nada esta seguro
a priori, nada se sabe de una vez por todas, sino que se ajusta golpe por golpe.

Lo tragico es, entonces, aleatorio y se presta mal a la prevision o a la prediccion.

El drama, por el contrario, es perfectamente linear. Expresa bien lo que puede
ltamarse el fantasma de

ta unicidad, del monoteismo. Para Maffesoli, esta
oposicidn tragedia~drama se encuentra ya en La ciudad de dios, de San

Agustin. Frente a las épocas circulares del paganismo, los circuitos de tiempo

que se vepiten, Agustin opone el tiempo unilateral, donde nada se repite, tiempo
que esta fijado en

su centro por la cruz de Cristo.

A la repeticién, y
desesperacion tragica que les inherente, Agustin opone la via recta de la novitas

cristiana. Todos los elementos del drama se reunen: a 1a opinidn desamparada y
su desarrollo incoherente sucede la sana razon.

Es alli donde toma raiz la

teleologia de la historia, alli también se da
fundamento al aspecto profano de ia salud, sea esta revolucionaria o reformista.

En esa perspectiva, el paraiso celeste es el fin de un camino claramente trazado

y racionalmente previsible. En tanto que el aspecto circular de la mentalidad
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politeista admite el retorno o la involucién, el linearismo cristiano es
esencialmente ‘evolutivo, su ley es el progreso. Ciertamente la parusia puede
tomar.formas diferentes, su esencia y su naturaleza son, sin embargo, una. Esta
evolucidn necesaria e ineluctable hace naturalmente que los protagonistas de las
visiones dcl mundo totalizantes sean empujados a transformarse en totalitarias.
Debe de insistirse en ese origen religioso del totalitarismo. En todas sus formas,
la proteccidén demanda sumision y el Gran Dios, sea del monoteismo o de la
providencia estatal, o bien de la economia liberal, es un Moloch que demanda la
abdicacién de la persona, cuerpo y espiritu. Esta abdicacion puede ilevar a la
constricecidon fisica y a la privacion de la libertad, puede ser también una
"constriccidn moral" (Durkheim) con efectos incidiosos porque son anodinos y
cotidianos. De alli la impresion de reuniones de automatas en los diversos
momentos de la grisura diaria. Reuniones en donde los individuos, animales
politicos, han perdido su cualidad de personas. Cualidad que pueden
reencontrar en los momentos de efervescencia que son los excesos deportivos,
musicales.o de ocio no programado. Se trata de orgias que escapan justamente a
la empresa de lo politico.

Domesticacién de las costumbres, normalizacién de la existencia. Numerosos
son los historiadores o antropdlogos, como Michel Foucault o Norbert Elias, que
han puesto el acento sobre la acepcia galopante de la vida social 11 - Podria verse

en este punto la marca y esencia, o ¢l resumen de la modernidad. La

11 Cfr. Michel Foucault, Vigilar y castigar, Siglo XXI, México, 1983 y Norbert Elias, La civilisation
des mocurs , Calmann Levy,Paris, 1973,




racionalizacién analizada por Max Weber es la que desciende a los detalles de la
vida cotidiana. Por tal proceso, la racionalidad, inherente a lo mundano, se
transforma en racionalismo. Este racionalismo triunfante hace de la ciencia la
teologia del mundo moderno. Durkheim, hablando en términos elogiosos de la
fundacion del positivismo, no deja de subrayar que de esa manera la "sociologia
positiva” y las ciencias sociales en general se integran en el circulo de las
ciencias naturales. De esa manera, la "vieja aspiracién de la humanidad”, la
"unidad del saber” llega a su realizacidn. Lo interesante en este comentario de
Durkheim es la confirmacion de que ¢l hombre y las sociedades se transforman
en objetos de la ciencia y pueden ser manejados como tales12Z. Se trata de un
andlisis que da cuenta de la estrecha conexidn que, durante toda la modernidad,
va a establecerse entre la direccién de los hombres y la ciencia positiva. La
dominacion requiere de saber para legitimarse y, por supuesto, para ganar
eficacia. Esta relacién saber-dominacién serd considerada como eminentemente
moral. Es, en efecto, la virtud la que esta a la base de la domesticacion de las
pasiones sociales y el favorecimiento del trabajo. Todas estas cosas tienen su
apogeo en el siglo X1IX, cuyo estudio es clave para comprender la modernidad.
Para regresar al fundamento religioso del poder, debe remarcarse que es la
interpretaciéon de la vida cristiana a lo largo de los siglos XVIily XIX, la que
permite la reversibilidad entre la légica y la moral. Este segundo término se
comprende aqui en su sentido mas simple: organizacién y gestion de las

costumbres que hacen la sociedad. Todas las ideologias después del siglo XVIII

12 g, Durkheim, Le socialisme , Alcan, Paris 1976, p. 148-149,




reposan sobre esa reversibilidad. En sintesis, es el "deber ser” evangélico el que
va a condicionar el "tu debes" politico, esto con el apoyo del sabio que elabora
las leyes racionales de la coercién correlativa. La ldgica jansenista y la
protestante son légicas de vigilancia. Los educadores-sabios corrigen, rectifican,
"pedagogizan" los errores para el bien de una ciudad racional y, por tanto,
divinamente conducida.

Todas esas actitudes reposan esencialmente a la vez sobre el deseo de
perfeccion, y el de unidad. De una manera mas o menos conciente, se trata de
controlar la confusion y ¢l desorden, de reabsorber la anarquia de la vida, de
reemplazar el politcismo de los valores por el monoteismo del utilitarismo. De
alli la imposicidén de una cierta ldgica dialéctica que pretende sobrepasar toda la
"no logica" que inunda la vida social. Por supuesto, en esa perspectiva, no puede
considerarse como logico lo que no responde a la exhortacion de lo util y
proyectivo.

Es bien sabido ademas, como lo marca la Realpolitik que todas las buenas
intenciones terminan invariablemente en el infierno de la constricciéon. De la
Inquisicién en la Edad Media, a lo diversos "campos” que han marcado a los
ultimos decenios, se muestra el resultado de las intenciones pedagodgicas.

" Algunos incluso han demostrado que la gestién de los campos nazis se fundaba
en el vértigo de una razoéon parandicamente organizativa. Se trataba de un
intento de corregir los errores, las desviaciones, de superar las contradicciones,
en breve, de realizar la sociedad perfecta, aun al precio de algunos sacrificios

humanos. Precio que era necesario pagar para reparar las taras del pecado
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original, y restaurar la humanidad en la plenitud de su condicion. El paroxismo
es instructivo: al querer reducir la diversidad, al exacerbar el fantasma de lo
unico, se olvida que la vida no se deja enclaustrar,

sino que reposa
esencialmente sobre el pluralismo.

Para expresar ese hecho Maffesoli propone la nocién de "contradictorial*13 .
Nocion que reintroduce desde un punto de vista 16gico, la contradiccion no
superada, y no superable, en el seno de la cuestion social. Opuestamente a lo
politico que es la forma de lo unitario, el pensamiento contradictorial parte de
que no todo puede ser incorporado a un solo esquema, que el desorden tiene su
lugar, y que un exceso de regulacion es potencialmente mortifero. El problema
de fondo de la politica como control es la desactivacién de la tensién vital que
hace que una comunidad dada se sienta responsable de ella misma y asegure asi
su propia "conservacion de si". Alli se encuentra la paradoja: como el aprendiz
de brujo, al autonomizarse de la base que le sirve de soporte, al negar su
diversidad, al no ver lo contradictorial en acto en la vida cotidiana, al querer ser
el sustituto de dios que crea siempre de nuevo lo que nombra, la politica
conduce a un efecto inverso, la destruccion del estar reunidos, de la cohesién
social, a la que se suponia garantizar. Heterotelia o efecto perverso. La politica

logra esa destruccién al dar nacimiento a la tecnoestructura o a la burocracia,

para las cuales sOlo existe la administracion de las cosas.

¢ P i . Paris, 1985,

13 gsta nocién la toma de G. Durand. Cfr. Michel Maffcsoli, La connaissance ordinaire, précis de
C .
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. Abstraccién y tribalizacién de 1a vida publica

I;a politica se convierte en un asunto de especialistas, por lo cual la vida
publica se transforma en una entidad abstracta, asunto de otros, cuestidén aparte
de la que no es preciso ocuparse. Las estructuraciones sociales dan, cada una a
su manera, nacimiento a clases de especialistas, que subrepticiamente, o por la
fuerza, toman a su cargo la direccién y fuerzan a 1a mayoria a retirarse a la vida
p'rivada. Se trata de un proceso peligroso porque amplia de manera inquietante
la distancia que de todas maneras existe entre la vida y la politica, pero que con
el surgimiento de los especialistas se transforma en una verdadera cesura.

La historia contemporanea aporta ejemplos claros, como en el caso de los
llamados “paises del Este”. El mecanismo del poder es ilustrativo. Lucha de
clanes apoyados en la masa mediante ideales o utopias patéticas y después, una
vez en el poder, politica real: el técnico y el experto suceden siempre al
revolucionario. El triunfo del experto reposa sobre la negacidn de la pasién, del
sentimiento colectivo que esta siempre en el origen de las revueltas y
revoluciones o simplemente en los cambios de importancia en la vida politica.
Esta extravia perversion de la politica que se niega en tanto tal se explica de
algun modo con la idea de Durkheim quien en su libro Le Socialisme, afirmaba
que la politica es la ciencia de la produccién. Fara él la politica se reduce a la de
lds intereses econdmicos. Se encuentra aqui en viejo camino que habia recorrido
lo religioso para, por medio de una racionalizacién extrema, transfigurarse en

politica. Esta ultima a su turno se transfigura para asegurar su perennidad en

administracién productiva.




Esto se hace en nombre del principio de realidad. Existen momentos en que la
produccién es la realidad, hasta que la ley de la saturacion da otra realidad a lo
negado; Ciertamente, la modernidad privilegia el deseo de regularidad en la
vida social. Regularidad que engendra

a su turno la regularizacién

administrativa. El origen racionalista de tal proceso se resume en la actitud
hegeliana que lo justifica: sdlo lo racional es real. Es a partir de tal presupuesto
que van a justificarse todas las aberraciones posibles e imaginables. Maffesoli
afirma que la libertad y la democracia evidentemente no triunfaron en los
campos de concentracidon, mads bien, es la 10gica de estos ultimos la que ha
contaminado al conjunto del cuerpo social. El sistema policial se ha infiltrado en
una forma sutil a todos 1os dominios de la existencia: sexualidad, ocio, consumo,

todo sometido a la regularidad, con las mejores intenciones del mundo.

Buenas intenciones de 1os revolucionarios, de los reformistas, de los

conservadores, todos reunidos al final en el mismo proyecto administrativo que
desarrollan las estructuras estatales. En este movimiento el propio Estado se
abstrae. Para Matfesoli el término Estado no puede comprenderse aun en el

sentido clasico del Estado-nacién como

surgio a partir del siglo XVIIl.
Idealmente, al menos, éste se asumia como una "cosa publica” y suscitaba el
entusiasmo y la movilizacion de los sentimientos colectivos, como un verdadero
asunto de todos. De alli su aura mitica. Fero este bien colectivo se transforma en
el asunto de unos cuantos, como lo expresa bien la vision kafkiana de la
administraciéon y l1a manipulacion de los mas por los menos. El estalinismo sirve

de comprobacién para lo anticipado por el escritor praguense.




Bajo esta vision desencantada, todas las revoluciones y movimientos se sujetan
a la ley.de la circulacion de las élites y la afirmacion del poder. Los
contestatarios son, quizd, los peores conservadores: reconocen y duieren
conservar la esencia del poder. El conservatismo es ademas el principal
compbnente de la capa administrativa porque su interés es asegurar la
privatizacién de la sociedad o, en otras palabras, la propiedad de esa sociedad.
Es la éctitud tribal la que tiende a dominar. Pueden elaborarse formas de
legitimacién o racionalizacion, pero queda, en primer lugar, el hecho de
guardar para si, para 1os proximos o el grupo ampliado, el monopolio del poder
y su ejercicio. Las lineas generales de lo que Maffesoli llama la tribalizacion
estructural se desarrollan en su libro Le temps des tribus, donde se muestra
‘como en todos los dominios prevalece el dominio de lo tribal y -particularmente
en el mundo institucional. Dicho funcionamiento tribal no concierne soélo a las
situaciones importantes de la vida publica, sino que enraiza profundamente en
todos los momentos de la vida cotidiana.

Asimismo, aunque la idea choca con ¢l mito democratico, puede decirse que
la laicizacidn progresiva de la sociedad favorece su "privatizacion”, es decir, su
apropiacion por algunos, sean estos familias, grupos u otras tribus politico
administrativas. La mafia como forma de organizacidn social considerada por
Maffesoli el paradigma de tal apropiacion. La genealogia de lo politico
administrativo hace surgir su proveniencia sectaria. De la forma secta combina

sus grandes caracteristicas y, sobre todo, sus practicas: cooptacion, gusto por el




secreto, clientelismo, constriccidén fisica o moral, sumisién, reproduccién

endogdmica y pretensidon de poseer la verdad.

En los dos ultimos siglos el jacobinismo ha sido el modelo dominante para
todos los revolucionarios o reformistas sociales. Su buena voluntad no puede ser
puesta en duda. Pero, al jugar el papel de educadores, al saber a priori 1o que es
bueno para todos, han propiciado que la masa poco a poco se desentienda de la
vida politica. De alli la conclusién de Maffesoli sobre la pérdida de sentido de la

palabra democracia para la mayoria y su transformacién, por antifrasis, en el

poder de unos cuantos.

Disfuncién y deconstruccién de las instituciones

Otro de los problemas que competen a la reconsideracién postmoderna de la
politica es el de la implosién del poder. La hipdtesis planteada por Maffesoli es
que tal proceso deriva de un exceso de orden. Tras la estructura politica, las

diferencias culturales que se habia creido nivelar, las diversas anomias y

contradicciones que se habia creido dialéctica © autoritariamente superar

resurgen con fuerza en ocasidén de un pretexto cualquiera, o con motivo de una
reivindicacién anodina. El orden da paso, entonces, a una situacién dominada
por el pluralismo de las expresiones sociales.

La entropia del poder puede explicarse a partir de la nocién. de lo

contradictorial que expresa en logica la perduracidon y el dinamismo del

desorden introducido por el "tercero”. El tercero debe entenderse de una manera

metaférica: 1o que introduce dudas en las certezas, desestabiliza las quietudes
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aparentes y lo valores sociales que se creian establecidos de una buena vez por
todas. Este tercero puede ser el de la revuelta, de la insatisfaccién por largo
tiempo contenida y que se afirma subitamente; puede ser también la fuerza de
un sentimiento colectivo, étnico, tribal o corporativo, o, incluso, las emociones

de diversos tipos (deportivo, musical, sexual), que marcan el paso de la vida

cotidiana. Todo esto constituye una ‘*“carga imaginal” que cuestiona la

preeminencia de la simple gestion econdmico-administrativa de las cosas y al
propio principio de realidad.

La concentracion de poderes en una estructura unica conduce a su contrario,
la impotencia. Maffesoli trae a colacion la idea de Pareto sobre la dialéctica que
existe entre la fuerza centripeta que conduce a la concentracion y la fuerza
centrifuga que, en contraparte, contraria los efectos de esa concentracidon. En
efecto, la concentracidon de poder del Estado no puede ser sino racional y
legisiativa: funda en la razén lo que debe ser. Al mismo tiempo tiende a
descuidar el plano no racional que es parte de toda colectividad. Esto ocurre
hasta que los sentimientos, en principio aislados o dispersos, llegan a conjugar

su presencia y constituirse en la fuerza centrifuga alternativa. Al poder

centralizado se opone lo que puede llamarse la potencia difusa. La dialéctica:

fuerza centrifuga/centripeta o poder/potencia, acentua el impacto de lo

imaginal (representacidn, imaginario, simbolico) que el racionalismo tiende a

minimizar.
Pueden extrapolarse estas ideas para mostrar que un poder central esta en

posibilidades de ganar los conflictos sociales. Pero, preso en la dindmica
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centripeta que es la suya, no evalua los renacimientos corporativos, locales,
municipales que reposan sobre sentimientos compartidos y que podrian optar
por un orden menos definido que les favoreciera como potencia local.

Todas las grandes estructuras centralizadas tienden a pagar los costos de su
deconstruccion. Esto es particularmente importante para el Estado-nacion de
tipo jacobino, o los imperios monopolistas a 10s que ha servido de modelo, por
ejemplo, la extinta Unidn Soviética. Las entidades que reposan sobre una
abstraccion se descomponen a la larga con mas o menos costos y los elementos
que las integraban retoman un nuevo vigor. Es asi como Maffesoli explica el
resurgimiento del nacionalismo, o de la etnicidad en los paises del Este europeo.
En esta linea de ideas se plantea que, tal vez, la nueva presencia del racismo
tenga el mismo origen. La base de tales evoluciones es la pluralizacién de
valores y a la fragmentacion social implicita en ella.

Lo que puede retenerse de todo esto es que la gran marcha del progreso hacia
ia unidad, o la unificacién no es un proceso incluctable. La interpretacion
postmoderna pone el acento en los efectos que tienen un caracter "politeista”,
aun cuando se advierte la posibilidad de darles la connotacion de regresivos. Se
trata de un repliegue del espiritu de los tiempos sobre si mismo. En breve, hat
un retorno a lo "arcaico”, o un interés por lo que constituye la "arché” del
presente. Este repliegue no implica una fijacion estdtica, sino un nuevo impulso,
para dinamizar las relaciones sociales estancadas. Maffesoli muestra en el libro
Au creux des apparances, cOmo esa conjuncion de lo estitico y lo dinamico

caracteriza a la posmodernidad. Se deja de poner el acento en un solo elemento




(razdén, progreso, imaginacién, espacio) y en la separacion entre esos diversos
elementos, para favorecer la mezcla y el sincretismo y valorizar su sinergia.

En razdén de esos movimientos, lo fluido, lo nebuloso y el eclecticismo son en
la vida cotidiana, como en el orden del pensamiento las palabras claves del
tiempo presente. Maffesoli toma como ejemplo a las matemaiticas de flujo que
permiten un avance espectacular de las tecnologias de punta. Comenta asimismo
que tampoco es un azar el que japon funda su progreso en saber metabolizar la
tradiciéon, lo arcaico y la naturaieza, cosas que se fundan en lo fluido y en hacer
de esa metabolizaciéon algo eficiente. También en las ciencias exactas las
nociones fluidas son actualmente las mas productivas. Del mismo modo en los
negocios se aplican enfoques flexibles, lo mismo ocurre en el campo de la
publicidad, comunicacién y diversos estudios sobre la imagen que estin
atravesadas de punto a punto por la fuerza de lo cualitativo.

El cambio socio-cultural pone de manifiesto el “enraizamiento dindmico” de
toda la vida en sociedad. La insistencia sobre el pasado y el enraizamiento
merecen atencion como categorias que privilegian estructuralmente 1o plural. La
ambiguedad que estaba presente en las sociedades tradicionales tiende a
revertirse sobre la escena posmoderna. Es en ese sentido, también, que esta
misma ambiguedad es un indice de los mads seguros que anuncian el fin de una
visidn social dominada por la politica proyectiva, la administracién planificativa
y racional, la economia puramente contable y utilitaria. La ambiguedad designa,

a contrario, que la vida de las sociedades estd animada en profundidad por




corrientes diversas, contradictorias, opuestas, y que su reconocimiento implica
consecuencias con efectos no previsibles.

Este puede ser el resultado paraddjico de la actitud politico-administrativa
que se incribe en el cuadro de los famosos "efectos perversos”, y que testimonian
ia presencia de lo contradictorial en las historias humanas. Ellos son el resultado
inesperado de una acc¢ion racional de punto a punto,

es decir, pensada,
organizada y conducida instrumentalmentel< . El retorno del particularismo, del

sentimiento compartido, de

las pequenas tribus en el seno de todas las
instituciones que se creia poder administrar segtin el principio de razén pueden

entenderse dentro de este conjunto de derivaciones imprevistas. Para tomar sélo
un ejemplo, las “tendencias oligarquicas" al interior de los partidos po)iti;:os se
debatian desde principios de siglo. Ahora es cada vez mas claro gque todos los
partidos politicos, cualquiera que éstos sean, estan divididos en mil clanes
rivales, frecuentemente opuestos los unos a los otros y cada uno interesado en 1a
promocion de su propia figura cari'smzitica. Ciertamente, los grandes objetivos
potliticos y tos ideales siguen siendo las banderas del partido, pero solo algunos
militantes retrasados se comprometerian a luchar por esos proyectos, Lo esencial
de la energia se consagra, por tanto, a la conquista del poder interno, y solo la

preocupacion de perder el poder permite limitar los desgastes e impedir que el
conflicto degenere en una

fucha a muerte. Lo que ocurre en el partido que es

14 sobre tos efectos perversos cfr, Boudon, Effcts pervera et ordre social, PUF, Paris, 1977 y Gras,
Sociologie des ruptures , PUF, Paris 1979, p.194,
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una pequeiia sociedad en: la sociedad, es un buen ejemplo de un proceso que

toca a todas las instituciones:

Puede considerarse que es esta fragmentacidén de la ideologia politico-
administrativa y la descomposicion en el seno de las instituciones que induce la

causa de las rupturas sociales y politicas. En sintesis, indica Maffesoli, la
explosion conduce a la implosidn. Es hacia el fin de un sistema social, formado
en dos siglos, el de la modernidad, que aparece una ruptura cuyo significado es
el del agotamiento de las teleologias. Su caracter especifico es la disfuncion
institucional, similar a la de las maquinas que al ser producidas, producen a la
sociedad. El fantasma de la disfuncién es omnipresente en todos los momentos
de la vida social y politica, asi como en la vida cotidiana. Dicho fantasma
traduce el mecanismo de Ia saturacién, de! que Sorokin y Baudrrilard han hecho
el elemento explicativo de la dindamica de los conjuntos culturales. Un sistema se
termina por usura, por sedimentacion de innumerables procesos, por rupturas
internas y, sobre todo, por el hecho de que lo que anteriormente era el centro no
cumple mads ese papel 0 no se le reconoce mas como capaz de jugar ese papel.

Se trata, por tanto, de una pérdida de evidencia. Cualgquier hecho social se
cimenta a partir de la fuerza de una idea que se puede denominar, segun
Maffesoli y Gilbert Durand como imaginal. Pero la saturacion, que significa la
pérdida de tal evidencia, no significa necesariamente que el estar reunidos sea
imposible. Toma simplemente en cuenta que los elementos que componian un

conjunto dado no se agregan mas a la manera en dque hasta entonces habian

funcionado. Pero estos mismo elementos pueden entrar en una otra composicion,
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es decir, para acercarnos mas a la etimologia, van ha formar otro cuerpo. Por
supuesto, a partir de una otra evidencia, que conviene captar en su estado

naciente, se da impulso a un nuevo acto fundador.

El sacrificio de la politica y la socialidad postmoderna

La implosién de lo politico traduce un estado de la sociedad vinculado a un
periodo de cambio. Maffesoli asume que esa transformacidn es portadora de lo
mejor y de lo peor, por lo cual recomienda describir, en principio, lo que
sucede, antes de hacer un juicio moral. En este sentido sigue el sefialamiento de
Durkheim sobre la armonia entre las instituciones humanas y el estado de los
pueblos que las han establecido”15 - Cabe aqui sefialar la correspondencia entre
esta idea y lo que Maffesoli llama el conocimiento ordinario, ese saber del buen
sentido popular que es fuente de desilusion para los defensores del esquema
politico racionalista. Sin embargo, y eso es lo que engendra desilusion, se
encuentra que mas alli de las diversas legitimaciones y racionalizaciones a
posteriori, pareceria que es la doxa, la opinidn, tan frecuentemente
desacreditada, la que preside la gestion de la cosa publica. Cualquiera que sea la
ideologia, el ideal o la teorfa proclamadas, una vez en el poder, el hombre
politico se contenta con administrar con realismo lo que el pretende

revolucionar, reformar o aun conservar. A una visidon de la sociedad planificada

15 | Durkhcim, Le socialisme, op.cit. Sobre ¢l conocimicnto ordinario, M. Maffesoli, El
conocimicnto ordinario , Fondo de Cultura Econdmica, México, 1993.




por la razon sucede una mas justa apreciaciéon de las cosas en su complejidad, su

ambivalencia e incluso su ambiguedad.

Esta prdctica empirica estd celosamente enmascarada por el hombre politico,
porque es la racionalizacion la que le proporciona legitimidad y le garantiza
beneficios. El discurso cientificista de la politica es para Maffesoli una manera

comoda de expropiar el patrimonio de la socialidad en beneficio de unos

cuantos. Tras el conocimiento de expertos, ¢l problema principal es que la cosa
publica toma un caricter de exterioridad. Podria definirse este hecho como una
alienacion, que toca al conjunto de la vida social. El sexo, la palabra, el ocio y lo

simboélico se transforman en cosas extranas. Esto no simplemente porque se

ingresa en el proceso mercantil del capitalismo, sinno porque estin administrados
fuera de todo control sccial. La vida social en su conjunto se transforma
verdaderamente en una abstraccidn, se autonomiza de su sustrato, es decir de
una realidad que no tiene nada de perfecto, sino que es una mezcla sumamente
compleja de idealismo y de terrenalidad, de generosidades y de mezquindades,

de grandezas intelectuales y de obscurantismos.

La episteme tiende a separarse de la doxa, la ciencia se distingue de la

opinién y progresivamente, ocurre lo mismo con el poder: politica,

administracion y economia toman sus distancias de la opinién 'vivida
apoyandose en los saberes especializados. Pero es sabido, y Durkheim, pese a su
positivismo lo demuestra, que la separacién de la ciencia y la opinidn debilita a

la primeral® . Ocurre un proceso similar en el orden del poder al abtractizar se

16 g, Durkhcim, Les formes élémentaires de la vie religicuse  , op.cit., p. 298,
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fragiliza y  se pone progresivamente fuera de juego. Deja entonces, dice
Maffesoli, el lugar a los histriones y populistas, de izquierda y de derecha, ya
que en materia de demagogia no existen fronteras.

Pero mas alla de estas cuestiones es importante observar que en la socialidad
de base, en un momento dado, ocurre también esa “salida de juego". La
saturacion explica este hecho porque ciertamente una vez rebasado un cierto
nivel de sedimentacion, la desilusion frente a lo politico llega a un punto de no
retorno. Es entonces cuando todos los ensayos efectuados para tratar de colmar
la brecha creada entre la base scocial y las diversas tribus propietarias de la
sociedad, son vanos. El rey estd desnudo y es reconocido como tal. Sin embargo,
para que la constriccion politica pueda funcionar, es necesario que se acepte la
evidencia de su "autoridad moral” (Durkheim). Se requiere de cierta fe en la
autoridad, esto puede parecer paraddojico, pero cualquier imposicién reposa
sobre una forma de aceptacion. Michel Foucault y Thomas Kuhn, cada uno a su
manera (episteme, paradigma), muestran la importancia de esa evidencia en lo
que concierne a las revoluciones cientificas. Gilbert Durand con su nocién de
"cuenca semantica” hace 10 mismo en lo concerniente a la filosofia o Ia religién.
La imposicién politica no escapa al destino de 10 que un momento dado puede
parecer disuelto en la forma en la que habia prevalecido hasta ahora sin
problema.

Bajo esta Optica, el poder se muestra mucho mas fragil de 1o que pretende su
discurso. Cuando un responsable politico responde por los errores de su

institucion se repite una estructura antropolidgica donde el jefe sélo puede ser
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tal en la medida en que siempre existe la posibilidad de ser sacrificado. Bien sea
de una manera ritual en las sociedades tradicionales, o en la forma de la
dimision, la muerte del jefe sella siempre su destino. ES un destino que
sobrepasa a la persona en tanto tal; la muerte sacrificial no concierne solamente
al jefe, sino a la jefatura en su totalidad. En es50s momentos el principio mismo
del poder esta en cuestidon y la potencia popular retoma sus derechos. Se
recuerda entonces que es de la socialidad de donde emana cualquier delegacion
de poder. El poder no viene de dios, sino de lo divino social. Durkheim y Mauss,
entre otros, reconocen la importancia del sacrificio en la comprensién del todo
social. El sacrificio es causa y efecto de los grandes trastornos sociales. Estos
removilizan la energia colectiva, y por 1o mismo crean un nuevo ethos17 - Al
tomar conciencia de la saturacion de lo politico, la socialidad débe decretar una
otra ética publica, para, atin de una manera inconciente, sacrificar la politica.
Este sacrificio puede tomar la forma de terrorismo, de fanatismos, de abstencién
o incluso mas sutilmente de ironia. Es una busqueda de salidas al racionalismo
de la modernidad, manteniendo la exigencia ética que esti a la base de toda
sociedad: aprender a vivir con el otro, saliendo de si.

En el sacrificio de la politica se hace estallar los limites que el poder habia
elaborado para canalizar la vida social. De alli la especie de vértigo que, segun
Maffesoli, caracteriza actualmente al Zeitgeist: los wvalores reconocidos se
desfondan, los dogmas se invierten en metafisica, las fronteras vacilan y los

imperios se fraccionan. Todo lo que hasta ahora estaba firmemente asegurado

17 cfr. Jean Baudrillard, Simulacres ct Simulations , NRF, Paris, 1981
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sigue la suerte de los colosos de pies de arcilla que, de un dia a otro, se
encuentran por tierra. La geopolitica, la economia y los diversos saberes
establecidos continuan desarrolliandose,
peculiar apocalipsis que es propio de los periodos de gestacion de nuevas formas

paso del poder abstracto,

mientras se delinea ante ellos un

sociales. Maffesoli define esta situacion como el
mecdnico y racional, a la potencia encarnada, orgdnica y empidtica. La politica
acaba en mistica, en lo que hace misterio, es decir, unidad de iniciados. Por
tanto, no puede seguirse hablando de un cuerpo social universal orientado por
reglas comunes, el del Estado-nacion y sus contratos con otros Estados, sino
pequerios cuerpos fragmentados, tribus, acomodidndose de una manera u otra a

la diversidad.
En la actualidad, numerosos ejemplos de la permanencia de lo "no racional”

en nuestras sociedades son vistos como la marca de la posmodernidad. De
hecho, cabe hacer notar que muchas de las visiones y utopias originadas en el
Joaquinismo continuan estructurando culturalmente al conjunto social. Por la
via de las leyendas y de la memoria colectiva esas ideas se capilarizan en la vida
las que hacen a la sociedad. Por ello adquiere una nueva

cotidiana y son
importancia la atencién a la mitologia y los mitos. Mas que la historia lineal, en

desarrollo continuo y racional, son los elementos miticos los que, de manera
ciclica, presiden el impulso vital de la estructuracion social; con sus altas y sus
bajas, sus grandezas y sus declives, la vida social se forma a partir de historias
mas que de una historia. Los mitos, otra manera de decir lo correspondiente a

las ensonaciones son la experiencia mids fuerte del simbolismo en un conjunto
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social.. Este simbolismo existe antes y después de la politica, la irriga en
profundidad, es, de alguna manera, su manto freiatico. Puede también decirse
que la politica, l1a mayor parte de las veces sin reconocerlo, vive de ese conjunto
de mitos fundadores de una sociedad dada.

Pero, la politica, concluye Maffesoli, es una ensoniacién que se ha desgastado.
Algunas de sus utopias se convierten en pesadillas; los diversos "terrores" que
marcan la historia después de la

Revolucion Francesa estdn alli para

comprobario. Otros elementos imaginarios de la politica se oscurecen como el
burguesismo y sus preocupaciones terrenas. Es entonces cuando puede
comprenderse la efervescencia mas o menos violenta de lo social, como un
sobresalto ecoldgico que vuelve a dar consistencia, a revivificar y tonificar el
simbolismo fundador, recuperando el aspecto emocional, conflictivo, afectual

que preside a todo el estar reunidos de las grandes colectividades humanas.

El esquema de la duplicidad social

La relatividad y limitaciones de la politicase muestran no sélo en las grandes
rupturas del orden publico, sino, también, en formas menores de la desafeccion
ante el poder. Estas pueden ser la abstencidn, la astucia, la ironia, la inversién
carnavalesca y otras versiones de la resistecia colectiva al esquema politico.
Como en las formas efervescentes y las grandes utopias, se trata de vivir, de

modo menor, una multiplicidad de pequefas utopias intersticiales, en las que se

manifiesta el instinto de conservacién del grupo.
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Una vez pasada la efervescencia y en periodos de distension donde prevalece
el principio de realidad politica y econdmica se mantiene una duplicidad
antropolégica: la conformidad que esconde de hecho una abulia social y una
irresponsabilidad creciente. Puede haber numerosas interpretaciones
concernientes a ese exilio interior, lo cierto es que se presta poco al anailisis
debido a su presencia multiforme, cambiante y sus manifestaciones
contradictorias. El ejemplo propuesto por Maffesoli para ilustrar esta actitud es,
la variacion en los registros electorales, mismos que no siempre muestran
tendencias racionales de votacion. Estas inconsecuencias pueden conducir a una
interpretacién en términos de resistencia o que incluya la hipotesis sobre un
astuto rechazo a la sumision, Se encuentra aqui una categoria importante que ha
llamado poco la atencién de los tedricos politicos, la del "doble juego".

El doble juego se expresa tanto en el ambito oficial, como en la vida corriente.
La duplicidad oficial o banal son formas "suaves” de vivir la violencia o la
agresividad antropologica, de corvegir la brutalidad, de ritualizar los efectos y
de negociar las consecuencias. A fin de explicar este proceso Maffesoli retoma la
distinciéon que hace Georges Bataille entre lo que es homogéneo y lo que es
heterogéneo en el seno de la vida social. Lo homogéneo corresponde al aspecto
profano de la realidad. Podria decirse 1o que es racional y cuantificable. Bataille
hace referencia al hombre estitico o al hombre medio. En suma todo lo que es

previsible, predictible y proyectable. En contraste, lo heterogéneo es lo que no
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existe o lo que no se hace “como lo demis". Lo heterogéneo, en la visidén
’

bataillana, corresponde a lo sagradol18.
Existe, por supuesto, un balance entre esas dos dimensiones de la realidad
social, o m&as exactamente, una combinacién variable. Asi como lo homogéneo

caracteriza la realidad cuantificable, la heterogeneidad es sindnimo de esa

extrafieza acentuada por la marginalidad, la subversion, la anomia. Estas

situaciones y sus protagonistas ejercen, a la vez, una atraccién y un repulsion
innegables. Se les ha Ilamado de diversa manera: "la parte maldita” (Bataille), "el
instante obscuro"(Bloch) san denominaciones poéticas, pero el error, el pecado y
el desorden tienen connotaciones peyorativas. Como quiera que esto se exprese,
se hace referencia a un aspecto enraizado profundamente en la realidad
individual y colectiva que hace posible el doble juego como manera de vivir esa
atraccidn-repulsion. En un mundo complejo esa tensidn se acrecienta y da lugar
las actitudes

a un proceso de “sinceridades sucesivas”. Asi, por ejemplo,

politicas, profesionales o simplemente existenciales, hechas a la vez de

servidumbre y de profunda autonomia, de pereza y de responsabilidad real, de
pasividad y de no menos evidente cretividad dan la marca de una época. Sin
embargo, pese a esa heterogeneidad en acto, o quizd a causa de eilla, puede
observarse, en el sentido fuerte del término, una innegable coherencia general.
Después de todo, la diversidad de sentimientos, de convicciones, de opiniones o

de acciones envian a la légica contradictoria del tercero, a la que se ha hecho

18 Georges Bataille, "Structure psychologique du fascisme”, Ocuvres Complétes, Gailimard Paris, 111

p. 161
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referencia lineas arriba. Al vivir a un tiempo multiples realidades es como si se
vivieran multiplicidad de vidas. Es asi como la extraneza y lo sagrado se
domestican: la multiplicidad de vidas es otra manera de decir la eternidad. Una

eternidad vivida en el presente.

La eternidad en su acepcién contemporinea es esa vida plural, consecutiva,
concurrencial y es una manera de asegurar la conservacién de si, tanto
‘individual como colectiva. En efecto, al jugar un doble juego se asegura una
identidad en relacidén con los diversos poderes con los que se interactuia. Al
mismo . tiempo, al no acordar una total confianza a ninguno de cllos en
particular se evita sucumbir a la presién mortifera del monopolio. En ese
senfido, la duplicidad puede entenderse como una especie de instinto vital, un
residuo, que mas alla de racionalizaciones o legitimaciones asegura a la vez la
coherencia y la perduracién. Asi, bajo las diversas imposiciones socio-politicas y
econdmicas es posible plegarse sin romperse. Pueden aceptarse las ideologias y
mantener al mismo tiempo un mecanismo de restriccion mental, hacer como si

se aceptaran las morales establecidas, las religiones dominantes y las diversas

exhortaciones sociales, manteniendo un "para si".

La duplicidad se vincula también con toda la tradicién del secreto como forma

de preservacion de la integridad social. Maffesoli hace mencién de diversos

casos en los que la disimulacion es la clave que permite mantener intactas las

creencias de un cierto grupo, como en la historia del Islam medieval y del

judaismo con todo el contenido criptico de la Kdbala. Asimismo, destaca la

conjuncion entre mistica y accion popular. Una y otra, para poder perdurar,
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tienen necesidad del secreto, esta coincidencia se mantiene como uno de los
sustratos culturales que hacen a la sociedad. La duplicidad antropolégica
presente los caracteres de una "centralidad subterrdnea” que mas alla de los
aspectos instituidos, oficiales y candnicos de la cosa puablica, garantizan a la
sociedad una seguridad indispensable. La gran masa resiste en nombre de
diversas construcciones imaginales a la ideologia triunfante del momento.
Maffesoli toma una distincién propuesta por la lengua alemana, segun la cual
realidad (realitit) no se deja reducir al mundo real (Wirklichkeit), sino al
contrario, lo engloba.

Es esta centralidad subterrinea la que funda las oposiciones entre poder-
potencia, religidn-religiosidad, instituido-instituyente y otras distinciones
centrales. Tales oposiciones no se presentan jamis en estado puro, ni se
demarcan estrictamente, pero indican tendencias innegables: de un lado la
razén mecanica, del otro el desorden vital y la imaginacion.. La importancia de
ése peculiar funcionamiento social se constata al conocer su papel esencial en el
mantenimiento de la socialidad y en la resistencia a las formas de dominacion y
la reapropiaciéon relativa de la existencia.

Asi, la doctrina del doble juego con su fundamento religioso y mistico se
aplica a multiples dominios. No es secundario resaltar su importancia en el
orden del trabajo. Los historiadores del siglo XX como E. P. Thomson han
mostrado que la construccidon del orden laboral burgués fue contestado siempre
por un verdadero codigo obrero de practicas alternativas. Esto ocurria mucho

antes de la organizacion del movimiento sindical bajo la forma de multiples
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astucias que permitian a la nueva clase sobrevivir a la explotacién brutal de la
primera revolucién industrial. Tomando esto como base podria hablarse de una
verdadera "socialidad en negro” (socialité au noir), en el seno del trabajo oficial
que cumple el mismo papel que la economia informal respecto de la economia
oficial: permite un ritmo especifico mas préximo a los ritmos humanos y la
reapropiacion de espacios y momentos de existencia, a fin de salvaguardar el

equilibrio fisico y psicolégico gravemente amenazado por el ritmo mecanico del
productivismo.

Es con un sentido similar que socidlogos como Guyau o Duvignaud hablan de
la anomia y de como ésta lejos de desestructurar el cuerpo social, es también un
modo de confortarlo. Se entiende, por supuesto, que ese cuerpo social no es una
entidad abstracta, universal, que la razdn econodmica haya elaborado, sino, al

contrario, el pequeno cuerpo particular que se crea y recrea sin cesar a través

de una duplicidad compartida. Sociedad concreta y mas eficaz due las
estructuras establecidas para las maneras de ser, los habitos de consumo y las

visiones del mundo caracteristicas de una época dada. La tesis se precisa del
siguiente modo: para comprender una época,

es indispensable focalizar la
observacion sobre lo informal y el innegable ethos que secreta.

Al lado del trabajo, el doble juego encuentra también una forma de expresion
en el marco de lo ludico. Se trata de una categoria general que cubre los juegos
en sentido estricto, cuya importancia contemporianea es bien conocida, pero,
también, las diversas fiestas, publicas o privadas que dan su ritmo a la vida

social, el tiempo libre y la importancia acrecentada de los ocios como claves de

w
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nuestras sociedades avanzadas. Todo esto hace posible hablar no solo de

sociedad de consumo, sino mas bien de sociedad de *‘consumacion”. Aqui

también el doble juego es un pivote de importancia. Para aclarar este concepto

es util recordar el ejemplo paroxistico del carnaval como "consumacién" de la

vida. Debe hacerse notar que, cn principio, el carnaval en tanto fiesta del

pueblo reposa en figuras "marginales”; o por lo menos consideradas como tales.
Existe asi una connivencia estructural entre el hombre sin cualidades y el

bandido. El carnaval es uno de los momentos en que se expresa dicha

connivencia. Esta permite esos procesos de inversidon que son fuentes de
regeneracion social. El carnaval es un modelo del género que permite al esclavo
convertirse en amo y al pobre revestirse de oropeles. Se trata de un juego que

relativiza los codigos sociales, pero cuyo resultado es revelar la aparente

adhesidon y el rechazo a la integracién final en el ovden del sistema.

Lo ludico es una de las pistas mads importantes para la comprension del doble
juego. Importa recuperar el tema de la muerte sacrificial del peder que de
manera r.eal o por derisidn conforta a la cohesion social, afirma las

caracteristicas de la comunidad, particularmente en el ambito del

reconocinmiento a través de imagenes comunes. La invalidacion de lo ladico
como medio para entender el funcionamiento de la sociedad refleja el éxito de la
astucia antropolégica por excelencia: disimular o presentar como anodino el
centro vital de toda agregacién social.

De los argumentos precedentes puede retenerse el hecho de que lejos de

dejarse manipular como se cree comunmente, la masa se determina por ella
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misma. Por lo menos resulta interesante destacar que el comportamiento masivo
sigue modos que no obedecen simplemente al calculo racional y predictivo de
los érganos de autoridad. Conformismo no significa conformidad. Esto es lo que
no ensenan las multiples explosiones de todo tipo que marcan la vida social.
Maffesoli recuerda la imagen marxiana del viejo topo que cava sin cesar las
galerias subterridneas y de esa manera hace labor de zapa a las instituciones se
mantiene conforme a esta idea. Es en secreto, para escapar a la mirada del Big
Brother, que la socialidad de asegura a si misma. Dicho secreto es incluso
inconciente y tiene mas el caricter de un instinto vital que de una teorizacion

preestablecida.

El problema de la "mediocracia” es al respecto sumamente ilustrativo. Los

publicistas y lideres de opinién no se equivocan al reconocer que en lugar de
dirigir a las masas es mejor seguirlas. Son los directores de las masas en la
medida en que se adecuan a sus necesidades. La mediocracia obtiene su poder
por medio de la capacidad de saber captar el espiritu de los tiempos. Esto puede
interpretarse de diversas mamneras y una de ellas puede ser la valorizacion de la
fuerza débil, de la resistencia suave y otras actitudes "no activas® que no son
visibles y funcionan en el esquema de la duplicidad. En este sentido, la
influencia de la television es menos evidente de lo que parece. Lo mismo se
aplica a los productores de ideas y los grandes hombres politicos. La mayor parte
de las veces la masa los precede, les indica el camino en silencio, pero un
silencio que no es menos eficaz puesto que 1os grandes politicos fundan su

poder en la capacidad para escucharlo e interpretarlo.
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La desercién de las masas

El desencantamiento de la politica es uno de los rasgos mas destacados por
Maffesoli en su caracterizacion de los tiempos postmodernos. La actitud de las
masas ante los problemas de interés publico plantea grandes problemas al ideal
democritico, lo que hace necesaria una comprensiéon del proceso y de sus
efectos en la dinamica general de la sociedad.

La hipdtesis sobre la que se articula una interpretacion diferenciada de los
ensayos dentro de la linea cientificista es plantear esa "no respuesta” a la
politica como una nueva forma de apartamiento de la vida social respecto a las
estructuras de poder. La no participacién es una fuerza especifica y una actitud
dindmica por medio de la cual la vida social se recentra sobre lo.esencial. Podria
decirse, que se afirma entre los grandes grupos un escepticismo anto lo que se
considera lejano. Lo macroscépico, lo instituido, todo sobre lo que el individuo
no puede actuar pasa a ser indiferente. Fero esa indiferencia abre el campo a
una intensificacion de las relaciones en los espacios mas préoximos. El fin, el
sentido no se buscan mais en el afuera, sea en una utopia inaccesible, sea en una
racionalizacién de la existencia, sino, al contrario, el sentido se encuentra en el
aqui y ahora, lo que obliga a poner atencién en lo que concentra el interés de
las colectividades.

Para apreciar en su justo valor la potencialidad de los conjuntos sociales es
preciso, de acuerdo con Maffesoli, replantear la ruptura entre cpisteme y doxa

que es el fundamento mismo del conocimiento formalizado. Después del largo

315



trayecto epistemolégico marcadoe por los dogmatismos ha llegado aceptarse como
un hecho la critica del concepto mismo de lo popular, debido a que comporta
una buena parte de subjetividad. Esta critica de lo popular se vincula, de hecho,
a la desconfianza continua de los intelectuales frente a lo espontineo y el
vitalismo, a todo lo que no se deja enclaustrar por las instituciones. Como ultimo
avatar de esta desconfianza, Maffesoli reconoce a la sociologia inspirada por
Pierre Bourdieu, para la que todas las practicas sociales estin reguladas por
instancias constituidas y oficiales. Frente a esta actitud se argumenta que lo
popular no es un concepto, es decir una cosa definida a priori y de una vez por
todas. Es, mas bien, una serie de prdcticas a las que sélo puede aproximarse de
manera empirica, que no pueden sino describirse fenomenoldgicamente y que,
la mayor parte de las veces, no tienen nada de racional ni de constante, ya que
su pathos es el cambio.

En términos politicos, el esquema de la pasividad popular, el esquema de la
aquiescencia muestra una estrategia de gran eficacia en la medida en que
disuelve lo que afirma al poder: la fascinacidon. La Viena de fin de siglo
analizada por Musil es tomada como un buen cjemplo de lo que puede llamarse
el discreto desprecio de la opresién. Sea en la tirania donde la opresion se egjerce
con violencia o en la democracia donde la opresién se ejerce con mayor sutileza,
ningtin régimen resiste por largo tiempo los efectos de la distancia interior
inducidos por el desprecio. Tanto la sublevacion contra los regimenes

totalitarios, como la desafeccidon ante la cosa publica en las democracias parten
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de la distancia interior con respecto al poder. Para los regimenes democriaticos
éste es un grave peligro ante el cual parecen cada vez mas indefensos.

Obnubilados por la accién que es, después de dos siglos, el valor cardinal de
la modernidad, se presentan dificultades para apreciar e incluso designar lo que
escapa a la accion. Lo no activo posee su fecundidad propia, como lo muestra el
caso de la desafeccion ante lo politico. La politica en tanto que principio es
accidn, proyecto, supone un cuerpo de doctrinas, conciencia de la verdad y de la
organizacién. Sin embargo, la desafeccion abre un campo en donde lo que
parece predominar es mas bien una forma de sincretismo, de eclecticismo
religioso, moral, filoséfico, en sintesis un pluriculturalismo que favorece el
compromiso con la naturaleza (ecologia) y con los otros (consenso). Tal
compromiso induciria una participacion moderada, e incluso inexistente con
fines u objetivos lejanos, sean estos revolucionarios, reformistas o
conservadores. Manteniendo la atencién sobre este proceso puede decirse
también que el escepticismo predominante en el mundo intelectual es
ciertamente la expresidon paroxistica de una “apatia" social empiricamente
observable. La politica como especticulo que favorece la  seduccion en
detrimento de la conviceién ocupa el lugar del racionalismo politico que oriento
el desarrollo social en los tiempos modernos.

Pero la aquiescencia, el consentir a todo, implica en el fondo, para Maffesoli,
no consentir a nada y cita al Lévi-Strauss dp Tx’-'istea»‘TrtvSpicos cuando afirma

que “"el consentimiento es a la vez el origen y y el limite de todo poder"19. Esto

19 tévi-Strauss, Tristes tropiques , op.cit.
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acontece porque, simplemente, a partir de un cierto momento favorece la

indeferencia.. -Por._un _ principioc de concatenacion, el compromiso, la
aquiescencia, el quietismo frente al mundo y los otros entraria un doble juego y
una. indiferencia frente a la cosa publica que fue un tiempo el patrimonio de
ciertos pueblos o de ciertas capas de la poblacion, pero que ahora tiende a
contaminar al conjunto de la vida social. Asi como el activismo politico fue el
valor domi'nantc de la modernidad, la “"no accién” con una connotacién
estetizante tiende a convertirse en un valor universal que con expresiones muy
diferentes es el emblema de la posmodernidad. Se trata menos de actuar sobre el
mundo que de aceptarlo como es, segun la expresion taken for granted aportada
por Alfred Schutz20 .

Al dar a este término su sentido mas fuerte, se trata del destino de lo politico.
Una astucia antropolédgica hace que aquello que condicionaba su nacimiento (el
consentimiento) precipite su muerte. Dialéctica sutil que recuerda la del amo y
el esclavo en Hegel, en la cual aquel que ha aceptado la nada y la muerte, se
transforma en el todo que conquista su soberania sobre el amo. El problema
integra la tematica de la desafeccidon y su imprevisibilidad. Para los actores
politicos no siempre es posible advertir la inversién ineluctable que hace que la
fascinacion se transforme en su opuesto. Esta ceguera no es sorprendenta ya que
la masa trastoca de manera inadvertida las senales de la ldgica politica. Asi, la
versatilidad del pueblo es una constante en la historia y se manifiesta en los

periodos de efervescencia como traiciones, levantamientos inesperados, apatia

20 cfr. A. Schutz, Lc Ch h ct le Qi idi

+ PUF, Paris, 1987,




imprevisible, enfebrecimientos repentinos o identificaciones con las tribus
opuestas. En periodos de calma esta imprevisibilidad se revela en las variaciones
electorales. Esa versatilidad es un cuestionamiento de hecho del poder.

Tales cuestiones recuerdan el hecho de que la pasidn se encuentra en la base
del poder. Asi se observa otra expresion del destino tragico de la politica al
denegar que lo irracional es un actor de 1a historia, con lo cual se expone a sus
fuertes golpes. Los desencadenamientos, efervescencias, adhesiones a los
extremismos, la fascinacion que ejercen los jefes carismaticos, pueden
considerarse como un retorno de lo reprimido. En su momento fundador, lo
politico consisten en ecuilibrar todos los elementos de una sociedad dada, en
particular sus momentos pasionales, asi como los racionales. Al focalizarse en
exceso sobre los segundos, en detrimento de los primeros, el equilibrio se
rompe. Este deseculibrio tiene por consecuencia la implosion de la forma
politica y la destruccion del orden que funda. Las revueltas y revoluciones estan
alli para probarlo, pero también la secesidon que permite instaurar un nuevo
orden de cosas que los poseedores del poder no habian previsto. .

La secesion subterranea , aun cuando tiene algunas reminiscencias de la
politica, no considera a ésta como la via real que es preciso recorrer
necesariamente para expresarse. Las digresiones en torno a la "socialidad civil”,
el localismo bajo sus diversas formas, la importancia que toma la
municipalizacion traducen no siempre con claridad el nacimiento de ese nuevo
orden de cosas. Este ultimo puede ser recuperado, en parte, por la politica, pero

se trata de una fuga hacia adelante que tiene escasa utilidad pridctica.

319



Como édngulo de aproximacion heuristica, Maffesoli propone ligar la
implosion de lo politico a la saturacion de la 16gica de la identidad. Esta ha sido
el pivote de la modernidad y se encuentra en trance de dejar el lugar a una
l6gica menos rigurosa, la de la identificacidon. Para ser mas preciso, una légica
de identificaciones sucesivas, en todos los dominios. Este deslizamiento marca a
la posmodernidad. Importa en este plano de la argumentacion subrayar que si el
sujet§ sefior y amo de su historia se ha debilitado como tal, lo mismo ocurre con

" el contrato que podia establecer con otros sujetos histéricos y, por tanto, la
esencia misma de la politica.

Dicho contrato reposaba sobre la asociacion voluntaria, racionalmente
organizada de identidades fijas. Identidades sexuales, profesionales, de clase, asi
como ideologicas: religiosas, filosoficas, politicas. El poder se ha construido y
confortado en la gestion y la regulacién de tal organizacidon. Si bien esta podia
ser conflictual portaba, no obstante, la marca de la razon; razdn realizada, en
los momentos y en los lugares democratizados y tecnologicamente avanzados,
razon potencial en los paises dominados por el conflicto, la dictadura y el
retraso econdémico social. Al pensar en el papel jugado por los hombres en tal
esquema puede recurrirse a la figura del patriarcado que es parte de la tradiciéon
occidental, y que encontraria en el reino de la razén su legitimacién tltima:
clasificacion, separacion, identificacion.

Siguiendo el proceso de la identificacién, puede advertirse que una cierta
desestabilizacion viene a cambiar ese orden estable. Para utilizar una metéifora,

puede decirse que el matriarcado sucede al orden patriarcal. Debe subrayarse
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que se trata de una metdfora para indicar, junto con los historiadores y
antropologos que utilizan ese término, un orden mas flexible, diverso, mas
proximo a la vida en sus potencialidades. Se traduce asi el vitalismo, la
proximidad de la naturaleza que es uno de los temas de nuestro tiempo. El
matriarcado es para Maffesoli el tipo ideal que permite cohesionar todos los
valores alternativos al esquema racional de la modernidad. A finales del siglo
XIX y a principios del XX, este tipo ideal sirvié de caballo de batalla contra los
valores burgueses que estaban entonces en su apogeoZl . Esta situacion se ha
acelerado actualmente como afirmacidén de una vida que pone el acento en lo
cualitativo. La ecologia abre una linea importante en este proceso, pero también
la preocupaciéon por el cuidado de si, la atenciéon a lo doméstico y a lo
imaginario. Tiende a constituirse un orden sin instancias sobredeterminantes
que lo definan a priori. Puede verse en lo cualitativo un forma ordenada, un
orden interno que no es menos solido que el orden patriarcal racional. Existe, no
obstante algo de andrquico e incluso birbaro en muchos de los rasgos de ese
orden, asi, por ejemplo su reinvocacion a la naturaleza y la revalorizacién del
cuerpo. En todo caso, no se concibe mas el progreso, con los saqueos que lo
acompaifian, como la unica medida del avance humano. Esto determina un nuevo
orden de cosas que escapa a lo politico y que requiere de una adecuada postux"a
intelectual para aprehenderlo.

En conclusion, la fuerza "imaginal® que anima una sociedad, o . mas
exactamente lo que puede llamarse un espacio civilizacional, no es el'm'ist"-no-en

21 Cfr. Jacques Le Rider, Modernité viennoise ot crises didentité =, PUF, Paﬁs,lbéo.
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todas las épocas. Tiene ademas un ciclo vital que la conduce del nacimiento a la
muerte pasando por la edad madura. El espacio civilizacional presidido por lo
politico esta saturado, aun cuando sea necesario dejar pasar un tiempo para
reconocerlo, pero son numerosos los indicios que sefialan su desaparicién. La
implosién de la politica da nacimiento a otra configuracién. Los elementos que
emergen forman una realidad distinta al reino de la mercancia y el principio de
realidad politica y econdmica. Por tanto, afirma Maffesoli, para los observadores

sociales se trata no de definir, sino., por lo menos, puntualizar la fuerza

inmaterial que se encuentra aun en estado naciente v que estd en trance de
servir de legitimacion a la socialidad posmoderna. Filésofos de la politica como
Georges Sorel o Carl Schmitt mostraron que el mito permite la cohesién y la
movilizacion en situaciones excepcionales. Mds que razonamientos o intereses
utilitarios, son

los instintos y las energias primordiales los que en ciertos

momentos se movilizan sobre lo esencial, y los que determinan lo que hace la
cultura de un conjunto social. Los autores citados dan a ese mito el contenido
que le parece mas pertinente: socialismo para uno, nacionalismo para el otro. Si

la cuestidn es parecida, no es el mismo caso actualmente. Pareceria que un

nuevo mito esta en gestacidn, la intuicién inmediata para retomar la expresién

de Durkheim de una "vida generalmente buena"22, o, por 1o menos, de una vida
& P»

que es preciso vivir aqui y ahora y que conviene vivirla lo mejor posible.
Aparece un hedonismo relativista que es necesario analizar para captar una veta

del presente desarrollo social.

22 g, Durkheim, De la division socialc du travail , PUF, Paris, 1978, p22



No existe en este conjunto de rasgos ningun entusiasmo por una moral
activista, o por una ideologia que pretenda orientar o cambiar al mundo y a la
sociedad. La actitud judicativa o normativa tiene poco peso ante la corriente de
fondo de un sentimiento colectivo que toma conciencia de si mismo. Este no se
encuentra mads en el

hacer de la accion,

cualesquiera que sean sus

modulaciones, sino en torno de la imagen. De alli, comprendido en su sentido

mas amplio, el ambiente "mistico” que caracteriza a la época: se entra en

comunion con los otros en torno de emblemas comunes y, por tal via, se crea

comunidad. Si se le toma menos como una nueva certeza que como una

invitacion a pensar, se advierte asi el desarrollo de un nuevo ethos en el que la

politica se encuentra con una logica subversiva.

Visién de conjunto

La propuesta de Maffesoli para una sociologia de la postmodernidad puede
considera;se’una construccién tedrica incabada y abierta. El interés que orienta
la obra de este autor es precisamente descubrir vertientes de investigacion
apartadas de los caminos acostumbrados por la tradicion cientifica. Por eso se da
cabida a un conjunto de hipodtesis que intentan ampliar la discusion sobre el

cardcter de la época contemporinea y el pensamiento socioldgico que le
corresponde.
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La trayectoria de esta sociologia va del estudio de la sociedad de control y una
reelaboracién del tema de la violencia a la integracion de una perspectiva del
cambio epocal marcado por la relativizacion de los paradigmas modernos. A
diferencia de otros autores, el paso de un momento a otro no implica giros
abruptos, ni rupturas en la actitud tedrica asumida frente a los objetos sociales,
ain cuando puede notarse el empeno por afirmar una interpretacién propia
mediante la reelaboracion de esquemas heredados por obras tan influyentes
como las de Marx, Weber o Durkheim. Es notable, por ejemplo, el apego a
temadticas definidas por el cuestionamiento de las estructuras politicas y
culturales de la sociedad productivista. Esta también presente una continua
atencién a la pluralidad y politeismo de valores que subyace a los procesos de
homogeneizacion, asi como un constante empeno por confirmar el ingreso a una
nueva fase de la sociedad, a partir de los sintomas de agotamiento de la razon
mecanica. Las lineas de analisis sobre el dinamismo de lo colectivo, la
“centralidad subterranea” de la violencia fundante, el papel del exceso en la
cohesidn social, la cotidianidad como conquista del presente, el vitalismo y la
comprension estética del mundo se mantienen a lo largo de una reflexiéon que se
enriquece al reelaborar sus ideas basicas.

Resulta ademas evidente la preocupacién por encontrar respuesta a los
problemas que plantea la preservacion de la cohesién social, de la organicidad
basica, y sus configuraciones histéricas. De alli el empefio en esclarecer los
aspectos racionales e irracionales de la politicidad. La aproximacién a las

estructuras._ totalitarias, a la praictica de la administracién burocritica y a la
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erosidon del sistema de representacién tiene como eje el reconocimiento del
sustrato simbolico y mitico sobre el que se erigen las colectividades. En este
sentido, entre 1os rasgos que permiten reconocer la afirmacion de una sociedad
postmoderna se encuentra el retorno de formas de relacion y actitudes ante el
mundo inasimilables por el esquema politico racionalista. La idea de una nueva
religiosidad apoyada en la propia evolucién de los medios técnicos, las redes
comunicativas y el sistema de objetos propios del capitalismo avanzado pone a
prueba la confianza en el progreso de la secularizacion. El mundo a través de la
vision sociologica de Maffesoli muestra no sélo el apagamiento de las esperanzas
modernas en torno a una sociedad ordenada, sino la reintegracion de una légica
social centrada en las identificaciones imprevisibles y la tribalizacion. Sobre la
base del automatismo econdémico y la funcionalidad minima de las instituciones

politicas, prolifera un sentimiento andrquico e indiferente a las promesas de

trascendencia. A diferencia de otras interpretaciones sobre la sociedad

contemporianea que destacan la profundizacion del individualismo, para esta
perspectiva la cuestién nodal es el resurgimiento de los pequeios conjuntos
unidos por un ambiente afectual. Tras lo que se entiende como la pérdida de
vigencia de la institucién moderna del contrato social se destaca la afirmacion
de un difuso movimiento instituyente, revelador de la organicidad propia de las
colectividades humanas.

La serie de ideas presentada en los apartados precedentes son producto de una

reflexion que ha ido avanzando hasta configurar un planteamiento tedrico que,

pese a eludir intencionalmente la sistematizacidén, procura dar cuenta de su
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orientacién epistemoldgica y sus elementos metddicos. Maffesoli despliega sus
instrumentos de investigacién y critica en el libro El conocimiento ordinario al
que le otorga el cardacter de un "compendio de sociologia comprensiva"23 | Esta
obra se entiende como un repliegue en el trabajo de anilisis de la sociedad
contemporanea a fin de describir el método utilizado en el estudio de los
diversos objetos sociales considerados caracteristicos de la postmodernidad. De
entrada, se hace referencia a la eleccion de un camino especulativo indiferente a
los requerimientos de la sociologia institucional y articulado por una
preocupacion metaforica que pretende preservar la riqueza y dinamismo de los
procesos estudiados. La perspectiva tedrica desde la que se plantea la
problematizacién del presente se define a partir de un grupo de hipodtesis
generales donde se sintetiza un esquema alternativo de pensamiento socioldgico.

Las hipotesis se encuentran guiadas por una lectura particular de Weber,
Durkheim, Simmel y Nietzsche, de la cual surge la propuesta de rechazar la
separacidn entre razdén e imaginacion de la que parte el cientificismo. De hecho,
la primera de las hipdtesis planteadas se integra como una critica al dualismo
entre abstracciéon y empatia que impide comprender las multiples facetas de lo
social. Maffesoli postula, entonces, la necesidad de componer una visién de los
fenémenos Qque establezca un vaivén permanente entre la atencién a lo
instituyente y la clasificacién de formas instituidas. El propdsito de una
sociologia adecuada a la época seria, por tanto, pasar por encima de los sistemas

explicativos y normativos, ya saturados, y lograr describir lo vivido evitando la

23  Michel Maffesoli, El conocimicnto ordinario. Compendio de Sociologia , op. cit
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discriminacion forzada de uno u otro aspecto de los objetos sociales. Se define
asi una sociologia comprensiva que intentaria observar el mundo social desde el
interior y como una globalidad compuesta de procesos organicos, a la vez que de
abstracciones. Tal entendimiento de la sociologia asume el valor de la intuicién
de quien explica, lo que se acepta como un reconocimiento del romanticismo
tras de una etapa dominada por las orientaciones deterministas.

Sin embargo, la recuperacién de la organicidad social y natural propia de la
actitud romantica no implica para Maffesoli el desplazamiento del racionalismo,
sino un intento de equilibrio entre lo 16gico y lo no logico, tal y como sucede, de
hecho, en las situaciones sociales. Con esta perspectiva se propone la idea de
formismo, siguiendo la formulacion de Simmel sobre la sociologia como estudio
de las formas de la vida social, lo que permite iniciar una descripcién de la vida
cotidiana. La hipotesis derivada de esta concepcién es que la forma da
coherencia a la actividad social, pero sin equipararse a la funcion de la
estructura. La forma es contorno y representacién que cubre la multiplicidad de
los fendmenos sociales sin inhibir las interacciones de los elementos que
constituyen la sociedad. El formismo, como método, se propone explicar una
realidad social cada vez mas estructurada por la imagen mediante proposiciones
heuristicas que corresponden al ordenamiento de las sociedades o de los grupos.
La complejidad del mundo puede ser analizada como constelaciones de imdgenes
© conexiones causales concretas del juego de formas. Este permite captar lo real
en funcién de lo irreal, es decir, atender a la imagen y a su imposiciéon en el

cuerpo social. La forma es el medio ambiente de las especificidades histéricas, lo
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que significa contar con una invariancia menos rigida que otras categorias
aplicadas para el anadlisis social. Se abre ademads un espacio para incorporar
factores como la teatralidad, la duplicidad, el rito o lo trdgico, modulaciones de
la forma tutiles para ilustrar en imdgenes la constitucién y movimiento de las
sociedades.

La tercera hipotesis de Maffesoli parte de que se asiste en la actualidad no
tanto al fin de los grandes sistemas explicativos como el marxismo, el freudismo
y el positivismo, sino a su inadecuacién a un tiempo en el que la heterogeneidad
se impone sobre el principio de homogeneizaciéon caracteristico de la sociedad
analizada por ellos. La explicacién social necesaria ha dejado de corresponder al
patron fijado por la preeminencia de lo econémico para centrarse en torno a la
comunicacion tecnologizada. De alli se desprende la necesidad de un relativismo
metodolégico, base de una actitud socioldgica abierta, capaz de establecer
teorias locales, adecuadas a la diversidad de nuevos fendmenos y a su cardcter
paraddjico. Dichas teorias deben permitir una *“vision estereoscéopica” de la
complejidad de manera similar al enfoque sistémico que trata de describir un
orden complejo y su interaccion. Pero, a diferencia del requerimiento de
coherencia de ese enfoque, se propone proceder por acercamientos concéntricos
a partir del analisis de las formas, lo que establece una aprehensién indirecta de
la verdad, donde toma relevancia la intuicidn y la especulacién. El rasgo estético
de tal procedimiento es aceptado como parte de una sensibilidad relativista que

armoniza con el cambio de valores y descarta la idea de un saber absoluto.
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La reflexién formista implica la atencion a los aspectos estilisticos de la

descripcién socioldgica en la medida en que la expresion adecuada de la

complejidad de las cosas es indispensable para el conocimiento de los

Esta cuarta hipotesis intenta abrir el camino a una

fenomenos sociales.
investigacion estilistica donde tienen cabida la metifora y la analogia como
medios para entrar en el medio polisémico de la trama social.

Una altima hipétesis metodolégica se presenta en términos de una empresa
libertaria en el campo del pensamiento sociolégico. El objeto es desestabilizar
caminos de

los saberes establecidos y especializados abriendo nuevos

investigacién que de adentren verdaderamente en lo desconocido. El paso
necesario es superar el objetivismo y reconocer los problemas de la interaccién
entre el observador y su objeto de estudio. Lo especifico de' ese proceso es
integrar la empatia con aquello que se intenta entender a fin de captar las
sutilezas, matices y discontinuidades de las diversas situaciones sociales. En
pocas palabras, a la perspectiva critica sucede la afirmacion. Se dice lo que es,
sin ejercer juicios morales porque el investigador parte del hecho de ser un
elemento del mundo expresado. El pensamiento libertario se define, entonces,
como una carrera del espiritu unida a la carrera del mundo.

Este conjunto de hipdtesis pone en claro que la sociologia postmoderna -

propuesta por Maffesoli deja fuera las preocupaciones por la cientificidad de los
andlisis aun presente en otros autores postestructuralistas. Los planteamientos
intentan romper con la “fascinacidén positivista” bajo la idea de que cada época

tiene su sistema de investigacién e interpretacién del ambiente social y natural.



El positivismo encuentra su legitimidad epistemologica en el movimiento
progresista de la sociedad burguesa y su énfasis en el desarrollo de la técnica y
la ciencia. El sometimiento a la razéon mostrado por Michel Foucault como el
vinculo entre la conminacion de saber y e! control social es la impronta general
de la época wmoderna y de su esquema de conocimiento. La saturacion del

proyecto de dominacién propio de la modernidad propicia otra actitud de

conocimiento, atenta a la dinamica de los valores culturales y a la
pluricausalidad de los hechos sociales. La verdad se relativiza, se pone el acento
en la diferencia y se asume una actitud comprensiva antes que instrumental.
Para la sociologia esto implica desprenderse de los modelos productivistas e
individualistas a fin de observar la “ccologia de las ideas”, o, en otros términos,
la importancia de la funcion ideoldgica como conformadora de la socialidad a
partir de las representaciones. Esto conduce a reconocer la presencia de lo
comunitario bajo el orden centrado en el individuo y, mads alld, a un holismo de
la forma o de las configuraciones sociales.

La intervencion tedrica de Matfesoli se ubica en el movimiento de rechazo al
pensamiento metafisico al postular un nuevo inmanentismo y desconocer ia
pretencién de una razén universal o absoluta. En este sentido, hereda la actitud
asumida por la corriente postestructuralista, 1o cual incluye el cuestionamiento
de los postulados del conocimiento cientifico. Fero la via elegida por este autor
no es ya la de quienes intentaron radicalizar la nocién de estructura como

medio para desprenderse del pasado humanista. Sobre el terreno abierto por la

polémica en torno al discurso de la ciencia y la filosofia se afirman una serie de




prépdestk; de.rre:t;qu.l.xla‘tzyién ‘del trabajo sociolégico que cuestiona el saber
centrado en la abstraccion. En la obra de Maffesoli se da espacio a una relectura
de la’ sociolégia orientada a introducir dudas sobre sus procesos de
fﬁndarﬁentécién y a la elaboracién de un enfoque que abate las fronteras
discip'lyinarias y articula una descripcién de la sociedad enteramente heterodoxa.
El trabajo de deconstruccion del pensamiento socioldgico esta acompanado por
una reintegracién de elementos provenientes de diversas tradiciones, aunque
domina el replanteamiento del organicismo y el rescate de los valores de la
concepcidon romantica de la naturaleza y la sociedad.

El interés por la empatia, el sentimiento, la imaginacion y lo no légico como
medio para relativizar 1os mecanismos de la razén y la critica anima los analisis
de la violencia, la vida cotidiana y la socialidad postmoderna: Se procura asi
construir una constelacidn tedrica en la que tienen presencia elementos
arcaicos, fendmenos propios de la modernidad y previsiones sobre la dinamica
posible del mundo social. Bajo la perspectiva romantica, la vida es lo
determinante y se impone sobre las estructuras de la racionalidad, por eso la
sociologia debe atender a la experiencia vivida antes que a las abstracciones.

>Del mismo modo, se legitima a la estética como forma de conocimiento por
encima, incluso, del saber analitico. Maffesoli vuelve a traer a debate la
importancia de la interioridad subjetiva, lo imaginario, la pasion y lo ludico
éomb factores de una “razén sensible”. Al exilio del sujeto sucede un
reconocimiento de la necesidad de integrar paraimetros indisociables de la

complejidad social. Asi, en el espacio despejado por la radicalizaciéon del
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estructuralismo y su critica, se establece una sociologia opuesta al esquematismo
y perfilada hacia el redescubrimiento del cardcter creador de los conjuntos
sociales. La disolucién del hombre del estructuralismo se enfrenta a través de la
divinizacién de lo social. No obstante, esta perspectiva subsume al individuo en
el movimiento de las colectividades. Son las comunidades o los grupos quienes
marcan el paso a las abigarradas sociedades postmodernas. De alli no soélo el
interés por el conocimiento ordinario generado en la vida cotidiana, sino por los

factores de cohesion vital de las comunidades. El retorno de la subjetividad se

vincula a un entendimiento de la transformacién de los comportamientos

sociales en términos de una reimplantaciéon del sentido orgdnico de pertenencia
a una colectividad. El mundo de las tribus tiende a imponerse bajo las pesadas
estructuras del Estado moderno, imponiendo un movimiento acelerado e inasible
a una socialidad pricticamente desconocida.

La vision de Maffesoli sobre la contemporaneidad es expresién de algunas de
las dindmicas presentes en el complejo sociocultural de fines del siglo XX. Su
trabajo de descripcién es a la vez un recordatorio del peso de las ideas y
percepciones, opuesto a explicaciones simplistas sobre los cambios de época. En
esta interpretacion no cabe la duda sobre el desarrollo de una transformacion de
fondo en los mecanismos de legitimacidén de la sociedad y en las actitudes
culturales vinculada al desgaste de los paradigmas modernos. El reconocimiento
de un conjunto de sintomas de desapego ampliamente difundido ante al
progresismo y la racionalidad

instrumental se toma como base para un

replanteamiento de la concepcién tedrica del mundo social. La propuesta es
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tomar en cuenta los fenémenos de adaptacién de la sociedad a la tensién
impuesta por el proyecto de modernizacidén, asi como las reelaboraciones
sociales de los comportamientos y valores existentes en un espacio cultural
heterogéneo. Al describir la variabilidad y la pluralidad de las representaciones
sociales se relativiza la presencia de las construcciones intelectuales propias de
la llustracion y se pone de relieve la pervivencia de fragmentos culturales del
pasado, articulados con los productos de una mezcla de saberes y sistemas
simbédlicos irreductibles al esquema de la razdn triunfante.

La propuesta de estudio de la pluralidad y el cambio culturales planteada por
Maffesoli tiene, sin duda, la ventaja de salir al paso del reduccionismo
explicativo y tratar de manera directa los problemas planteados por el
eclecticismo cultural y social. No obstante, comparte el riesgo de absolutizar el
rechazo a la modernidad y a la razdn ilustrada con los proyectos criticos sobre
los que sustenta su argumentacion. Las ideas antimodernistas, romanticas y el
reconocimiento de los elementos irracionales como parte de la vida social fueron
ya elementos de la reaccién a ia crisis de la modernizacién europea posterior a
1848. El amplio debate sobre el destino de Occidente y el caracter de la
llustracion es el punto de apoyo para esta nueva interpretacién de la sociedad
moderna como paso hacia otra etapa de la civilizacién. Sin embargo, para
Maffesoli no se trata ya de confrontarse con los defensores del industrialismo y
de la racionalizacion politica, sino de mostrar la saturacién de esos proyectos y
la manera en como, pese a todo, la socialidad es capaz de reintegrarse. Lo

correspondiente al sistema técnico-politico pierde asi su cariacter determinante y

333



queda sumergido en el movimiento de una sociedad que da por hecho la
existencia de esas estructuras. La sociologia de Maffesoli es indiferente a las

cuestiones propias de la gestidn econdmica y politica porque prima en ella la

atencidon a la vitalidad de lo social. El cambio de enfoque hace a la vida

cotidiana el principal referente de toda la actividad desplegada por las

sociedades, lo que conduce a advertir el modo en que los comportamientos

individuales y colectivos revierten practicamente los imperativos sistémicos.

Evidentemente, esto conlleva una hipéstasis de lo correspondiente al lazo social,

en términos de un hecho espontineo, indeterminado e imposible de prefigurar

racionalmente. El afan de encontrar una salida al mundo moderno lleva a

reconocer como unica cualidad de las sociedades humanas el poder de
agregacion vital expresado en infinidad de formas, con o que no puede evadirse

un nuevo reduccionismo.
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CUATRO
ELEMENTOS DE CONTRASTE

Los ‘desarrollos precedentes han tenido como eje la exposicion de las
diferentes aproximaciones a los ﬁrbblemas de persvpectiva sobre la sociedad
contcmporinca en el espacio tedrico del postestructuralismo y sus lineas de
sucesion. La filosofia social y la sociologia de la posmodernidad que esbozan
tales aproximaciones tiene como elementos de articulacion la critica a la
razon, a la filosofia del sujeto y la preeminencia del interés técnico-
instrumental en las ciencias naturales y sociales. De este modo ha sido
posible reconocer los diferentes enfoques y planteamientos de algunos de
los autores mais importantes dentro de una corriente intelectual identificada
con posiciones de ruptura, pero en la que resulta muy dificil encontrar
coincidencias plenas respecto a los aspectos clave de la época o los
recuerimientos actuales de la teoria. Esto es efecto de la intensa critica que

ejercen sus representantes principales no sélo contra la herencia metafisica

y sus actualizaciones, sino también en el comentario de las propuestas
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paralelas. La busqueda de salidas a los esquemas de razonamiento,
explicacién e interpretaciones de la historia que han predominado a lo
largo de la época moderna desemboca en planteamientos radicales y en
cuestionamientos que no excluyen la exploracion de la realidad no racional
desechada por el pensamiento ilustrado. De alli surgen ensayos de una gran
riqueza que abordan temas considerados estratégicos en la confrontacidn
con las ideas filosoficas y la experiencia socio-politica de la modernidad.
Como pensamiento que se localiza a si mismo en los confines de la filosofia,
el postestructuralismo adopta el cardcter de una revuelta tedrica orientada a
hacer patente el agotamiento de los paradigmas cientificos y politicos
derivados del proceso de ilustracion. El distanciamiento que se pretende
comporta grandes riesgos en el terreno de la argumentacion, entre ellos la,
en ocasiones, irritante indiferencia ante la necesidad de encontrar
fundamentos. Tal revuelta en el espacio de la teoria contempordnea ha
provocado reacciones por parte de los defensores del proyecto de la
Ilustracién, quienes se han visto envueltos en un debate que no puede
concluir en acuerdos. La discusién ha sido amplia y marca una cesura en el
entendimiento de la época sin posibilidades de cerrarse debido a las dudas
que generan tanto la oposicion de argumentos como la propia
reconfiguracion de la sociedad.

La intervencion mas importante en el debate en torno a la posmodernidad

desde la perspectiva racionalista corresponde a Jiirgen Habermas, quien ha
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dedicado atencidén al postestructuralismo a fin de mostrar sus limites para
articular una posicion trascendente respecto al pensamiento moderno. Con
este propodsito lleva a cabo una amplia reflexiéon sobre las condiciones
tedricas que posibilitan el desafio postestructuralista a la razén, bajo la
forma de un analisis del discurso filosdfico de la modernidad.! El1 hilo
conductor de esa reflexion es el problema de la conciencia del tiempo

propia de la modernidad y su necesidad de autocercioramiento, por lo cual

se realiza una reconstruccion de las concepciones que han sido

histéricamente decisivas en la comprensién de la época moderna. De este

modo, se localiza al nucleo de un entendimiento especifico sobre las

diferencias de la modernidad con respecto a otras épocas en las obras de

Hegel y Weber, pensadores que aportan conceptos fundamentales respecto a

las cualidades de lo moderno.

Hegel formula el concepto de modernidad de acuerdo con un contexto

histdrico en el que se destaca una nueva época (neue Zeit). La edad

moderna cuyos rasgos comienzan a definirse a partir de 1500 se caracteriza
por su orientacion hacia el futuro, dentro de un tiempo profano en el que la
cesura dque representa un nuevo comienzo queda en el pasado. En sus
lecciones de filosofia de la historia Hegel reflexiona sobre la posicion de la
época moderna en el horizonte de la historia en su conjunto. Asi, el

diagnostico de la edad moderna y el analisis de las épocas pasadas guardan

dec la modernidad, Taurus, Buenos Aires, 1989

' Jurgen fHabermas, El disctirso filoséfico
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correspondencia, toda vez que la modernidad posibilita una idea de historia
como proceso unitario. El mundo moderno es entendido por Hegel como un
“tiempo novisismo" cuyo inicio se repite y perpetua en cada momento de la
actualidad que produce algo nuevo. La ruptura con el pasado se reproduce

como una renovacion continua con lo cual la conciencia historica de la
modernidad incorpora a lo actual como momento de lo moderno,

derivandose de ello conceptos de movimiento: revolucién, progreso,

emancipacion, crisis, terminos claves de la filosofia hegeliana. El aspecto
principal que destaca Habermas de esta concepcién es el hecho de que la
modernidad ya no quiere ni puede tomar sus criterios de orientacion de
modelos de otras épocas, sino que tiene que extraer su normatividad de si
misma.?

Por otra parte, Weber plantea la conexién interna entre la modernidad y
el racionalismo occidental en su analisis del proceso de desencantamiento
del mundo producido por el desmoronamiento de la religion y el ascenso de
la cultura secularizada. Las sociedades modernas son, en la concepcidn

weberiana, aquellas en las que las estructuras sociales estan determinadas
por la diferenciacion entre los dos sistemas funcionalmente
interrelacionados que son la empresa capitalista y el aparato estatal

burocritico. La institucionalizacién de la accién econdémica y la accién

administrativa tiene como eje la racionalidad con acuerdo a fines, misma

z Jurgen Habermas, El discurso [liloséfico de 1a modernidad, op.cit. p.18
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que arrastra a la vida cotidiana y disuelve las formas tradicionales de vida,
aun cuando la modernizacion de estas estructuras se lleva a cabo por la
generalizacién de valores y la universalizacién de las normas de accion. El
tema de la modernizacion abierto por Weber se traduce posteriormente en
una enfoque que lo reduce a los procesos acumulativos de la formacion de
capital, la movilizacion de recursos, el incremento en la productividad del
trabajo y las diversas racionalizaciones politicas. Esta reduccién desprende
a la modernidad de sus origenes historico-politicos y del racionalismo
occidental, de modo que sélo permite ver los procesos de racionalizacién
como objetivaciones sociales neutralizadas.

Para Habermas, fue precisamente la investigacién de los anos cincuenta y
sesenta sobre procesos de modernizacion en su acepcion técnica la que creo
las condiciones para el surgimiento de los conceptos sobre postmodernidad
en el medio de los cientificos sociales.? Es la perspectiva de una
modernizacidén evolutivamente autonomizada la que propicia el rechazo y
abandono del racionalismo occidental en que se forma la modernidad. Una
vez rotas las conexiones internas entre el concepto de modernidad y la
comprensién de la modernidad a partir del horizonte de la razdn, los
produciéndose

procesos de modernizacién pueden ser relativizados,

entonces la impresion de que las premisas de la Hustracion estan muertas y

sélo sus consecuencias continuan en marcha (Gehlen, Baudrillard). Esto

3 Jurgen Habermas, El discurso filoséfico de 1a modernidad, op. cit., p.13
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significaria que L;n modernizacion social limitada a las leyes funcionales de
la economia, el Estado, la ciencia y la técnica se habria convertido en un
sistema no influible por la cultura moderna que habria quedado agotada. El
adids a la modernidad y la hipdtesis del ingreso a la posthistoria abren el
espacio para tres conservadurismos coincidentes en su actitud critica a las
premisas de la época moderna.® En primer lugar, Habermas identifica a
quienes ilama "los jovenes conservadores" que se apropian de la experiencia
fundamental de la modernidad estética, es decir, el descubrimiento de una
subjetividad descentrada, liberada de las limitaciones de las actividades
cognitivas y finalistas, para después ignorar el mundo moderno. Su
antimodernismo remite a tiempos lejanos y arcaicos, a las fuerzas
espontineas de la imaginacion, de la experiencia propia, de la afectividad y
contraponen a la razdén instrumental principios sélo accesibles mediante la
evocacion, del tipo de la voluntad de poder, la soberania o la fuerza
dionisiaca de lo poético. En segundo lugar los "viejos conservadores"
cuestionan la comprensién moderna del mundo y su racionalidad por. lo que
proponen un retorno a posiciones anteriores a la modernidad. Por ejemplo,
autores como Hans Jonas intentan fundamentar a través de la problematica

ecoldgica una ética de la responsabilidad de cardcter cosmolégico.?

<+ Jurgen llabermas,”La modernidad, un proyccto inacabado”, en Ensayos Politicos,
Ediciones Peninsula, Barcelona, 1988, p. 282 -
s cfr. Hans Jonas, Le principe recsponsabilité. Une céthique pour la civilisation
technologique, Les éditions du cerf, Paris, 1992 v i et
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Paralelamente, 10s neoconservadores mantienen . una. actitud - afirmativa

respecto a los logros de la modernidad en sus dimensiones técnicas y

econdmicas, pero plantean una desactivacidn de los contenidos

problematicos de la modernidad cultural que han llevado a una ruptura

interna del proyecto moderno.¢

En lo que interesa al postestructuralismo Habermas lo define como una

forma anarquista del antimodernismo que enfrenta a la modernidad en su

conjunto y reclama el fin de la llustraciéon intentando sobrepasar el

horizonte de la razon. Las posiciones de esa corriente desplazan las
categorias del vacionalismo occidental asociando la razén a la subjetividad
represora y a la voluntad de dominacidn instrumental. Se sigue en esta

actitud las ideas de Heidegger y Bataille sobre la

necesidad de
desenmascarar a la razdén y romper con el espiritu de la modernidad. De all{

se desprende una concepcidén que niega la posibilidad de que el mundo
social moderno pueda sobrevivir al agotamiento de la modernidad cultural,
planteando entonces un cambio de condicién en la dinamica de la sociedad

categorizada ahora como postmoderna. Las teorias de la postmodernidad

derivadas de la critica al estructuralismo y sus supuestos filosoficos

pretenden sustraerse al horizonte de una época pasada y a los fundamentos

conceptuales que posibilitaron su autocomprensidén, principalmente la

relacién interna entre modernidad y racionalidad. Este es el punto que

€ cfr. Daniel Bell, Las contradiccioncs culturales del capitalismo, Alianza Editorial,
Madrid, 1987
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Habermas destaca para una critica pormenorizada, haciendo notar que las

premisas del pensamiento postmoderno permanecen . prisioneras . de la

autocomprension moderna. La tesis basica de su argumentacién es que la
despedida de la modernidad del anarquismo de inspiracién estética, fl;xcnte .
de las teorias postmodernistas, oculta su complicidad con la tradicién
contraria a la llustracién,

La critica de Habermas al pensamiento de la postmodernidad se centra en
la insuficiencia de sus planteamientos respecto a la superaciéon de la
filosofia del sujeto y el abandono de la razén. En esta perspectiva, los
movimientos que pertenecen al “final de la filosofia” se presentan como
parte de la historia general de la filosofia derivada de la obra de Kant.
Habermas piensa que la filosofia kantiana estd en lo correcto al dividir la
cultura superior en ciencia, moralidad y arte, division aceptada por Hegel
en  su interpretaciéon de la modernidad, misma que se extiende a la
necesidad de unificacién para regenerar el devastado poder de la religién
por medio de la razdn. Esta es la idea de partida del joven Hegel que
posteriormente se pierde en la filosofia hegeliana del sujeto, de la cual no
escapan nunca los pensadores postmodernos. Para demostrar las
inconsecuencias de la critica a la razédn se lleva a cabo un trabajo de
reconstruccidén de los diversos momentos tedricos que conforman el
discurso filoséfico de la modernidad, por medio del cual se pretenden

explicar las causas y contradicciones del pensamiento contrario a la
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1lustracién. Tal reconstruccion orientada criticamente parte de Hegel por
ser el primero en elevar a problema filosofico el proceso de diferenciacién
de la modernidad respecto a los presupuestos normativos del pasado.

El problema del autocercioramiento de la modernidad, como lo define
Habermas?, se agudiza a fines del siglo XVIll hasta ¢l punto en que Hegel
puede percibir esta cuestidon como problema filosofico y, de hecho, como el
problema fundamental de su filasofia. Ante él se presenta una modernidad
carente de modelos que impone a la filosofia la tarea de aprehender su
tiempo en conceptos. Hegel descubre en primer lugar como principio de la
edad moderna la subjetividad y funda en él la superioridad del mundo
moderno y su propensién a las crisis. Esta caracterizacion de la edad
moderna vincula la subjetividad con la libertad y la reflexién y comporta
cuatro connotaciones: individualismo, derecho de critica, autonomia de la
accion y, finalmente, filosofia idealista. El principio de subjetividad
determint_i todas las manifestaciones de la cultura moderna, tanto la ciencia
objetivante que libera al sujeto cognoscente, como los conceptos morales
adecuados a la voluntad subjetiva y el arte moderno que manifiesta su
esencia en el Romanticismo y su determinaciéon por la interioridad absoluta.
La filosofia de Hegel aprehende la estructura de la vida moderna en

términos de encarnaciones del principio de subjetividad adelantado por el

7 Jurgen Habermas, El discurso filoséfico de la modernidad, op.ccit., p. 28
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“cogito ergo sum” de Deséartes y la autoconciencia absoluta definida por
Knht.

La sub_]etxvxdad a.la que se refiere Hegel esta formada por la estructura de
In autorrclacnon del sujeto cognoscente que se vuelve sobre si mismo como
objeto para aprehenderse a si mismo, especulativamente, al modo de la
imagen en el espejo. Esta es la base de las Criticas de Kant articuladas en
términos de filosofia de la reflexidn que instaura a la razén como elemento
superior de justificacion de todo aquello que pretenda presentarse como
;nilido. Kant sustituye el concepto sustancial de razéon de la tradicion
metafisica por el concepto de una razon escindida en sus momentos, cuya
unidad solo puede tener en adelante un caracter formal. Por via de critica,
la razén fundamenta las posibilidades de conocimiento. objetivo, de
inteleccidon moral y de evaluacidon estética. La filosofia deslinda las esferas
culturales de valor que son la ciencia, la técnica, el derecho, la moral, el
arte y la critica de arte bajo puntos de vista exclusivamente formales y las
lcgitima.dcntro de los limites que le son propios. Tal ::Iistincién esti en la
Basc del edificio de ideas construido por Kant que Hegel reconoceria como
expresion decisiva de la modernidad. Pero la separacion de las esferas
culturales destacada por la filosofia kantiana ignora el problema decisivo de
la estabilizacion normativa de la formacion historica que ha roto las
ligaduras ' tradicionales. La cuestién que Hegel se plantea es si de la

subjetividad y la estructura de la autoconciencia que le subyace pueden
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obtenerse - criterios = que . correspondan al mundo moderno y que

simultineamente valgan para orientarse en él. Se define asi la necesidad de

construir una forma ideal interna a partir del espiritu de la modernidad que

no :se limite a reproducir las formas histéricas de manifestaciéon de esa
; misma modernidad y que no le sea impuesta desde fuera. 8

La subjetividad no es un principio lo bastante poderoso para regenerar la

cohesién religiosa en el medio de la razon. La llustracion rompe con el
mundo religioso e introduce un escision entre fe y saber que no puede
superar con sus propias fuerzas, al haber renunciado a la totalidad y la
armonia. La renuncia a la totalidad es para Hegel uno de los presupuestos
del filosofar contemporianeo y determina al segundo que es el concepto de
Absoluto como elemento unificador de la Razén y superacion del
desgarramiento provocado por el principio de subjetividad. La filosofia
hegeliana, indica Habermas, pretende establecer una correcta
autocomprension de la modernidad y responder a la crisis que representa el
desgarramiento de la vida, por es.o la critica al idealismo subjetivo de Kant
es al mismo tiempo una critica a la modernidad, desde los fundamentos de
la modernidad misma. En el desarrollo de este programa Hegel se ve
atrapado en el dilema de poner en marcha una dialéctica de la llustracion
que se vuelve contra sus presupuestos. De alli la necesidad de recurrir al

concepto de Absoluto que resulta ser un retroceso con respecto a las

2 jurgen Habermas, El discurso filoaéfico de la modernidad, op.cit. p. 33
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intuiciones del joven Hegel respecto a una filosofia de la unificaciéon capaz

de - movilizar a la razéon como poder reconciliador contra las

diferenciaciones positivas de la modernidad. Al plantear el concepto de
Absoluto como superacion de la subjetividad dentro de los limites de la
filosofia del sujeto, Hegel termina negando a la autocomprension de la
modernidad la posibilidad de una critica a sus propios fundamentos.

En sus primeros escritos como "Espiritu del cristianismo y su destino" que

cita Habermas, Hegel critica el lado autoritario de la autoconciencia frente

a los desgarramientos generados por la reflexion? y entiende a la

subjetividad como principio de dominio. Las positividades modernas y el
cardcter represivo de la razdon derivan de la relacidn de un sujeto que se
torna objeto para si mismo, los modernos interiorizan el dominio y son
siervos de su propia subjetividad, por ello viven la contradiccién entre el
deber universal y limitada particularidad. Tal situaciéon requiere de una

razon reconciliadora que implica una ética fundada en el reconocimiento

reciproco de los sujetos. La ruptura de la comunidad ética constituida

intersubjetivamente pone en marcha una relacién sujeto-objeto ajena a una
estructura de entendimiento entre sujetos que en Hegel es una dindmica de
destino. La represion que de ello resulta procede de la perturbacion de un

equilibrio intersubjetivo y no de la autorepresion de un sujeto que se
la reconciliaciéon o

convierte a si mismo en objeto. Asi, para Hegel

s Jurgen Habermas, £l discurso filoséfico dcla modecrnidad, op.cit., p.43
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restablecimiento de la totalidad rota no parte de la relacién reflexiva del
sujeto consigo mismo. Sin embargo, sefiala Habermas, al recurrir a Ia
intersubjetividad de las relaciones de entendimiento Hegel no plantea un
modelo de totalidad ética surgido de la propia modernidad, sino que se vale
de la correspondencia entre su tiempo y el de la decadencia del helenismo.
Tal es la causa de que en la primera filosofia hegeliana no se encuentre un
concepto suficiente de autofundamentacién de la modernidad y, también,
del abandono de un posible giro del concepto de razdon hacia una teoria de

la comunicacién intersubjetiva o razén comunicativa.
la modernidad

La carencia de un modelo de totalidad ética propio de
conduce a Hegel a desarrollar el concepto de Absoluto dentro de los limites
de la filosofia del sujeto, es decir contorme a la relaciéon que consigo mismo
guarda el sujeto cognoscente. De este modo se piensa al todo ético como
untidad de lo individual y lo universal, pues un sujeto que en el acto de
conocimiento se relaciona consigo mismo, se sale a si mismo al encuentro
como un sujeto universal enfrentado al mundo como totalidad de los objetos
del conocimiento posible, y, al mismo tiempo, como un yo individual que
dentro de ese mundo se presenta como una entidad mas entre otras muchas
entidades. Lo Absoluto se piensa como subjetividad infinita que eternamente
nace en la objetividad para elevarse hasta saber absoluto. Asi, los momentos
de 1o universal y lo particular se encuentran unificados en el marco de
lo que determina la

referencia del autoconocimiento monoldgico,
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desintercsa por el presente inmediato y olvida la autocritica. La modernidad
una vez traida a concepto no requiere de una confrontacion con la realidad
politica y social, por 1o que, también sdlo acepta una critica filosofica hecha
en términos de la inteleccion alcanzada por el idealismo objetivo. Este
desprendimiento de la filosofia con respecto a la realidad es criticado por
los sucesores de Hegel, quienes articulan un concepto de razon mds
apegado a los requerimientos de una modernidad en crisis. Pero también
otras corrientes de pensamiento procuran analizar la relacidn que existe
entre modernidad, conciencia del tiempo y racionalidad. Entre ellas
destacan, por una parte, el hegelianismo de derechas que reduce la
racionalidad a racionalidad con arreglo a fines y desplaza el caracter
vinculante de la cultura moderna. For la otra, 10 que llama Habermas el
partido de los jovenes conservadores vinculado a Nietzsche se confronta con

la modernidad sobrepasando la critica dialéctica de la actualidad,

radicalizando la conciencia moderna del tiempo y desenmascarando a la
razén como racionalidad con arreglo a fines absolutizada y forma de
ejercicio abstracto del poder.

Nietzsche opone una critica radical al marco del racionalismo occidental
en el que se mueven los herederos tanto del hegelianismo de izquierda
como de derecha. Sus ideas son seguidas por Heidegger y por Bataille en dos
diferentes vertientes, formando lo que Habermas define como el auténtido

desafio para el discurso de la modernidad. La via seguida por Nietzsche da
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acceso al pensamiento de la postmodernidad, pero no conduce a una
verdadera salida de la filosofia del sujeto y, por tanto, en la concepcidn
habermasiana, constituye un desvio en el trayecto hacia un concepto de
razon comunicativa.

Para Nietzsche, la situacion de partida de su pensamiento es clara. Por un
lado, la ilustracién historicista no hace sino reforzar las escisiones
caracteristicas de la modernidad; la razén humanista no desarrolla ninguna
fuerza sintética capaz de sustituir el poder unificante de la religion
tradicional. Por el otro, la modernidad tiene cerrado el camino de vuelta a
una restauracion de un mundo religioso que ya es demasiado racional y
carece de posibilidades de oponerse al avasallador proceso de ilustracion.
Para evitar caer en la trampa del pensamiento ilustrado, Nietzsche, como
mas tarde Adorno y Horkheimer, emprende una critica a la modernidad en
la que ésta pierde su posicidén de privilegio con respecto a otras épocas y
pasa a ser sélo el ultimo momento de una historia de la racionalizacion que
se inicia con la disolucién de la vida arcaica y la destrucciéon del mito. Sin
embargo, Nietzsche no niega la conciencia moderna del tiempo sino que la
radicaliza al descartar todo retorno inmediato a los origenes miticos y
asumir el futuro como horizonte de un despertar del mito. Se rompe asi con
el pensamiento teleoldégico que se caracteriza por contrastar origen y meta,
para asumir una actitud utépica apoyada en la experiencia estética

moderna, toda vez que se reserva al arte la capacidad de integracion y
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apertura al mito. Nietzsche sigue al romanticismo en el programa de una
nueva mitologia del arte que sustituiria a la filosofia y en las esperanzas de
redencién vinculadas al culto a Dionisos. Pero su descripcion de lo
dionisiaco como exacerbacién de la subjetividad hasta el olvido de si,
engarza con una idea radicalizada del arte contemporineo que destaca el
descentramiento de la subjetividad y su liberacion con respecto a las
convenciones cotidianas de la percepcion y de la accion. El sujeto que se
pierde en la experiencia estética se sume ¢n el instante y se abre al mundo
de lo imprevisible formado por las apariencias. La experiencia estética es la
realidad dionisiaca aislada del mundo del conocimiento tedrico y de la
accién moral a la que se llega al precio del éxtasis, es decir de la pérdida de
los limites individuales y la fusién con la naturaleza.

El principio dionisiaco pone las bases de una nueva mitologia y de un
tipo de redencion que suprime todas las mediaciones. Nietzsche da ademas
un giro crucial a esa mitologia al implicar un abandono de la modernidad
que ha sido vaciada por su propio nihilismo. Se renuncia entonces por
primera vez al contenido emancipatorio de la lNustracién y la razén
centrada en el sujeto queda ahora confrontada con la irracionalidad. La via
para escapar de la modernidad que ofrece la filosofia nietzscheana es la
ruptura del principio de individuacién que se apoya en la liberacién de la
subjetividad descentrada de todas las limitaciones del conocimiento y la

actividad racional con arreglo a fines, es decir de todos los imperativos de
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lo atil y de la moral. Esta posicién es avalada por el arte de la modernidad
(Mallarmé) como ambito radicalmente diferenciado con respecto a la razén
tedrica y la razdén prictica y transfigurado en irracionalidad expresada en

términos metafisicos. !! Para Nietzsche, el mundo solo puede justificarse

como fenémeno estético, en la medida en que tras el arte se oculta la vida.
El espiritu creador es el que proyecta un mundo donde el placer y el dolor
conforman un tejido hecho de simulaciones e interpretaciones a las que no

La potencia creadora de sentido y la

subyace ninguna intencidn.
sensibilidad constituyen el niicleo estético de la voluntad de poder, que es al
tiempo voluntad de apariencia, de mascara y superficie. Asi, el arte puede
considerarse como la genuina actividad metafisica del hombre, porque la
vida misma descansa en la apariencia.'? La reduccién del conjunto cultural
a lo estético hace posible una *“metatisica de artistas” que se sustenta en
una teoria pragmatista del conocimiento y de una historia natural de la
moral que reducen la distincidon entre verdadero y falso, bueno y malo a
preferencias por lo Gtil para la vida y lo superior. En este analisis, tras las
encuentran

pretensiones de validez en apariencia universales se

pretensiones transubjetivas de poder inherentes a las estimaciones

valorativas.!3

1t Jurgen Habermas, El discurso filoséfico de 1a modernidad, op.cit. p. 122

1z cfr. F. Nietzsche, El nacimicnto dc la tragedia, Alianza Editorial, Madrid, 1985

i3 jJargen labermas, Sobre Nictzsche y otros cnaayos, Tecnos, Madrid, 1982, p. 44
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La teoria de la voluntad de poder permite a Nietzsche argumentar las
causas de la dominacidn nihilista de la razén centrada en el sujeto y
concebirla como una perversién de la propia voluntad de poder. A esta
perversidon de opone la metafisica del principio dionisico y su poder de
redencién como parte de una teoria de la modernidad que en su critica a la
razén se situa fuera de su horizonte. Los criterios de juicio estético que
alientan a la concepcidn dionisiaca del mundo provienen de la modernidad
artistica, pero no cuentan con una legitimidad propia debido a que se
remiten en el

pensamiento nietzscheano al mundo arcaico, a fin de

diferenciarlos con respecto a lo que Habermas llama el plexo de las
categorias de la modernidad. De esta manera lo estético queda wmistificado
como lo otro de la razon y permite orientar una critica ideoldgica total a la
racionalidad que acaba atacando sus propios fundamentos. La critica a la
razdn al volverse total se torna autorreferencial, lo que lleva a Nietzsche a
oscilar entre dos estrategias: elaborar una consideracién artistica del mundo
prﬁcticada con medios cientificos, pero con actitud antimetafisica, lo que
implicaria presuponer la validez de la filosofia al servicio de la voluntad de
poder; o afirmar la posibilidad de una critica a la metafisica que no se
considere a si misma como filosofia. Habermas plantea que las estrategias
de critica a la modernidad pensadas por Nietzsche han sido proseguidas por
sus seguidores. La ciencia escéptica que con métodos antropoldgicos,

psicolégicos e historicos trata de desenmascarar la voluntad de poder y el



sﬁrgimicnto de la razdn centrada en el sujeto tiene sus continuadores en
Bataille, Lacan y Foucault. La critica de la metafisica que se abre hacia un
saber especial y que persigue el nacimiento de la filosofia del sujeto hasta
sus raices tiene sus sucesores en Heidegger y Derrida. !4

Heidegger sigue el camino abierto por Nietzsche de una critica ideologica
totalizada mediante una destruccién de la metafisica occidental, planteada
como critica inmanente. Para ello desplaza el acontecer dionisiaco de la
mitologia renovada en términos estéticos a la filosofia, colocando a ésta en
el sitio que en Nietzsche ocupa el arte. A partir de este movimiento se hace
posible interpretar el ascenso y superacion del nihilismo como principio y
fin de la metafisica, con lo cual el acontecer dionisiaco, al que Nietzsche
habia confiado la superacién del nihilismo, se transfigura en una critica a
la metafisica. Ahora es el Ser el que se ha retraido del ente y el que anuncia
su indefinida llegada. Corresponde al pensamiento seguir el trayecto del
olvido del Ser y preguntar por los origenes de la metafisica, trascendiéndola
dentro de sus limites. Este pensamiento ya no comparte la confianza en si
misma de una razén autonomizada, de alli que el trabajo de destruccién de
la metafisica sirva a la constitucion de una nueva heteronomia. La critica a
la metafisica que lleva a cabo Heidegger tiene por objeto superar a la
subjetividad y atender el advenimiento del Ser como un destino, lo qube

implica un cambio de actitud respecto a la razdén, dejando atrids su

11 jirgen Habermas, El discurso filoséfico de 1a modernidad, op.cit. p. 125
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autonomia para preparar la entrega del Ser en la que queda resuelta la
oposicidén entre autonomia y heteronomia.

Bataille sigue una direccidon distinta en la critica a la razén también
inspirada en Nietzsche. Su interés por las experiencias descentradas en las
que la subjetividad se aliena de si misma, como los actos de sacrificio
religioso y el erotismo que dejan sitio a una continuidad del Ser'3,
desemboca en la busqueda de un poder originario que remedie las rupturas
entre racionalidad y lo otro de la razén. La investigacion que lleva a cabo
Bataille sobre los fendémenos de transgresion de los limites de la
subjetiﬁdad, incluida la estética del horror, coincide con las pretensiones
de los surrealistas sobre la conmocidn de la conciencia por medio del arte.
Esos estudios de caracter antropoldgico son el punto de partida para una
teoria de la soberania que se ocupa de la expulsion de lo heterogéneo por la
racionalidad moderna y del papel subversivo de los elementos heterogéneos
repudiados. La busqueda de un derecho de lo sagrado se desarrolla de
acuerdo con el analisis cientifico, hecho que diferencia el pensamiento de
Bataille del rechazo planteado por Nietzsche y Heidegger con respecto a la
ciencia y sus capacidades cognoscitivas. Otra diferencia importante es
también la posibilidad considerada por Bataille de una experiencia estética
genuina de la que extrae su concepto de lo santo. Fese a ello, Habermas

encuentra similitudes estructurales entre el pensamiento de Heidegger y el

13 Georges Bataille, El crotismo, Tusqucts, Barcclona, 1995, p. 25 ss
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de - Bataille, porque ambos quieren realizar una critica radical a la razoén,
llegando a atacar las propias raices de la critica.!®

Tanto Heidegger como Bataille reconocen a la razon centrada en el sujeto
el objeto primordial de critica, aun cuando elijan diferentes versiones, el
pensamiento objetivante de las ciencias para el primero y la racionalizacion
econédmica y burocratica para el segundo. Del mismo modo, mientras
Heidegger estudia los conceptos ontoldgicos bdsicos de la filosofia de la
conciencia para poner al descubierto la voluntad de control técnico, Bataille
da cuenta de como los imperativos economicos de la sociedad moderna
impide el gasto improductivo y el derroche de la riqueza acumulada.!? Se
trata, entonces, de una critica que abandona el espacio de la ilustracion
para articularse con las contrafuerzas de la razén ya sea el Ser o la
soberania. De alli que Heidegger y Bataille opten por rodear la historia de la
modernidad para remontarse a los origenes arcaicos y reencontrar a lo
dionisiaco, bien en el pensamiento de los presocriticos o en los estados de
excitacidn generados por los rituales y actos sagrados del sacrificio. Los
conceptos de Ser y soberania estan pensados para resistir a toda tentativa de
incorporacion a la razon. El Ser es definido como aquello que se ha retirado
de la totalidad del ente pensada en términos objetuales. La soberania como

lo que se ha excluido del mundo de lo util y de lo susceptible al calculo.

16 Jargen l{abermas, El discurso filoséfico de la modcernidad, op.cit. p. 131
17 Georges Bataille, "La nocidon de consumo” en La partc maldita, Edhasa, Barcclona,

1974, p.
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Ambos conceptos remiten a poderes del origen inaccesibles en lo inmediato
debido a la preeminencia de la razon y su control al que sdélo puede
escaparse mediante la dejacion de si o la transgresion de los limites del
sujeto. En estos desarroilos criticos la razdn y su opuesto no apuntan hacia
una superacion dialéctica, sino que su relacidon es de exclusién reciproca y
se hace entonces imposible a la reflexion y a la subjetividad acercarse a las
fuerzas metahistéoricas y de cardacter cdésmico-natural que son su contrario.
Estas interpretaciones son, de acuerdo con lo planteado por Habermas en su
reconstruccion del pensamiento filosofico de la modernidad, las que
inspiran a las tentativas posteriores de critica a la razdén. Sin embargo, los
postmodernos al continuar los caminos seguidos por Heidegger y Bataille
encallan también en las margenes de la filosofia del sujeto, pues ni el giro
ontolégico entendido como historia del Ser, ni el intento de inversion de la
modernidad por medio de la exacerbacidn estética (o mistica) de la
subjetividad escapan al dilema de Nietzsche: satisfacer la exigencia de
objetividad cientifica y cumplir a un mismo tiempo un programa de critica
total y autorreferencial de la razon que desvirtia a los enunciados
cientificos.

La. critica ‘de Habermas .al postestructuralismo tiene como blancos
principales los trébajos de Derrida sobre el fonocentrismo y la teoria del
poder dc Pou’cault porque en ellos encuentra las huellas del discurso

antimoderno articulado por el fundamentalismo heideggeriano y 1la
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subversiéon del racionalismo intentada por Bataille. El analisis del
pensamiento de Derrida estd vinculado a la recepcion de la filosofia de
Heidegger en Francia en un momento en el que las resonancias del
movimiento de 1968 amplian el espacio para temas como la critica al
antropocentrismo y el fin de la metafisica. Derrida, afirma Habermas!$, se
suma a la empresa de la autosuperaciéon de la metafisica aunque de manera
critica tornando lo que en Heidegger era destruccion en deconstruccion.
Asi, vuelve a tomar los motivo de un mais alla de la clausura y de la historia
del Ser bajo un nuevo enfoque depurado de los residuos onto-teolégicos que
impregnan la concepcion heideggeriana de un destino del Ser sustraido a
toda prueba y acreditacion.

La salida a una ontologia convertida en mistica la encuentra Derrida en
el estructuralismo. El lenguaje que para Heidegger es el medio en que tiene
lugar la historia del Ser constituye el punto de partida de una critica a la
metafisica apoyada en la linglistica estructural. De este modo Derrida
puede éfcctuar el paso de la filosofia de la conciencia a la filosofia del
lenguaje estableciendo a la Gramatologia como campo de investigacion para
un analisis que no podia llevarse a cabo en el nivel de la historia del Ser. La
ciencia de la escritura que interesa a Derrida es, como se ha indicado al
principio de este trabajo, un contraataque a la fonética estructuralista que

sirve de elemento heuristico para mostrar el origen comun de la escritura

18 Jurgen Habermas, El discurso filoséfico de la modernidad, op.cit. p 198
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fonética y . el pensamiento metafisico. El objeto de la Gramatologia es
explicar por qué lo esencial del lenguaje ha de entenderse conforme al
modelo de la escritura y no conforme al modelo del habla, cuando que el
logos fundador de la racionalidad y de la metafisica occidental es siempre
inmanente a la palabra hablada. Derrida se propone, entonces, criticar el

logocentrismo de Occidente en su forma de fonocentrismo. El giro hacia la

Gramatologia parte de la metdafora del libro de la naturaleza o libro del

mundo que remite a un libro de Dios, nunca por entero legible, y cuyo texto
original se ha perdido. Aunque para Derrida esa metafora puede ser
radicalizada como la ausencia de la escritura divina y la pérdida de la
certeza teoldgica que conlleva, lo cual determina la estética y la critica
modernas, hecho que se refleja en la autocomprensién de la modernidad. La
ausencia y obsesién por el signo divino caracteriza a una modernidad
concentrada en la busqueda de las huellas de una escritura que ya no ofrece
una totalidad de sentido. El signo escrito es, sin embargo, lo unico que
sobrevive de un espiritu que ha huido y lo que permite la interpretacién.
Habermas subraya que el programa de una ciencia de la escritura con
pretensiones de critica a la metafisica se nutre de fuentes religiosas, en
particular de la comprensién judia de la tradicion mediada por la

hermenéutica.!® Derrida se propone, sin embargo, evitar el pensamiento

teolégico y toda idea de un Ente supremo por lo que, al igual que

1% Jurgen Habermas, El discurso filoséfico de la modernidad, op.cit., p.201
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Heidegger, ve constituida a la modernidad por fendmenos de privacion que
no pueden entenderse dentro del horizonte de la historia de la razén y de la
revelacidon divina. La escritura es un modelo de entendimiento que despoja
de su aura al acontecer de la verdad y al Ser supremo por su independencia
del espiritu del autor, del contexto de emergencia, del destinatario y del
objeto de que se habla. El texto es auténomo frente a los contextos vivos y
extingue las referencias concretas a sujetos particulares y situaciones
determinadas, manteniendo, no obstante, su legibilidad. Esta idea es una
variacion de la dependencia del habla viva respecto a las estructuras del
lenguaje, por lo cual la Gramatologia puede entenderse como una
radicalizacién del presupuesto basico del estructuralismo. La Gramatologia,
afirma Habermas, permite a Derrida llevar a cabo una .critica de la
metafisica que es una version de la historia del Ser y que tampoco escapa a
las coacciones de 1a filosofia del sujeto y a la aporia de un acontecer de
verdad vaciado de toda validez veritativa.

El intento de ruptura de Derrida con la filosofia del sujeto adopta la
forma de unaAcritica a la concepcion del significado en Husserl basada en la
distincion entre el signo que expresa un significado lingiiistico y la senal
que evoca en la conciencia un estado de cosas. El signo tiene una estructura
genuinamente lingliistica porque establece una conexién ideal con el

objeto, mientras que la senal carece de la independencia que caracteriza a

la expresion lingiiistica. La teoria del significado de Husserl , plantea la
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tesis de que las expresiones lingliisticas aparecen en la conciencia con
caridcter ‘puramente - ideal, pero al servir al fin pragmatico de la
comunicacién quedan entrelazadas con senales. Se considera entonces que
frente a la intersubjetividad del entendimiento generado lingiiisticamente,
lo originario es la subjetividad de los actos otorgadores de sentido. Las
expresiones como tales pertenecen a la vida interna de la conciencia y sélo

se vinculan a senales de comunicacidn a posteriori. Con ello el sustrato

fisico del signo queda devaluado f{rente al significado de la expresiéon
lingiiistica y practicamente anulado en su existencia. Tal es el modelo del

monologo interno en el que el sustrato signico del significado se volatiliza

y lo que prima es el sentido. El siguiente paso de Husserl segun la

exposicién que hace Habermas es establecer la identidad del signo a partir
de las reglas de uso de los signos lo que presupone una conexion interna
entre la identidad de los significados y la validez intersubjetiva de las reglas
que los constituyen. Los signos junto con su significado originario poseen
tambien un significado de juego. Sin embargo, no existe un nexo necesario
entre las unidades ideales que ficticamente juegan el papel de significados
Yy los signos a que estan ligadas 10 que permite distinguir entre significados
“en si” y los significados “expresados™. La critica de Derrida parte del
inextricable entrelazamiento de lo inteligible con el sustrato signico de su
expresion e incluso el primado del signo sobre el significado, por esta via se

impide la idealizacion del significado y la interiorizacion desmaterializada
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de la expresion lingiiistica. Habermas hace notar que, sin embargo, las

objeciones de Derrida no se orientan contra las premisas de la filosofia de 1a
conciencia de las que parte Husserl y que hacen imposible identificar el

lenguaje como un “reino intermedio” intersubjetivamente

constituido y
asentado tanto en lo trascendental como en lo empirico. Derrida no sigue el
camino de una filosofia del ienguaje articulada en torno a la identidad de
los significados de la praxis intersubjetiva y separada de la filosofia de la
conciencia. Su critica a la idealizacion y preeminencia del significado se
sitia en el mismo ambito de la filosofia del sujeto en el que desarrolla
Husserl sus concepciones sobre la expresion lingiiistica. 20

Bajo esa perspectiva se desarrolla una consideracién del concepto de

verdad como evidencia planteado por Husserl al que Derrida critica su

limitacion al plano cognitivo. Para demostrar la existencia de significados

existentes "en si" Husserl recurre a una intuicién en que tales esencias se

muestran por si solas y llegan a darse como fendmenos puros. La intuicidén
cumple una intencion de significado y se relaciona con el acto que da
cumplimiento a ese

significado como la representaciéon de un objeto.

Derrida afirma que en esa concepcidn el lenguaje queda reducido a las
funciones de conocimiento y el habla a las constataciones de hechos, con lo
cual se desplaza la funcién de comunicacidén y entendimiento. Este es para

Derrida un sintoma tanto del logocentrismo que caracteriza a la metafisica,

¢ jurgen llabermas, El discurso filoséfico de 1a modernidad, op. cit. P. 209
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como de la extensién sin limites de la razén objetiva. Desde este punto de
vista, en el concepto husserliano de verdad como evidencia pervive una
metafisica que obliga a pensar el ser como presencia o representacion. En la
“idea de identidad de una vivencia, certificada por la presencia, se revela el

nucleo metafisico de la fenomenologia dado que hace desaparecer la
diferencia temporal y la alteridad. Se pierde asi la estructura de la re-
peticién sin la que no es posible diferenciar ¥y representar. La objecion

central de Derrida a Husserl es no haber podido sobrepar la idea basica de
la metafisica occidental de que la idealidad del significado idéntico a si

mismo sdlo esti garantizada por la presencia inmediata e intuitivamente
accesible para la subjetividad. Esto le impidid ver que en la presencia
aparentemente absoluta se abre la diferencia temporal y la alteridad que

Derrida caracteriza como diferencia pasiva y diferimiento (différance).

A toda percepcién, plantea Derrida, le subyace una estructura de
repeticion de 1la que depende 1a fuerza simbolizante o funcion
representativa del signo.

Solo la expresion vinculada a la exterioridad
material del signo, el significante, temporaliza o marca la diferencia entre
ella y lo que representa, el significado, asi como entre la esfera de los
significados lingiiisticos y la conciencia del hablante y del oyente. La
posibilidad de representar algo depende de la expresidén y el significado

tomados conjuntamente y esta representacion simbédlica la entiende Derrida

como un proceso de diferimiento o temporizacién que caracteriza al
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lenguaje y permite la representacion. El desplazamiento de la materialidad
del signo. lingiiistico por parte de Husser! se explica por el primado de la
forma fénica sobre la forma escrita propio de la tradicion occidental. En
este  sentido el fonocentrismo y el logocentrismo se encuentran
estrechamente vinculados porque la palabra es vivida como unidad
elemental e indivisible del significado y de la voz. El fonocentrismo es
ademas la base, segun Derrida, del privilegio que goza la presencia en la
metafisica y el elemento que impide el reconocimiento de la funcidn
representativa del signo. Por ello se propone abandonar la explicacion del
cardcter signico de la expresion lingiiistica desde el horizonte del oirse
hablar y tomar la escritura como punto de partida del analisis.

La ventaja de la escritura sobre la expresion hablada es su permanencia y
capacidad para posibilitar la descifrabilidad del texto incluso en ausencia
del sujeto. Asi, en la perspectiva de la escritura puede criticarse el
pensamiento del Ser como presencia y, particularmente, el intuicionismo
fenomenoldgico que parte de la idea de la autoafeccién por la propia. voz, A
esta metafisica que inhibe la diferencia originaria Derrida opone la idea de
différance o el sentido de aplazamiento, temporizacién y espaciamiento
diferenciador.?' Con la ayuda de este concepto se pretende neutralizar la
tentativa de Husserl de fundamentar la existencia de significados "en si" sin

elementos empiricos y cancelar las idealizaciones de las que parte la

21 Jacques Derrida, Ecriture ct Différance, op.cit p.41
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subjetividad entendida como saber y dominio. Al demostrar la ineliminable
diferencia en el centro mismo de la vivencia presente se cuestiona la accién
determinante del sujeto y se hace posible pensar la estructura de remisiones

‘que caracteriza a la representacién o sustitucién de una cosa por otra como
un texto escrito,

independiente de los sujetos hablantes y oyentes. El

concepto de escritura en Derrida remite a la idea de un signo originario que
antecede a toda fijacion posterior de formas fénicas; una protoescritura que
posibilita las diferenciaciones entre lo inteligible de los significados y lo
empirico que se torna fendmeno dentro del horizonte de lo inteligible.

Desde este punto de vista, lo inteligible diferenciado de lo sensible, la
conciencia diferenciada del mundo, aparece a la vez como lo sensible

diferido. Del mismo modo, el concepto distinto de la intuicion aparece como
intuicion diferida y la cultura distinta de la naturaleza, como naturaleza
diferida o aplazada. Es asi como la fuerza trascendental originaria pasa de
la subjetividad a la escritura andénima, fundadora de historia y, entonces, la
presencia de aquello que en la ir;tu'\cién se muestra por s{ mismo, se hace
depender de la fuerza representadora del signo.

Habermas hace notar que este movimiento tedrico no rompe en modo
alguno con el fundamentalismo de la filosofia del sujeto, sino lo unico que
hace es hacer depender lo que ésta habia considerado fundamental de un
nuevo poder originario:

la protoescritura andnima y sin sujeto.?Z La

22 jurgen Habermas, El discurso filoséfico de la modernidad, op.cit,, p.216
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escritura para Derrida es el sigho que se ha tornado reflexivo y completa a
la palabra hablada. De hecho, la esencia del lenguaje como fijacién
convencional e institucionalizaciéon de significados en sustratos signicos
{Saussure) se explica con ayuda de las propiedades de la escritura. Derrida

sigue la idea bisica de la fonética estructuralista segun la cual los rasgos
la relacién

definidores de cada fonema sélo estin determinados por

sistematicamente fija de cada fonema con los demads. De esto infiere que las
propiedades estructurales del signo son indeferentes a los medios de
expresiéon que son la forma foénica o la forma escrita, con lo cual puede

afirmar el caracter escritural del lenguaje. Mais aGn, plantea una

archiescritura que estda a la base tanto de la palabra hablada como de la
palabra escrita. La archiescritura genera las estructuras sin autor y funda
las diferencias entre los elementos del signo, mismas que coinciden con la
differdnce como articulacién entre lo sensible y lo inteligible y entre el
significante y el significado. Todas las expresiones lingiiisticas derivan de

una archiescritura que no esta presente y de la que sélo se conocen sus
huellas, aun cuando antecede a los procesos de comunicacion. La
archiescritura es para Habermas una metafora del motivo dionisiaco del
dios ausente, lo que revela su correspondencia con el pensamiento
hgidéggeriano y sus ataduras a la filosofia del sujeto.

La critica de Habermas a Derrida, después de una atenta reconstruccion

de su pensamiento, se concentra en mostrar la textualizacidn de la historia
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del ser y la 'desconeccion del. pensamiento deconstructor del analisis
cientifico,. para concluir en una evocacién formularia de una autoridad
indefinida. La‘ ‘escritura ya no es una entidad sagrada, pero repite la
‘autotidad del Ser después de un intento de fundamentacion gramatoldgica.
Sin embargo, el impulso de la deconstruccién es distinto al de la ontologia
heideggeriana, y su mandato de plegarse al destino, dado su caracter
anarquista expresado en el deseo de romper la continuidad de la historia y
subvertir toda autoridad. Esa actitud partiria en opiniéon Habermas de la
proximidad de Derrida a la mistica judia reflejada en el concepto de una
archiescritura sujeta a infinitas interpretaciones que renueva la tradiciéon
mistica del acontecer de una revelacion permanentemente demorada.?? Asi,
el trabajo de deconstruccion tendria el paraddjico proposito de proseguir la
tradicién mediante la destruccion de interpretaciones para revelar los
fundamentos ocultos. La eleccion que hace Derrida de la escritura para
oponerse al logocentrismo ¢s un rodeo a la teologia greco-cristiana fundada
en el logos de la revelacion para retornar al texto de la tradicién rabinica.
Para Habermas, Derrida retrocede con respecto a Heidegger en el camino de
la secularizacion de las experiencias misticas que también recorre el arte
vanguardista. Heidegger quizo preservar la fuerza de la iluminacién
religiosa ya sin orientacion en el mundo moderno sin pagar el precio de su

profanizacién. Su mistica neopagana carece por eso de un sentido de

23 Jirgen Habermas, El discurso filoséfico de la modernidad, op.cit. p.222
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renovacién y liberacién. Derrida, por su parte, hace retornar la mistica
heideggeriana a Ia tradicidn del monoteismo, su critica a la metafisica sirve
a la inconfesada renovacién de un discurso con Dios que bajo condiciones
modernas ya no puede resultar vinculante. Puede concluirse entonces que
ese tipo de pensamiento postmetafisico gira en el vacio al no poder

proseguirse ese discurso con Dios en un mundo secularizado.

Inconsistencia de la teoria del poder

La otra vertiente del postestructuralismo criticada por Habermas es la que
tiene su origen en la teoria de la soberania de Bataille y que se presenta
como una ciencia escéptica que con métodos antropolédgicos, psicoldgicos e
histéricos trata de desenmascarar la voluntad de poder y el surgimiento de
la razén centrada en el sujeto. Al respecto la obra de Foucault es la mas
representativa de las dificultades que enfrenta el pensamiento
postmetafisico para integrar una conceptualizacién positiva sin dar cuenta
de sus. fundamentos normativos. Habermas repasa los momentos
arqueoldgico y genealdgico del pensamiento foucaultiano para demostrar
las aporfas de una concepcién del poder que es sinénimo de pura actividad
estructuralista y que ocupa un puesto similar a la différance en la obra de
Derrida.

La categoria de poder que formula Foucault se caracteriza de acuerdo con

Habermas por reunir sintesis trascendentales y capacidad de autoafirmacion
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empirica, operacién paraddjica que es seguida por otras.?* El poder que en
los  discursos -se oculta como voluntad de verdad tiene el sentido

trascendental de condicidn posibilitadora de verdad; pero, también,
‘Foucault piensa las pridcticas trascendentales de poder como lo particular
que se resiste a lo universal y como 1o sensible-corporal que socava todo lo
inteligible. Este juego entre lo trascendental y lo empirico se deriva de una
historiografia que pretende ser positiva, pero que mantiene como LeitMotiv
una serie de gestos anticientificos. Las contradicciones generadas por esa
ambigiiedad son analizadas por Habermas siguiendo la trayectoria tedrica
de Foucault hasta su momento genealdgico. La arqueologia de las ciencias
humanas que desarrolla Foucault proporciona el punto de apoyo para el
entrelazamiento interno de saber y voluntad de saber, tema que da base al
desarrollo de la categoria de poder mediante la historiografia genealogica.
Este giro es importante y responde a tres cuestiones no resueltas por la
arqueologia: primero, romper con el modelo heideggeriano de critica a la
metafisica incorporado al concepto de episteme o formas de saber; segundo,
marcar la diferencia con el estructuralismo y sus vinculos con la
modernidad; tercero, integrar las practicas correspondientes a los discursos
cientificos sin romper la autosuficiencia de las formas de saber. El problema
principal que Foucault quiere resolver con la genealogia del poder es que el

discurso liberado de restricciones contextuales presentado en la arqueologia

34 Jurgen Habermas, El»discursq filoséfico de la modernidad, op. cit. p 307
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no cuenta con reglas para regular su aplicacién. Esta dificultad de supera
abandonando la autonomia de las formas de saber y sustituyéndola por una
fundamentacion en tecnclogias de poder, con lo cual la arqueologia del
saber queda subordinada a una genealogia que explica la emergencia del
saber a partir de practicas de poder.

La historia genealdgica se desembaraza tanto de la autonomia de los

discursos como de la secuencia epocal de las epistemes, dando al poder una

capacidad generadora que cumple las expectativas de Foucauit de una

ruptura con el antropocentrismo. Habermas considera que con la inversién
de las relaciones de dependencia entre formas de saber y prdcticas de poder
se logra articular un planteamiento em términos de teoria de la sociedad
distinto de la historia estructuralista de los sistemas de saber, asi como un
planteamiento naturalista frente a la critica a la metafisica proveniente de
la historia de la comprensién del ser. Pero, y esta es la primera objecién de
Habermas a la genealogia, estos logros se consiguen al precio de evitar
pensar genealdgicamente la propia historiografia que desarrolla Foucault y

desdibujando el origen trascendental-historicista de su concepto de poder.2s

Tras haber estudiado la voluntad de saber que impregna los discursos

cientificos y su cristalizacién en poder disciplinario, Foucault opta por una
teoria del poder desligada de su contexto de historia de la metafisica y la

reduce a la categoria de poder en general. Para esto postula para todas las

23 Jurgen Habermas, El discurso filoséfico de la modernidad, op. cit. p. 322
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épocas y todas las sociedades una voluntad constitutiva de verdad y,
paralelamente, desdiferencia la voluntad de saber y la convierte en voluntad
de poder, inmanente a todos los discursos. Asi, en Historia de la sexualidad,
*la voluntad de saber queda reducida a un mecanismo de verdad, en el
ambito de las tecnologias de poder.

El movimiento que permite encubrir la voluntad de saber bajo la teoria
del poder permite el uso ambigiio de las categorias de ésta ultima que se
explica por la asociacidn entre una actitud positivista y la pretensién
critica. En esta perspectiva las ciencias humanas representan una amalgama
de poder y saber, toda vez que formacion del poder y formacion del saber
constituyen un solo proceso. Fero Foucault, como objeta en segundo lugar
Habermas, limita su explicacién a los usos de las ciencias humanas en las
tecnologias de poder. Una verdadera prueba de la vinculacion del poder y el
saber tendria que darse en términos de una teoria del conocimiento y
definir que estrategias especificas de poder se transforman en las
correspondientes estrategias cientificas de objetivacién de experiencias. En
ese sentido apuntaba el andlisis epistemoloégico de la mirada clinica, pero de
continuar por esa via Foucault habria tenido que enfrentarse a los
planteamientos no objetivistas de las ciencias humanas de cardcter critico y
hermenéutico que tienen posibilidades de empleo distintas a las de la

manipulacién y automanipulacién.z¢

28 Jurgen Habermas, El discurso filoséfico de la modernidad, op.cit. p. 326
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La positkivacio'n de la voluntad de verdad en tecnologias de dominacién
lleva a Foucault a considerar en el desarrollo de su historia de la sexualidad
la genealogia del sujeto y las técnicas del yo que son tecnologias de verdad a
partir de las cuales se produce la interioridad. De esta forma el concepto de
tecnologias de poder pierde parte de su unilateralidad. Sin embargo, la
concepcion del poder de la historiografia genealogica mantiene la dualidad
contradictoria de ser ciencia social de cariacter funcionalista e investigacion
sobre la constitucion de los objetos de la experiencia. Tal planteamiento no
ofrece salida alguna a la filosofia del sujeto, sino que es parte de ella,
porque reduce las relaciones de la conciencia con el mundo a relaciones
cognitivas y relaciones practicas. En este modelo, el poder es aquello con
que el sujeto opera en el mundo cuando sus acciones tienen éxito. Esto
depende de la verdad de los juicios que entran en el plan de accion, de este
modo, el poder permanece dependiente de la verdad. Foucault, por su parte
invierte esta dependencia y hace que el poder fundante no requiera de
Jjuicios subjetivos, con lo cual el poder se convierte en algo exento de sujeto.
Pero tal inversion no basta para resolver las aporias de la filosofia del sujeto
a la que quiere escapar el concepto de poder de la geneah_agia. Contra el
objetivismo de las ciencias sociales, Foucault plantea una aproximacién que
posibilitaria la verdadera objetividad del conocimiento, misma que se
justifica desplazando la comprension hermenéutica del sentido por

estructuras indiferentes a toda finalidad; con la misma intencién se situa a
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las pretcpsiones Vdc validez en funcién de los dispositivos de poder y,
paralelamente, se elimina la critica en favor de explicaciones historicas
valorativamente neutrales. El proposito de Foucault era no sélo la critica de
‘las ciencias humanas dominantes, sino establecer un modelo de
investigacion que no tuviera que recurrir al de las ciencias naturales. Sin
embargo, comenta Habermas, la genealogia a medida que se restringe a una
objetividad vacia de toda reflexién cae en los errores de una pseudociencia:
presentismo, relativismo y oscuridad normativa. El intento de superar el
objetivismo de las ciencias humanas por medio de una cancelaciéon del
sujeto y un historicismo radical deriva en un "incurable subjetivismo”.27

La teoria genealdgica del poder se ve envuelta en aporias al realizar una
serie de reducciones en los planos del significado, la validez veritativa y la
valoracién. Foucault quiere eliminar el problema de la comprension que
ejercita el intérprete como participante en una tradicion o un discurso. Por
eso procede mediante la explicacion objetiva y externa de la estructura
discursiva a partir de las practicas que le subyacen. En tanto que fuente de
sentido, tales practicas carecen, sin embargo de todo sentido y son parte de
una historia carente de finalidad, formada por el poder. Pero esto no anula
la necesidad de explicar las tecnologias de poder y las practicas de
dominacidén compardandolas entre si, porque cada una de ellas no se puede

explicar como totalidad a partir de si misma. Por tanto, los puntos de vista

27 Jurgen Habermas, El discurso filosdfico de la modernidad, op.cit. p. 330
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desde los cuales se hacen esas comparaciones remiten obligadamente a la
situacion hermenéutica de la que parte el intérprete. Se cierra asi el paso a
una pretensién de andlisis neutro que, finalmente, vuelve hacia el lugar que
ocupa el observador en el presente. Otra reduccién que tiene importantes
consecuencias tedricas es fundar las pretensiones de validez en los efectos
de poder. Desde esta perspectiva, la validez veritativa no solo se restringe a
los discursos dentro de los cuales aparece en cada caso, sino que agotan su
significado en la aportacion que hacen a la autoafirmaciéon del universo
discursivo de que se trate. Este relativismo se ve atrapado en la
autorreferencialidad que pretendia eliminar, con lo cual la genealogia del
saber debe recurrir para fundamentarse a las formas de saber que
descalifican las ciencias establecidas, basicamente el saber local, marginal y
alternativo propio de las resistencias al poder. Tal argumentacidn, senala
Habermas, recuerda la de Lukacs quien definia la imparcialidad ideologica
de la teoria mmarxista a particr de las posibilidades privilegiadas de
conocimiento derivada de la posicién de los asalariados en el proceso de
produccidn. Pero Foucault al renunciar al marco de la filosofia de la historia
y a la idea de emancipacion hace qQue todo contrapoder se mueva en el
horizonte del poder que combate, poniendo las bases de un nuevo poder
origen de nuevas resistencias. Tal circularidad encierra a la genealogia y a
las pretensiones de validez de los contradiscursos que alienta en la

autorreferencialidad del discurso del poder. La historia genealogica resulta




también problematica en su justificacion de una neutralidad valorativa
postulada como mera actitud descriptiva de los discursos y practicas de
“poder. Foucault intentd socavar los juegos de lenguaje en que se sustenta la
modernidad, su resistencia es estratégica en el sentido de eludir el discurso
humanista aliado al poder disciplinario, pero no explica normativamente la
necesidad de oponerse a la dominacion. La aclaracion de la ausencia de
orientaciones normativas conllevaria el planteamiento de criterios
postmodernos de justicia y de juegos de lenguaje distintos a los normativos
que no se desarrollan. En su lugar se encuentra, como 1o indica Habermas,
una referencia estética a la percepcidon del cuerpo articulada en torno a la
nocion de. biopoder que hace referencia al cuerpo como sustrato de

relaciones de poder. Se habla asi desde la experiencia del cuerpo en
términos que tienen un caricter vitalista y se plantea como contraste una
distinta e inexistente economia de los cuerpos y los placeres mas alla del
poder. Sin embargo, Foucault no Acepta justificar las resistencias a partir de
la experiencia del cuerpo como referente prediscursivo del contrapoder y
elude tanto la opcidn del vitalismo, como la cuestion de los fundamentos
normativos de su critica.

A las objeciones de reduccionismo hechas a la historiografia genealogica
en lo referente a las cuestiones de la explicacion, las pretensiones de

validez y la normatividad, Habermas agrega la critica a la eliminacién de



todo rasgo de accién comunicativa dentro de una teoria objetualista.28 El
modelo de procesos de dominacidn utilizado por Foucault excluye la
estabilizacién de los dambitos de acciéon a través de valores, normas y
procesos de entendimiento, por lo cual no considera los problemas de cémo
es posible un orden social y cémo se establecen las relaciones entre
individuo y sociedad. Esta carencia dificulta la concepcion de poder como
estado de agregacion o institucién y, de manera mads determinante, la de los
procesos de individuacién. La teoria del poder articulada bajo la premisa del
sometimiento de los cuerpos a las tecnologias de dominacion no cuenta con
una explicacion de los mecanismos de integracidén social, en particular el
lenguaje, que permita entender la formacion del individuo y, por tanto,
debe simplificar el despliegue de la modernizaciéon social en términos de un
proceso transhistdérico de subordinacion al dominio.

Habermas plantea que estas carencias de la teoria del poder tienen

efectos en el proyecto de investigacion empirica que propone y senala

algunos puntos referentes a la historia genealdgica del derecho penal y de
la sexualidad. En primer lugar, el modelo de la implantacion biopolitica del
poder disciplinario, deja de lado la formacién de una estructura juridica

que norma el ejercicio de la dominacién, asi como los procedimientos de

legitimacién del régimen politico moderno. Este desplazamiento se

posibilita por la nivelacidon que realiza Foucault entre cultura y politica

28 Jurgen Habermas, El discurso filoséfico de la modcernidad, op.cit. p. 342
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para identificarlas como espacios indiferenciados de las prdcticas  y
discursos de poder. La historia de la justicia penal desarrollada en Vigilar y
castigar se disocia de la evolucién del Estado de derecho y solo se concentra
“en el sistema de ejecucién de las penas, despojado también de todos los
aspectos de juridificacion. Con ello se logra exponer los mecanismos de
poder puestos en operacion por el sistema penal, pero no se da cuenta de
los problemas propios de la estructura juridica sobre la que se sustenta. En
lo tocante a la historia de la sexualidad, opera la misma tendencia a la
simplificacién que en este caso reduce el proceso de individuacion a un
despliegue de técnicas de verdad (Habermas no considera la genealogia de
las practicas de si) hasta convertirlo en una historia lineal. El interés por
una sexualidad rebajada a medio de control y nucleo de la productividad
del poder deja fuera de perspectiva la compleja interiorizaciéon de la
naturaleza subjetiva y sus resultados en términos de autonomia y
posibilidades de expresién. La critica de Foucault al modelo freudiano de
represion y emancipacion mediante la toma de conciencia de lo reprimido
es adecuada, pero solo bajo las categorias de la filosofia del sujeto en la que
la autonomia se invierte en represiéon del si mismo. Pero, afirma Habermas,
la libertad como principio de la modernidad no se deja atrapar en las
relaciones sujeto-objeto, lo que Foucault no reconoce porque su rodeo a la
filosofia de la conciencia sélo tiene presente al sujeto que refiere a si mismo
como un objeto. Con ello se pierde

la comprensién del proceso de
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individuacidn posibilitado por la interiorizacion de la naturaleza subjetiva.
La historiografia genealdgica concibe a los individuos socializados capaces
de intuiciones de libertad como productos idénticos de una formacion de
poder y discurso, cerrando asi el paso a las expresiones del interés
emancipatorio.

Las criticas a Foucault desde la reafirmacién del proyecto de la
modernidad que desarrolla Habermas muestran los desvios y lagunas de la
teoria del poder sin por ello dejar de reconocer la ambicién libertaria que
animé a su autor. Este reconocimiento queda en claro en el comentario
pdstumo que hace Habermas a la conferencia de Foucault dictada en
ocasidén de los 200 arios del ensayo de Kant Contestacion a la pregunta ;Qué
es la llustraciéon?, en donde se hace una valoracion general del pensamiento
foucaultiano.2? El comentario se centra e¢n la reflexion que lleva a cabo
Foucault sobre la obra de Kant como el primero en romper con la herencia
metafisica y en preocuparse por lo no conceptual, el no ser, y lo
absolutamente casual y efimero. Se rescata asi al Kant contemporaneo que
convierte la filosofia esotérica en una critica del presente que como
ontologia de la actualidad es un elemento de ilacién entre Hegel, Nietzsche,
Max Weber, la Escuela de Frankfurt y el propio Foucault. Kant, descubre
Foucault, es el primer filésofo que como un arquero dirige la flecha al

corazén de un presente condensado en actualidad, inaugurando con ello el

2 Jurgen llabermas, "La flecha en ¢l corazén del presente”, en Jirgen llabermas, Ensayos
Politicos, Ediciones Peninsula, Barcelona, 1988, p. 98-103
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discurso de la modernidad. A esta filosofia de la actualidad le interesa la
relacién -de la modernidad consigo misma, es decir, su conciencia del
tiempo, misma que, como plantea Habermas, toda la linea de pensadores de

"Hoélderlin a Foucault se ha encargado de agudizar.

Pero, el problema que hace notar Habermas es c¢cdbmo armonizar la

comprension afirmativa de los modernos con la inflexible critica de
Foucault a la modernidad. El movimiento revolucionario de la llustracion
tiene como simbolo al progreso historico al que la teoria del poder opone la
sucesion arbitraria de las formaciones discursivas carentes de finalidad. Del
mismo modo, la forma de conocimiento de la modernidad se caracteriza por
la aporia del sujeto cognoscente, surgido de las ruinas de la metafisica, que

se plantea, en tanto que sujeto finito, la infinita tarea de conocer. Ese es el

principio de contruccidn tedrica que elabora Kant en términos

trascendentales y que heredan las ciencias humanas criticadas por Foucault
como expresiones de la voluntad de saber. Aun asi Foucault consideraba a
su pensamiento bajo el mismo impulso de la critica kantiana a la metafisica.

No obstente, a diferencia de los pensadores del orden que siguen solo la

teoria del conocimiento de Kant en la busqueda de las condiciones

universales de la verdad, él plantea el reto de descifrar en la obra kantiana
la pervivencia de la critica por debajo de la voluntad de saber. Habermas
comenta que este reconocimiento al pensamiento critico como algo digno de

conservacion y de renovacion une a Foucault con los comienzos de la
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modernidad, lo que le permitid definir mejor que otros autores

contemporaneos cl cardcter de la época presente. Ese logro se define como
el producto de la perseverancia en las contradicciones productivas, propias

de un pensamiento complejo.

Consideraciones finales

No resulta claro si esta valoracion (y reintegracion a la modernidad) que

hace Habermas de Foucault pueda extenderse a otros pensadores

postestructuralistas. Aunque ha reconocido la riqueza del impulso creador

generado en Paris en las ultimas décadas y afirma que las verdades
fragmentadas descubiertas por esta corriente son valiosas3®, Habermas no

ha escatimado recursos criticos para exXxponer sus reservas a las pretensiones
tedricas del pensamiento postmoderno. Desde su perspectiva, la critica
radical a la razén paga un alto precio por su adidos a la modernidad, sus
discursos no pueden ni quieren definir el lugar tedrico en que se mueven,
tanto la genealogia como la deconstruccién y otras lineas de pensamiento
desean sustraerse a las categorias conforme a la que se diferencié el saber
moderno y que estin a la base de nuestra comprensién del mundo. Por eso

no pueden clasificarse ni como filosofia o ciencia, ni como teoria moral o

politica, ni como literatura y arte. Al mismo tiempo se asumen como teorias

30 juargen Habermas, “Las scrvidumbres de la critica a
Habermas, Ensayos Filos&ficos, op.cit., p. 104-109
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opuestas a las formas de pensamiento religioso, pero hechan mano en
muchas ocasiones de la experiencia a la que éstas se refieren.

Tal indeterminacion se agrava por la incongruencia de plantemientos que
“entablan pretensiones de validez para desmentirlas y su relacién ambigua
con la ciencia. Habermas encuentra una inclinaciéon marcada por lo
retérico, a veces por encima de las pretensiones de entendimiento y el
tratamiento critico de los temas. En suma, la constante parece ser el recurso
a la paradoja, el reclamo de validez atenido a la autoridad, la elusién de las

fundamentaciones acogiéndose a lo esotérico, la imposibilidad de sacar

consecuencias de las contradicciones y la fusidon de lo [6gico con lo retdrico.
Se trata de una amalgama que "repugna al andlisis” y que poco cambia
cuando se muda de sistema de referencia y se trata a esos discursos no como

ciencia y filosofia sino como literatura.’! La critica autorreferencial de la

razoén tiene como miarca el no asentarse en ninguna parte y al carecer de
ubicacién se vuelve casi inmune a las interpretaciones criticas, puesto que
siempre pueden recurrir al argumento de que el intérprete no entiende el
sentido del juego de lenguaje en que se mueve un desarrollo teérico. Los
autores postmodernos se dejan guiar, como quiere demaostrar Habermas, por
intuiciones normativas que evocan lo "otro de la razén". De este modo, la
modernidad ya sea descrita como una forma de vida cosificada, sujeta a

control técnico, o sometida a relaciones de poder y al totalitarismo, solo

3t jurgen Habermas, El discurso filoséfico dc la modernidad, op.cit. p.398
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puede ser entendida por una sensibilidad especial anclada en la experiencia
estética moderna que hace ver los aspectos ocultos por el racionalismo. Los
anticonceptos del Ser, la soberania, el poder, la diferencia y otros similares
engarzan con valores como la gracia y la iluminacién que transcriben el
deseo de una reconciliacién con el mundo y la naturaleza interna y de una
vida no limitada. Pero tal deseo transfigurado en valores religiosos que da
fundamento real a los discursos criticos de la razén no reconoce a la
subjetividad como principio de la modernidad cultural y social. E|l rechazo a
la razén y la subjetividad no se detiene en las consecuencias de la relacién
consigo mismo objetualizada, sino que también desplaza las cualidades
liberadoras de la subjetividad moderna: la praxis autoconciente, la
autodeterminacion solidaria y la autorrealizaciéon auténtica de cada uno. El
pensamiento postmoderno resulta entonces para Habermas indiferente al
contenido ambivalente de la modernidad y no valora sus adquisiciones
histéricas, lo que lleva a igualar formas de vida modernas y premodernas.
Ante los riesgos de perder el sentido de la critica debido al rechazo
totalizador de las formas de vida moderna implicito en los discursos
postmodernos, Habermas recomienda reintroducir contrastes y matices
entre Ilustracion y sometimiento al poder de la razon instrumental. Por eso
plantea otra manera de salir de la filosofia del sujeto de acuerdo con un
proyecto de fundamentacion de la razén comunicativa que Habermas ha

venido desarrollando a lo largo de su amplia polémica con las teorias
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sociales contempordneas y la filosofia moderna. La sugerencia es retornar al
punto en que la critica total a la razoén decide seguir un contradiscurso
filoséfico que es inmanente al discurso filosofico de la modernidad iniciado
‘con Kant y pasa por alto a la subjetividad como principio de la modernidad.
El retorno permite reconocer las encrucijadas en las que el discurso
filosdfico de la modernidad se desvido del! camino que conducia a la
afirmacién de intersubjetividad de orden superior para el desarrollo y
formacién no forzados de la voluntad colectiva. El balance de 1a trayectoria
filoséfica moderna que hace Habermas forma un arco que va de Hegel y
Marx a Heidegger y Derrida.*? Los primeros dejaron de lado la alternativa
que hubiera consistido en no reducir la intuicién de la totalidad ética al
horizonte de la relacion que guarda consigo mismo el sujeto, sino en abrirla
a una comunidad de comunicacién sujeta a la necesidad de cooperar. Por su
parte, Heidegger y Derrida pudieron haber atribuido los horizontes
creadores de sentido que abre la interpretacidon del mundo no a un Dasein
que se proyecta a si mismo, ¢ a un acontecer de verdad formador de
estructuras, sino a los mundos de vida comunicativamente estructurados
por medio de la accién orientada al entendimiento, accesible a los sujetos.
Esto implica cambiar el paradigma del conocimiento de objetos por el
paradigma del entendimiento entre sujetos capaces de lenguaje y accion. Se

trata de un paso que no dieron Hegel y Marx, pero tampoco la critica a la

32 Jirgen Habermas, El discurso filoséfico de la modernidad, op.cit. p. 352
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metafisica del sujeto llevada a cabo por Heidegger y los postestructuralistas,
particulérmente Foucault, quien niega abstractamente al sujeto y declara
inexistente al hombre para elaborar una teoria del poder de caricter
trascendental.

Para Habermas, la salida a la filosofia del sujeto y, en consecuencia, la
posibilidad de reordenar el pensamiento de la modernidad es dejar de
lamentar la pérdida del hogar metafisico y plantear abiertamente el
agotamiento del paradigma de la filosofia de la conciencia. Partiendo de este
supuesto puede llegarse a una teoria del entendimiento intersubjetivo que
resuelva las contradicciones generadas por la filosofia del sujeto, mismas
que no puede superar el discurso de la postmodernidad. La Teoria de la
accién comunicativa,3? es el gran programa de investigacion desarrollado
por Habermas para integrar una concepto de racionalidad liberado de los
supuestos subjetivistas e individualistas que han inhibido a la filosofia y la
teoria social modernas. Sobre esa base se construye una teoria critica de la
modernidad orientada a la reconstruccién del proyecto ilustrado, misma que
se concreta en un concepto de sociedad que articula los requerimientos del
sistema y los del mundo de vida. El punto de partida de ese programa.
tedrico es el concepto de accidn orientada al entendimiento con el que se
pretende salir al paso de la actitud objetivante del sujeto conocimiento,

propia de la filosofia de la conciencia.

33 Jurgen Habermas, Tcor{a de !a accidn comunicativa, Taurus, Buenos Aires, 1989
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Desde el paradigma del entendimiento intersubjetivo lo importante es,
méas bien, la actitud realizativa de los participantes en la interaccidén
capaces de coordinar planes de accion entendiéndose entre si sobre algo en
el mundo. La actitud de entendimiento de los participantes en una
interaccion lingiiisticamente mediada permite una relaciéon del sujeto
consigo mismo distinta de la actitud objetivante del sujeto cognoscente que
observa el mundo y pretende dominarlo. En el modelo de la
intersubjetividad lingiiisticamente mediada el ego se refiere a si mismo
desde la perspectiva del alter, como participante en una interaccién, lo que
implica una reflexion sobre si mismo desde ¢l punto de vista de una
segunda persona y una reconstruccion comprensiva del saber empleado. Tal
reconstruccion comprensiva se refiere a un saber “ya siempre” empleado
como un saber de reglas preteodrico de sujetos que hablan, actiian y conocen
tomando en cuenta un andlisis previo de elocuciones y manifestaciones
logradas y elocuciones y manifestaciones distorsionadas. El paradigma de la
intersubjetividad permite romp;-:r con la separacion ontologica de lo
trascendental y lo empirico porque el saber de reglas ya no precisa
remitirse a un reino de lo inteligible mas alla de los fenéomenos.

El paradigma del entendimiento ofrece también una respuesta al
problema del tornar conciente lo inconciente, que Foucault reconoce como
el trasfondo opaco que escapa a la conciencia. La relacidn intersubjetiva

mediada lingiiisticamente que analiza Habermas parte de un entendimiento
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sobre el mundo dentro del horizonte de la vida comun como trasfondo
general, intuitivamente conciente. El mundo de vida constituye un contexto
para los procesos de entendimiento y proporciona los recursos de
orientacidén necesarios para la comunicacién, aunque solo estd presente de
modo prereflexivo. Pero ese mundo de vida que aporta el contexto de la
comunicacion no puede ser reconstruido en su conjunto por los sujetos
interactuantes, para ello es necesaria una perspectiva teorética capaz de
registrar en general las propiedades de los mundos de vida estructurados
comunicativamente. Dicha perspectiva es la de la reconstruccién racional y
la autocritica ejercida metddicamente, cuyos modelos son la hermenéutica y
el psicoandlisis que pueden ser reinterpretados en términos de teoria de la
comunicacion.

Por otra parte, Habermas afirma que el problema planteado por un sujeto
originariamente creador y, sin embargo, extraiiado de su origen puede
resolverse mediante la integracion del concepto de mundo de vida con el
concepto de sistema autorregulado. De alli se deriva un modeclo de sociedad
articulado en dos niveles anclado en una teoria evolutiva y conciente del
contexto del que ha surgido. Con esas operaciones se hace posible evitar la
disyuhtivh entre absolutismo y relativismo porque ya no es preciso escoger
entre la histdria universal como un proceso de autogeneracion, por un lado,
y, por. el otro, la concepcidn de un destino del Ser inaccesible al

pensamiento cuya ausencia haria sentir el poder del origen perdido.
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Evidentemente, la explicacion de los pasos tedricos, que desarrolia
Habermas en la Teoria de la accidn comunicativa para establecer una salida
a la filosofia del sujeto desde el paradigmma de la intersubjetividad requiere
"de un estudio particular que rebasa los limites del presente trabajo.

Importa, sin embargo, hacer notar que su intencién, en el contexto del
debate con el postmodernismo, es indicar que el cambio de paradigma del
sujeto cognoscente a la teoria de la accién comunicativa puede superar los
dilemas de las criticas radicales a la razoén, a la vez que permite reanudar el
contradiscurso que desde el principio es inmanente a la modernidad. De
este modo, afirma Habermas, puede encontrarse sentido a la autocritica que
se hace la propia modernidad, antes que darle un apresurado adiés. Pero,
para ello es necesario cuestionar a fondo la critica que se atribuye una
posicién trascendente al pensamiento moderno desde la ruptura con la
razon. Habermas insiste en que la revuelta antirracionalista que iniciara
Nietzsche recurriendo a la herencia romantica tiene por blanco real la
razén reducida a la facultad subjetiva del entendimiento y de la actividad
con arreglo a fines.?* Sin embargo, la dinamica de autodestruccién que
acompana a la dialéctica de la ilustracién solo se hace posible si se piensa
que la razén no cuenta con otras facultades que el poder de subyugamiento,
lo cuatl lleva a establecer a lo otro de la razon como un poder espontineo y

vital, ajeno a las coacciones de la racionalidad.

3+ Jurgen Habermas, Ll discurso filoséfico de la modernidad, op.cit. p.363
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Lo otro de la razdn al que se remiten discursos como el de Foucault,
Baudrillard o Maffesoli, encarna, en cuanto a contenido se refiere, en las
nociones de cuerpo, destino, fantasia, deseo o sentimientos, que expresan
las experiencias estéticas de la subjetividad moderna. E! romanticismo
queria a partir de esa experiencia inventar una nueva mitologia y llevar el
arte al centro de la vida social para elevarlo a equivalente del poder
unificante de la religion. Nietzsche conduce ese impulso mas alld de la
sociedad moderna y de la historia en general, haciendo posible su
transfiguracion filosdfica y abriendo el paso a la ontologia de Heidegger.
Foucault y otros postmodernos actualizan mas tarde esos motivos en su
critica al pensamiento metafisico apoyada en ei estructuralismo. Para
Habermas, los autores que optan por la critica total a la razén sélo hablan
en términos narrativos de lo otro de la razon porque requieren de poner en
marcha un discurso especial que pretende desarrollarse fuera del horizonte
de la razén sin ser, no obstante, completamente irracional. De alli surge
una pa;‘adoja insoluble en términos de la filosofia de la conciencia toda vez
que la exclusién de la razén obliga a reinstaurar la subjetividad bajo la
mascara de una potencia originaria y anénima. Asi, lo otro de la razon se
convierte en la imagen simétrica de la razén que se quiere demoler. La
salida hacia las experiencias limites estéticas y misticas sélo ahondan el
problema en la medida que atin cerrando los ojos por el arrobamiento sigue

en pie el paradigma combatido. Esa via del éxtasis religioso-estético que en
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Nietzsche y Heidegger lleva a una espera sin objeto es seguida, dice
Habermas, por dquienes parecen dispuestos a sacrificar su intelecto a fin de
cubrir sus necesidades de orientacion.

La critica de la critica total a la razén estd orientada, como se ha
apuntado lineas arriba, a mostrar un nuevo campo en el que puede
superarse el paradigma del sujeto. La teoria de la accién comunicativa
fundada en el paradigma del entendimiento presenta una critica al
pensamiento controlador que caracteriza a la razén centrada en el sujeto.
Su diagndstico del pensamiento moderno no es el de un exceso, sino un

defecto de razédn: la hipostasis de la razdn instrumental. Por eso, a

diferencia de los autores postmodernos no intenta sobrepasar a la
modernidad, sino que retoma el contradiscurso inmanente a la propia
reflexién moderna y hace una critica al logocentrismo occidental verificable
paso a paso. La perspectiva general es concebir el entendimiento
intersubjetivo como finalidad inscrita en la comunicacidn lingiiistica
cotidiana y al logocentrismo del pensamiento occidental como abreviacién y
distorsion sistemaiticas del potencial de la practica comunicativa del que
sélo hace un uso selectivo.?® El paradigma del entendimiento rompe con la
.Autocomprcnsién del sujeto cognoscitivo y manipulador de objetos en la que
se reduce la razén a una sola de sus dimensiones. En este sentido es un

proyecto para una nueva orientacion de la critica de la razén instrumental.

3 jurgen Habermas, El discurso filoséfico de 1a modernidad, op.cit. p.369
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No resulta dificil advertir que ¢l paradigma del entendimiento defendido
por Habermas conduce no sélo a la fundamentacién de la teoria de la accién
comunicativa, sino también a la afirmacién de una idea de sociedad
democratica, parte esencial del proyecto de la modernidad, en la que las
formas institucionalmente aseguradas de una comunicacién general y
publica permita una convivencia sustentada en la cooperacién, donde
ademads existan las condiciones para preservar los mundos de vida de los
procesos de colonizacién que provienen del sistema econdmico y la
estructura de dominacion.

Ante este vasto proyecto habermasiano impulsado por un innegable
entusiasmo modernista, pareciera que la critica de los pensadores
postmodernos tendria poca pertinencia, de no ser porque bien puede ser
utilizada como un elemento para la moderacién de ese entusiasmo. Al
respecto, cabe volver a traer al plano de la discusiéon el punto de vista de
Lyotard sobre el agotamiento de los grandes relatos, como lo hace Richard
Rorty en su comentario durante el simposio dedicado a la Teoria de la
accidon comunicativa,3 hecho con el animo de evaluar el alcance de las
criticas de Habermas al postmodernismo. La critica de Lyotard a la
construccion habermasiana de una comunidad de comunicaciéon destaca su

pertenencia a las metanarrativas de la emancipacién, propia de los intentos

Richard Rorty, "Habermas y Lyotard sobre la posmodernidad”, en Anthony Giddens,

Jurgen Habermas ct.al.,, Habermas y |a modernidad, Citedra, Madrid, 1988, p. 253-

276 o P T T T
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de legitimacién filoséfica de la modernidad. La respuesta de Habermas al
cuestionamiento de los metarrelatos es que el cuestionamiento sélo tiene
sentido si se conserva una premisa racional para explicar la corrupcion de
“todas las premisas racionales. La carencia de una premisa vilida lleva a una
critica autorreferencial totalizadora que desemboca en el abandono del
terreno critico de la modernidad y en una actitud de permanente negacion
tedrica. De estas razones desprende Habermas su calificacién como

neoconservadoras a todas las teorias que no emplean las nociones

universalistas que han justificado el proceso de ilustracién y la politica
liberal.

Los autores franceses postmodernos optaron por abandonar el esquema
de la politica liberal a fin de evitar la filosofia universalista y la idea de
consenso. Asimismo, rehuyen plantear una metanarrativa que sirva como
base para distinguir entre validez y poder y entre verdadero y falso.
Ciertamente, como afirma Habermas, es un criticismo que pretende carecer
de contexto y al que no le resulta significativa la posibilidad de ampliar las
capacidades de autorreflexion de las ciencias y la trascendencia del
reduccionismo propio de la razon instrumental. Lyotard intenta sustentar
esta actitud y su critica a la idea de consenso mediante la paralogia de la
ciencia postmoderna, en la que el consenso es un estado particular de la
discusion y no su fin. Sin embargo, como bien apunta Rorty, resulta dificil

apoyar una idea de ciencia en la investigacidén de los indecidibles u otras
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paradojas pragmadticas, ya dque ese modelo es el de una revolucién
permanente en la que no cabe la ciencia normal de la que habla Kuhn. Del
mismo modo, la idea de un cambio en la naturaleza de la ciencia cuenta con
una base muy estrecha. La posicion segiuin la cual el lenguaje de la ciencia
es irreductiblemente metaforico e informalizable y la afirmacién de que la
16gica de la ciencia es una interpretacién circular de datos en términos de

la teoria y de la teoria en términos de datos extrapolan un escepticismo

empirista sobre el desarrollo cientifico.

Para Rorty resulta mas productivo tedricamente la distincion de Lyotard
entre conocimiento cientifico y narrativo que aun cuando traduce la
distinciéon positivista entre cientificidad y sentido comun, plantea una
apertura de los metarrelatos a las narrativas de primer orden, base de la
cultura. De tal manera, la critica a Habermas se enfoca a su necesidad de
un metarrelato que no acepta el papel de las narrativas de primer orden en

la cohesiéon cultural y social. Lyotard pondria entonces el acento en la

continuidad entre discurso cientifico y politico, cuestionando la posibilidad
de que la teoria de la accion comunicativa pueda suministrar los criterios
universales que la filosofia del sujeto no logréd proveer. La duda
fundamental que introduce Lyotard es Ia necesidad misma del universalismo
en términos de pensamiento social como lo concibe Habermas. Siguiendo

esta linea, Rorty afirma que el requerimiento de una metanarrativa tiene su

origen en la obsesién por fundar los discursos en la verdad, proveniente de
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1a filosofia de la ciencia y su ideal de legitimacion ahistérica. De alli que, en
lugar de exaltar los elementos de razdon que contienen los ideales burgueses
como lo hace Habermas, se remita mas bien a los tipos no-tedricos del
‘discurso narrativo que forman parte del discurso politico de las
democracias occidentales. La opcion por el discurso de la democracia
occidental es para Rorty un etnocentrismo abierto que, de hecho, se
encuentra detris de la idea habermasiana de trascendencia de la razén
instrumental para ampliar la dinamica tedrica interna de las ciencias a la
practica social. La ciencia en ultima instancia es vista por Habermas como
un buen ejemplo de las virtudes sociales de la burguesia europea, lo que
incluye el libre intercambio de informacién, la solucién racional de los
problemas y la creacion revolucionaria de paradigmas.

Como se ha visto en el curso de este capitulo, Habermas entiende a los
movimientos del pensamiento antimetafisico como parte de la historia
general de la filosofia moderna y desde esta perspectiva critica sus
carencias y contradicciones. El modelo que le permite enfrentar la revuelta
tedrica contra la llustracion es el de la separacién de las esferas de valores
establecido por Kant y reafirmado por Hegel y Max Weber. Asimismo, sigue
el proyecto hegeliano de contruir una forma ideal intrinseca desde las
premisas de la modernidad que no se limite a reproducir las formas
histéricas de la modernidad y no se imponga desde fuera. Rorty rechaza la

necesidad de un ideal intrinseco de la modernidad y la idea de regenerar el
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poacr unificador de la religion por medio de la razén. En lugar de ello elige

.una concepcioén historicista que permita comparar las formas histdricas de
la modernidad, con lo que deja abierta la cuestion de los problemas de
legitimacion de esas formas histéricas, sin indicar como resolverlos. No
obstante, su critica a la teoria de la accién comunicativa como nuevo
intento por reintegrar a la sociedad dividida en espacios de racionalizacion
explica la oscilacion del pensamiento moderno entre reduccionismo y
antireduccionismo surgida de la diferenciacion introducida por Kant. Una
vez que se ha aceptado la divisiéon de la cultura en ciencia, moralidad y
arte, o0 en ambitos de interés y competencia (cognoscitivo, practico y
emancipatorio) como la hace Habermas, resultan légicos los intentos por
reducir toda la actividad social a uno de tales ambitos, como el caso de la
politizacion o la estetizacidon de la vida, para no hablar de la primacia de lo
cognoscitivo-instrumental. Como contrapartida se generan esfuerzos por
reintegrar las esferas de acuerdo con su racionalidad, a la manera de la
teorizacion modernista de Habermas.

Respecto al problema de la autoafirmacion de la modernidad, el punto de
vista de Habermas es que en la filosofia hegeliana el concepto de Espiritu
Absoluto cerro el paso a la autocritica y que ¢l pensamiento sobre el final de
la filosofia es una sobrerreacién a esa actitud tedrica. Pero, Rorty mas bicn_"
apoya la idea de que el problema del autocercioramiento de la modernidad

¥, por tanto, el origen de la critica total a la razén, surge de la innecesaria__
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preocupacién de Kant por el significado espiritual de la ciencia. Kant, al
igual que Habermas encuentra que la ciencia moderna posee una dinamica
tedrica que puede identicarse con la naturaleza de la racionalidad. Al
‘mismo tiempo, se presupone que el aislamiento de la dinamica tedrica de la
ciencia de las de la razon practica o del interés emancipatorio puede
preservar la cohesiéon del mundo social. No obstante, queda en entredicho la
necesidad de que la metanarrativa cientifica deba ser el fundamento comun
del conjunto de los ambitos sociales. En opinion de Rorty, Habermas y los
pensadores franceses comparten la idea de que la historia de la filosofia
moderna, como una serie de reacciones a las diferenciaciones kantianas,
representa una suma de intentos para restablecer la autoconfianza de las
sociedades democraticas. Tal coincidencia se explica por la atencién
concedida a la filosofia por encima de la historia de la politica reformista en
las democracias occidentales y que estd en la base de la comunidad
comunicativa, para emplear los términos de Habermas. El excesivo peso de
ia filosofia y en particular de ios planteamientos sobre el fundamento
racional y la autoconciencia de la modernidad (que Rorty considera como
tipico de la historia filosofica alemana) ha inhibido una historia de los
planteamientos relativamente no-tedricos que han alimentado el sentido de
pertenencia a una comunidad de ciudadanos. Se plantea de ese modo una
relativizacion del probiema del autocercioramiento de la modernidad y su

utilidad en la construccidon de la autoconfianza democratica.
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Puede verse, entonces, como un error el desarrollo de una filosofia de la
ciencia excesivamente entusiasta respecto a la importancia del significado
espiritual del desarrollo cientifico. Desde Descartes, dice Rorty, se ha hecho
de la ciencia la marca de algo profundo y esencial de la naturaleza humana,
desplazindose asi el reconocimiento de los logros en el plano politico. De
tal modo, se ha convertido a la epistemologia en la variable independiente
del pensamiento filosdfico y a la filosofia moral y social en la variable
dependiente. De invertirse la Optica, podria ubicarse el principio de lo
moderno en otros nucleos como el de la autoafirmacion como comunidad de

individuos, o la esperanza en el futuro. Rorty comparte, por tanto, la idea de

que no existen diferencias epistemoldgicas fundamentales entre los
objetivos y los procedimientos de los cientificos y de la accion politica.
Desde este punto de mira se romperia entonces la oposicion entre razoén
instrumental y emancipacién, lo que con un poco mids de audacia tedrica

descompondria la divisidén kantiana entre esferas de valores.

Aun cuando los pensadores postmodernos han insistido en cuestionar la
preeminencia de la razén instrumental como sustrato de su proyecto critico,
la afirmacién de Habermas sobre su caricter

Rorty concede validez a
neoconservador. Foucault, Deleuze y Lyotard, entre otros, son
neoconservadores en el sentido de que no ofrecen argumentos para tomar
una direcciéon socia! mas bien que otra. Su purismo los lleva a evitar el

contacto con las dindmicas de las que ha dependido el pensamiento social
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contemporineo. Esta sequedad, como la califica Rorty, del pensamiento

postmoderno se debe a su falta de identificacion con cualquier contexto
social y cualquier comunicacién, lo cual deja sin espacio al nosotros. Es un
alejamiento que no solo elimina la nocion de naturaleza humana comun y la
de sujeto, sino también la del sentido no-tedrico de solidaridad social. Tal es
el precio del intento de abandonar las metanarrativas de emancipacion y de
la impugnacion a la filosofia obsesionada por la validez veritativa. El
remedio a esa situacion lo encuentra Rorty en dejar de lado la obnubilacién
filosofica y entenderla como una distraccién de la historia de la “"ingenieria
social concreta” que ha construido a la cultura democratica contemporanea.
De alli tendria que formarse un nuevo canon fundado en la conciencia de
nuevas posibilidades sociales, religiosas e institucionales. Con esto pretende
Rorty hacer coincidir a Habermas y Lyotard porque se eliminaria la
necesidad de metanarrativas, a la vez que se evitaria caer en el aislamiento
de la teoria postmoderna. Para ello se requeriria de un reconocimiento al
sentido no-teorizado de comunidad, desde el que la idea de comunicacién
no distorsionada que propone Habermas se advertiria como la esencia de la
politica liberal. Se haria entonces innecesaria una teoria de la competencia
comunicativa pensacda para un sujeto transhistéorico. Al mismo tiempo, las
narrativas histéricas como las de Foucault tomarian el lugar de las
metanarrativas filosoficas. Su funcidén no seria ya desenmascarar la alianza

saber-poder, sino explicar el monopolio y el uso del poder, a la vez que,



transgrediendo la orientacidn tedrica de Foucault sugerir otro empleo. El
resultado de esa inversién permitiria desviar la teoria de la falsa direccién
hacia la que la condujeron Descartes y Kant y romper con la idea de que es
posible separar verdad y poder. A partir de tal reencaminamiento de la
teoria, Rorty, como lo pretende también Maffesoli, plantea volver a encantar

el mundo, aferrandose a lo concreto. Esta recomendacion recupera el

problema de lo cotidiano y hace de la ingenieria social el sustituto de la
religion tradicional, lo que evitaria la desconfianza postmoderna en las
metanarrativas y liberaria a los intelectuales de su papel de vanguardia.

Sobre este ultimo punto, Rorty destaca la exaltacién que hace Lyotard de lo
sublime y la hace parte de la necesidad del intelectual por establecer un
juego de lenguaje inaccesible que le permita liberarse de las palabras de la
tribu. En contraste, la estética de lo bello de Habermas tiende a la armonia
de los intereses. Se trata de actitudes distintas que plantean agudos
problemas de compresion de la sociedad moderna y su pensamiento. Por
una pax.'te la concepcion de una libertad total despreocupada de los destinos
sociales, por la otra, la confianza en el poder de reintegracion de la razon.
Habermas ha descartado demasiado rapidamente los intentos de
revitalizacion del arte y el potencial genuinamente emancipatorio de la
vanguardia estética®”. El pensamiento postmoderno ha hecho una critica

con pocos matices de los propédsitos de reintegracidn de lo estético-

cfr. Martin Jay, "Habermas y ¢l modernismo” en Habermas y la modcrnidad, op.cit. p.

215.
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expresivo en-el mundo de vida. En todo caso, aun cuando parece poco
plausible la salida conciliadora que propone Rorty, puede decirse que la
conversacién imposible entre quienes se levantan en armas al oir la palabra

‘razén y los cruzados de la modernidad ha dejado, sin embargo, notables

documentos de cultura.
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ENTREVISTA A MICIHIEL MAFFESOLI .-
: ) Luis Gomez

Traduccidn de -Carlos Ballesteros
L.G. De acuerdo con:mis.datos, usted nacié en 1944

M.M, 8i, yo naci en 1944, soy del sur de Francia. Naci en un pueblito minero.
Mi padre era minero, vivi alli hasta la edad de diez u once afios. Después, como
fui buen estudiante, me enviaron al liceo de la ciudad mas préxima, es decir a
Béziers. Hice la parte final de mi eduacién secundaria en Montpellier. Hasta la
edad de dieciocho anos, permaneci en el departamento de Hérault. La
importancia de ese pueblo es para mi muy significativa porque una gran
cantidad de cosas, de las que hablaremos al rato, influyen sobre los conceptos y
mi relacién con el anilisis de la vida social. Creo mi actitud tedrica la tomo de
un cierto arraigo, durante mi primera juventud, en un medio obrero, en un
medio popular, y, de hecho presto, gran atencién por formacién, por costumbre

a los aspectos de la vida cotidiana. Me siento a mis anchas para comprender la
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vida social y mas precisamente la vida pobular. Creo que forma p&rtc de  mi
sensibilidad sociologica. ) ;

Yo soy, por decir asi, © me gustaria ser, un rannifleur de la vida social, es
decir oler de alguna forma lo que surge a la vida social. Esto proviene en parte
de ese contacto que tuve con la vida popular.

En seguida, después del bachillerato que hice en Montpellier, digamos que,
como los estudiantes de la Edad Media, no quise quedarme en una Universidad,
sino moverme un poco e ir a diversas universidades, asi que después del
bachillerato me fui a Lyon. Me ganaba la vida haciendo trabajos de prefecto en
1os colegios, y comencé alli, en Lyon, los estudios de filosofia y de sociologia. En
seguida me senti atraido por el pensamiento alemdn, y después de los primeros
dos afios me fui a continuar mis estudios a Estrasburgo, que es la ciudad
francesa mads proxima a Alemania. Alli continué mis estudios de filosofia, de
sociologia y, como el mismo programa nos lo permitia, estudié también historia
de las religiones, pues me interesaba mucho por esos aspectos y ,al mismo
tiempo, pt.lsé el Certificado, como se decia en esa época, de Historia de las
Religiones.

Mi trabajo principal en ese momento era hacer una maestria sobre los dos
autores que me interesaban por ese tiempo, quizd la investigacion que realicé no
tuvo un cardcter muy original, fue un trabajo sobre Marx y Heidegger sobre el
asunto de la técnica. Me interesaba mucho en Marx y al mismo tiempo tuve un

profesor que era uno de los traductores de Heidegger, quien me introdujo a su
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filosofia. Me interesé por dos autores opuestos que intentaba aproximar sobre
una cuestion muy particular que es la cuestion de la técnica. Me ‘gustaba mucho
la filosofia alemana y lei con gran atencién a Marx:

L.G. Y esto no lo aproximé a Sartre, quien trabajoé a Heidegger de alguna

manera?

M.M. No, yo lei a Sartre, sobre todo el aspecto literario de Sartre, pero yo no fui
un sartreano desde el punto de vista filoséfico. Lei El Ser y la Nada, pero no
puedo decir francamente que fui influido por Sartre. Pero si fui muy influido
por Heidegger y por Marx. Igualmente, en el marco de esa formacion juvenil en
Estrasburgo, yo jugué un cierto papel como participante y lider de un grupo
estudiantil estrasburgués y eso fue para mi algo muy importante. Yo considero
que ahora se da un tanto la moda de escupir sobre mayo de sesenta y ocho,
muchas gentes que alzaron las barricadas en aquel tiempo, son ahora gentes del
stablishment. Mientras, yo sigo pen.sando que mayo de 68 fue una cesura y que
después, los modos de vida, las maneras de ser ya no fueron las mismas. En todo

caso, fue para mi un gran acontecimiento en mi vida intelectual.

L.G. Eso marcé algunos de sus intereses?
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M.M. S8i, desde luego. Yo no era parte del Partido Comunista, ni me hallaba
cerca del Partido Socialista, no me sentia cercano al izquierdismo: ni al
maoismo, ni al trotskismo. Yo era de los que llamaban ultraizquierdistas, es
decir una mezcla de anarquista y de los llamados Ritkommunismus, es decir,
comunismo de concejo, que tenia una buena representacion en Estrasburgo con
los situacionistas. De modo que participaba en este grupo de situacionistas, y
por lo demds, conservé mis amistades con Vaneigem, con los protagonistas del
situacionismo. Yo era a la vez critico de la derecha y critico de la izquierda. Los
situacionistas tenian una critica mas radical, es decir una critica de la sociedad
del espectdaculo, una critica mas fuerte de la politica. Desde el punto de vista
intelectual mi formacién incluye también a los situacionistas. Digo esto porque
explica toda una sevie de analisis que actualmente son los mios sobre el tema de
lo cotidiano y de la vida social a partir de los situacionistas y a partir de los
concejistas. Asimismo también recibi influencia de Lukacs. Fara mi Historia y
conciencia de clase es un gran libro de este siglo, del marxismo occidental, en
oposicion al leninismo, que es una lectura de Marx muy estrecha, muy
dogmaitica, mientras que el marxismo lukacsiano parece ser mucho mas abierto,
mucho mas interesante.

En seguida, muy rapidamente, comencé el doctorado, lo que se ilamaba

doctorado de tercer ciclo, y fui nombrado investigador en Grenoble.

L.G. Esa decision académica, a qué se debid?
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M.M. Fue una cuestién de azar, de relaciones, fue debido a que conocia a gente
en Grenoble. Investigadores, socidlogos, que conocian bien a Marx. Es por eso
que entré al departamento de ciencias sociales de Grenoble. Alli hice mi tesis de
Es';;ldo y es en Grenoble que yo descubri, que yo encontre a Gilbert Durand. El
me. condujo a hacer una critica del marxismo. Esto fue paralelo a lo que
realizaban en esa época autores como Baudrillard, por ejemplo. Yo lei mucho a
.Baudrillard. Al mismo tiempo descubri una temaitica muy importante que es la
del imaginario, la importancia del imaginario. Yo hice mi tesis bajo la direccién
de Gilbert Durand. Enseguida, al terminar mi tesis de Estado fui nombrado
profesor asistente en Estrasburgo. De alli muy rapidamente, después de tres
afios, fui nombrado profesor en la Sorbona en 1981, fui nombrado profesor
titular. Alli funde con Georges Balandier el Centro de estudios sobre 1o actual y
lo cotidiano. También retome en Paris el Centro de investigaciones sobre lo
imaginario que habia iniciado Gilbert Durand en Grenoble y que fue ubicado en
la Casa de las Ciencias del Hombre en Paris. Esta es en grandes trazos mi

trayectoria y con esto respondo a la primera cuestion.

L.G ;Cémo se situa usted en la sociologia francesa contemporinea?, (Existe aun
una - suerte de hagemonia de los que podemos calificar como los grandes
mandarines de la sociologia?. Podemos mencionar al respecto a Bordieu por

ejemplo.
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M.M. Si yo creo que eso ocurria hasta hace poco, ahora la configuracion es un
tanto diferente. Hace cuatro o cinco anos la sociologia francesa estaba dominada
por tres grandes tendencias. Si tomamos categorias un tanto politicas, habia
digamos una sensibilidad de derecha con Boudon y Borricaud que desarrollaban
una sociologia de tipo racionalista influenciada por el pensamiento
norteamericano esencialmente, con una orientacion muy estadistica, muy
cuantitativista. No podemos reducir Boudon y Borricaud a ese enfoque, pero su
tendencia era efectivamente de tipo cuantitativo. En el punto opuesto habia un
andlisis que intentaba una manera moderna de replantear o mantener los
elementos del marxismo, sosteniendo también una cierta composicion de tipo
racionalista, causalista y determinista, usando igualmente meétodos
cuantitativistas. En medio se encontraba otra tendencia importante que era la
tendencia cercana a Alain Touraine que ponia el acento en el actor social y los
movimientos sociales y que tenia, desde mi punto de vista, la ventaja de aportar
una cierta dindmica frente al pensamiento dogmatico. Después habia ademais de
esos grandes polos un nebulosa de personalidades que eran mas personalidades
que jefes de escuela. Edgar Morin, por ejemplo, Gilbert Durand, a quien he
citado, Balandier como socio-antropsélogo y otras personas, Una nebulosa fuera
de las escuelas. Yo me situé de entrada en esa necbulosa. Yo era un joven
profesor que llegaba, pero que no tenia ninguna especie de proximidad tedrica

ni con Buodon ni con Bordieu, ni tampoco con Touraine, aunque la posicién de

este ultimo me era mads afin, pero no era en absoluto la mia. Mis proximidades
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teéricas en esa nebulosa eran mas bien Morin, Durand, Baudrillard, quien es un
amigo y tiene un papel también importante. Es con esas proximidades teoricas
que elaboré mi propia relacién con la sociologia. Encuentro que mi posicién con
respecto a 1os mandarines es un tanto la misma que mantenia cuando mas joven
en relacion con los partidos. Yo era un poco anardquista, si se puede decir. En mi
primer libro de epistemologia, el quinto presupuesto o hipdtesis hacia referencia
al pensamiento libertario. Es decir, que en relacién con diversas tendencias

establecidas, yo siempre quise tener una actitud de pensamiento libre.

L.G. Ahora vemos que ‘el mandarinato y las tendencias sociolégicas comienzan a

_diluirse, cudl es su apreciacidon al respecto.

M.M. Creo que es'ante todo un problema global relacionado con la evolucién de
los grandes sistemas- de pensamiento elaborados en el siglo XIX. Estos grandes

sistemas fuertemente estructurados como el marxismo no pueden mantenerse
como explicaciones globales. Ese es el problema general y un problema

secundario que aparece en Francia, pero que se da también en todas partes es
que correlativamente al fin de esos sistemas de pensamiento existe una
fragilizacion de las grandes tendencias socioldgicas. Ya no hay hegemonias de
escuelas, lo que ofrece la ventaja de producciones mas individuales, de
pequeiios grupos, yo diria de diversas sensibilidades tedricas. Y hay un poco a

imagen de lo que pasa en la vida social, una pluralidad de sensibilidades
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tedricas tanto en sociologia como en filosofia. Eso se observa claramente en el

sociologia francesa, por ejemplo, si uno toma en cuenta a la gran escuela

bordieusiana, que tuvo un papel hegemonico, e incluso de cierta manera ejercid
una intolerancia teorica, vemos que hasta esa escuela se dispersado. Ahora, los
principales discipulos de Bordieu se han separado, cada quien ha hecho una

suerte de microgrupo. Eso me interesa porque refuerza mi idea de tribalismo. Se

hace notorio que incluso en el marco del pensamiento, en el marco de la

sociologia se dan tendencias de cardcter tribal.

L.G. Tengo la impresion que esa dispersion de la sociologia se da también al
exterior de la sociologia, por ejemplo en el dominio de la filosofia social. Pienso
en Derrida, en Deleuze, Lyotard que son filésofos de la sociedad. Y aqui me
interesa la aparicion del concepto de lo posmoderno, el cual usted destaca en
sus obras. ;Como es que llega usted a ese concepto? ;CoOmo es que toma usted
partido, digamos, por la idea de observar a la sociedad actual dentro de la crisis

de la modernidad y al mismo tiempo encuentra un concepto que niega de alguna

manera el élan de la modernidad?

M.M. Con relacion a la primera pregunta que usted hace, al hablar de Derrida,
Deleuze, Lyotard etc., Yo diria que lo que me parece notable actualmente es que
no podemos seguir encerrados estrictamente en las disciplinas. Sociologia,

filosofia, psicologia etc. Esta es tipicamente una manera moderna de pensar el
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saber, como lo habia pensado la sociedad, compartimentada, segmentada etc.
Manifiestamente,

nos damos cuenta que actualmente hay contaminaciones,
cruzamientos de diversos pensamientos y que podemos utilizar los enfoques de
Dérrida, de Lyotard, como podemos también utilizar las aproximaciones de los

antropologos, de los socidlogos ete. Ahora, mi formacion que ha sido una doble
formacion,

sociologica y filosofica, me ha ayudado a hacer esa suerte de
conjuncién, de entrecruzamiento de diversas tendencias y no digo esto sélo

desde el punto de vista epistemoldgico, sino que considero que es una especie de
necesidad intelectual, y es alli en donde quiero regresar a la cuestion de la
posmodernidad, esta necesidad intelectual corresponde a la realidad social. La
realidad social es plural, como diria Edgar Morin, es compleja, y no se puede
confrotar una realidad compleja con categorias simptles. Con las categorias, yo

diria disciplinarias de la modernidad. Es decir, economia , sociologia, ciencia
politica, hay

entrecruzamientos epistemoldgicos en tanto que hay
entrecruzamientos en la vida social. Es alli, decia, donde retomo la nocidn de
posmodernidad, porque me parece

interesante y pertinente. Ademas es un
concepto intangible, es decir no es algo que esté fijo. No es en si un concepto,

sino una nocién, yo hablo siempre de 1a nocion de posmodernidad.

Para hacer un balance histérico, recuerdo que la nocion de posmodernismo
proviene de la arquitectura, ya que los arquitectos han introducido otra manera
de concebir la construccién, opuesta al funcionalismo de ta Bauhaus, de la

arquitectura moderna. Los arquitectos posmodernistas construyen a partir de
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elementos dispersos, de elementos diversos, lo que llamaban citas, para hacer un
inmueble, para hacer un barrio. Yo diria que es ese el modelo que utilizado,
encontre que ¢l posmodernismo arquitectonico nos puede ayudar a pensar la
posmodernidad social. Hay efectivemente elementos, lugares, segmentos, hay
policulturalismo, hay cruzamientos de poblacién, hay una multiplicidad de
modos de vida, de maneras de ser de representacion. Una serie de cosas
multiples y diversas que constituyen de alguna manera de la vida social. Y
entonces, para traducir esa multiplicidad, yo propongo utilizar la nocién de
posmodernidad que es un buen medio operativo para dar cuenta del sincretismo
social que existe actualmente. Cuando digo que la posmodernidad no es un
modo, como se dice habitualmente de oscurantismo, el regreso al pasado, una
critica de la modernidad. No, no es precisamente eso, es decir que los grandes
valores de la modernidad, en principio el valor de la razon, el valor del
progreso, el valor de la fe en el porvenir, el valor de la técnica, el del desarrollo.
Nos damos cuenta de que esos grandes valores, como se dirian en francés,
"derrapan”, es decir no se cohesionan mas, estin fragilizados. Por tanto no se
propone hacer la guerra a la modernidad, sino simplemente ver lo que esta
surgiendo, cuales son los nuevos valores que estin emergiendo. Ese es mi
problema, no tanto hacer una critica de los valores de la modernidad, sino dado
que para comprender la complejidad de la vida social hace falta otro paramentro
que los simples pardmetros

que los - simples parametros racionalistas,

mecanicistas, causalistas. Si usted quiere, para mi esos son los conceptos que yo
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he utilizado y me doy cuenta que al lado del trabajo, al lado de las instituciones,
de todo el aspecto diria macroscdpico de la vida social es preciso tomar en
cuenta dimensiones como la del imaginario, como la de lo cotidiano, como la de
la’pasién social, como lo de lo ladico y, de algun modo, es la integracion de esos

parimetros los que constituyen la compilejidad social.

L.G. Usted habla de razon sensible, es un tema bastante interesante, encuentro
que usted utiliza muchos ejemplos que me parecen provenir de la biologia,
encuentro el uso de un lenguaje, a veces, un tanto orgianico, usted utiliza
también conceptos como el de nacimiento, también de la etapa infantil, y de
cosas que se encuentran en estado de nacimiento. Quizd comprendo mal esa
relaciéon que usted establece entre razon y sensibilidad. Quisiera escuchar
algunas reflexiones sobre esa idea de raccrochement? porque no es la negacién
completa de la razon, no es caer en el antirracionalismo, pero al mismo tiempo

usted lo redimensiona.

M.M. Yo escribi en 1984 el libro La Connaissance Ordinaire que prctendia ser
una reflexién epistemolégica para intentar pensar sobre los fundamentos
epistemologicos de la sociologia de lo cotidiano. ¥ ahora, diez afios mds tarde,
encuentro la necesidad de volver a reflexionar epistemolégicamente sobre lo que
habia propuesto acerca del tribalismo, ¢l imaginario, la pasién lo ludico a través

de mis otros libros publicados desde entonces.
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Es alli en donde introduzco esa nocién de razodon sensible para mostrar que

tomar en cuenta los parametros que he mencionado, no es una negacion de la
razén, no es la superacién del racionalismo, sino una apertura de la
racionalidad. Para hablar como Karl Popper, es una reflexiéon sobre la razodn
abierta. Es decir que existen parametros humanos a los cuales conviene integrar
si queremos entender la complejidad de la vida social. Entonces, mi propuesta
que es un tanto paraddjica, cuando digo conocimiento ordinario, en la época me
contestaban que no hay sino conocimiento sabiente. Por tanto, no puede haber

conocimiento ordinario. Yo digo, por el contrario que el conocimiento

sociologico es un conocimiento que esta enraizado en la vida ordinaria. Del
mismo modo, yo diria actualmente que una razdén sensible, insistiendo en la
paradoja, es a la vez obra de la razdén y de los elementos de 1o sensible de la vida

social individual o colectiva. Ahora para dar cuenta de eso sensible,

efectivamente, usted tiene razdén, yo utilizo metiforas y analogias tomadas en
préstamo a la vida. Fero no soy biologicista, es decir que no son conocimientos
particulares, en cambio alguien como Edgar DMorin tiene verdaderos
conocimientos cientificos y ese no es mi caso, yo encuentro pertinente, oportuno
y .util emplear esas categorias de la vida: el aspecto orgidnico, el vitalismo, el
nacimiento, la muerte de las cosas y de las civilizaciones y de las formas
institucionales.

Como ve es mi gran presupuesto, cuando reflexiono sobre mi trabajo me dvy

cuenta de que un gran pensador que me ha influido es por supuesto Nietszche y
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también un socidlogo que me gusta mucho, George Simmel, quien fue un
discipulo de Nietszche que tenia el mismo tipo de perfil que yo es decir a la vez
socidlogo y fildsofo y que se interesaba en el querer vivir social. Y luego
Beérgson, a veces. Mi atencidn a la razon sensible es una atencién a lo que hay
de vivo en la realidad social. Y desde ese punto de vista yo recupero una gran
tendencia que existe en Durkheim, que es la reflexidon sobre la solidaridad
orgdnica y actualmente mas precisamente yo desarrollo mi trabajo sobre ese
pensamiento orgdnico. Es decir el hecho de que todos los elementos de la vida
social estan ligados intimamente, esa es la organicidad de las cosas. No hay
cosas importantes y cosas no importantes, no hay lo minusculo y lo mayusculo.

Cada cosa tiene su lugar en la organicidad de la vida social.

L.G. Podemos decir que es el conocimiento ordinario el objeto sobre el que se

trabaja. Es el conocimiento comun lo que podemos utilizar si comprendemos

bien como funciona.. . ..

o' pienso .efectivamente eso, mi posicion, como lo digo muy

frécueﬁte'mént;; c;‘ una posicién muy empirica, es decir que lo me interesa en
ptivnc‘ir;io es l%l‘;'idq. Aqui hace sentido todo lo que le dicho antes. Yo vivia en un
lv:me:brlo“ én v'.xn'“i(ﬁedio popular y €50 me marcod. Esa especie de proximidad con lo
ordinarid, v‘c'on' !a wvida banal, con eso que llamé mas tarde lo cotidiano. Creo que

en particular en sociologia, aunque también para otras disciplinas, es necesario
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que es de algiin modo nuestro terreno

retornar a ese sustrato ordinario,
primordial, nuestro terreno en el sentido, en francés tenemos la palabra terroir
que es la tierra de un huerto en donde crecen las cosas, nuestro terroir es la
vida banal, lo cotidiano, y es todo eso lo que he resumido de una nocion fuerte

la sociabilidad, la

que es la nocion de socialidad. Que no es unicamente

socialidad es lo que hace el fundamento del estar juntos y en la socialidad hay
todos esos elementos que en general la sociologia deja de lado. Para hablar de la
sociologia francesa, tanto Bourdieu como Boudon dejan de lado el hecho de
comer, el hecho de pasearse, el bistro, la vida en el bistro, lo que pasa en las
plazas, los grupos de amigos, todo lo que contituye la vida cotidiana. Esto
incluye, por supuesto, lo emocional, lo afectivo, la dimensién festiva, ladica,

todo eso que la sociologia oficial ha considerado secundario. Ahora las cosas son

un tanto distintas, incluso cuando uno lee los recientes trabajos de Bourdieu se

observa que hay un esfuerzo por integrar elementos que antes no eran

considerados importantes.
Mi propésito basico, mi originalidad, en fin lo que yo reivindico como mi

aportacion a la reflexion tiene que ver con esas cuestiones referentes del sentido

comun, de lo cotidiano, como ¢l fundamento de nuestro saber. Es de donde surge

lo que pensamos y es lo que nos da que pensar.

L.G. oY ese aspecto empirico no tiene que ver con el estudio directo de. las

cuestiones?
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M._M. No, es una reflexion sobre la dimensién empirica. Mi posicién es sobre
todo tedrica, pero, al mismo tiempo, en las investigaciones que dirijo, las tesis en
particular, yo impulso la investigacion empirica, invito a los investigadores a

analizar en el terreno.
L.G. Es decir, hay un sentido de lo empirico, incluso en las reflexiones tedricas.

M.M. Si, lo empirico es lo que verdaderamente importa, pero es de manera
tedrica que debe abordarse lo empirico. De manera general yo hago una
oposicidn entre una razon concreta una razén enraizada en lo sensible, en lo
empirico en la vida cotidiana y la actitud general de la gente que se encarga del
pensamiento que es separar, abstraer en relacién a la rvealidad social. Creo que
ese es un peligro constante en los intelectuales, tener una reflexion puramente
abstracta. En tanto que yo incluso en el plano tedrico, yo desarrollo la teoria a
partir del bistrot, de la calle, de lo gque escucho aqui o alld, a partir de las
monografias que hacen mis estudiantes. La idea es siempre estar enraizado en la
vida social. En tanto que demasiado frecuentemente el pensamiento separado,
abstracto, que es un pensamiento de caracteristicas burguesas es exterior al
afecto, a la vida social, a lo afectivo, lo emocional. Creo que esa es una de las

grandes tendencias del pensamiento en general y de la sociologia: permanecer

Paris, 4 de marzo de 1994

en el plano abstracto.
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