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Tenemos la costumbre de asociar la religion a la ley y la razon. Pero si nos atenemos a lo que, en
su conjunto, fundamenta las religiones, deberemos rechazar este principio.
Sin duda, la religion es basicamente subversiva; desvia el cumplimiento de las leyes. Al menos,
impone el exceso, el sacrificio y la fiesta, cuya culminacion es el éxtasis.

Georges Bataille

La vida conduce al hombre serio por abigarrados y tortuosos senderos.

A menudo frena la fuerza de la andanza, luego vuelve a enderezarse.

Ya un elocuente contenido logra verterse libremente en palabras,

Ya la pesada carga del saber debe encerrarse en el silencio.

Mas alli donde dos hombre se entienden plenamente en el hondo de su corazén,
Quiebran la fortaleza aun de bronce o aceros.

Y alli donde los hombres se entienden plenamente en lo hondo de su corazén,
Sus palabras son dulces y fuertes como aroma de orquideas.

Kung Tse, en el | Ching, El libro de las mutaciones.
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Introduccién

Goethe dice que la divinidad es eficaz en lo vivo, no en lo muerto, en el devenir y el cambio, no en
lo que ya se ha fijado. Por lo tanto, segun él, la razén debe esforzarse en ascender hacia lo divino
a través del devenir y el cambio, mientras que la inteligencia hace uso de lo consolidado, que es
cognoscible, conocido y puede usarse para dar forma a una vida.

Joseph Campbell

En el mundo contempordneo los cambios sociales ocurren de manera rapida. Para
poder conceptualizar y comprender estas transformaciones, es necesario recurrir a

una serie de conceptos y perspectivas tedricas acordes.

Uno de los ambitos sociales que ha sufrido mas cambios y que se ha marginado
de los estudios sociales contemporaneos, es el relacionado con el tema de lo
sagrado. Concepto clave a partir del cual se podrian generar explicaciones y
comprensiones mas integrales, respecto de fendmenos sociales que no se
restringen exclusivamente al ambito de lo religioso, sino que también atafien al

campo mas amplio de las diversas manifestaciones culturales.

Varios de los fundadores clasicos, asi como continuadores contemporaneos de la
ciencia socioldgica, se han acercado al estudio de lo “sacro” para desarrollar y
complementar sus diagnésticos acerca de la sociedad. Si, por ejemplo,
observamos el Manual de sociologia de la religion, del italiano Roberto Cipriani,
resulta claro que el tema ha sido ampliamente abordado por esta disciplina. Los
autores que ubica en su trabajo van desde Augusto Comte (1798-1857),
Tocqueville (1805- 1859), E. Durkheim (1858-1917), Max Weber (1864-1920)
George Simmel (1858-1918), hasta escritores contemporaneos como Lucien Lévy-
Bruhl (1857-1939), Gerardus van der Leeuw (1890-1950); desde un enfoque
macro-sociolégico, sefiala a Talcott Parsons (1902-1979) y Pitirim Sorokin (1889-
1968); desde la dinAmica historico- cultural a Ernest Troeltsch (1865-1923), Rudolf
Otto (1869-1937), Richard Henry Tawney (1880-1962) y Mircea Eliade (1907-

1986); como parte de las nuevas propuestas europeas a Joachim Wach (1898-
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1950), al catdlico Gabriel Le Bras (1891-1970), Jacques Leclercq (1891-1971), el
ex monje Henri Desroche (1914-1994), el misionero Francois Houtart (1925);
desde las perspectivas socio-antropolégicas, a Clifford Geertz (1925); en los
desarrollos recientes, donde se dividen algunos campos como la secularizacién y
el pluralismo religioso, se encuentran Thomas Luckmann (1927), Peter Berger
(1929) y Robert N. Bellah (1927); asi como las actuales corrientes
norteamericanas representadas principalmente por Roland Robertson (1938) y
Robert Wuthnow (1946); dentro de la nueva corriente europea se encuentra Emile
Poulat (1920), Jean Séguy (1925), Jean Rémy (1928), Liliane Voyé (1938) y
Daniéle Hervieu- Léger (1947); y finalmente el trabajo teérico de Niklas Luhmann,

gue también, ha abordado los aspectos religiosos.

El comdn denominador de estas lineas de analisis, es que todas sefalan la
importancia del fendmeno religioso y su relaciéon fundamental con la cultura y la
vida social del hombre. Es decir, el estudio de la religion y lo sagrado, ha sido
central para comprender el origen y dindmica de valores, asi como de significados
socialmente compartidos.

Por otra parte, el estudio de lo sagrado en las investigaciones socioldgicas y
antropolodgicas, ha sido importante e indispensable no soélo para explicar
fendmenos concretos de la realidad, sino que ademas, su valor radica en aportar

elementos que favorecen el propio desarrollo de ambas disciplinas.

Ahora bien, bajo el nombre de EI Colegio de Sociologia, a finales de los afios
treinta, un grupo de pensadores franceses conformado entre otros por Georges
Bataille, Michel Leiris y Roger Caillois, se dio a la tarea de explorar y comprender
el fenomeno de lo sagrado y sus manifestaciones en la vida de las sociedades
modernas. Las investigaciones que resultaron de este proyecto intelectual, desde
mi punto de vista, son de una gran relevancia y originalidad, y podrian nutrir el
amplio espectro de trabajos que desde diversas perspectivas, se han interesado
por el tema.
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Sin embargo, en general, el trabajo del Colegio no ha sido recuperado ni por la
ciencia sociologica ni por la antropoldgica. Existen pocos estudios que hayan
abordado su propuesta, salvo el notable trabajo de Denis Hollier. Mucho menos
hay investigaciones centradas en la reconstruccién y estudio de su proyecto, en
términos de tratar de dar cuenta de la nocién de lo sagrado, que, segun veremos,

se erige como eje articulador de su pensamiento.

En este sentido, el presente trabajo de investigacion, pretende hacer una labor de
reconstruccién del pensamiento de este singular grupo, guidndose por el objetivo
de poner de relevancia la importancia de su nocién de lo sagrado. La cual puede
ampliar el nivel de comprension de fendmenos que se inscriben en el “reino de lo
religioso” — vigente en la modernidad e incluso en la llamada posmodernidad —
pero también, de diferentes manifestaciones culturales que participan en la

configuracion de la realidad social.

El presente estudio, Lo sagrado en la modernidad. Un analisis desde el proyecto
del Colegio de Sociologia, es asimismo, una oportunidad de incorporar otras
perspectivas tedrico-analiticas en los andlisis sociolégicos y humanisticos sobre

cultura y religion.

Quisiera enfatizar que para Caillois, Leiris y Bataille, fundadores del Colegio de
Sociologia, hay una distincion entre religion y lo sagrado. Regularmente la nocién
de lo sagrado parece inseparable de la experiencia religiosa y de las instituciones
religiosas, sin embargo, para ellos, “lo sagrado y la religion, ciertamente, no
deberian de ser confundidos, ya que ciertas formas de religiéon estan liberadas de
la mediacién de lo sagrado, y lo sagrado puede sobrevivir, incluso revivir, fuera de

lo religioso.”

En las paginas siguientes, el lector podra observar cémo las ideas de los
fundadores del proyecto del Colegio de Sociologia y su concepcién de lo sagrado,

enriqguecen la perspectiva de andlisis de ciertos fendmenos sociales, pues el

! Denis Hollier, (Ed.), El Colegio de Sociologia (1937-1939), Madrid, Taurus, 1982
2 Jean Jacques Wunenburger, Lo sagrado, Buenos Aires, Editorial Biblos, 2006, p. 9.
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conjunto de su pensamiento, esta cimentado sobre un amplio conocimiento de
orden filosdfico, artistico, antropolégico vy literario. Esta perspectiva de andlisis
pluridisciplinar se debe a que, basados en el trabajo de Marcel Mauss, entienden
lo sagrado como un hecho social total. Cuestion, que a la larga, permitira que
descubran que se trata de un fendmeno constante en la historia de las sociedades

y que se mantiene de manera permanente e influyente en la modernidad.

Tal amplitud analitica se refleja en las multiples obras que desarrollaron estos tres
autores. Ahora bien, hay que aclarar que seria necesario hacer una investigacion
gue dé cuenta del pensamiento de cada uno de ellos, pero para efectos de este
trabajo, me he limitado al andlisis de estudios, que de acuerdo con mi revision, de
manera mas concreta, refieren su preocupacion por la naturaleza, manifestacion y

funciones de lo sagrado.

Parto de las conferencias dadas en el Colegio de Sociologia, recopiladas por
Denis Hollier, y sigo algunos de sus trabajos desarrollados bajo esta linea de
exploracion de lo sagrado. Al hacer este recorrido me he dado cuenta de que el
proyecto inicial de El Colegio, ha sido la matriz heuristica de varias de sus
investigaciones posteriores. En otras palabras, es en el proyecto del Colegio de
Sociologia donde Calillois, Leiris y Bataille, se dan cuenta de la importancia de lo
sagrado en la vida del hombre, de tal suerte que la comprension de este fendmeno
se presentard como una inquietud permanente, que se descubre en el resto la

obra de cada uno de ellos.

Recientemente, en el horizonte de la sociologia, dos cuestiones han venido a
replantear, reproblematizar la discusion en torno a la importancia del estudio de la
experiencia de lo sagrado y del fenédmeno religioso en general: la “querelle sobre

"3 (1950- 1970) y posteriormente la aceptacion sociolégica* de la idea

lo sagrado
de que el “proceso de secularizaciéon es, ante todo, un proceso de recomposiciéon

del creer (...)".° En este marco, considero que los aportes del Colegio, son de un

® Julien Ries, El sentido de lo sagrado en las culturas y en las religiones, edicién azul, Barcelona, 2008, p. 7
4 Aungue varios sociologos sigan rechazando el concepto de lo sagrado por ser demasiado filosofico.
® Daniéle Hervieu- Léger, La religion, hilo de memoria..., Herder, Barcelona 2005.
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gran valor tedrico, pues ya desde la década de los treinta, caracterizaron la fuerza
de lo sagrado, exploraron su génesis, estudiaron sus manifestaciones y dieron
cuenta de su influencia en la historia de la cultura. Me parece que es importante
presentar este trabajo, pues espero que se recuperen sus elementos analiticos y
aportes metodolégicos para la realizacion de futuras investigaciones, y quizd a

partir de esto, construir marcos mas amplios de comprension de la realidad social.

Algunos sociélogos contemporaneos comparten la idea de que la religiébn se
manifiesta en lugares donde anteriormente no lo hacia, y afirman que “se le
descubre presente, de manera difusa, implicita o invisible, en lo econémico, lo
politico, lo estético y lo cientifico, en la ética, en lo simbdlico, etcétera.”® A mi
entender, esto, de alguna manera, revive los aportes de El Colegio de Sociologia,
gue por medio del concepto de lo sagrado, anticipa lo que estos sociélogos en la

década de los noventa, vienen a plantear como “la recomposicion del creer.”

De acuerdo con todo esto, se pone de relieve la importancia de traer a las nuevas
discusiones tedricas, los trabajos y aportes de Caillois, Leiris y Bataille, que como
se podra observar, tienen la intencién de unir la sociologia a otras disciplinas, para
presentar un diagnoéstico sobre el estado de lo sagrado en las sociedades
contemporaneas, comprendiendo su fuerza y debilidad; poniendo a discusion su
permanencia y su pérdida de espacios sociales.

Actualmente, resulta de suma importancia reflexionar sobre lo sagrado, ya que,
como se podra observar a lo largo de esta investigacion, esta experiencia se
involucra en la configuracién de valores, imagenes del mundo, sentimientos e
interpretaciones, que en Ultima instancia, se plasman en fendmenos sociales tales

como la ética, la politica, la sexualidad, el juego y el arte.

Por otra parte, hoy, sigue siendo de suma importancia comprender y conocer la
experiencia de lo sagrado por medio de otras “metodologias”, otras teorias que
abran un nuevo analisis. Pues, todo parece indicar que a la Iglesia catolica, igual

gue a algunas otras instituciones, le es necesario abrirse a otras logicas, otras

® Ibidem.
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razones, pues como sefiala el antropdlogo, historiador y teélogo, belga, Jan De
Vos sobre Ratzinger y su libro Introduccion al cristianismo:

Al leer (las) reflexiones (de Ratzinger) le entra a uno cierto desconcierto ante el
racionalismo exacerbado del autor. Identificar el logos de la frase inicial del Evangelio
segun San Juan —con la razon, proclamar a ésta como el fundamento del cristianismo y

estigmatizar como no creyentes a todos los que no queremos o no podemos hacer tal
ecuacion, es, a mi modo de ver, una simplificacién intelectualmente indebida.

Para lograr el objetivo de esta investigacion, he decidido estructurarla exponiendo
en el primer capitulo, los distintos elementos que sirvieron al Colegio de Sociologia
para construir su propuesta tedrica, sin dejar de ubicarla en su respectivo contexto
historico intelectual. Asi, presento las partes fundamentales del proyecto del
Colegio, relacionandolo con toda una tradicion poética e intelectual que proviene
del Romanticismo y que se extiende hasta el Surrealismo.

Como es sabido, el Surrealismo fue un movimiento artistico y filoséfico dirigido por
el poeta André Breton, principal organizar e idedlogo del grupo. Por ello, se
abordan, principalmente, los tres documentos que este intelectual dio a conocer
para expresar las ideas y tesis fundamentales del movimiento. Lo que busco es
rescatar algunas nociones del Surrealismo y retomarlas como elementos
filosoficos, no solo artisticos, que ayudan a construir el proyecto de los tres
miembros fundadores del Colegio, de los que me ocupo en este trabajo.

Posteriormente, en un segundo capitulo se abordan las tesis principales del
sociologo francés Emile Durkheim sobre lo sagrado y la religion, asi como una
sintesis de su sociologia. También expongo algunas tesis de Marcel Mauss, cuyo
esfuerzo por abrir la disciplina sociolégica, influyé6 de manera decisiva en El
Colegio de Sociologia.

En el tercer capitulo, analizo varias ideas importantes de Roger Caillois. Abordo
las obras en las que, principalmente, el autor se acerca a la cuestiéon de lo

sagrado: El hombre y lo sagrado, Los juegos y los hombres y El mito y el hombre.

11
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En el cuarto capitulo, exploro dos obras de Michel Leiris, de suma importancia
para El Colegio de Sociologia: Lo sagrado en la vida cotidiana, ponencia dada
durante las sesiones del grupo, y su texto El espejo de la Tauromaquia. Ambas
marcan claramente los futuros trabajos de Caillois sobre el juego y de Georges
Bataille sobre el erotismo.

Se podra pensar que es poco el trabajo de Leiris analizado en esta investigacion,
pero insisto en que he seguido el criterio de recuperar sélo lo relacionado con lo
sagrado y por otro lado quisiera comentar que el resto de su obra esta dedicada a
la vocacion literaria. Desde mi perspectiva, son los dos textos mencionados los
gue mas apoyan el objetivo de esta tesis y que como se observara, no por ser solo
dos, resultan de poca importancia tedrica como legado de El Colegio.

En el quinto capitulo, trato de comprender el pensamiento de Georges Bataille,
mas inclinado a la antropologia y a la sociologia y dejo de lado su obra
propiamente filosofica, o que él mismo llamé La summa ateolégica. Lo que
pretendo es resaltar su lado “socioldgico” y los aportes que hace a las ciencias

humanas para enriquecer su comprension sobre lo sagrado.

En el sexto capitulo, cierro la investigacién sobre la obra de El Colegio con sus
aportes tedricos y metodoldgicos, y derivas a partir de las mismas. También,
esbozo cual es su relacion con el desarrollo de los actuales estudios sobre lo
imaginario y la imaginacion simbolica, impulsados en Francia por el brillante
pensador, recién desaparecido Gilbert Durand. Lo que intento, es evidenciar la
fertilidad analitica que se puede desprender del ejercicio de mirar de manera
comprensiva las ideas desarrolladas por Caillois, Leiris y Bataille en torno a la
experiencia de lo sagrado y sus metamorfosis en la vida social.

12
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Capitulo |
Un punto de partida: la reflexion del Surrealismo en el Colegio de Sociologia.

1.1 El Colegio de Sociologia: contexto socio-historico.

Nuremberg. 7 de septiembre de 1938. En el congreso nacional socialista: <<Hasta ahora — dice el
sefior Rosenberg — nosotros teniamos fildsofos, pero no una filosofia; sectas, pero no una
religion.>>

Berlin. Noviembre de 1938. Todo israelita portador de un nombre ario se llamara en adelante
Israel, o Sarah.

Londres. Noviembre de 1938. Se contindan cavando trincheras en los parques. Esta prohibido a
los enamorados refugiarse en ellas.

Boletin de la NFR. Jean Paulhan.

El Colegio de Sociologia surgi6 como proyecto en noviembre de 1937, en la
ciudad de Paris. Sus principales promotores fueron los pensadores franceses
Roger Caillois, Georges Bataille y Michel Leiris. Aunque no eran los Unicos
participantes, sus intereses y preocupaciones fueron las principales inspiraciones
para el surgimiento y congregacién de un grupo de intelectuales dispuestos a
explicar y comprender la realidad social.

El Colegio de Sociologia surgié en un contexto histérico bastante complicado. En
1937, Stalin tenia un férreo control sobre la URSS, sus juicios politicos conocidos
como la purga, ya alarmaban a distintos sectores intelectuales de Europa; el
socialismo ruso comenzaba a ponerse en duda y para muchos era clara la
consolidacion de un régimen totalitario en la Unién Soviética. En la zona occidental
las cosas también eran bastante desalentadoras. Las supuestas democracias
liberales hacian todo su esfuerzo por mantener el sistema capitalista, a pesar de
gue en el terreno econdémico, la crisis de 1929 habia desmovilizado las finanzas
publicas en casi toda Europa. Sin embargo, lo mas grave del momento histdrico
era tanto el movimiento nacionalsocialista en Alemania, como el movimiento

fascista en Italia. El control politico de Hitler y Mussolini presentaban a la teoria
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marxista y a las democracias liberales, un aparente callejon sin salida’. Frente a

esto, el Colegio de Sociologia tratara de buscar una alternativa.

Roger Calillois, Georges Bataille y Michel Leiris, tenian influencias tedricas
comunes. Habian participado en el movimiento surrealista, lo cual implicaba de
alguna forma un acercamiento al marxismo y al psicoanalisis freudiano. Ademas,
por distintas circunstancias, a los tres les interesaba la antropologia, el arte y la
sociologia de la religion.

La situacién historica del momento, los llevé a mantener una posicion politica
critica y a realizar distintos proyectos editoriales. Por un lado, Bataille, Leiris y
otros, habian editado la revista Acéphale. Religion, sociologie, philosophie, en la
gue expresaban, desde distintos puntos de vista (estéticos, filoséficos y
cientificos), una critica a la sociedad europea. Por otro lado, Roger Caillois junto
con Gaston Bachelard, Tristan Tzara y L. Aragon habian publicado la revista
Inquisitions (Organo del Grupo de Estudios para la Fenomenologia Humana), que
igualmente se basaba en una perspectiva critica. Sin embargo, para Bataille, Leiris
y Caillois, el proyecto mas ambicioso seréa el Colegio de Sociologia.

1.2 El programa para un Colegio de Sociologia.

La idea del proyecto del Colegio de Sociologia aparecioé en julio de 1937, en el
namero 3-4 de la revista Acéphale, fue publicado como “Declaracién relativa a la
fundacion de un Colegio de Sociologia”; habia sido firmada por Georges
Ambrosino, Georges Bataille, Roger Caillois, Pierre Klossowski, Pierre Libra y
Jules Monnerot.

La Declaracion relativa a la fundacibn de un Colegio de Sociologia fue
posteriormente presentada y ampliada por R. Caillois y renombrada como
Programa para un Colegio de Sociologia, editada por la Nouvelle Revue francaise
(NFR).

" por ejemplo, en Alemania en este mismo contexto mundial, surge el Instituto de Investigacion Social,
dirigido por Max Horkheimer hacia 1930.
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En esta Ultima declaracion, Caillois llamaba a desarrollar un trabajo critico, es
decir, proponia realizar una critica a la sociedad y poner en practica esta critica.

Caillois hacia un balance politico- cultural de los ultimos veinte afios y consideraba
gue, sin tener nada que ver con las necesidades profundas del desarrollo humano,
el mercado académico estaba saturado desde hace tiempo con andlisis
mecanicos. No se percibia, en el horizonte académico, ningan programa teérico
innovador, “nada sélido, nada que funde: ya todo se desmorona y pierde sus

aristas, cuando el tiempo no ha dado ain mas que un paso”.?

Pese a esto, su diagnéstico no era del todo pesimista, pues en el Programa
mencionaba que se habian abierto muchas riquezas intelectuales, muchos
espacios a la exploracion cientifica, como por ejemplo, el del suefio, el

inconsciente, asi como todas las formas de lo “maravilloso” y del “exceso”.

Caillois sefalaba, respecto de todos estos espacios, que hasta ese momento, no
se “habia tomado conciencia suficiente de las nuevas posibilidades que ofrecen”.
Hace referencia a que, aunque la ciencia habia progresado, no se habia aplicado
analiticamente a los multiples problemas que plantean los instintos, los mitos y lo
sagrado. “Lo que resulta especialmente de esta omisidén es que toda una parte de
la vida colectiva moderna, su aspecto mas importante, sus estratos profundos,

escapan a la inteligencia™.

Por otro lado, uno de los principales objetivos plasmados en el Programa del
Colegio, era desentrafiar las aspiraciones y conflictos de la condicibn humana
individual trasladada a escala social. Dicho objetivo llegara a ser una preocupacion
importante en el origen del proyecto del Colegio de Sociologia.

Para comprender este objetivo, es importante mencionar los puntos expuestos y
presentados en la revista Acéphale’® y en la N.F.R como parte de su Declaracion
original, pues, ayudan a reconstruir el proyecto general del Colegio de Sociologia.

8 Roger Caillois, Acercamientos a lo imaginario, FCE, México, 1993, p. 95.
% {dem, p. 96.
19 Es el texto aparecido en julio de 1937, antes mencionado.
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En la declaracion, como primer punto, se manifiesta la necesidad de profundizar
en los estudios de las estructuras sociales de las sociedades pre-modernas, pues,
para su momento histérico, parecen ‘“vacilantes e incompletos” y han dejado de
lado lo que ocurre en las sociedades modernas. Lo que el Colegio buscara es
realizar un analisis comparativo entre las sociedades pre- modernas y las

modernas, siguiendo a Durkheim y Mauss.

En un segundo punto, se menciona que hay motivos y necesidades para fomentar
una comunidad moral e intelectual (con ética y profundidad analitica) que esté
dispuesta a llevar tan lejos como sea posible las investigaciones en torno a las
estructuras sociales y psiquicas del hombre.

En un tercer punto se sefiala que “el objeto preciso de la actividad considerada
puede recibir el nombre de sociologia de lo sagrado (Sociologie sacreé),* en tanto
gue implica el estudio de la existencia social en todas aquellas manifestaciones
donde se revela la presencia activa de lo sagrado.”? Lo que busca el Colegio de
Sociologia es el estudio sisteméatico de las Illamadas por Durkheim
representaciones colectivas o lo que fue llamado por Marx la superestructura; en
especial, lo sagrado, el mito, el arte y cualquier manifestacién que lleve al hombre
a una “transgresion sagrada”; que finalmente para los integrantes del Colegio sera
algo mas que un “hecho social”.

Tal objetivo intelectual encuentra su origen, como se expone mas adelante, en el
paso de estos intelectuales por el movimiento surrealista y en la revision de la
sociologia de E. Durkheim y M. Mauss, quienes en sus investigaciones, dieron

amplio espacio al andlisis de lo sagrado en la cultura.

El programa termina exponiendo especificamente los objetivos generales del

Colegio:

' Llamar a una ciencia “sagrada” en ese contexto, podia interpretarse como una fuerte provocacion casi al
estilo dadaista o surrealista y todo parece indicar que ese era el objetivo.
2 jdem. p. 98.
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El hombre valora hasta el maximo ciertos instantes escasos, fugaces y violentos de su
experiencia intima. El Colegio de Sociologia parte de este dato y se esfuerza en descubrir pasos
equivalentes en el centro mismo de la existencia social, (...).

Tres problemas principales imperan en este estudio: el del poder, el de lo sagrado, y el de los
mitos. Su resolucion no es asuntl% sélo de informacion y de exégesis: es ademas necesario que
abarque la actividad total del ser.

Mas adelante se expone el origen de este proyecto y coémo influye en las distintas
investigaciones de sus tres principales promotores. El estudio de lo sagrado sera

uno de los fendbmenos que marcaran el resto de sus obras.

A pesar de la Segunda Guerra Mundial, que impidi6é el desarrollo del proyecto del
Colegio de Sociologia, la preocupacion sobre lo sagrado estara presente en estos
autores, como una preocupacion duradera y que abre un conjunto de temas

tedricos en la actualidad.

B Op. cit., Roger Caillois, Acercamientos a lo imaginario, p. 98.
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2-André Breton y la filosofia surrealista.

Y la primera verificacidn revolucionaria que se hace, tanto con el autor de El psicoandlisis del fuego
como con el del Manifiesto surrealista, es que ese imaginario, muy lejos de ser la epifenoménica
“loca de la casa”, por el contrario, es la norma fundamental — la “justicia suprema”, escribe Breton —
al lado de la cual la continua fluctuacion del progreso cientifico aparece como un fenédmeno
anodino y sin significacion. Gilbert Durand

¢,Cémo y por qué el Colegio de Sociologia se propone analizar el mito y lo
sagrado en el mundo moderno? ¢Como se llega al proyecto de fundar una
sociologia de lo sagrado (sociologie sacrée)? ¢Cudles son las ideas del
movimiento surrealista que influyeron en la propuesta del Colegio de Sociologia?
Estas son algunas preguntas que buscaré contestar en este apartado de mi
investigacion. Para ello, comenzaré por exponer los antecedentes literarios de una

influencia tedrica del Colegio: el Surrealismo.

Segun el socidlogo aleman Norbert Elias, no existe ningan sujeto social
independiente. El se manifiesta contrario a la idea del liberalismo y su Homo
clausus, pues lo que existe es una red o con-figuracion de interdependencia, que
lleva a la sociogénesis de la cultura misma. Para este sociélogo, los hombres y los
hechos sociales dependen de figuraciones sociales. Elias lo expone de la
siguiente manera: “Entonces se trata de aproximar a la propia razén
indirectamente las peculiaridades de esas figuraciones complejas, a través del

andlisis de las cadenas de interdependencia.”*

Para comprender mejor el movimiento surrealista y dimensionar el alcance de su
influencia sobre el Colegio de Sociologia, presentaré algunos puntos esenciales
del concepto de figuracion de Norbert Elias, que permiten explicar el surgimiento
del movimiento artistico que dirigi6 André Breton, destacando la importancia
filosofica y heuristica de toda una tradicion literaria, poco reconocida y aceptada
en las ciencias sociales, pero fundamental en la formacion de proyectos

intelectuales que intentan dar cuenta del hombre de manera integral.

“ Norbert Elias, Sociologia fundamental, Gedisa, Barcelona, 1999, 158 y 159.
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La idea de figuracién permite comprender que el surrealismo sélo fue posible
gracias a la relacion que se establecidé entre individuos interdependientes, que
compartian preocupaciones, ideas e intereses similares mas all4 de las presiones
sociales. En el marco de una aplastante cultura burguesa cortesana y un sistema
econdmico coercitivo, una figuracién de individuos interdependientes se opuso a
los valores emanados de estas instituciones, provocando un “equilibrio fluctuante

»15

de poder”™ (Elias) que terminara por constituirse como un movimiento artistico, es
decir, como una nueva figuracion social que en afos posteriores pudo ser
reconocida como una tradicion importante para comprender la sociogénesis de la
cultura actual.

Explorar los antecedentes del movimiento surrealista y sus principales postulados
nos permite no s6lo comprender su proyecto, sino también dar cuenta de la
génesis de algunos de los temas que seran centrales para el Colegio de

Sociologia.

2.1- Tradicién y revuelta

En 1933, el critico literario Marcel Raymond, en su libro De Baudelaire al
Surrealismo, sefiala que quién busque los origenes de la poesia de ese tiempo,
tendra necesariamente que remontarse al pre-romanticismo europeo. Segun este
autor, la Iglesia orientaba el impulso mistico y toda explosién de irracionalidad sin
muchos problemas, hasta que en el siglo XVIII, a partir de la critica de los
filésofos ilustrados, ya no pudo seguir haciéndolo.

En ese momento le correspondié al arte “satisfacer algunas de las exigencias
humanas que la religion habia apaciguado hasta entonces”.*® Es la época, en la
gue claramente, la poesia tiende a convertirse en un medio metafisico, ético, que
puede llevar al autoconocimiento del hombre y a “cambiar la vida”, tocando o mas
hondo del ser. Marcel Raymond considera que es en el siglo XVIII cuando la
poesia toma consciencia de ese papel.

' jdem, p. 58
'® Marcel Raymond, De Baudelaire al Surrealismo, FCE, México, 2002, p. 9.
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Esto se debe en parte a que el enciclopedismo presentd desde un inicio,
indiferencia respecto de aquello que se encontraba en el inconsciente; Diderot y
D"Alembert, hacia 1772, marcaron claramente sus objetivos y dejaron de lado todo
lo que consideraban irracional y sobrenatural, empujando involuntariamente a que

el arte comenzara a plantearse nuevos objetivos.

Una parte de los simpatizantes de la concepcién racional y positiva del universo,
es decir, los ilustrados, separd con cierta violencia al hombre del universo y con
ello, a una parte de él mismo. Al separar al hombre de cosmos, la parte obscura
del ser humano, donde habitan todas las potencias que no son controladas por la
razon, fue reprimida y atacada.

En esta nueva situaciéon, “los poetas desempefian (...) en la medida en que se
esfuerzan por hacer del acto poético una operacidon vital, una funcién
compensadora en nuestra sociedad.”’ Frente a la razén y la fuerza de lo material,
la poesia ofrecera la fuerza del espiritu. La compensacién social radica en brindar
espiritualidad a un mundo cada vez mas material.

Pero en un tiempo en que se profesa el desconocimiento de todo lo que no sea “real”, y
en que esa vocacion se ve constantemente contrariada, los transitos de la inconsciencia

a la consciencia se haran de un modo insolito y la necesidad de una existencia plena
adoptara el aspecto de una reivindicacion metafisica.'®

Entonces, para M. Raymond, la poesia tiene una clara funcion, gracias a la cual
surgen las bases para la fundacién de toda una tradicién poética que busca unir lo

visible y lo invisible en la vida humana.

Esta tradicion poética surge en la segunda mitad del siglo XVIIl y se continta en el
siglo XIX como un movimiento sociocultural, en distintas partes de Europa; es en
Alemania su epicentro. Este importante movimiento espiritual y cultural es
conocido como Romanticismo. Algunos de sus principales representantes de la
primera época fueron: F. Schlegel (1772- 1829), Novalis (1772- 1801), F. Hdlderlin
(1770- 1843) y J. G. Fichte (1762- 1814), entre otros.

' idem, p. 10.
'8 |bidem.
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En Gran Bretafia surge con Lord Byron, la poesia de Blake, Coleridge. En Francia,
donde se centra el estudio del critico literario Raymond, es primeramente con J. J.
Rousseau con quien aparece el clima y el esfuerzo por romper los lazos del
espiritu y por hacer de la poesia una accion vital, pero también se encuentra G. de
Nerval, E. Delacoix.*

M. Raymond caracteriza a los poetas romanticos de la siguiente manera:

El poeta busca su camino entre el suefio y la vida, y una especie de equilibrio nuevo que
seria natural y normal — ya que la noche y el dia, lo invisible y lo visible, tienen igual
derecho a su atencion y forman dos mundos complementarios, dos modos acordes de la
realidad esencial.”

Otro personaje importante, en Francia, heredero de este movimiento, es Charles
Baudelaire. Pues presenta el planteamiento de hacer de la poesia una “magia
sugestiva”, que lleve al hombre a abrir la ventana de otro mundo y permitir que el
yo se escape hacia el infinito, que retorne a la unidad del espiritu. Baudelaire
revela en su poesia, la necesaria unidad contradictoria de la vida psiquica: “horror
de la vida, éxtasis de la vida”. Esta division psiquica del mundo, lleva al poeta y al
hombre en general a estar

condenado a la insatisfaccion perpetua, obligado a maltratar a una naturaleza gastada
buscando de continuo nuevos medios para no sentir ‘la horrible carga del tiempo’. Las
condiciones ‘normales’ de la vida terrestre no podrian ya traerle ninglin goce que no se

trocara pronto en dolor y sélo el olvido de un mundo deplorablemente relativo puede
elevarlo un momento sobre las tierras grises del tedio.?*

La tarea principal del poeta, para Baudelaire consiste en comprender y percibir
analogias, correspondencias, que adoptan algunas veces la forma literaria de
metaforas, alegorias o simbolos. El sentido de la poesia de Baudelaire es hacer
sentir y percibir “el rio subyacente, conjunto de creencias, suefios y aspiraciones”,
que el romanticismo intento liberar y que sigue corriendo en el hombre, en lo mas

profundo de sus pensamientos y emociones. Para toda esta tradicion, la poesia en

¥ Para comprender mejor la importancia del romanticismo cfr. Blanca Solares (editora), Mito y
Romanticismo, México, UNAM, CRIM, 2012.

20 Op. cit., Marcel Raymond, p. 13.

! {dem, p. 15.
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vez de un juego estético, se convierte en una “hechiceria evocadora, una funcion
sagrada’.

Para Raymond, después de Baudelaire vendran otros poetas que concuerdan con
esta tradicion, menciona a Verlaine, Mallarmé, Rimbaud; asimismo, en esta obra,
examina una serie de movimientos literarios que revelan una “coherencia
misteriosa’.

Con el romanticismo nace una idea nueva de literatura, en la que el sentido
poético se emparenta intimamente con el sentido mistico y profético, medio de

descubrimiento capaz de llegar a lo mas profundo del alma humana.

El movimiento romantico tendra una gran influencia en el dadaismo y el
surrealismo nos lleva a una parte del resultado final de la cadena o figuracién
social a la cual interesa llegar. Estas tradiciones poéticas y estéticas fertilizaran los
trabajos teéricos del Colegio de Sociologia.
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2.2- La funcién del rechazo.

Siguiendo a uno de los ultimos surrealistas norteamericanos, Patrick Waldberg, y a
uno de sus ensayos especificos sobre los antecedentes del dadaismo y el
surrealismo, se mantiene la idea de que el surrealismo pertenece a una tradicién

literaria. Idea idéntica a la de Marcel Raymond, pero sesenta y tres afios después.

Patrick Waldberg realiza un trabajo mas concreto e intimo que Raymond, y sefiala
gue en Francia en el siglo XIX, surgié un fenbmeno socio-literario conocido como
la Bohéme. Este movimiento tenia tres consignas basicas: miseria, suefio y
libertad. Este grupo fue otro de los antecedentes del movimiento surrealista que
forma parte de la larga cadena de ideas que llegan al Colegio de Sociologia.

Aunque en nuestros dias, la palabra Bohéme haya llegado muy debilitada e
incluso con tintes peyorativos, el autor sefiala que después de 1830 y con mayor
fuerza en la década de 1840, la vida Bohéme fue una forma activa de rebelién y
protesta contra la vida burguesa. No fue la Unica. Siguiendo con esta tradicion
europea, compleja y marginada, Patrick Waldberg seflala a otro grupo que
mantenia vivo el sarcasmo, la burla, la parodia, la ironia, el humor y la rebelién, los

Zutistes. El nombre se basaba “en la interjeccion zut, que expresa enojo.”??

Varias de estas rebeliones olvidadas por la historia de la literatura oficial, que
generalmente tuvieron un caracter individual, se manifestaron de distintas formas,
por ejemplo, a través de la indumentaria. El descuido de ésta por parte de los
miembros de la Bohéme, por ejemplo, no fue sélo parte de la miseria, sino un

pretendido insulto hacia la vestimenta del burgués pudiente.

Después de los Zutistes, vendrian los grupos literarios llamados los Hydropathes,
gue se reunian para beber alcohol y cuyo lema era “el agua es mala para la salud”
y los Hirsutes cuyo nombre quiere decir los despeinados. Estos grupos se
caracterizaban por sus corbatas y sus sombreros, su forma de beber ajenjo y
alcohol. Uno de sus objetivos era marcar su diferencia, poniendo en duda los

22 patrick Waldberg, Dadé. La funcién del rechazo. El surrealismo, la blsqueda del punto supremo, FCE,
México, 2004, p. 13.
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principios morales. Varios afios después, el mismo movimiento Dada que se
autoproclamaba totalmente anti tradicionalista, terminard por sumarse a esta

misma tradicion.

El movimiento dadaista surgié en 1916 y duré aproximadamente hasta 1924, afio
de la publicacion del primer manifiesto surrealista. Su principal lider fue el rumano
Tristan Tzra, aunque también participaron poetas como Hugo Ball y Jean Arp. El
proyecto se inici6 en Zurich, Suiza, en una taberna convertida en café literario
llamado Cabaret Voltaire. Dadad pone en duda el lenguaje, la coherencia, la
sintaxis, el talento, el genio, la moral y la estética burguesa. Dada traté de
presentarse como un movimiento inasible e indefinible, el mismo Tzara declar6

que “Dada no significa nada”.

Es importante entender al movimiento dadaista en el contexto de hartazgo y
rebelién contra el militarismo, el imperialismo y el mundo burgués de finales de la

Primera Guerra Mundial.

De 1916 a 1918 se vive solo el periodo de incubacién del movimiento, pues es en
el transcurso de este Ultimo afio que Dad& asalta varios frentes. El movimiento
aparece en Zurich, Berlin, Nueva York y Paris. En todos estos lugares el objetivo
gue los vincula era socavar, de alguna manera, los fundamentos intelectuales,
estéticos y morales de la sociedad europea. Pero los artistas pertenecientes al
grupo Dad4, no sélo eran férreos criticos de la sociedad burguesa, sino con un
tono insolente, absurdo y a veces lunatico, hacian presente en la sociedad

industrial, la funcién del rechazo.

Segun cuenta Patrick Waldberg, Claude Lévi-Strauss dedicd, en universidades de
Francia, algunas clases al tema de las ceremonias religiosas de tribus del
noroeste americano llamadas “glotonerias”. En estas ceremonias sagradas, los
participantes tenian la funcién de hacer y gesticular cosas de mal gusto y de
utilizar la burla, la parodia, la obscenidad, la molestia y el desorden. En estas

comunidades, menciona el antropdlogo, se institucionalizaba la negacién y la burla
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de ella misma, con lo que buscaban mantener un equilibrio entre la rigidez y la
disciplina de las obligaciones, y la fiesta. Waldberg menciona:

En nuestro mundo donde reina la “fragmentacion del alma” gracias a la imposicion de
acciones orientadas al éxito, a lo Gtil y a lo aprovechable; Dada puede compararse a una

enorme “glotoneria”, una empresa de desacralizacién de los valores impuestos, a final de
cuentas sana, a partir de la cual podran surgir nuevas formas de volver a lo sagrado.”®

Definitivamente, las caracteristicas de los grupos mencionados, tanto por Marcel
Raymond, en su andlisis general, como por Patrick Waldberg, en su analisis
especifico, dejan de manifiesto que el movimiento surrealista se enlaza con el pre-

romanticismo europeo.

Sin la recuperacion de lo aprendido en la “escuela romantica” y la actitud que se
deriva de ella (el llamado espiritu roméantico)?*; sin las relaciones filoséficas dadas,
sin la recreacion de varias de las ideas y las acciones de distintos poetas y
artistas; André Breton no hubiera podido desarrollar uno de los movimientos
artisticos y filoséficos mas importantes del siglo XX: el Surrealismo.

"2 como los llamd

Finalmente, los surrealistas, “esos romanticos exacerbados
Gilbert Durand, fueron la representacion de una actitud del espiritu romantico que
no se circunscribe a una época. Breton mismo compartiria la siguiente definicion
de lo romantico, de Novalis, que segun el fil6sofo e historiador aleman R.

Safranski sigue siendo la mejor:

“En cuanto doy alto sentido a lo ordinario, a lo conocido dignidad de desconocido y

apariencia infinita a lo finito, con todo ello romantizo (Ich romantisiere)”.?®

237

Idem, p. 49.
** El arte como religion, la defensa de la libertad, del mito, de la naturaleza, del misterio y de la imaginacion.
Para el desarrollo de esta idea, Cfr. Blanca Solares, “Apuntes sobre la relacién entre mito e imaginario
romantico” en Mito y Romanticismo, UNAM, CRIM, 2012.
2 Alain Verjat, (ed.) El retorno de Hermes. Hermenéutica y ciencias sociales, Anthropos, Barcelona, 1989, p.
237.
?® Cita tomada de Rudiger Safranski, Romanticismo, una odisea del espiritu aleman, Tusquets, México, 2009,
p. 15.
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2.3. André Breton y el Surrealismo

El surrealismo es el “rayo invisible” que nos permitira un dia triunfar de nuestros adversarios. “No
tiembles adefesio”. Este verano las rosas son azules; la madera es vidrio, la tierra envuelta en su
verdor me impresiona tan poco como un aparecido. Vivir y dejar de vivir son soluciones
imaginarias. La existencia esta en otra parte. André Breton

Con lo antes mencionado, se muestra una tradicion literaria, ética y artistica
bastante compleja y larga que precede al movimiento surrealista, una serie de

movimientos literarios entrelazados y en constante recreacién mutua.

Siguiendo el objetivo de este capitulo, nos enfocaremos en analizar algunas
propuestas del movimiento surrealista que nos ayudan a comprender el proyecto

del Colegio de Sociologia.

Es importante mencionar que la bibliografia sobre el movimiento surrealista es
muy amplia. Los estudios pueden referir a temas, personajes o andlisis estéticos.
Sélo para darnos una idea del campo de estudio, en la edicién al espafiol del libro
Nadja de André Breton®’, José Ignacio Velazquez refiere treinta y tres titulos
esenciales sobre el surrealismo y cincuenta y cuatro titulos sobre André Breton.

Por lo anterior, en este capitulo sélo se buscara destacar algunas ideas de André
Breton, principal figura del movimiento, contenidas en los tres Manifiestos
Surrealistas; asi mismo se intentara enlazarlas con el programa de investigacion

del Colegio de Sociologia.
2.3.1 El lider surrealista

André Breton nace el 19 de febrero de 1896 y muere el 28 de septiembre de 1966.
Fue desde muy pequefio inscrito en una institucion religiosa y se intereso
rapidamente por la literatura y la poesia®®. Aunque sus estudios profesionales
fueron en medicina, Breton siempre estuvo cerca de la literatura. Fue gran
admirador de los romanticos alemanes y asi mismo se interesd por la practica

politica de algunos grupos anarquistas franceses, que le producian una “confusa

2 André Breton, Nadja, Catedra, Madrid, 2009.
28 Cfr. Mark Polizzotti, Revolucion de la mente, La vida de André Breton, FCE, Turner, México, 2009.
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admiracién”. Su acercamiento a la literatura implicd estudiar la obra de Rimbaud,
Baudelaire y Lautréamont. Estas fueron sus primeras influencias intelectuales, que
posteriormente, se nutrirAn con varios encuentros personales con hombres

notables: Paul Valery, Guillaume Apollinaire, Arthur Cravan, entre otros.

Fue hasta 1924 cuando el grupo surrealista salié a la luz publica, después de un

rompimiento entre André Breton y el movimiento dadaista.

Para algunos estudiosos y ultimos miembros del grupo, como Patrick Waldberg, el
movimiento puede dividirse en dos etapas: una primera la del “movimiento difuso”,
de 1919 a 1922; y una segunda etapa, la de la “época de los suefios” de 1922 a
1924, afio de la publicacién del Primer Manifiesto Surrealista.

A partir de 1924, el movimiento se mantiene crece y decrece hasta 1966, afio de la
muerte de André Breton. Seria dificil trazar el trayecto completo y la composicion
de un movimiento tan ambicioso y heterogéneo, pues son, no solo etapas y
antecedentes, sino querellas, abandonos, expulsiones, incorporaciones, técnicas,
descubrimientos y compromisos politicos. Por ello, este estudio se enfocard, como
ya se habia mencionado, en analizar los Manifiestos Surrealistas y algunas
situaciones que nos ayuden a comprender su proyecto filoséfico y su concepcién
sobre lo sagrado en la vida moderna.

2.3.2 El Primer Manifiesto Surrealista

El movimiento surrealista fue dado a conocer oficialmente en 1924 por André
Breton y otros poetas, a través del Primer Manifiesto Surrealista. En este
documento se plantean algunas de las ideas filosoficas y principios mas

importantes del movimiento, cuyas tesis mas relevantes expondré a continuacion.

Los surrealistas proponen a la “imaginacién” como un valor vital del hombre.
Breton sefala que las obligaciones cotidianas y la sociedad industrial capitalista,
marginan a la imaginacién al &mbito infantil, concibiéndola como “principio de error

y falsedad”.
Ante esta situacion el lider surrealista comentaba:
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Reducir la imaginacion a la esclavitud (de la utilidad), aun cuando sea en provecho de lo
que se llama groseramente felicidad, significa alejarse de todo lo que, en lo m&s hondo
de uno mismo, existe de justicia suprema. La imaginacién sola me informa sobre lo que
puede ser, y esto ya es suficiente para atenuar algo la terrible prohibicién, y quiza
también para que yo me abandone a ella sin temor de engafiarme.?

Para el grupo surrealista es claro que en las sociedades industriales se sacrifica la
imaginacion por la légica del célculo mercantil de bienes. Por lo mismo, es
necesario rescatarla como principio y valor para la vida humana, pues es fuente de
toda creacion objetiva y subjetiva. Es significativo sefialar que es la primera vez,
desde el Siglo de las Luces que se defiende a la imaginacién frente a la razén, tan
enérgicamente y tratando de destacar su importancia en la vida cotidiana.

Otro punto importante dentro del Primer Manifiesto Surrealista es su critica a la
division entre locura y cordura. Adelantandose varios afos a las ideas de Michel
Foucault, Breton sefiala que no estaba bastante clara, en la sociedad, la divisiéon
entre locura y cordura; por ejemplo, comenta el caso de un soldado francés que
buscaba la paz y la solidaridad en plena guerra y por el simple hecho de mantener
estas ideas, el ejército francés lo declar6 loco.

Para Breton es el poder politico y econdémico lo que dictamina lo que es racional y
lo que es locura. Contra ese poder del Estado, los surrealistas concebian como
necesario llevar, hasta donde fuera posible, el poder de la imaginacion, sin miedo
alguno. Pues, para Breton: “No ha de ser el miedo a la locura el que nos obligue a
poner a media asta la bandera de la imaginacion”.

Como parte de esta critica social, los surrealistas no dudan en declararse en
contra de los métodos positivistas de la ciencia, pues “la irritante mania que
consiste en reducir lo desconocido a conocido y clasificado adormece los
cerebros.”

Para Breton y sus amigos, seguir Unicamente esta “mania”, limitaba la capacidad
creadora del hombre, pues lo llevaba a una reproduccion de ideas y necesidades

2% André Breton, Los manifiestos surrealistas, Argonauta, Argentina, 2009. Las siguientes citas de los tres
manifiestos son extraidas de la misma fuente bibliografica.
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falsas. Para ellos era sumamente importante estar en contra del “reinado de la
l6gica”, pues:

Ella da vueltas en una jaula de la cual es cada vez més dificil hacerla salir. Ella se apoya
también en la utilidad inmediata y esta resguardada por el sentido comun. Con el pretexto
de civilizacion, con el pretexto de progreso, se ha logrado eliminar del espiritu todo lo que
podria ser tildado, con razén o sin ella, de supersticioso, de quimérico, y se ha proscrito

todo método de investigacion de la verdad que no estuviera de acuerdo con el uso
corriente.

De acuerdo con los surrealistas, quien de alguna manera logra abrir con sus
analisis esta logica, es el psicdlogo S. Freud. Por lo que, en el Manifiesto
encontramos un serio agradecimiento al padre del psicoandlisis, principalmente

por su descubrimiento del inconsciente.

Es de Freud de donde los surrealistas recuperan la idea de valorar el suefio
(mensajes del inconsciente) y de unirlo con la vida diurna. “¢Por qué no he de
esperar del indicio del suefio mas de lo que espero de un grado de conciencia
cada dia mas elevado? ¢No podria aplicarse también el suefio a la solucién de
los problemas fundamentales de la vida?”, pregunta Breton en el Manifiesto, y en
su funcion de poeta sefiala lo posible:

Yo creo firmemente en la fusion futura de esos dos estados, aparentemente tan

contradictorios: el suefio y la realidad, en una especie de realidad absoluta, de
superrealidad.

Por otra parte, existe otra idea importante para los surrealistas, la de lo
maravilloso. Lo maravilloso es todo aquello que logra romper la rutina cotidiana
sensibilizando de alguna manera al hombre. Breton aclara:

Lo maravilloso no es igual en todas las épocas; participa oscuramente de una especie de
revelacion general de la que sélo nos llega algun detalle: las ruinas roménticas, el maniqui

moderno o cualquier otro simbolo capaz de conmover la sensibilidad del hombre durante
cierto tiempo.

Como se podra analizar mas adelante, la concepcién de lo maravilloso para los
surrealistas, estd muy cercana de la idea que tienen de lo sagrado algunos
fenomendélogos como Rudolf Otto, Mircea Eliade y, en parte, el mismo George
Batalille.
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Asi mismo, la filosofia surrealista tenia medios para lograr sus objetivos. Uno de
los mas conocidos es el de la escritura automatica, que consistia en escribir, sin
plan ni objetivo, una serie de palabras dictadas directamente del inconsciente para
librarse del dominio de la raz6n y acercarse a la imaginacién poética. Otros
medios eran: la hipnosis, el ensuefio, el cadaver exquisito (serie de dibujos o

palabras realizadas en colectivo), el azar objetivo y la revolucion.

En términos generales, se puede decir que el Primer Manifiesto Surrealista
mantiene una linea critica hacia la sociedad y sus valores, por ejemplo, pone en
tela de juicio la idea de progreso cientifico. Breton sefiala: “Y entonces me invade
un deseo inmenso de juzgar con indulgencia el ensuefio cientifico, tan impropio, al

fin de cuentas, desde cualquier punto de vista.”

Gran revuelo causoé Breton en los circulos literarios, en contra del establishment el
poeta llamé a defender la imaginacion, el inconsciente, lo maravilloso y criticar el
progreso. Después de dar a conocer el Manifiesto, el movimiento crece y

comienza a tener presencia en la vida cultural de Paris.
2.3.3 El Segundo Manifiesto Surrealista

Para 1930, Breton da a conocer el Segundo Manifiesto del surrealismo. En este
documento precisa varias ideas y objetivos del movimiento. Uno de ellos es el de

provocar una crisis de consciencia, desde el punto de vista intelectual y moral.

Asi, los surrealistas buscaron, algunas veces desesperadamente, comprobar por
cualquier medio, el caracter ficticio de las viejas antinomias. “Todo nos induce a
creer que existe un punto del espiritu donde la vida y la muerte, lo real y lo
imaginario, lo pasado y lo futuro, lo comunicable y lo incomunicable, lo alto y lo
bajo, dejan de ser percibidos como contradictorios.”

En fin, de lo que se trata es de replantear completamente la sociedad y sus

valores.

Otro objetivo del Surrealismo en este momento, fue buscar rescatar al

pensamiento de una servidumbre utilitaria, reintegrdndolo “al camino de la
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comprensioén integral’. Se tenia el “deseo de ir mas alla de la insuficiente y
absurda distincion entre lo bello y lo feo, lo verdadero y lo falso, el bien y el mal.”
Se pretendia encontrar un punto supremo ético, reintegrador de lo aparentemente
contrario, como hacian algunos mitos cosmogoénicos en las sociedades pre-

modernas.

En este documento, los surrealistas critican la idea de que las cosas que “existen”

sean las Unicas posibles e intentan mostrar un camino que demuestre lo contrario.

Como ya se sefialé anteriormente, si seguimos la tradicion que viene desde el
romanticismo y que pasa por Baudelaire, Rimbaud y Mallarmé, el Surrealismo
también busca “la recuperacién total de nuestra energia psiquica por medio del
descenso vertiginoso en nosotros mismos, la iluminacién sistematica de los

lugares ocultos y el oscurecimiento progresivo de otros lugares (...).”

Para recuperar esa energia, el Surrealismo pugné también por la expresion
humana en todas sus formas; buscaba la liberacibn econdmica del hombre,
primera condicion para la libertad de espiritu. Por ello, también buscaban la
revolucion politica y mental. Y para concretarse proponian auxiliarse de la
escritura automatica, que es capaz de poner a disposicion del hombre “zonas
l6gicas especiales, aquellas en las que, hasta el presente, la facultad légica

ejercida con exclusividad en lo consciente, no interviene.”

Estas zonas que permanecen inexploradas y con poca informacion sobre su
origen, son importantes también para la vida social y el mismo pensamiento l6gico

gue es el mas riguroso, esta obligado a admitir su ayuda.

Para Breton, los hombres necesitan, de alguna manera, percibir lo que se trama
en las profundidades de su espiritu. Los surrealistas trataban de ayudarlos para
realizar y comprender este objetivo. Por eso, una de las tareas del grupo era la
basqueda y la multiplicaciébn de “cortos-circuitos” en la psique del hombre. Por
medio de la admiracién a lo maravilloso y bloqueando la consciencia a través de

distintas formas, tales como el dictado automatico, la imaginacién podia
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manifestarse nuevamente. La experiencia podia sacudir al ser humano como Ssi
hubiera recibido una descarga eléctrica. Breton lo describe de la siguiente manera:
Nunca nada lo apasionard tanto como reproducir artificialmente ese momento ideal en el
que el hombre, presa de una singular emocion, se encuentra subitamente dominado por

ese algo ‘mas fuerte que éI' que lo arroja a pesar suyo en lo inmortal. Lucido, despierto,
saldria lleno de terror de ese mal paso.

Los suefios serian otro medio entre muchos mas, que podria llevar a esos cortos-
circuitos, que para Breton eran mas importantes que la misma creacion de obras
de arte.

Estos medios muy directos, siempre al alcance de todos, que persistimos en destacar
desde que no se trata fundamentalmente de producir obras de arte, sino de esclarecer la
parte no revelada y sin embargo revelable de nuestro ser — en la que toda belleza, todo el

amor, todo el poder, que estan en nosotros y apenas conocemos, resplandecen
intensamente —.

El proyecto surrealista entonces, fija su atencion en el reverso de lo real. No busca
crear ficciones, sino ampliar la realidad, conocer y comprender lo desconocido,
para poder explicar de manera integral la condicién humana. De esta forma, segun

ellos mismos, el hombre podria realmente ser libre.

Esta ampliacion de la realidad lleva a Breton a comparar el surrealismo con la
alquimia, pues segun €l tienen objetivos comunes:

la piedra filosofal es aquello que debia permitir a la imaginacion del hombre tomarse un
estruendoso desquite; y aqui estamos de nuevo, después de siglos de domesticacion del

espiritu y de resignacion absurda, intentando emancipar definitivamente esa imaginacion
por el ‘largo, inmenso y razonado desorden de todos los sentidos’, y asi sucesivamente.

Con una fuerte division dentro del grupo y un nuevo grupo rearmado y al servicio
de la revolucion, Breton tendra que enfrentar la guerra.
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2.3.4 Los Prolegémenos posibles a un Tercer Manifiesto del surrealismo

Por dltimo, en 1942, en plena guerra mundial, André Breton presenta desde los
Estados Unidos, un nuevo documento titulado Los Prolegdbmenos a un tercer

manifiesto del surrealismo o no.

En éste, la convulsion de la guerra lleva al lider surrealista a plantear
inevitablemente la eficacia de los modos electivos de conocimiento y de accion,
pues parece que la racionalidad en si misma ha llevado al mundo al borde de la
barbarie. Por ello, en el documento, Breton busca desesperadamente, como varios
intelectuales de la época, una alternativa y una respuesta a lo que esta pasando

en el mundo.

En su documento ubica a varios de los espiritus mas lucidos y audaces del
momento. Dos de los cuales, antiguos miembros del movimiento, son

precisamente: Georges Bataille y Roger Caillois.

Breton los menciona porgue ambos mantienen una fuerte preocupacion por
responder a la siguiente pregunta: “¢,Qué pensar del postulado ‘no hay sociedad
sin un mito social’, y hasta qué punto podemos escoger o adoptar y también

imponer un mito en relacién con la sociedad que estimamos deseable?”

Viviendo personalmente la catastrofe provocada por los nazis, la pregunta va
planteada a cuestiones sumamente importantes en el marco de la Segunda
Guerra Mundial, pues el mundo parece que habia perdido el sentido. Veremos
mas adelante que tanto Caillois como Bataille, tratan de responder a estas

preguntas que inquietan a Breton.*

Pasemos ahora a relacionar los intereses del Colegio de Sociologia con algunas
ideas 0 maximas del proyecto surrealista, por ejemplo, su interés en analizar el

poder o en momentos criticos, incluso, tomarlo, pasar a la accion.

% Considero que con lo sefialado hasta aqui, podemos comprender las figuraciones sociales que posibilitan
la construccion del proyecto surrealista.
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Tanto los surrealistas como los fundadores del Colegio tenian fuertes
preocupaciones politicas, ambos simpatizaban abiertamente con el trotskismo,
también consideraban fundamental comprender y conocer el reverso de lo real, lo

maravilloso, todo lo que tradicionalmente se concebia como irracional y misterioso.

El Colegio y los surrealistas, pensaban que la imaginacién podria ser un medio
gue unido a la racionalidad permitiria conocer espacios de la realidad, antes
completamente desconocidos. Solo por mencionar un caso concreto Caillois
intentd explicar en su libro EI mito y el hombre, el aspecto biolégico de lo

imaginario.

Por otro lado, tanto Breton como el Colegio tendran una relacién con el filosofo
Gaston Bachelard.®* Suceso que los llevara a proponer nuevos planteamientos
tedricos, pues la imaginacién se presenta para ellos como una posibilidad
cognoscitiva, casi epistemoldgica y ontolégica.*

De alguna manera tanto Breton como Caillois, Leiris y Bataille, buscaran provocar,
de distintas maneras un corto circuito en la mente y en la experiencia de los
hombres. Los surrealistas lo intentaran con las propuestas que se mencionaron
anteriormente, mientras que el Colegio de Sociologia intentara hacerlo por medio
de la localizaciébn de una concepcion de lo sagrado que mueva los resortes
internos de la vida colectiva, también por medio de la comprension del mito en las

sociedades modernas.

%! para comprender mejor la relacién entre ambos pensadores cfr. el articulo “Roger Caillois y Gaston
Bachelard: acercamientos al imaginario”, en el Acta socioldgica dedicada a Lo imaginario, num. 57, FCPysS,
UNAM, 2012.

%2 En 1936 André Breton publicé un articulo titulado Crisis del objeto. En el que sefiala que “la razon de hoy”
se propone la asimilacion de lo irracional. “(...) asimilacion durante la cual lo racional estd llamado a
reorganizarse sin cesar, a la vez para reafirmarse y acrecentarse.” Con esta idea Breton sefiala que el
surrealismo se acompafia necesariamente de un sobrerracionalismo, como método de pensamiento.
Sobrerracionalismo, es una palabra introducida en el vocabulario cientifico por Gaston Bachelard. Cfr.
André Breton, Antologia. (1913-1966), siglo XXI, México, p. 115. Sobre la idea de sobrerracionalismo o
superracionalismo se puede consultar el articulo de Gaston Bachelard, “Superracionalismo” en El
compromiso racionalista, siglo XXI, México, 1980.
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Por ultimo, considero que la concepciéon de lo sagrado que tiene el Colegio de
Sociologia, fue en parte, conformada por la influencia de la percepcion surrealista
de las cosas, por su percepcion de lo sagrado en la vida cotidiana y en el arte.

2.4-La “religion” surrealista.

Yo no creo en Dios, pero tengo el sentido de lo infinito. Nadie posee un espiritu mas religioso que
yo. Tropiezo sin cesar con las cuestiones insolubles. Las que quiero admitir son todas insolubles.

Robert Desnos.

Para los nuevos surrealistas como Patrick Waldberg, los primeros seguidores de
Breton percibian que “un clima de fervor sagrado se instaura alrededor de la
persona y la obra de los grandes iniciadores (...)"” de la poesia. Aunque Breton
siempre se manifestd como ateo y se burlaba de distintas formas de la religién
catdlica, parece que por lo que menciona Waldberg, existian ciertos “santos” o
“hechiceros”, dentro del horizonte surrealista.

De igual forma, la atmdsfera “prerreligiosa” del surrealismo plantea el dictado del
inconsciente como un dictado magico metafisico que puede llevar al hombre a un

mas alla, asi, el ser humano puede religarse con su inconsciente.

Es asi como el surrealismo, asemejandose de alguna manera al sentido de
religiosidad de las antiguas religiones pre-modernas, buscara también que el
hombre se religue con algun trascendente.

Jules Monnerot y, después de él, Julian Gracq tuvieron razon al hacer valer el caracter
prerreligioso del naciente surrealismo, caracter que, en razon del atractivo personal de
André Breton, sobrevivird a todas las escisiones, a todas las crisis. En la calle, en los
establecimientos escogidos para los enfrentamientos y los intercambios, los jovenes
buscadores de oro apuntan a la sacralizacion del instante.*

% Op. cit., Patrick Waldberg, Dada, la funcién del rechazo., p. 61.
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Otro ejemplo de este afdn de religar se hace presente en su idea de lo
maravilloso®. Segln los surrealistas lo maravilloso no sélo saca de la rutina
cotidiana a los hombres, sino que los lleva, por medio de la imaginacién, a

sobrepasar los limites materiales y a reencontrar algo trascendente en la vida.

Es por ello que “el surrealismo, en su fervor colectivo, hizo todo lo posible por
introducir ‘lo sagrado en la vida cotidiana’,” segun el titulo del articulo de Michel
Leiris, expuesto en el Colegio de Sociologia.

Se puede decir que de alguna manera, el Surrealismo a través de algunos de sus
postulados, pretendia la concrecion de un “sagrado laico”, acercandose a ello de
forma particular y prudente, pues como revolucionarios marxistas, la religion

formal seguia siendo interpretada como “el opio del pueblo”.

También, Breton consideraba que el azar “presidia esta apasionada exploracion
de la noche fértil, un azar casi divinizado, revelador de las correspondencias y las
analogias, estimulador de las verdades ocultas” y misteriosas que llevaban a los
surrealistas al ambito de lo mistico y del culto a lo espiritual.

Parece que el Surrealismo busco ser un tipo de esoterismo filosoéfico enriquecido
con una importante tradicibn multisecular. En pocas palabras, el surrealismo
siempre tuvo el deseo de alcanzar otra realidad, pues para ellos la verdadera vida

estaba en otra parte, pero al mismo tiempo, “el otro mundo forma parte de éste”.*®

Como se menciond al principio, tanto la tradicion artistica que antecede e influye
al movimiento de André Breton, como el mismo Surrealismo, buscan cumplir con
una funcién no solo poética: conectar lo consciente y el inconsciente, lo real con lo

irreal, lo material y lo espiritual.

¥ Es importante reiterar que, lo que considera Breton manifestaciones de lo maravilloso, se acerca a la
definicion de las manifestaciones de lo sagrado del historiador Mircea Eliade, el cual sefiala que lo sagrado
se manifiesta siempre como una hierofania, es decir, algo completamente diferente de lo profano. Otra
similitud la podemos encontrar en la idea surrealista del azar; la cual se presenta como reveladora de
verdades ocultas completamente distintas a la vida cotidiana. Eliade dird que lo sagrado se manifiesta
“siempre como una potencia de un orden completamente distinto de las fuerzas naturales”. En pocas
palabras, lo maravilloso y el azar para los surrealistas son la “manifestacion de algo completamente
diferente”. Cfr. Mircea Eliade, Lo sagrado y lo profano, Paidds, Espafia, 1998, p. 15.

% Op. cit., André Breton, Nadja, p. 226.
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Con ello el Surrealismo se comporta como continuador y heredero de los
postulados y objetivos de una vasta tradicion filoséfica, literaria, disidente europea,
surgida ya en el siglo XVIII.

Marcel Raymond sefiala sin titubear: “En su sentido mas estrecho, el surrealismo
es un método de escritura; en su sentido mas amplio, una actitud filoséfica que es

a la vez una mistica, una poética y una politica.”

El Colegio de Sociologia por su parte, recupera la nocion de sacralidad que los
surrealistas le otorgaban al arte*®, partiendo de la premisa de que para ambos, lo
sagrado desde hace tiempo, habia ya abandonado los templos.

% Como desarrollaré en los siguientes capitulos.
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Capitulo Il

La sociologia de la religion de Emile Durkheim: “en el comienzo todo es
religioso”.

Parti de la filosofia y tiendo a retornar a ella o, mas bien, me vi casi naturalmente devuelto a ella
por la naturaleza de los problemas que encontré en mi camino. E. Durkheim.

En el “Programa para un Colegio de Sociologia”, se pone de relieve que la
aspiracion teérica de los miembros de este proyecto estuvo en gran parte
influenciada por la obra de Emile Durkheim y principalmente por su sociologia de

la religion.

Como la obra de Durkheim es bastante amplia y compleja (sus tesis han generado
discusiones en grandes autores del pasado y el presente)®’, sélo se ahondara en
algunas de sus ideas que ayudan a comprender la propuesta del Colegio de
Sociologia. Para guiar el trabajo y no perderse en la inmensidad de su obra, se
seguira, en un principio, el trabajo analitico del socidlogo inglés Anthony Giddens,
presentado en su introduccion al libro Durkheim, Escritos Selectos.
Posteriormente, se contintdia con el analisis de algunas ideas de la obra Las formas

elementales de la vida religiosa.
1. Francia a finales del siglo XIX

Descendiente de una larga tradicion familiar de rabinos, Emile Durkheim naci6 el
15 de abril de 1858 en Epinal, antigua provincia de Lorena. En 1879 ingreso a la
Ecole Normale Supérieure, nueve afios después de que el Segundo Imperio de
Napoleon Il desapareciera por completo y se reorganizara la Tercera Republica.

Segun el historiador Albert Guérard, de 1870 a 1879, la Republica francesa fue

lentamente conquistada por los republicanos, pero es enfatico al afirmar que los

" En su Manual de sociologia de la religién, Roberto Cipriani menciona que cuarenta y cuatro importantes
autores han estudiado su obra y que la bibliografia al respecto es inmensa. Asimismo, considera a Durkheim
como el autor més citado en el tema de religion. Cfr. p. 96. Roberto Cipriani, Manual de sociologia de la
religion, Siglo XXI editores, Buenos Aires, 2004.
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veinte afos siguientes de 1879 a 1899, “fueron la era del oportunismo”* politico.

El joven Durkheim vive un contexto politico en descomposicion.

La situacién se agravaria en el periodo de 1899 a 1914, pues una “republica
radical” llegaria al poder y con ella ciertos problemas en el terreno sociopolitico. El
historiador Pierre Goubert®® refiere la crisis de la Tercera Republica,
aproximadamente de 1886 a 1906, segun él, debida principalmente a la aplicacién
de una politica anticlerical, severa en algunos casos, que con el ascenso de
movimiento obrero, socialista y sobre todo anarquista, llevaron a que el gobierno

francés entrara en una situacion complicada tanto politica como socialmente.

Se puede decir que el contexto de Durkheim, de alguna forma, se asimilaba al que
vivié el Colegio de Sociologia en la década de 1930; pues en ambos momentos
imperaba el caos politico y social.

El autor de Las formas elementales de la vida religiosa, inicia el desarrollo de su
teoria sociolégica inmerso en esta trama, buscando explicar y encontrar la

necesaria unidad para su pais.
2. Por unaciencia de lareligion.

Segun Anthony Giddens se pueden identificar claramente los temas principales de
los escritos de Durkheim, uno de los cuales fue el ideal moral de la sociedad.
Siguiendo a Kant, el socidlogo francés considera que la moralidad presenta una
cualidad imperativa que produce unidad social. Durkheim busca entender la
funcion central que desempefan las reglas morales en la organizacion de la
sociedad, por medio de una “ciencia de la moral” o ciencia sociolégica. Esta
ciencia analizaria, gracias al andlisis empirico de las formas concretas de ideal
moral que existieron en diferentes sociedades, en periodos particulares de la
historia, las reglas morales en la sociedad. Por ello, en su primera obra de
importancia, La divisién del trabajo social, escrito en 1893 durante la “Republica

radical”, intenta analizar la vida moral, segun las reglas de su método socioldgico.

%8 Albert Guérard, Breve historia de Francia, Espasa-Calpe, Argentina, 1951, p. 199.
% pierre Goubert, Historia de Francia, Editorial critica, Barcelona, 1987, p. 278.
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Para algunos, el objetivo de la obra radica en explicar la dicotomia entre sociedad
tradicional y sociedad moderna. Sin embargo, su mayor aportaciéon fue la
caracterizacion moral de este reciente modelo de sociedad. Ya varios autores
habian caracterizado las sociedades tradicionales, por ejemplo A. Comte, sin
embargo, no lograron explicar y analizar las propiedades del moderno orden
social.

Durkheim sefiala que en la sociedad moderna el “individualismo” es “él mismo, un
fenbmeno moral”, pero no confunde el egoismo de la teoria utilitarista, que
pensaba que todos los individuos buscaban sus propios intereses en la sociedad,
con el individualismo al que pondré el adjetivo de moral.

El socidlogo francés plantea en el inicio de La Division del trabajo que las
sociedades mas simples, también llamadas primitivas, se disuelven en un
consenso moral fuertemente consolidado y presente en un consciencia colectiva,

la cual a su vez se manifiesta socialmente como religion.

Segun Durkheim, se pueden analizar las propiedades de la consciencia colectiva
por medio de cuatro dimensiones principales: volumen, intensidad, rigidez y
contenido. La primera se refiere a la amplitud e identidad entre el individuo y la
sociedad, sobre ideas o creencias, es decir, qué tanto es idéntica la consciencia

individual con la consciencia colectiva, entre mas idéntica méas volumen.

La intensidad se refiere a qué tanta influencia tienen las ideas, creencias y valores
sociales, sobre las representaciones de los individuos. Entre mas envolvente sea
la consciencia colectiva mayor es la intensidad. La tercera, la rigidez, hace
referencia a la claridad de las creencias y las practicas asociadas a la consciencia
colectiva, pues entre mas claridad de las creencias, mas rigidas se presentan en
su cumplimiento. Y por ultimo, la cuarta y menos desarrollada por Durkheim, el

cambiante contenido de la consciencia colectiva.

A partir de estas propiedades, Durkheim logra describir y explicar la funcion de los
valores y creencias de la consciencia colectiva de las sociedades tradicionales, las

cuales tienden a ser altas en volumen, intensidad y rigidez; asi, logra comprender
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la funcion social del caracter religioso. La unidad y coercidn en dichas sociedades
la brindaba este conjunto de valores y creencias fuertemente definidos que
aseguraban el orden social por medio del seguimiento de las normas comunes.
Esta es la famosa “solidaridad mecanica’. Segun Durkheim, en este tipo de
sociedades tradicionales entre mas cohesion social generada por la consciencia

colectiva, surge menos individuacion.

Al contrario, en las sociedades modernas la cohesion social ya no puede
generarse a partir de la religion, pues el mismo desarrollo histérico ha llevado a un
proceso complejo de secularizacion, acompafiado de un crecimiento de la
individuacion que provoca un declive en el volumen, intensidad y rigidez de la
consciencia colectiva tradicional. La homogeneidad moral de la colectividad pierde
fuerza. Sin fuerza, la consciencia colectiva también cambia su tema, es decir, su
contenido. Los ideales morales colectivos cambian y de lo que anteriormente era
una religion tradicional surge lo que Durkheim llama el “individualismo moral” o el

“culto del individuo”.*°

Una de las tesis principales de La divisién del trabajo expuesta por Giddens, es
que

si bien la individuaciéon es una necesidad concomitante con la disolucion de la sociedad
tradicional, no implica la erradicacion completa de la conscience collective sino su
trasmutacion en la forma del desarrollo de nuevos ideales morales, los comprendidos en
el ‘culto del individuo'. Asi, el ‘culto del individuo’ proporciona una validacion moral de la
division del trabajo especializada.**

Los nuevos valores y creencias giraran en torno a la figura de individuo humano,
dando como resultado un “individualismo moral” que subraya la dignidad, el mérito
y la importancia de los talentos y capacidades del individuo, mas que los valores
de la comunidad.

Para Durkheim, los pensadores utilitaristas sélo lograron mostrar que el orden

social en la modernidad no era mero resultado de disposiciones externas

“° Emile Durkheim, “De la division del trabajo social” en Antologia, teoria sociolégica clasica Emile Durkheim,
Gilberto Silva Ruiz y Guillermo J.R. Gardufio, compiladores, UNAM, México, 1997.

“ Emile Durkheim, Escritos selectos, seleccién e introduccion de Anthony Giddens, Ediciones Nueva Vision,
Buenos Aires, 1993, p. 16.
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impuestas, sino que era una elaboracion interna libre, propia de los individuos. Sin
embargo, su gran error fue suponer que todo provenia l6gicamente del individuo
mismo. Este error los llevaba a la idea de que los ideales morales colectivos se
encontraban disueltos. Para Durkheim los tedricos utilitaristas no lograron
diferenciar entre individuacion (egoista) e individualismo moral. Segun el propio
Giddens interpretando a Durkheim, el individualismo moral “es un producto del
desarrollo de la sociedad y se ve moralmente convalidado por la existencia de
valores por medio de los cuales ‘el individuo se vuelve objeto de una especie de
religion™.*?

Estos nuevos ideales morales desempeiian un papel diferente en las sociedades
modernas. La consciencia colectiva ya no tiene la funcion de unidad y orden
social, el individualismo moral debilita volumen, intensidad y rigidez. Es importante
mencionar que el mismo individualismo moral comprende valores y creencias que
son producto de la sociedad, sin embargo resultan mas difusos en sus formas que
los comprendidos en la religién de las sociedades tradicionales. Por ello, para
Durkheim es bastante claro que el proceso de desarrollo de la sociedad tradicional
a la moderna, fue un conjunto de profundos cambios institucionales que
transformaron el orden y la unidad social. En este proceso esta incluido el
desplazamiento de la “solidaridad mecanica” de estructura simple, a la “solidaridad
orgénica” producida por la division del trabajo del sistema econémico moderno, es
decir, la interdependencia entre productores. Asi, la diferenciacion de la divisiéon
del trabajo funciona como reductora de conflictos sociales, pues los productores
se veran obligados a vivir en cooperacion entre unos y otros. Para Durkheim la
“solidaridad organica” es la base fundamental del orden social contemporaneo que

todavia se encuentra en transicion.

La tesis central de este autor es que hay tanto continuidad como contraste en la
transicion de la sociedad tradicional a la moderna, pues persisten y se mantienen

los ideales morales que ordenan la conducta de la sociedad, y por otro lado, el

“2{dem, p. 17.
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contraste se da en la transformacion de la naturaleza de estos mismos ideales

morales.

El andlisis mas detallado y claro de este proceso sociolégico Durkheim lo realiza
en sus preocupaciones posteriores, que segun Giddens, aparecen, a simple vista,
asombrosamente dispares. Sus preocupaciones se centraron en algunos temas

sociopoliticos muy concretos y en la religion primitiva.

La conexién entre ambas preocupaciones surge primero por la situacién
econdmica, politica y social de Francia a finales del siglo XIX. El contexto, como
se sefialé anteriormente, era bastante complicado y era recurrente la critica de los
politicos socialistas al sistema econdmico. La presencia socialista llevo a
Durkheim a la organizacion de varios cursos sobre problemas politicos y
econoémicos, asi como también a la reflexion de sus tesis sobre la transicion de la

sociedad tradicional a la moderna.

Segun Giddens, Durkheim no estaba de acuerdo con que el sistema econémico
fuera transformado; sefialaba que “lo que hace falta es no sélo el cambio
econémico sino la moralizacién de las relaciones econémicas™. Pensaba que
debia haber limites y regulaciones morales al sistema econdémico, pues las
necesidades personales, no fisicas, del ser humano son ilimitadas, los apetitos
econémicos son imposibles de llenar. Antes, en tiempos pasados la religidon

imponia estos limites morales.

Segun Giddens, Durkheim llega a la conclusién de que “lo que hace falta es el
resurgimiento de la regulacion moral en la industria.” El sociélogo francés no
propone regresar a un pasado religioso, sino que las instituciones, el Estado o
todos los fenébmenos morales, que son producto de la sociedad, puedan poseer
cierta cualidad “sagrada” y por lo tanto regular moralmente ciertas actividades en
la sociedad. En este sentido, el individualismo moral es un ejemplo de esta clase
de fendmenos. Giddens cita un parrafo interesante de un articulo titulado

“ {dem, p. 24.
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“L'individualisme et les intellectuels”, donde se explica de manera mas clara su
idea acerca de lo sagrado y de la religion:

Hoy sabemos que una religion no implica necesariamente simbolos y ritos en su sentido
pleno ni templos o sacerdotes. Todo este aparato externo es meramente su aspecto
artificial. En esencia, no es otra cosa que un sistema de creencias y practicas colectivas
gue tiene una autoridad especial. Una vez que toda la gente persigue un objetivo, como
resultado de esta adhesién unanime, éste adquiere una especie de supremacia moral

gue lo eleva muy por encima de las metas privadas y en consecuencia le otorga un
caréacter religioso.*

Como se vera a continuacion, su reflexion en torno a la religion y lo sagrado seré
el eje de su obra Las formas elementales de la vida religiosa. Por el momento sélo
recuperemos la idea de la continua necesidad de mantener ideales morales en la
sociedad. Para Durkheim en lo sagrado hay algo eterno que sobrevive a las
transformaciones de la religion en la historia. Sin embargo, es evidente que hay

profundas diferencias entre la religién primitiva y el culto del individuo moderno.
3. Lasociologia de lareligién

Segun el especialista en Durkheim, Steven Lukes™, el socidlogo francés a lo largo
del desarrollo de su obra fue cambiando varios de sus conceptos claves, por
ejemplo cambidé, su primer concepto consciencia colectiva, por las
representaciones colectivas y posteriormente lo relaciondé con lo que él mismo
defini6 como hechos sociales. Estos cambios fueron realizados por la necesidad
de mayor claridad y precision. En su etapa madura y en el libro que veremos a
continuacioén, utiliza el concepto de representaciones colectivas en vez de seguir

utilizando el concepto de consciencia colectiva.

En el afio 1912, después de entrar en contacto cercano con antropologos ingleses
como Robertson- Smith, Tylor y James Frazer, asi como con su influyente maestro
francés Numa Denys Fustel de Coulanges, Durkheim presenté Las formas
elementales de la vida religiosa.

En esta obra, la religion se define de la siguiente manera:

“{dem, p, 31
*> Steven Lukes, Emile Durkheim su vida y su obra: estudio histdrico critico, siglo XXI, Madrid, 1984.
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Una religion es un sistema solidario de creencias y practicas relativas a cosas sagradas,
es decir, separadas, prohibidas, creencias y practicas que unen en una misma
comunidad moral, llamada iglesia, a todos los que se adhieren a ellas”. (...) la idea de
religion es inseparable de la idea de iglesia, hace presentir que la religion debe ser algo
esencialmente colectivo. *°

Durkheim, para explicar esta definicion, se acerco al estudio del totemismo, que
sera entendido como forma y manifestacion religiosa mas primitiva de religion. Lo
toma como objeto de estudio, pues menciona que es ahi donde puede explicarse

la naturaleza misma de la religion.

Asi pues, desarrolla un supuesto metodolégico que sirve para abordar su estudio
sobre la naturaleza de la religion, el cual parte de que todos los elementos
esenciales del pensamiento y de la vida religiosa se encuentran, al menos en
germen, en las religiones mas primitivas.*’ Su l6gica es ir de lo simple a lo

complejo.

Desde este supuesto, Durkheim se acerca al estudio sistematico del totemismo
australiano, no sélo como un analisis etnogréfico sino como un trabajo sociol6gico

gue busca explicar el presente por medio de una teoria general de la religion.

El estudio de Durkheim se basa en el postulado de que la religibn no es un
sistema de creencias puramente ilusorias. Rechaza las teorias animistas y
naturalistas, las cuales suponian que la religién se habia construido por las ideas
de alma, por tener manifestaciones oniricas (suefios) o por la impresién causada
por ciertas manifestaciones cosmicas. En cambio, considera que la sociologia de
la religion tiene como tarea descubrir y explicar de donde vienen las realidades
expresadas por la religion. La realidad que Durkheim descubrira en el fondo del

estudio del totemismo es justamente la sociedad.

Steven Lukes nos muestra tres hipotesis centrales del postulado durkheimiano
sobre el origen de la religion. La primera hipétesis que él llama causal, se refiere a
gue en determinadas circunstancias sociales, las de “efervescencia colectiva”, se

generan y recrean creencias y sentimientos religiosos que rebasan las ideas y

“® Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, Alianza Editorial, Madrid, 1993, p. 98.
47
Idem, p. 99.

45


http://www.novapdf.com/
http://www.novapdf.com/

sentimientos individuales. En estas “efervescencias colectivas” es donde se cree

gue nacié la religion. Por ello se concluye que de la sociedad nacié la religion.

La segunda hipotesis que nos expone es que la religion representa a la sociedad
en dos términos. En el primero, la religiobn representa a la sociedad y las
relaciones sociales en un sentido cognitivo, es decir, permite un medio para
explicar o hacer perceptible la realidad social. En el segundo término, se refiere a
gue, también puede representar a la sociedad “en el sentido de expresar,

simbolizar o dramatizar las relaciones sociales”.*®

La tercera hipotesis es la funcional. Steven Lukes lo explica de la siguiente
manera:

Como dijo Durkheim en su propia resefia de Las formas elementales, <<la religion asi
entendida parece consistir, ante todo, en actos que tienen por objeto la perpetua creacion
y recreacion del alma (L” ame) de la colectividad y de los individuos>>. Su funcion era la

de <<estrechar los vinculos que unen el individuo a la sociedad de la que es
miembro>>.*

Podemos observar que desde esta perspectiva funcional, Durkheim admitia que la

religion servia para mantener la vida social y la vida individual.

Para confirmar sus hipoétesis, Durkheim plantea que todas las sociedades generan
sistemas de creencias que consideran sagrado, pues sin esto, las sociedades
pasan por un periodo de crisis moral; como ya lo seflalamos, tanto las sociedades
tradicionales como la sociedad moderna necesita de ideales morales. Para el
socibélogo francés, tan es asi que incluso en la modernidad, se han adoptado
varias creencias con estas caracteristicas como el “caracter sagrado” otorgado a
ciertos jefes politicos, a la creencia del progreso, al “<<culto al hombre (que) tiene
como primer dogma la autonomia de la razén y como primer rito la libertad de

pensamiento>>".>°

Para Durkheim, desde un punto de vista funcional, la religion es indispensable y

universal. Es decir, la religibn desde su perspectiva es un fendmeno de

“® Op. cit., Steven Lukes, p. 459.
“* {dem, p. 464.
% {dem, p. 468.
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“integracion social” desde su origen, contenido y finalidad. Ademas, puede

analizarse positivamente.

Como expondré a continuacion, dentro de su sociologia de la religion, Durkheim le
otorga un lugar central al concepto de lo sagrado, el cual sera bastante influyente
en el proyecto tedrico del Colegio de Sociologia.

4. Lo sagrado en Durkheim

Aunque “Durkheim se top6 con la imposibilidad de ofrecer una definicidn cientifica

51»

positiva™” sobre lo sagrado, expondré a continuacion sus principales argumentos,

tratando de buscar un acercamiento a una definicién del mismo.

Segun Georges Bataille, Durkheim sélo “se limité a caracterizar negativamente el
mundo sagrado como absolutamente heterogéneo en relacion con el mundo
profano”.>> Para tener una mejor comprensién de lo sagrado en Durkheim,

considero es necesario insistir en qué es lo que Durkheim plantea como religion.

Para el socidlogo francés la religion es “un todo formado de partes; es un sistema
mas o menos complejo de mitos, de dogmas, de ritos y ceremonias”.>® Este
conjunto, s6lo puede ser definido conforme a las partes que lo constituyen y una
de esas partes son las categorias de creencias y ritos. Las creencias son
representaciones colectivas; los ritos son determinadas formas de actuar que

siguen a las creencias.

Con base en esta definicion, Durkheim menciona que todas las creencias
religiosas manifiestan una clasificacion de las cosas reales e irreales, en dos
clases opuestas, lo sagrado y lo profano. El autor lo explica de la siguiente
manera:

La division del mundo en dos dominios, uno que comprende todo lo que es sagrado y otro

todo lo que es profano, es el rasgo distintivo del pensamiento religioso; las creencias, los
mitos, los dogmas o las leyendas son representaciones, o sistemas de representaciones,

o Georges Bataille, Obras escogidas, Editorial Fontarama, México 2006. p. 86.
> |bidem.
53Op. cit., Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa, p. 81.
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gue expresan la naturaleza de las cosas sagradas, las virtudes y poderes que se le
atribuyen, su historia y sus relaciones entre siy con las cosas profanas.>

Durkheim menciona que esta division del mundo, tiene lugar por medio de una
distincion jerarquica. Las cosas sagradas son tomadas como superiores en
dignidad y poder en relacidon con las cosas profanas. Ademas, caracteriza a lo
sagrado frente a lo profano, basandose en una de sus principales caracteristicas:
la heterogeneidad absoluta.

El socidlogo francés sigue caracterizando a lo sagrado y sefiala que las fuerzas
gue manifiesta esta oposicion (lo sagrado y lo profano) son de naturaleza distinta.
Para pasar de una a otra, se requiere de una metamorfosis, de un dejar de ser, de
uno o del otro. “La cosa sagrada es, por excelencia, aquello que lo profano, no
puede tocar impunemente”.>® Sin embargo, de acuerdo con Durkheim, debe de
haber una comunicacién entre ambas, de lo contrario, no serviria de nada tal

distincion.

Por lo tanto, el autor manifiesta que algo caracteristico del fenémeno religioso es
el hecho de hacer siempre una divisién bipartita del universo en dos clases que
comprenden todo lo que existe, pero que se excluyen radicalmente. “Las cosas
sagradas son aquellas protegidas y aisladas por las prohibiciones y que deben de

permanecer a distancia de las primeras”.*

Cuando las cosas sagradas mantienen relaciones de coordinacion y subordinacién
con las cosas profanas, conforman cierta unidad, esta unidad genera un conjunto

de creencias y ritos que constituyen una religion.

Hasta este punto queda claro que lo sagrado y lo profano son parte de un sistema
de creencias y ritos. Pero veamos cOmo nace esta importante distincion dentro de

la religion.

Ya mencioné anteriormente que Durkheim considera que el origen de la religion no

es ni cosmico, ni biolégico, por lo tanto, “puesto que ni el hombre ni la naturaleza

* {dem. p. 82.
> [dem. p. 87.
% {dem. p. 88.
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tienen por si mismos carécter sagrado, lo obtendran de otra fuente”.>” A partir de
este supuesto el autor comienza sus estudios y andlisis sociolégicos sobre el

totemismo de las sociedades australianas.

Durkheim para demostrar que la religion es producto de causas sociales, tratara
de llegar a las nociones elementales que estan en la base de la religion; tendra
gue explicar cudl es su naturaleza, de qué forma surge en la sociedad y por qué
se ha mantenido.

En las sociedades australianas los antropélogos han descubierto las mas arcaicas
representaciones religiosas en la unidad social mas antigua: el clan. En el clan, la
religion es el totemismo, que a juicio de Durkheim constituye la forma mas
elemental y antigua de religién. El tétem designa colectivamente al clan, ya sea
como un emblema en relacion a una planta o un animal o a los mismos miembros

del clan.

Sin embargo, en este marco, un elemento importante para acercarnos a la nocion
de sagrado, es que el tétem: “no es sino una forma material en la que se
representa imaginativamente esa sustancia inmaterial, esa energia difuminada en

toda clase de seres heterogéneos y que es el Ginico auténtico objeto de culto”.*®

Esas fuerzas dird Durkheim, son fuerzas verdaderas, en cierto sentido, materiales
y no son ilusiones creadas por el hombre en su mente o en su fantasia. Por lo
tanto, el culto totémico no esta dirigido especialmente a animales o plantas “sino a
una especie de vago poder, disperso en las cosas”.>® Ese “vago poder” es la
materia prima con la que se han construido todas las clases de seres consagrados
en las religiones. Ese poder, esa fuerza, se conoce segun Durkheim con el
nombre de wakan o mana, que para €l es la fuente de lo sagrado. Vale la pena
citar las palabras del socidlogo franceés:

Lo que nos encontramos en el origen y en la base del pensamiento religiosos no son
objetos, ni seres determinados y diferenciados que poseen por si mismos un caracter

*" {dem. p. 160.
%8 {dem. p. 316.
> {dem. p. 330y 331.
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sagrado; son fuerzas indefinidas, fuerzas anénimas, mas o menos numerosas segun los
pueblos, unificadas a veces, y cuya impersonalidad es estrictamente comparable a la de
las fuerzas fisicas, cuyas manifestaciones estudian las ciencias de la naturaleza. En
cuanto a las cosas sagradas en particular, son sélo formas individualizadas de ese
principio esencial. ®

Lo que se esta sefialando, entonces, es un poder abstracto que proviene del mana
totémico y el cual es principio de lo sagrado, ademas constituye una fuerza
colectiva trascendente e inmanente. Para Durkheim, en el caso de las sociedades
australianas y sus dioses, lo sagrado es la sociedad misma, “pero hipostasiado y
representado en la imaginacion bajo las especies sensibles del vegetal o el animal

que sirve de totem”.®*

En este sentido, las tesis principales de Las formas elementales de la vida
religiosa concluiran con la idea de que es la sociedad la que se nos presenta como
una autoridad moral y como una fuerza que mantiene un equilibrio, civilizando a
todos con su fuerza y su moral. Para lograrlo crea representaciones colectivas

cargadas de valores morales que orientan al individuo en su vida diaria.

Por ello, para Durkheim la sociedad se asemeja a dios, es imperativa, buena,
benévola, domina, pero puede ayudar, pues es capaz de crear cosas sagradas
“mediante un traspaso de potencia”.®’> La sociedad, la cual tiene la facultad de
traspasar potencia moral, es la fuente de la religion. Gracias a las fuerzas morales
hipostasiadas en las cosas — en el caso de los clanes australianos, en el tétem —,
los grupos sociales pueden identificarse, esfuerzos morales posibilitan las
relaciones sociales, su cohesion necesaria y su mantenimiento, gracias a que

hacen vivir en cada miembro el espiritu colectivo.

En sintesis, Durkheim manifiesta que lo sagrado es una fuerza colectiva que
proviene de la sociedad y que se hipostasia en cosas reales o representaciones
colectivas. Por otro lado, cualquier cosa puede ser sagrada, en la medida en que
la sociedad por su necesidad de crear ideales morales, lo decrete y diferencie de
lo profano. ElI Colegio de Sociologia, en mi opinidn, recuperara las ideas de

% fdem. p. 332.
*! {dem. p. 342.
®2 Julien Ries, Lo sagrado en la historia de la humanidad, Ediciones Encuentro, Madrid, 1989. p. 22.
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Durkheim sobre lo sagrado, pero para llevarla a un grado distinto. Para los
integrantes del Colegio la sociedad es la fuente de lo sagrado que lleve asimismo
a los individuos a conectarse con su inconsciente, con aquello que sacude al
hombre y a su vida en un vértigo, y que pueda provocar cambios profundos
reflexiones sobre el mundo y la sociedad.®

Lo sagrado como fuerza social tiene otra caracteristica importante: ser
fuertemente contagioso. Ese rasgo virulento de lo sagrado, sera también un

importante elemento politico en el proyecto del Colegio de Sociologia.
5. El “virus” de lo sagrado

Durkheim habla de que lo sagrado es sumamente contagioso. En el caso del clan,
este cardcter contagioso de lo sagrado tiene lugar en todo aquello que tenga
alguna relacién con el tétem (que es la manifestacion del mana). Y la causa de
ese caracter contagioso se debe principalmente a las potencias morales que
posee, fuerzas hipostasiadas y representadas en el tétem. Son morales por que
estan construidas de impresiones y sentimientos que la colectividad despierta en
los individuos. Expresan la forma en que la conciencia colectiva actia sobre las
consciencias individuales. “Su autoridad no es otra cosa que una manifestacion

del ascendente moral que ejerce la sociedad sobre sus miembros.”®*

Durkheim menciona que con su teoria, la religion deja de ser una inexplicable
alucinaciéon. “No podemos decir que el fiel se engafia cuando cree en la existencia
de un poder moral del que depende y que constituye lo mejor de si mismo: ese
poder existe, es la sociedad”. Su funcién es estrechar los lazos que unen al
individuo con la sociedad de la que forman parte.

Las propiedades morales de las que hemos estado hablando, que revisten el
caracter sagrado, no son propiedades intrinsecas, son mas bien afiadidas por la

%% Recordemos que en el capitulo anterior de esta investigacion expusimos que el Surrealismo, inmerso en
una tradicion poética, concebia a la poesia como un medio para la reflexion sobre la vida y el hombre
mismo. En este sentido, para el Colegio de Sociologia la poesia y el arte como producto social pueden
presentarse como algo sagrado en la modernidad.

o Op. cit., Emile Durkheim, Las formas elementales de la vida religiosa. p. 367.
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colectividad. “El mundo religioso no es un aspecto particular de la naturaleza

empirica: se superpone a ella”.®®

Estas propiedades afiadidas por la sociedad a las cosas sagradas, tendran una
fuerza casi incontrolable, que supone un cierto tipo de acciones para poder tener
contacto con ellas, asimismo, supone lineamientos para su tratamiento. Esas
acciones dentro del mundo religioso son conocidas como ritos, que nos brindan el
camino para poder contactar con las cosas sagradas o profanas, sin embargo,
podemos hablar de que lo sagrado tiene una fuerza incontrolable que los ritos

mismos no pueden contener.
Al respecto de esta fuerza Durkheim menciona:

Lo que obliga a estas preocupaciones es el caracter extremadamente contagioso de lo
sagrado. Lejos de permanecer apegado a las cosas que le pertenecen, parece dotado de
cierta fugacidad. Basta un contacto superficial y mediado para que se propague de un
objeto a otro. Las fuerzas religiosas se representan mentalmente de modo que siempre
parecen dispuestas a escapar de los lugares que residen para invadir todo lo que queda
a su alcance.®®

En este sentido, como lo sagrado no tiene una residencia y como es una fuerza
gue se difunde, pues no pertenece a las cosas donde se posa, es posible, hablar
de un caracter contagioso de lo sagrado desde su origen.

El propio Durkheim lo explica de la siguiente manera:

De hecho, no son otra cosa que fuerzas colectivas hipostasiadas, o sea, fuerzas morales;
estan compuestas por las ideas y los sentimientos que despierta en nosotros el
espectaculo de la sociedad, y no por sensaciones provenientes del mundo fisico. (...)
Como las fuerzas religiosas no tienen lugar alguno que les sea propio, su movilidad
resulta facilmente explicable.67

Por lo tanto, el caracter contagioso de lo sagrado depende de la fuerza de las
ideas religiosas con las cuales esté conformado y “por las impresiones
reconfortantes y de dependencia que la accién de las sociedad suscita en las
mentes”. Estas impresiones son, segun Durkheim, “emociones especialmente

intensas”.

® {dem. p. 376.
% {dem. p. 507.
®” {dem. p. 514y 515.
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En suma, lo que conforma a las ideas religiosas son cosas sagradas revestidas de
una fuerza social que por ser afadida es muy facil que se transmita a cualquier
cosa. La residencia de esta fuerza, conformada por sentimientos y creencias, son
las cosas sagradas.

Asi que el contagio no es una especie de camino secundario por el que se propaga el
caracter sagrado, una vez adquirido, sino el procedimiento por el que se adquiere.
Puesto que se fija por contagio, no es de extrafiar que por contagio se trasmita. Lo que

constituye su realidad es una emocion especial, y si se une a algun objeto, es porque la
emocion encontrd ese objeto en su camino.®®

El Colegio de Sociologia tratard de apoyarse en esta idea, para no soélo reclasificar
las nuevas experiencias religiosas en el mundo contemporaneo, sino ademas
aspirando a que este caracter contagioso se expandiera “como un virus” por el
mundo humanizandolo y convirtiéndolo en uno mejor. Para Bataille y otros
integrantes del Colegio de Sociologia, esto serd visto como una esperanza de
poder cambiar la sociedad radicalmente, desde una perspectiva distinta a la del
Partido Comunista Francés. Caillois menciona que Bataille era el mas preocupado
por “recrear un elemento sagrado, virulento y devastador, que terminaria por

imponerse gracias a su contagio epidémico (...).*°

Finalmente, es importante sefialar que Durkheim no se equivoca en su analisis
general sobre la importancia de lo sagrado en las sociedades modernas, pues
identifica la necesidad de la cohesion social para mantener la armonia y la paz.
Sin embargo, para Durkheim, en la moderna republica francesa (la 1ll Republica,
1875- 1940), lo sagrado debe de dejar su lugar a una “religion civil”, pues los
antiguos ideales morales religiosos han perdido fuerza frente a la compleja
sociedad contemporanea que da mas importancia al individuo que a la comunidad.
Los ciudadanos de esta sociedades, deben buscar la cohesion y la armonia por

medio de “la educacién moral”, impartida por el Estado en las escuelas publicas.

% {dem. p. 516.
o Roger Caillois, Acercamientos a lo imaginario, segunda edicién, FCE, México, 1993, p.77.
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“Se trata, dird, de <<hacer comprender al nifio, no solamente cuales son sus

deberes, sino cudles son las razones de sus deberes>>.""

El proyecto al que llega Durkheim es el de fundar una moral social, libre de los
dioses y apoyada por la ciencia, creada por una educacion racionalista, es decir,
una ética laica, que finalmente fue llamada, en las sociedades modernas,
civiismo. Uno de sus objetivos principales, era y sigue siendo, controlar las
tendencias o impulsos egoistas del individuo, sin obstruir en él su autonomia y su
autodeterminaciéon. Sin embargo, en varias partes del mundo moderno, incluido
México, este “civilismo” o “religion laica”, desarrollada por una “educacién
racionalista” impartida por las escuelas publicas, ha tenido bastantes problemas.
Dejando a un lado los problemas estructurales y politicos, que por ejemplo tiene la
educacion publica en México, en general este proyecto de educacion netamente
racionalista, ha convertido, varios de los valores positivos difundidos, como la
autodeterminacion del individuo, en una “moral” egoista y calculadora frente a la

vida.

Sin ahondar mas en el problema, una pregunta relevante que surge del analisis de
Durkheim es, si es posible una moral sin dioses, o hasta qué punto la educacion
racionalista, fundadora de esta moral laica, puede controlar los impulsos y

sentimientos del hombre.

Por otro lado, es bastante claro que Durkheim “obsesionado” por su idea de
construir una ciencia positiva, inclinada a observar solamente los hechos sociales
objetivos, dej6 aun lado todo el campo de la experiencia, que requeria el hecho
religioso. Desde la publicacién del Suicidio, en 1897, Durkheim se habia dado
cuenta de la importancia del sistema religioso en toda sociedad. Y sin embargo,
ignor6 el avance de la fenomenologia alemana de su tiempo, representada
principalmente por Rudolf Otto (1869-1937).

Este dltimo autor, en su obra, Lo santo. Lo racional y lo irracional en la idea de

Dios, intenta describir lo que percibe el hombre religioso y como se opera esta

" Emile Durkheim, La educacion moral, Trotta, Madrid, 2002, p. 34.
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percepcion. Para ello crea un método propio, el cual consiste en captar lo
numinoso (sentimiento de lo tremendum, mysterium, fascinans) por la propia

experiencia del hombre.

En este estudio, llega a la conclusion de que la propia facultad de conocer del
hombre, brinda una disposicion que produce lo numinoso. Es decir, la experiencia
de lo sagrado se realiza gracias a que ésta es una categoria a priori del conocer,
podria decir, es una facultad o especie de a priori religioso.

Entonces para Rudolf Otto lo sagrado no nace de la sociedad como una
representacion social, sino que es una experiencia que surge de la propia
conciencia del hombre y se manifiesta en lo sagrado, de una manera doble: en

revelacién interior y en la historia, gracias a los elementos y signos religiosos.

Hoy, sigue siendo importante para la sociologia y para cualquier ciencia social que
busque comprender lo sagrado, recuperar tanto los aciertos de Durkheim como la
fenomenologia de Rudolf Otto.

Después de Durkheim, veamos a uno de los autores que buscd, a su manera,

comprender de una manera mas completa los fenbmenos de lo sagrado.

6. Marcel Mauss, sociologia y antropologia.

Fundar racionalmente un retorno consciente hacia morales mas antiguas.

Marcel Mauss

Siguiendo con los personajes que influyeron al Colegio de Sociologia, es
importante mencionar a Marcel Mauss, que continuando los esfuerzos de
Durkheim, intenta abrir al didlogo a la sociologia. Si el esfuerzo de Emile Durkheim
fue constituir a la sociologia como una ciencia, Mauss arriesga esa disciplina hasta
la concepcién de un método de investigacion de los hechos sociales totales. A

continuacién se expondra la importancia de esté sociblogo, clasificado por algunos

55


http://www.novapdf.com/
http://www.novapdf.com/

pensadores sociales actuales como un “disidente”, ciertamente, de la sociologia

positivista o formal.

En el libro Sociologias y religién, aproximaciones disidentes, Erwan Dianteill y
Michel Léwy’* sefialan que en el plano cientifico “Mauss es autor de una obra
fragmentaria”. Principalmente porque su estudio estd compuesto por articulos y
pequeiios textos nunca publicados en forma de libro, en vida del autor. A
diferencia de Durkheim, el trabajo de Mauss (1872-1950) es mas “heterodoxo en
su forma, en su contenido y en sus referencias”. Erwan Dianteill tiene la idea de
gue los estudios realizados por Mauss son “desvios” en relacién con los estudios
académicos de su tiempo, pues estudié la magia, el cuerpo, la plegaria, el mito y lo

sagrado, en mi opinién, como ambitos fundamentales de las sociedades.

Para presentar sus argumentos, Mauss se apoy0 en ejemplos que provenian de
distintas culturas y fueron presentados desde distintas perspectivas: historica,
sociolégica, etnografica o psicoldégica. Mauss, mas abierto a la influencia de otras
disciplinas, reconocio la relacién directa de la sociologia con la antropologia y
debatié abiertamente con la psicologia. A partir de estos elementos fértiles buscé
delimitar “objetos nuevos” para la disciplina fundada por E. Durkheim. “En esto, su
obra es particularmente original y fecunda, aun cuando parezca inacabada e

nl2

inconexa,” < reconocen los nuevos autores citados.

En 1950, Claude Lévi- Strauss (ni mas ni menos) y George Gurvich reeditaron
algunos articulos principales de Mauss bajo la forma de un libro titulado Sociologia
y antropologia, fue hasta entonces que su obra fue conocida internacionalmente.

Posteriormente su influencia fue tan amplia que en los afios ochenta se fundo el
Movimiento Anti-utilitarista en Ciencias Sociales (acrénico en francés: MAUSS),
reivindicando algunas ideas centrales del texto “Ensayo sobre el don”. El grupo de
cientificos sociales se oponia criticamente a las formas clédsicas de la ciencia

econdémica.

™ Erwan Dianteill y Michel Léwy, Sociologias y religion, aproximaciones disidentes, Bordes manantial,
Buenos Aires, 2009.
2 {dem, p. 84.
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Por otra parte, en la actualidad, es reconocida claramente su influencia en varios
pensadores. Por ejemplo, en la introduccion al texto de Mauss, El sacrificio, magia,
mito y razoén, el profesor argentino Ricardo Abduca sefiala que la influencia de
Mauss llega a René Girard, G. Agamben y Roberto Calasso “(en la ruina de
Kasch, o en Ka)".”® También se reconoce la influencia de Mauss en pensadores de
la talla de Claude Levi-Strauss y Georges Gurvich, por supuesto, asi como de
Roger Bastide, R. Hertz, A. Lerois-Gourhan y J. P. Vernant; entre otros que se
mantuvieron fuera de las estrictas divisiones académicas de las ciencias sociales,
al igual que los autores abordados en esta investigacion: Georges Bataille, Roger
Caillois y Michel Leiris.

Para otros socidlogos, el papel mas importante de Mauss fue el de docente, pues
su trabajo comenzé desde 1901 en distintas universidades de Francia. Su labor,
entonces, sirve para entablar el puente entre la escuela de sociologia clasica y las
ciencias sociales actuales. Deuda poco reconocida por la academia.

Marcel Mauss publicé en vida varios textos que ahora son considerados como los
mas importantes. El primero de ellos, dado a conocer en 1899, fue el Ensayo
sobre la naturaleza y la funcion del sacrificio. En 1903, publicé junto con Henri
Hubert Esbozo de una nueva teoria general de la magia; finalmente, en 1909 retiré
de la imprenta La plegaria, un texto inacabado e inédito en vida del autor, pero de
relevancia para el estudio de la religion.

En este ultimo texto, Mauss expone dos tendencias que explican cémo se
desarrollé la religion en las sociedades modernas, la espiritualizacion y la
individualizacion. Para el socidlogo francés es en el proceso de espiritualizacion
donde prevalecen los sentimientos, las ideas y los estados de animo religiosos
progresivamente mas abstractos y variables adoptados en las sociedades
modernas, a diferencia de las religiones pre-modernas donde prevalecian los ritos,

las acciones fisicas y precisas del cuerpo.

® Marcel Mauss, Henri Hubert, El sacrificio, magia, mito y razon, Los cuarenta, Buenos Aires, 2010.
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La segunda tendencia, la individualizacién, transform6 a la religion porque “el
instante, el lugar, las condiciones, las formas de tal o cual acto dependen cada vez
menos de causas sociales. Asi como cada uno actla casi a su antojo, asi también
cada cual, en la medida de lo posible, es creador de su fe”.”* Para Erwan Dianteill,
Mauss llamé en su tiempo “espiritualizacién” al proceso de subjetivacion y de
individualizacion que caracteriza a las formas contemporaneas predominantes de

religion.

Por ultimo, Mauss elabora, entre 1923 y 1924, el mas famoso e influyente de sus
trabajos El ensayo sobre el don. En este ensayo, se propone la idea del

intercambio como primera forma econdmica de relacién social.

En esta obra, Mauss se propone, pese a la ortodoxa academia francesa, el estudio
de temas rechazados o marginados de la sociologia como el mito, el cuerpo, la
magia y lo sagrado. El mismo sefialaba lo siguiente:

Nos disgustaba sobremanera que se viera a los mitos como enfermedades del lenguaje, o
como fantasias desaforadas de la imaginacién individual. (...) Los mitos nos parecian
tener valor practico; estdn impregnados de veracidad, de certidumbre, de constancia.
Presentiamos la logica de su ordenamiento, la necesariedad de sus temas. Ahora bien,

por regla general, los mitos son conmemorados draméticamente en fiestas donde la
presencia de los actores divinos es una presencia real.”

Otro ejemplo de su insistencia en nuevos temas, se puede observar en las
conclusiones de su “Introduccion al analisis de ciertos fendmenos religiosos”. En
ellas Marcel Mauss intenta explicar qué es lo sagrado. Rechaza la idea de
Robertson Smith de que sélo sea “lo separado”, “lo prohibido”; para él, “las cosas
sagradas son cosas sociales”. En sus propias palabras dice:

A nuestro juicio, se considera sacro todo lo que, para el grupo y sus miembros, califica la
sociedad. Si los dioses, cada uno a su turno, salen del templo y se convierten en

profanos, por su parte cosas humanas pero sociales como la patria, la propiedad, el
trabajo, la persona humana, van entrando una tras otra en esta categoria.’

Es decir, para este autor, los fendmenos religiosos desbordan el plano estricto de
la iglesia catdlica, “salen del templo”, y se diseminan en la economia y el Estado.

™ {dem, p. 99.
& Op. cit. Marcel Mauss, Introduccion al analisis de ciertos fendmenos religiosos, en El sacrificio, p. 38.
76 1

Idem. p. 49.
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Asi, siguiendo a Durkheim, pero llevando su método mas lejos, el autor del ensayo
sobre el don considera la religion y su esencia, lo sagrado, como hechos sociales
totales, pues implican una relacién con varios ambitos de la vida humana. Lo que

lo lleva a afirmar que su estudio debe realizarse de manera interdisciplinaria.

Es asi como, en su lucha por integrar a la academia la idea de los hechos sociales
totales, Marcel Mauss sefialaba que era falsa la idea de algunos cientificos sobre
la falta de objetividad en el trabajo con los hechos religiosos. Pues segun ellos,
surgia un problema al estudiarlos, se mezclaba la l6gica racional y la légica de los
sentimientos. Pero para el sociélogo francés el error metodolégico radicaba en no
distinguir el sentimiento individual del sentimiento colectivo, pues

el sentimiento individual puede apegarse a quimeras, el sentimiento colectivo sélo puede
ligarse a lo sensible, a lo visible, a lo tangible. La magia y la religion atafien a seres, a

cuerpos; nacen de necesidades vitales y viven de efectos ciertos; se exponen al control
de la experiencia.”’

Para aclarar las cuestiones metodoldgicas que implicaba su propuesta, el autor
sigue exponiendo una serie de argumentos y defensas. Por ejemplo, en el
apartado V de su Introduccion al andlisis de ciertos fendmenos religiosos, Mauss
distingue la psicologia religiosa y el sentimiento religioso. Segun él, a su escuela
se le acusa de querer llevar a la sociologia hasta los limites de la dialéctica.
“Nuestro campo sélo alcanza, segun nos dicen, hasta alli donde pueden hallarse
instituciones.”® Pues para la formalidad académica “todo lo mental se reservé
para la psicologia. A los socidlogos sélo les tocarian los grupos y sus practicas

tradicionales”.”

Sin embargo, los criticos de su escuela, segun él se equivocan, pues “las nociones
de lo sagrado, de alma, tiempo, etc., son igualmente instituciones porque, en

realidad, no existen en el espiritu del individuo mas que revestidas de formas que

" {dem. p. 59.
8 {dem, p. 66.
" Ibidem.
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han tomado en sociedades determinadas. El individuo las recibe, por la educacion,

en férmulas tradicionales. Por consiguiente, son objeto de la sociologia.”®

En otro lugar de esta misma introduccion, Mauss protesta y sentencia:

Nos dicen: ustedes cultivan la psicologia social y no la sociologia. Poco importa la
etiqueta. Nosotros preferimos la de socidlogos. Porque nunca consideramos las ideas de
los pueblos haciendo abstraccion de los pueblos. (...) En sociologia, los hechos de la
psicologia social y los hechos de la morfologia social estan unidos por lazos intimos e
indisolubles®.

Por lo tanto, Mauss no niega el sentimiento religioso, objeto de estudio de la
psicologia religiosa, sino que busca “el origen de las representaciones religiosas y
los ritos en la nocién de valor, es decir, en las nociones sentimentales.” Por ello
todo estudio sociolégico debe plantearse “el conocimiento de los sentimientos
complejos que fundan la nocién de lo sagrado y la de los sentimientos que

provoca — escrupulos, temores, esperanzas, etc. —.”

Este objetivo era defendido decididamente, y por ello declaraba que: “es para

nosotros el fin dltimo de la ciencia de las religiones.”®?

7. Marcel Mauss 0 hacia una nueva sociologia.

Mauss trabajo como socidlogo, pues buscaba la continuacion de la sociologia de
la religion de E. Durkheim. Inicialmente realiz6 una divisiébn de los fendmenos
religiosos en: a) fendmenos religiosos strictu sensu, por ejemplo el mito y los
rituales de sacrificio, b) fendémenos religiosos lato sensu, por ejemplo, la magiay la
adivinacion, y c) fenémenos de folclore y creencias populares.®

Con esta clasificacién, Mauss logra ampliar los objetos de estudio socioldgicos e
integra a la escuela de sociologia francesa, la magia, el sacrificio, la plegaria, el
mito, lo sagrado, el cuerpo y la creencia. Sefiala sobre esta Ultima lo siguiente:

si nos colocamos desde el punto de vista de la creencia, observamos que ésta se
presenta a diario y con regularidad en una amplia gama de fenbmenos sociales. (...)

% bidem.

* |bidem.

% {dem. p. 68.

% L aura Paez Diaz de Leodn (Editora), La Escuela Francesa de Sociologia. Ensayos y textos, UNAM, 2002, p. 92.
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Dicho en otros términos, se trate de magia o religion, la creencia es una estructura
fundante y constante de lo social.*

Es necesario reconocer que, Marcel Mauss ofrece una renovacion a la teoria
durkheimiana de la religion. Su célebre Ensayo sobre el don fue publicado en el
primer volumen de la nueva época de L’Année sociologique, en 1925, y fue
recibido en el ambito sociolégico como “un verdadero programa de investigacion”.
No es casual que sea el mismo afio en que se cre6 el Instituto de Etnologia de
Paris (diciembre de 1925). En la década de los veinte, Francia se encontraba en
un contexto intelectual y artistico efervescente, agitado y sediento de conocer
nuevas culturas, principalmente las culturas antiguas. El sociélogo canadiense
Marcel Fournier, en un trabajo sobre Mauss, comenta este nuevo contexto:

Esta apertura de las mentes, este nuevo exotismo, atrae hacia la etnologia un nuevo

publico: escritores y artistas — Vlaminck, los cubistas, Gris, Picasso — estan fascinados por
las estatuillas de Dahomey y de la Costa de Marfil.®®

Asimismo, como se menciond, los surrealistas también en el ambito artistico
buscaban, entre otras cosas, romper con los estandares estéticos y filosoficos de
occidente, recuperando en otras sociedades no occidentales, distintos pardmetros
estéticos y éticos, y por lo tanto, favorecieron al contexto a favor de la creacion del
Instituto de etnologia y la apertura de las ciencias sociales.

% {dem, p. 115.
8 Op. cit. Marcel Fournier, en Laura Paez Diaz de Ledn (Editora), p. 122.
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Capitulo 1l
Roger Caillois y su morfologia de lo sagrado

1-Por una ciencia unitaria del hombre.

Antes de iniciar con el tema de lo sagrado en Roger Calillois, es importante
exponer, brevemente, una introduccién a la idea que plantea de ciencia, asi como
un acercamiento a lo que €l mismo llamé manifestaciones de I'imaginaire: el mito,
el arte, la poesia. Ambos puntos, ayudaran a comprender mejor sus estudios
sobre la morfologia de lo sagrado.

Ensayista, socidlogo, poeta, critico literario, Roger Caillois (1913- 1978) tiene
todas esas acepciones, en la academia francesa. Sin embargo, algo poco
comentado, en México, y de lo cual es importante explorar, es lo que dentro de
sus facetas analiticas y sus estudios, él llamé: I'imaginaire. Varios de sus analisis
abren nuevas perspectivas de andlisis antropolégicos y socioldgicos, aun por
indagar.

Por ejemplo, para el filosofo, contemporaneo, francés, Jean-Jacques
Wunenburger, parte del trabajo de Caillois, “constituye sin duda el prolegdmeno
poético de una morfologia general tendiente a convertirse en el préximo

paradigma cientifico.”®®

Igual que los otros dos autores miembros del Colegio de Sociologia, Caillois se ve
influido por el Surrealismo. El mismo declaré lo siguiente: “De mi paso por el grupo
surrealista he conservado una huella que, si bien ha sufrido eclipses bastantes
largos, nunca se ha borrado.” Gracias al Surrealismo, Caillois dialoga seriamente
con los cientificos y los poetas, recuperando, del mundo poético y fantastico,

importantes aportaciones esenciales a las ciencias humanas del siglo veinte.

Al mismo tiempo, manifestd una perspectiva critica frente al Surrealismo, aceptaba

varios principios, pero nunca lo absurdo, lo meramente irracional, pues se tomo en

8 Cita tomada de: Blanca Solares, “Perspectivas socioldgicas en el estudio de la religion”, en Maria del
Carmen Valverde y Mauricio Ruiz, Coordinadores, Teoria e historia de las religiones, IIF, UNAM, 2010, p. 50.
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serio la idea bretoniana de unir ciencia y arte. La siguiente cita ayuda a entender
Su posicioén:

Lo irracional, sea; pero quiero primero coherencia (la coherencia en cuyo provecho la
I6gica ha debido ceder en toda la linea de las ciencias exactas), la sobre determinacion

permanente, la construccion de coral; combinar en un sistema lo que hasta ahora una
razon incompleta ha eliminado sistematicamente.®’

Lo que el pensador francés buscaba era crear por medio de una combinacién, un
sistema completo, un sistema que reconozca lo que la razon positivista ha
eliminado o marginado, es decir, lo imaginario, lo misterioso, lo aparentemente

ilogico.

En general, para Calillois, las investigaciones “metédicas” habituales que se guian
por el espiritu racionalista, estan en problemas frente a los nuevos planteamientos
provenientes, no de la poesia, extraordinariamente, sino de la fisica relativista de

Albert Einstein y la teoria cuantica de Bohr.

Pero, ¢cémo debe de continuar el saber y el conocimiento en un mundo dénde la
“confusién comunmente se considera profundidad; la pereza y el azar, audacia y
lucidez; la negligencia méxima de gobierno”? Caillois propone un nuevo vigor,
decision y severidad en la construccion del nuevo saber. En el campo intelectual
€S necesario una reorganizacion y reapertura total. Siempre y cuando se
mantenga el rigor, un nuevo rigor cientifico abierto, flexible y reflexivo, que
mantenga y considere los problemas segun todos sus antecedentes. No servira de
nada cierta tendencia simplificadora, tanto racionalista, positivista o surrealista. Es
necesario recuperar toda la experiencia vivida, todo lo que se habia arrojado a las

tinieblas por una ciencia reduccionista, miope y ortodoxa.

Es innegable que en el mundo existen “problemas extraordinariamente
perturbadores” que, hasta ahora, siguen sin abordarse por la luz clara de la razén.
Caillois considera que estos problemas se encuentran en el “imperio nocturno” del
imaginario. “Hay en el hombre, nos dice, toda una capa de sombra que extiende

su imperio nocturno a la mayoria de las reacciones de su afectividad como actos

87Roger Caillos, Acercamientos a lo imaginario, México, FCE, 1993, p. 44.
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de su imaginacion, con la que su ser no puede dejar de contar ni de debatirse un

instante.”®®

Esos misterios deben de ser abordados por el saber del hombre, pues por mas
gue les niegue atencién, los desacredite, los descarte por prejuicio o descuide por

indiferencia, irremediablemente saldran a flote, traicionando su propio futuro.

Caillois considera, que esta actitud asumida por el positivismo de aislar a la
investigacion de todo lo irracional, lleva a que estos temas sean tomados como
patrimonio exclusivo de grupos que sélo lo divinizan. Para este socidlogo, es
momento de romper con ese “hedonismo intelectual.” Asegura que el misterio, lo
irracional, tiene mucho que aportar a la vida del hombre, pero estas aportaciones
no se obtendran por medio de halagos, sino por medio de una nueva actitud
filoséfica y cientifica. Es en vano intentar crear, casi de la nada, una nueva sintaxis
de la comprension, o pretender una “mutacion brusca” del saber, “una ruptura
radical en el desarrollo intelectual.” Lo que propone Caillois es “una coherencia
mas rigurosa y una sistematizacion mas justa, mediante una construccion que lo

implique y lo explique.”®

Lo que se necesita, para un “nuevo espiritu cientifico”, es un procedimiento de
generalizacion, es decir, la concordancia de contradicciones, que nos permita
pasar de la sistematizacion de una teoria o disciplina, a otra teoria y disciplina, por
medio del didlogo y siempre en movimiento diagonal.*® Junto con el epistemélogo
Gaston Bachelard, Caillois busca recuperar la nueva légica de la fisica moderna,

el “principio de extensién continua, la l6gica de generalizacion”.®*

Para Caillois es importante que la investigacion metddica se mantenga, frente

sistemas positivistas e intuicionistas. “Si no se quiere hacer faena en vano, es

% Roger Caillois, El mito y el hombre, FCE, México, 1998, p. 194.

% {dem. p. 196.

% No provoca extrafieza, que en esta parte de su obra, se haga un llamado a revisar el libro de Gaston
Bachelard, El nuevo espiritu cientifico, para comprender mejor su propuesta.

%! para la relacion intelectual entre Caillois y Bachelard, cfr., Roger caillois y Gaston Bachelard:
acercamientos a lo imaginario, en Acta socioldgica, Op. cit.
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preciso concebir ademas esa reforma intelectual como algo generalizable a todos

los terrenos de la actividad humana y trabajar por ello en consecuencia”.*

A finales de la década de los treinta, el autor llama a una “intransigencia intelectual
y moral”, pues sin ello serd imposible salir del atolladero intelectual, politico y
social de estos dias. El ejemplo claro de esto, son para él las figuras de
Baudelaire, Rimbaud y Lautréamont, pues en el siglo XIX, sus ideas tuvieron gran

fuerza por su posicion moral e intelectual.

Para esta nueva ciencia que busca unir — bajo el principio de la fisica moderna y la
inspiracion surrealista —, intuicion y sistematizacion o arte y razén, es decir,
elementos aparentemente contrarios en una coincidencia, le es necesario también
la ética, pues, si se mantiene la situacion de desorden y falta de autoridad en

ciertas investigaciones, la “licencia se considerara virtud y la fantasia estimable.”

Si es necesario, continua Caillois, debe de surgir una nueva “ortodoxia”, es decir,
una “presuncién de la empresa unitaria ideal, aquella que se propone como tarea
la de poner en accion la totalidad del ser.” Frente al totalitarismo, es imperioso un
conocimiento que explique y lleve al hombre a concurrir todas sus funciones en
una creacion viva y continua, vinculando organicamente y no dispersando y

delimitando.

Ayer y hoy, es necesaria y urgente una ciencia unitaria del hombre, es decir, lo
gue Calillois denomina una ciencia diagonal. Sugiere realizar una actividad unitaria
del espiritu, a partir de una construccion de conocimiento que relacione y atraviese
varios temas, aparentemente desvinculados, pero con puntos en comun. Como él
mismo sefiala “el progreso del saber consiste por una parte en descartar las
analogias superficiales y en descubrir conexiones profundas, menos Vvisibles

quiz4, pero mas importantes y significativas”.*?

% {dem. p.198.
# Roger Caillois Medusa y Cia. Pintura, camuflaje, disfraz y fascinacion en la naturaleza y el hombre,
Barcelona, Editorial Seix Barral, 1962, p. 9.
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En otras palabras, dice Caillois, se trata de considerar un conjunto de fenémenos
como una unidad organica, en la cual sus multiples elementos aunque sean
independientes, se deben tratar de sintetizar transversalmente, mediante un gran
esfuerzo, con la finalidad de “captar en sus formas eminentemente cambiantes
una funciéon del espiritu, la mas flexible, la mas fugaz de todas, capaz de
disfrazarse indefinidamente y de encontrar su alimento en los terrenos mas

estériles.”®

Un ejemplo que pone, es la forma como se ha abordado el mito, pues para él, éste
como parte de las actividades del imaginario, se ha analizado de manera parcial, a
través de lo cual “se disgrega arbitrariamente la unidad de la vida del espiritu (...)".

En resumen, criticando a la organizacion de la ciencia disciplinar positivista y
creando puentes entre los campos heterogéneos del mundo del imaginario y el
cientifico, es que se lograra salir del atolladero de “una atomizacion excesiva de

las investigaciones de ese tipo,” es decir, de las investigaciones positivistas.

Por dltimo, Caillois también advierte que es necesaria una especie de
“clasificacion exhaustiva” de las diversas manifestaciones de la vida del
imaginario, para reunirlas en una construccion sistematica, “que aun hace falta y
cuya necesidad a veces se hace sentir cruelmente”. Sin esta “clasificacién”, sin
esta “construccién sistematica”, las actividades del imaginario, expresadas, como
ya se sefiald, en los suefios, en el mito, en lo sagrado, en el arte y en algunas
experiencias misteriosas y fascinantes, quedan fuera de toda reflexion filosofica y

cientifica.

En la década de los treinta, resultaban sorprendentes e incomprensibles los
elementos que Caillois proponia para la nueva ciencia que él contemplaba; aun
ahora, dentro de la sociologia académica su propuesta resulta “confusa”. Tal vez,
la misma frase de Niels Bohr sobre su teoria, ayude a comprender lo que Caillois

proponia, y la confusion que sigue suscitando en algunos circulos académicos:

%0p. cit. Roger Caillois EI mito y el hombre, p. 12.
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“Sj alguien dice que la teoria cuantica esta clara, es que no la entiende.”®

2. El mito, lo sagrado y el juego: ¢Por una sociologia de lo fascinante, y el

vertigo?
2.1 El mito

En su libro sobre el mito (El mito y el hombre, 1938), Roger Caillois presenta una
idea inquietante. Sefala lo siguiente:

se ha comprobado que, en numerosas civilizaciones, los mitos han respondido a
necesidades humanas suficientemente esenciales para que sea irrisorio suponer que han

desaparecido. Pero, en la sociedad moderna, dificilmente se ve con qué se satisfacen
esas necesidades y como se garantiza la funcion del mito.

Si bien, el libro EI mito y el hombre, estd compuesto por una serie de ensayos
breves, trata aqui de pequefas claves de suma importancia para comprender el

valor del mito en la vida social.

Para el autor, el mito es el &mbito donde mejor se capta, en vivo, el choque de las
creencias mas secretas y “mas virulentas del psiquismo individual y de las
presiones mas imperativas y perturbadoras de la existencia social.”® Caillois
considera que al mito hay que concebirlo como constituido a partir de una
profunda heterogeneidad de elementos, por lo que su comprension resulta
sorprendentemente complicada.

Por lo tanto, frente a los distintos andlisis sobre el mito, es errébneo concluir que la
mitologia solo es “una especie de traduccion poética de los fendmenos
atmosféricos”, puesto que “los fen6menos naturales no desempefian sino un papel
de marco y solo deben considerarse como un primer condicionamiento terrestre, si

no del alma, cuando menos de la funcién fabuladora.”’

% Niels Bohr en Paul Strathern, Bohry la teoria cuantica, siglo XXI, Madrid, 2006, p. 101.
% Op. cit. Roger Caillois EI mito y el hombre, p. 21.
%" Ibidem.
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De esta manera, los datos histéricos y sociales, que también se constituyen como
“envoltura esencial de los mitos” son el primer paso para abordar el mito, pero
insuficientes, puesto que al solo considerar las innegables determinaciones
naturales, historicas y sociales (componentes externos de las mitologia), se ignora
su necesidad interna que obedece al ambito de la sensibilidad, la afectividad y lo

imaginario.

Caillois llega a la idea de que el mito halla su origen en la convergencia de
componentes externos e internos; entre los fendmenos histérico-sociales vy
psicologicos. Reconoce la importancia de la historia, la sociologia y el
psicoandlisis. Esta ultima disciplina es consentida como la mas perspicaz para
llegar a la parte medular del mito, pero, al final, resulta insuficiente, pues termina

siendo solo la trama de un sintoma.

Asi, buscando acercarse mas a “la funcion ultima de los mitos”, Caillois propone
no solo permanecer en la direccion del psicoanalisis, sino ir mas alla, recuperando
algunos de los aportes de la biologia. Por ejemplo, los trabajos comparativos entre
las dos evoluciones divergentes del reino animal, las cuales desembocan en el ser

humano y en los insectos, respectivamente.

Gracias a la biologia, se identifica, que en el caso de los insectos, lo que existe es
un comportamiento instintivo, mientras que en el hombre lo que hay es,
“fabulacién”, interpretacién, en Ultima instancia “mitologia”, pues “la representacion
mitica (imagen casi alucinante) est4 destinada a provocar, en ausencia del
instinto, el comportamiento que la presencia de éste habria desatado.”® Gracias a
esta disciplina, se ubica cierta determinacion bioldgica del hombre para fabular,
para representar la realidad y conocerla, en otras palabras, para imaginar la
realidad.

Caillois, después de sefalar las determinaciones o condicionamientos externos
(naturaleza y datos histéricos y sociales), asi como los internos (psicolégicos y
biol6gicos), que explican la génesis y funcionalidad del mito, propone adentrarse y

% [dem. p.24.
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continuar con el estudio de su estructura. Al hacerlo ubica dos sistemas de
fabulaciones: “una especie de concentracion vertical y una especie de

concentracion horizontal. (...)". El las relaciona de la siguiente manera:

(a) una mitologia de las situaciones (concentracién vertical)

(b) una mitologia de los héroes (concentracién horizontal).

La concentracion vertical, también llamada mitologia de las situaciones, “se puede
interpretar como proyecciones de conflictos psicologicos”. Por otra parte, en la
concentracion horizontal o mitologia de los héroes, no sélo se ubica a un héroe,
sino se le interpreta “como la proyeccion del propio individuo: como imagen ideal

de compensacion que tifie de grandeza su alma humillada”.

Sobre esos conflictos, inciso (a), que son generados por situaciones sociales y
gue recaen sobre el individuo, Caillois menciona que la mayoria de las veces se
es inconsciente de ellos, pues “en general son producto de la propia estructura
social y resultado de la presiébn que ésta hace pesar sobre sus deseos
elementales”. Por ejemplo, el éxito economico conseguido por medio de la
disciplina laboral, se enfrenta al deseo o placer del juego de cualquier individuo.
Nadie puede dedicarse por completo al placer, al descanso o a algo no productivo
materialmente; es necesario trabajar y tratar de conseguir el éxito material

impuesto como valor supremo, objetivo principal de las sociedades industriales.

Por esta situacién, el hombre se encuentra imposibilitado a salir de estos
conflictos, solo lo podria hacer mediante algliin acto condenado por la sociedad
(una transgresion) y por si mismo, ya que su conciencia esta marcada por la
sociedad y sus prohibiciones. “El resultado es que esta paralizado ante el acto
tabl y que habra de confiar su ejecucion al héroe” o al villano.*

% ge puede sefialar, de manera general, que la funcién del mito en estos tiempos, tal como la presenta
Caillois, puede observarse en los filmes de héroes en la industria del cine norteamericano. Por ejemplo, en la
Gltima serie del stper héroe Batman, del director Christopher Nolan. En el film, no solo el héroe representa
un rompimiento con la cotidianidad material corrompida, sino los mismos villanos representan cierta
necesidad de locura y destruccion en la ciudad; que por cierto, tales temas han llevado a que algunos
fanéticos realicen actos violentos, supuestamente influidos por algin personaje.
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En sintesis, Caillois sefiala que los mitos no solamente estan constituidos por su
primera envoltura natural, su condicionamiento externo (naturaleza, datos
historicos y sociales) e interno (psicologia y biologia), sino que ademas son
compuestos por una “funcién fabuladora”, por cierta necesidad de cargar a la
realidad con valores tanto positivos como negativos, pues el hombre es el Unico
animal que no sigue ciegamente sus instintos para relacionarse con la naturaleza,
ademas es el Unico animal que busca darle sentido a su vida. El mito termina

siendo, en comparacion con los insectos, la “virtualidad instintiva” del hombre.

Por ello, el estudio del mito es un procedimiento de exploraciéon del subsuelo
psicolégico. Es decir, “la razén suficiente del mito se encuentra en su sobre
determinacién, en el hecho de que es un nudo de procesos psicologicos (...)". Tal
nudo no puede ser concebido como una coincidencia fortuita, personal, episédica,
artificial, sino que, por los elementos sefialados, es posible encontrar la trama de
su organizacion, y de esa forma, con un mejor éxito que el psicoandlisis, llegar a

conocer “las determinaciones inconscientes de la afectividad humana”.%°

Para finalizar, Caillois menciona que el estudio del mito tiene que arrancar de un
conocimiento que busque las determinaciones de las “virtualidades instintivas o
psicologicas”, ya que sin esta consideracion, la comprension del mito no tiene
sentido, puesto que tales “virtualidades instintivas”, no han muerto, permanecen
perseguidas, desposeidas, llenando de consecuencias “timidas, incompletas y
rebeldes”, la imaginacion de los idealistas.

2.2. Latransversalidad de la ciencia del hombre: del mito a lo sagrado.

A partir de la biologia y de la filosofia de Henri Bergson, Caillois puede explicarse
la idea de que en el hombre a diferencia de los insectos, la imaginacion remplaza
al instinto, y el mito, como historia creada por el imaginario, sustituye a una

conducta mecénica y ciega.

Por lo tanto, se admite que el mundo de los insectos es el de las conductas

mecanicas e inevitables, es decir, el de los instintos; mientras que el mundo del

1% jdem. p. 35, las cursivas son nuestras.
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ser humano es el de la imaginacién, el de la libertad, “es decir un mundo donde el
individuo ha conquistado el poder de negarse a obedecer en el acto y ciegamente
a la sugestion organica. El instinto no obra en él ya mas que por imagen

interpuesta.”*

Caillois, para demostrar esta tesis, parte de su analisis de la mantis religiosa, uno
de los insectos que mas impresiona a la sensibilidad humana. Sefala que “sus
costumbres nupciales corresponden a un temor muy comun en el hombre, capaz

de despertar fuertemente su imaginacion. Aqui, conducta; alla, mitologia.”

El autor sefiala esto, porque en el insecto, después de la copula sexual, la hembra
se come al macho. Este acto instintivo ha llevado al hombre a crear una serie de
relatos, algunas veces sagrados, sobre la relacidon entre la muerte, la sexualidad y
la alimentacion. Es decir, la naturaleza es la que hace resonar el imaginario del
hombre, generando con su fuerza simbolos necesarios para interpretar sus

miedos, deseos, sus sentimientos en relaciéon con el mundo.

Asi pues, es importante sefialar que para Caillois el mito como portador de esas
fuerzas psicosociales que surgen del imaginario, se relaciona estrechamente con
el universo de lo sagrado, pues son ambas, formas de acercarse al mundo. Por lo
mismo, Caillois también se propone como uno de sus objetivos, el analisis de la

relacion del hombre con lo sagrado.
2.3 Representaciones imaginarias de lo sagrado

En marzo de 1939, todavia en contacto pleno con los miembros del Colegio de
Sociologia, Roger Calillois da a conocer su libro titulado El hombre y lo sagrado,
obra escrita dos aflos después del Mito y el hombre. Ambos trabajos son escritos
con una fuerte influencia del Colegio y siguiendo el mismo programa del proyecto:
analizar lo sagrado, el mito y el poder.

De esta manera, después de estudiar el mito, Caillois seguird su estudio sobre lo

sagrado. En su exposicion, inmediatamente se da cuenta que el tema implica una

1oL Op. cit. Roger Caillois, Medusa y Cia. Pintura, camuflaje, disfraz y fascinacion en la naturalezay el

hombre, p. 26.
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“complejidad laberintica”. EI mismo declara que tuvo que recurrir a distintos
autores para su analisis. Por ejemplo, sus referentes tedricos van desde el trabajo
del tedlogo y cientifico Rudolf Otto, la Escuela francesa de sociologia, es decir,
principalmente Durkheim y Marcel Mauss, hasta el fil6logo e historiador Georges
Dumézil. Otra influencia de suma importancia es Georges Bataille, al cual le debe
una parte del estudio, pues, menciona que entre ambos, se habia establecido una
especie de “6smosis intelectual”, que no le permitia distinguir con exactitud cual

habia sido la parte de cada uno.

Frente a esta “complejidad laberintica”, el autor declara que no va a eludir una
cuestion metafisica, pues percibe que en el problema de lo sagrado “existe un
interés que es profundo y esencial en el hombre”. Lo cual lo ha llevado a

sobrepasar “los limites del conocimiento positivo.”*%?

Tratando de sintetizar, se expondra de manera esquematica, la inagotable
morfologia de lo sagrado, descrita por Caillois en forma de “sintaxis”.

2.3.1 Lo sagrado y lo profano

Caillois, inevitablemente parte de la distincion primaria de Durkheim, sagrado-
profano, para acercarse al tema. Lo profano es descrito como el mundo donde “el
fiel se consagra libremente a sus ocupaciones, ejerciendo una actividad sin
consecuencia para su salvacion”; es decir, “el mundo cotidiano de siempre lo
mismo.” Mientras que lo sagrado se manifiesta como un mundo donde “el terror y
la esperanza le paralizan (al hombre) alternativamente y donde, como al borde de
un abismo, el menor extravio en el menor gesto puede perderle de manera
iremediable.”® Es una forma de existencia, de estar en el mundo y vivir el
mundo. Lo sagrado, es entonces, especificamente, dice, una categoria de la
sensibilidad.

Caillois, al darle esta ultima categoria, deja a Durkheim y se acerca mas a Rudolf
Otto y su fenomenologia de lo sagrado. Asi, la sensibilidad es la categoria propia

102
103

Roger Caillois, El hombre y lo sagrado, México, FCE, 2004, p.9.
idem, p. 11.
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sobre la cual descansa la actitud religiosa, es la forma de entender como el
hombre religioso se puede “colocar fuera y mas alla de la razén”.

Otra caracteristica de lo sagrado, es ser estable o pasajero, ya que puede
conservarse en una cosa, afladirse a otra, 0 pasar “misteriosa o misticamente” a
nuevos seres, espacios o incluso tiempos. Caillois sefiala que la fuerza de lo
sagrado “esta siempre pronta a propagarse fuera, a derramarse como un liquido o
a descargarse como la electricidad”, por lo tanto, esta “propagaciéon” a cualidad de
contagio de lo sagrado, debe cuidarse de tener una relacién arbitraria, libre y sin

reglamentacion estricta, con aquello que es considerado como lo profano.

El contagio de lo sagrado, hace necesario reglamentar fuertemente las relaciones
mutuas entre lo sagrado y lo profano por medio de los ritos, los cuales pueden ser

de “caracter positivo” o de “caracter negativo”. Veamos sus argumentos.

Dentro de las relaciones entre sagrado y lo profano, encontramos prohibiciones
gue son parte complementaria del rito. Estas proscripciones actian como una
barrera que los aisla y que no permite los contagios mutuos. A este impedimento,

regularmente se le conoce con el nombre de taba.

El “tabd se presenta como un imperativo categdrico negativo”, que tiene un
objetivo claro que es mantener “la integridad del mundo organizado y al mismo
tiempo la buena salud fisica y moral del ser que lo observa’. El objetivo de esas
prohibiciones es el restablecimiento de un equilibrio psicosocial. Por ello se sefiala
y demarcan las relaciones entre los hombres y los dioses, los seres y las cosas,
entre lo sagrado y lo profano, entre lo prohibido y lo permitido. Un ejemplo para
mantener este equilibrio es el intercambio de dones, las primicias, los sacrificios y

las fiestas. Se da algo para mantener un equilibrio de poderes.

Estos juegos de intercambios, nos permiten darnos cuenta de que todo comienzo
absoluto trae consigo un peligro inherente, y de que es necesaria una
consagracion parcial o completa, para incluir en el orden de las cosas el nuevo

elemento que se introduce en el orden ya establecido.
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Es asi como en el pensamiento religioso se comprende la necesidad de todo
comienzo, de toda recreacion nueva y periédica en la naturaleza, pues sin ella,
tanto el entorno inmediato, como la sociedad, se dirigen a una inevitable vejez que

las conduciria a la decadencia.
2.3.2 La ambivalencia de lo sagrado.

Otro de los rasgos importantes de lo sagrado, es que esta constituido por dos
categorias: lo puro y lo impuro. Para Caillois es necesario concebir el mundo de lo
sagrado como energia, y el mundo de lo profano como materia. Menciona que si
una cosa posee por definicion una naturaleza fija, en cambio una fuerza “puede
traer bienes o males segun las circunstancias particulares de sus manifestaciones
sucesivas. Es buena o mala, no por su naturaleza, sino por la orientacién que
toma o que se le da”.*** Esto es propio del mundo de lo sagrado. El mundo de lo
profano esta compuesto por cosas con caracteristicas fijas, homogéneas no
dinamicas. De esta forma tenemos no solo la oposicién sagrado- profano, sino
ademas, el mundo sagrado dividido en puro e impuro, es decir, con una

caracteristica ambigua.

Entonces, desde esta ambiguiedad, lo sagrado se divide en dos polos: la santidad
y la impureza. La santidad para Caillois es lo sagrado benéfico y la impureza es lo
sagrado maléfico. Es principalmente a partir de estos dos polos que se genera un
sentimiento de ambivalencia, que se presenta en el hombre simultineamente
como fascinacién y deseo, y como temor o repulsién de acercarse a lo sagrado. Lo
gue para R. Otto seria lo mysterium, tremendum, fascinans, es decir, o que
sorprende, lo paradogjico, lo que se presenta como antinomia misteriosa, pero al
mismo tiempo lo que seduce.!® O, como sefiala el propio Caillois, lo que San
Agustin menciona en torno a lo sagrado: “Et inhorresco (horror) et inardesco
(fervor).”

1% fdem, p.27.
19 Cfr. Rudolf Otto, Lo santo. Lo racional y lo irracional en la idea de Dios, Alianza editorial, Barcelona,
2001.
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Una caracteristica mas que acompafa a la ambigliedad de lo sagrado, es su
movimiento dialéctico. Este, segun el pensador francés, radica en lo siguiente:
cuando la fuerza de lo sagrado (para algunos historiadores el mana) se encarna
en algo, tiende a disociarse en lo puro o impuro, superando su primer
ambivalencia entre lo profano y lo sagrado; sin embargo, esta primera
manifestacion, se presenta a su vez en lo sagrado fasto-nefasto, es decir, en una
nueva conformacion de antagénicos y complementarios, que suscita en los fieles
sentimientos de aversion o de respeto, de deseo y temor, ya que al provenir de lo
sagrado, nuevamente vuelven, cada uno por su lado, a generar reacciones
ambivalentes. Por ejemplo, el fuego. En primer momento el fuego irrumpe de lo
cotidiano, se presenta fuera de lo profano y se manifiesta como algo
“completamente otro”. Y cargado de la potencia de lo sagrado, entra en la
experiencia del hombre bajo una nueva tensién: lo fasto o nefasto, es decir, el
fuego purificador y el fuego destructor. Sin embargo, la potencia de lo sagrado
crea una unidon de los contrarios, pues tanto el fuego purificador como el fuego
destructor son necesarios; ambas manifestaciones presentan una forma de

comprender la naturaleza y la vida misma: creacion y destruccion.

Siguiendo este andlisis, Caillois menciona que para el hombre religioso no hay
nada en el universo que no sea posible de formar en una oposicién bipartita que
incluye tanto la negacion como la afirmacion y da como resultado un tercero
complementario. Es decir, mas alla de una dialéctica hegeliana de oposicion de
contrarios y su superacion en la sintesis, la fuerza de lo sagrado muestra una
“poética de los contrarios” que incluye la negacién y la equilibra en una
coincidencia de oposiciones. En otras palabras, segun mi particular punto de vista,
es la aceptaciéon de un tercero que la légica binaria excluye. Por ejemplo,
nuevamente, el caso del fuego que representa para distintas culturas antiguas la
creacion y la destruccion, dos polos contrarios, pero a la vez necesarios para la
comprension de la vida. La experiencia de lo sagrado implica ambos polos, sin
negar su las caracteristicas de cada uno, en una union de contrarios. El tercero
incluido en ambos polos surge al no negarlos, sino al unirlos. El tercero excluido

de la logica binaria, se presenta en esta “otra logica” en la imagen de Dios o de
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Dioses que dan sentido y comprension a la creacion y a la destruccion, es decir, a

la vida misma.%®

Por otra parte, para este sociélogo francés, toda esta posicion bipartita entre puro
e impuro, puede observarse en las relaciones sociales y geograficamente. Por
ejemplo, hay siempre una distancia entre el cadaver y el soberano, la mujer
ensangrentada por su menstruacion y el guerrero, la muerte y el principe, en todos
estos casos lo puro y lo impuro representan las fuerzas de lo sagrado frente a un
mundo profano. Otro ejemplo que pone Caillois, siguiendo a R. Hertz, es que lo
sagrado puro e impuro, crea la oposicion fuera y adentro. “La comunidad se ve
como encerrada dentro de un recinto imaginario”, que los hace pertenecientes al
adentro (lo puro), separandose de todo aquel extranjero que queda en el afuera (lo

impuro).

Geograficamente en las mismas sociedades modernas, se refleja sutilmente, la
distincion bipartita de lo impuro y lo puro. Caillois lo describe, literariamente, de la

siguiente manera:

La configuracién de las ciudades modernas hace aun perceptible, en cierto plano, el valor
en parte mitico, en parte objetivo, de esta disposicion: en el centro, la iglesia o la catedral
(sede de lo divino), el ayuntamiento, los edificios oficiales, el palacio de justicia (simbolos
y templos del poder y de las autoridades) los teatros, los museos (...), gozan de anchas
plazas, de vastas arterias y floridos jardines; de noche una iluminacion resplandeciente
presta a estos barrios privilegiados lustre y seguridad. En torno a ese nucleo
tranquilizador, célido, oficial, las grandes aglomeraciones engendran una cintura de
sombra y de miseria donde las calles son estrechas, mal alumbradas, inseguras, donde
se sitlan los hoteluchos, zahardas y otras clases de establecimientos clandestinos donde
se dan cita, iddbneamente, los vagabundos, las prostitutas y los fuera de la ley de todo
género. (...) Asi, la oposicion de lo puro y de lo impuro, pasando del terreno religioso al
terreno laico y convertida en la de la ley y el crimen, de la vida honrada y la existencia
crapulosa, ha conservado la antigua topografia de los principios misticos: el bien en el
centro, el mal en la periferia.*”’

Para Caillois, entonces, lo ambivalencia de lo sagrado se presenta tanto en la

experiencia directa del hombre, como en el plano social. Los acercamientos

1% para un anélisis a profundidad sobre el fuego, cfr. Gaston Bachelard, Psicoandlisis del fuego y el simbolo

fuego, en Diccionario de simbolos de Jean Chevalier, Herder, Espafia, 2007, p. 511.
97 Op. cit. Roger Caillois, Lo sagrado y el hombre, p. 49 y 50.
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(intuiciones) a la logica del tercero incluido, a la union de los contrarios, dejan ver
gue para este autor, el mito y lo sagrado, son expresiones de otra légica, que no
es la légica binaria.

2.3.3 Orden y trasgresion.

Con las ideas anteriores, el autor llega a relacionar a cada una de las potencias de
lo sagrado, con las acciones sociales de cohesién y disolucion. Pues lo sagrado
no se queda sélo como una experiencia subjetiva, sino crea relaciones en el

mundo objetivo.

Lo puro estd compuesto por potencias que refuerzan, haciendo a las sociedades e
individuos “sélidos y fuertes, vigorosos y sanos, estables y normales. En el mundo,
presiden la armonia cosmica; en la sociedad, velan por la prosperidad material y el
buen funcionamiento administrativo; en el hombre, defienden la integridad de su
ser fisico. Son todo lo que funda, mantiene o perfecciona una norma, un orden,

una salud”.1®®

En otras palabras, mantienen un orden, una cohesién, pero también una armonia

social.

Las otras fuerzas, “las impuras”, resultan ser todo lo contrario: “(...) son los
agentes de la inquietud, el desorden y la fiebre. Se les imputa toda irregularidad en
la sucesién normal de los fenédmenos (...)".)*° Ademas, se les atribuye
paralelamente las trasgresiones del orden politico o religioso. Por ejemplo, al
traidor, al sacrilego, al regicida, se les consideran como impuros, pues atacan la
cohesion social al ponerla en entredicho. De esta tesis se desprende su idea sobre
La teoria de las prohibiciones y La teoria de la fiesta.

Para entender mejor estas ideas, es necesario recapitular sus planteamientos
esenciales. Recordemos que para Caillois existen tres elementos del universo
religioso del hombre: lo puro, impuro y lo profano. Los dos elementos sagrados se

relacionan en contra de un tercero que es lo profano. Es decir, lo puro y lo impuro,

1% fdem. p. 52.
1% Ibidem.
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se corresponden al interior de lo sagrado de una manera dialéctica, pero, ademas
de oponerse uno al otro, también se sitian automéaticamente frente a una especie

de nada activo que es lo propiamente profano.

Asi, lo sagrado en el plano social, se encuentra ligado de una manera muy
estrecha con el orden del universo, del cual puede ser expresion inmediata y
consecuencia directa. Entonces, partiendo de una concepcion sagrada, la
naturaleza es recubierta de fuerzas superiores al hombre, que buscan un
equilibrio. EI hombre al comprender esto crea las prohibiciones. Estas tendran por
objetivo preservar el orden constituido, de todo atentado profanador que perturbe
la armonia cosmica. Pero a la vez, se trata de sustraer a la naturaleza y a la
sociedad de un inevitable envejecimiento, pues es necesario rejuvenecerlas y
recrearlas periddicamente ya que el tiempo, su uso y sus funciones degradan y

corrompen.

Para Caillois, en otros tiempos, se ha logrado conseguirlo gracias a que el hombre
religioso ha encontrado la doble forma de lo sagrado: lo sagrado de respeto y lo
sagrado de trasgresion. Entonces, frente a la vida profana de lo cotidiano y el
trabajo, irrumpe lo sagrado y su ambivalencia; ambos mundos, complementarios y
antitéticos, permiten el buen funcionamiento de la sociedad, ya que el orden se
acepta, cuando se ha comprendido el sentido de los limites y la necesaria armonia
frente al continuo movimiento del tiempo que destruye. En otras palabras, el
tiempo profano (lo ordinario, lo cotidiano) y el tiempo sagrado (el de las fiestas) se
entrelazan para generar un orden armonioso en la sociedad: orden y trasgresion
estan presentes a nivel social. Por medio de las fiestas y sus rituales
8transgresion) se vuelve al origen y sentido divino de la vida, asi se reactualiza la

fuerza de las leyes y el orden.

Es asi como la funcion social de lo sagrado, se daba, tanto en su forma positiva,
imperativa, encargada de mantener el orden natural y social, como en su forma

negativa de trasgresion.
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De acuerdo con los ejemplos utilizados por Caillois en su obra El hombre y los
sagrado, en la sociedad son necesarias leyes que mantengan un orden, igual que
en la naturaleza y sus estaciones. El tiempo deteriora las barreras creadas por el
hombre, por lo tanto, es fundamental para las sociedades antiguas, recrear el
mundo, pues las prohibiciones sélo pueden evitar su fin accidental, pero no

impedir su inevitable decadencia.

Con la idea de lo sagrado de trasgresion, Caillois inserta en la sociologia de
Durkheim, el elemento de disolucién temporal que acompafia a lo que él habia
asignado a lo sagrado: la cohesién. Con Caillois, no sélo sera el orden necesario,

sino también la transgresion.

Segun Caillois existe una oposicion entre la vida normal, cotidiana, la del trabajo
monotono, inserta en un sistema de prohibiciones que mantienen el orden del
mundo, y al mismo tiempo momentos de vida llenos de efervescencia, de fiesta,
gue llegan a constituirse como una trasgresion o como lo sagrado en la lucha de la
vida contra su desgaste, para la recreacion de la sociedad y el mundo. La fiesta,
con todo su paroxismo y su violencia a veces intrinseca, mas alla de las
preocupaciones y obligaciones de la vida diaria, conduce a una apelacién de lo
sagrado. Ya que durante las festividades, el individuo parece estar en otro mundo,
en el que existen emociones intensas, sin leyes ni prohibiciones, y en el que
puede metamorfosear su propio ser. Como sefiala Caillois, “el periodo sagrado de
la vida social es precisamente aquel en que las reglas se suspenden y se

recomienda en cierto modo la licencia.”

La fiesta es entonces, un periodo permisivo. Y el exceso que acompafa a la fiesta
resulta ser elemental, pues contribuye a renovar la sociedad o la naturaleza, que
Caillois interpreta como un remedio al desgaste. Asi, “la fiesta es el caos
encontrado y modelado nuevamente”. Si no se entra al caos primordial, parece
gue las leyes de “la economia, la acumulacion, la medida, definen el ritmo de la

vida profana (...).”**°

"0 jdem. p. 128.
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Sin embargo, la fiesta no puede ser permanente, recuperada esa fuerza
restauradora y después del exceso que permite la regeneracion, la celebracion
debe ceder el sitio a la fuerza de la mesura, al propio orden del cosmos. Surge
luego de la infraccion, de la fiesta, la regulacion, el orden. Al furor festivo
sobreviene la disciplina del trabajo, al exceso, el respeto. Lo sagrado de
reglamentacion, el de las prohibiciones, organiza y hace durar la creacién
conquistada por lo sagrado de infraccion; uno gobierna el curso normal de la vida
social, el otro preside su paroxismo.'** Para Caillois, las sociedades antiguas
necesitaban de la fiesta, asi como de reglamentaciones sagradas. La fiesta, por
ejemplo, era definida para ellos como el paroxismo que a la vez purifica y renueva

a la sociedad.

En sintesis, de lo sagrado se deriva lo sagrado de cohesién (orden) que se opone
a lo sagrado de disolucion (transgresién). “Lo primero sostiene el universo profano,
lo segundo lo amenaza, lo sacude, pero lo renueva y lo salva de una lenta
agonia.” De ello se deriva que todo lo que garantice su sana estabilidad sea
considerado como santo y todo lo que amenace su estabilidad, ya sea el exceso 0
la innovacién, sea temido, pues se presenta como elemento que desgasta y

arruina.

En la sociedad moderna, los anhelos de cohesion y seguridad segun Caillois se
nutren de sacrificios y renunciamientos (represién de la libido dird Freud) a la
norma social establecida. Mientras que lo que permite el goce, la vitalidad, la
fuerza desbordada, implica riesgo, violencia, azar, transgresion, se margina y se
trata de eliminar de la vida social. Sin embargo, en las sociedades antiguas,
ambas partes se necesitaban en la vida social, pues “no hay que vivir, si ho se

quiere morir, ni devenir si no se quiere dejar de ser.”**2

" jdem. p. 132.
"2 jdem. p. 137.
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2.3.4 Latransgresion y el orden como valores sociales.

Para Caillois de estas dos experiencias del mundo sagrado, lo puro e impuro,
surgen dos valores en la sociedad: pasividad y actividad. Estos responden a un
antagonismo social, que se identifica por un lado en la vida (actividad) y por el otro
en el poder politico (pasividad o estabilidad). Esta ultima impone las ventajas de la
fuerza y la rigueza, para que nada cambie, la primera implica la necesidad de
mantener las normas que la benefician a ella misma y que le permiten seguir un
transcurso natural. La actividad incita a su vez la aventura y el riesgo (lo impuro),
por el otro lado, la pasividad propone la prudencia y el calculo (lo puro). En la
historia de las sociedades se privilegiara alguna de las dos partes, segun la
manera como el individuo se relacione con lo sagrado. En algunas sociedades
antiguas, se presentaban estos valores como dioses que imponen, o héroes que

transgreden.
2.3.5 Transgresion y modernidad.

En la época moderna, lo sagrado se mutila y s6lo se permite lo sagrado puro, que
sin tensién, poco a poco se convierte en profano. Un ejemplo es la fiesta, pues
anteriormente era considerada como un rito sagrado, llegando a estos tiempos

como simple celebracion.

Sin embargo, la fiesta presenta caracteristicas similares en cualquier nivel de
civilizacion. Incluso actualmente, las fiestas se elevan sobre lo monotono de la
vida cotidiana con cierto paroxismo y frenesi, aunque sea de una manera pobre y
secularizada. “Ayer u hoy, la fiesta se caracteriza siempre por la danza, el canto, la
agitacion, el exceso de comida y de bebida. Hay que darse el gusto, hasta

agotarse, hasta caer enfermo. Es la ley misma de la fiesta.”**

Es por esto que, en nuestro tiempo, la fiesta, pese a todo el desarrollo complejo
de nuestras sociedades, sigue cumpliendo una funcién analoga: constituye una

ruptura en la obligacion del trabajo, una cierta liberacion de las limitaciones.

3 jdem, p. 102.
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Parece ser un tiempo onirico donde sélo se debe gastar y desgastarse, donde

todo se despilfarra, el dinero, los viveres, el vigor sexual y muscular.

Todo esto sin la fuerza religiosa de las sociedades antiguas, pues en la
modernidad lo sagrado sufre una amputacion, por parte de la iglesia oficial
catélica, junto con el capitalismo que privilegia el trabajo sobre todo, que ha
llevado a que disminuya su fuerza, pues sélo se permite lo puro, el orden, hasta
gue se convierte en algo profano. De tal forma, lo impuro sélo de manera velada,

débil y analoga, cumple su funcién.

Aunque Caillois no desarrolla propiamente una historia de las creencias religiosas,
considera que tanto el cristianismo institucionalizado, como el capitalismo y su
secularizacion, como lo acabo de mencionar, han logrado imponer el orden y la
cohesion necesarios para que el tiempo productivo permee toda la vida social.
Este tiempo profano busca “que continie hoy como ayer y mafiana como hoy”. En
las sociedades industriales, solo quedara el tiempo vacacional y el tiempo del
trabajo. Las vacaciones y las fiestas civiles tienen ahora, de manera velada y
débilmente, las antiguas fuerzas de lo sagrado de transgresion.

2.3.6 Caillois y lo sagrado en la modernidad.

Para Calillois, el problema de lo sagrado, en las sociedades modernas capitalistas
y controladas por la iglesia catdlica, es que la oposicion de lo impuro y lo puro fue
reducida a consideraciones de higiene y moral, a diferencia de lo que implicaba
anteriormente. Las civilizaciones antiguas concebian lo sagrado con su
ambivalencia y toda su potencia, es decir, en un aspecto mistico, pero con las
transformaciones histéricas que vivié el mundo, se han absorbido en un sentido

ético, y por lo tanto desacralizado, a las sociedades modernas.

Ahora, con la influencia de la ciencia, estas nociones se presentan de la siguiente
forma: “la oposicion entre lo curvo y lo derecho como perteneciente a la
geometria”; “la de lo puro y lo impuro a la aritmética, la de lo limpio y lo sucio a la
higiene, la de la salud y la enfermedad a la medicina; la del bien y el mal se
reserva a la ética y la religion (cristiana) que conserva la de la gracia y el
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pecado.”'® En las sociedades occidentales “todo se ha afinado, parcelado,
independizado. En adelante, es posible perder aqui y ganar alla. Nada
compromete al hombre por entero.” Tal vez solo el arte, el arte surrealista, pues
son ellos los que buscan en la Europa moderna, transformar al hombre en lo

politico, lo cientifico, lo artistico y en lo mental, comprometiéndose por entero.

Caillois manifiesta que en el siglo XX, el tiempo ofrece sus compensaciones a
guien descuida su salvacion espiritual, pues el bien primero es la acumulacién
material. Con el trabajo como valor social que permite una plusvalia, “el terreno de
lo profano se ha extendido y abarca ahora la casi totalidad de los asuntos
humanos.” Lo profano se manifiesta en las sociedades contemporaneas como el

mundo de la supuesta comodidad, la seguridad, el trabajo y la ganancia.

Pero, aunque vaya ganando terreno, Caillois sostiene que la vida mantiene dos
abismos infranqueables, dos vértigos que siguen atrayendo al hombre cuando
esta comodidad y seguridad ya no le satisfacen, es decir, “cuando le pesa la
segura y prudente sumision a la regla”; es ahi donde el ser humano comprende
gue las reglas y prohibiciones ya no tienen nada de sagrado como antes, sino sélo
son barreras para alcanzar realmente lo sagrado, que ha quedado fuera de su
alcance. Una vez que se haya dado cuenta de esto, “franqueado el limite, no hay

retorno posible.”*

En las sociedades modernas, ya no se acostumbra el desorden general, ni
ningun tipo de paroxismo, la existencia colectiva tiende a la uniformidad, a la
disciplina cada vez mas estricta, creadora de necesidades materiales propias de
la vida profana; pero ademas, se vuelve imposible que toda la sociedad reserve
un tiempo sagrado para la celebracion simultdneamente y en el mismo lugar.
Por esta situacion, lo sagrado queda fraccionado, convertido en labor de un
grupo especializado o de cualquier persona que celebra sus ritos en la soledad,

pues es completamente una cuestion personal. Para Calillois, “pronto la religion

" jdem. p. 55.
5 Ibidem.
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se adhiere al hombre y no a la colectividad: es universalista, pero también, de

modo correlativo, personalista.”®

Lo sagrado se personaliza, su practica se hace intima, pues socialmente, sélo
interesa el éxito. En este sentido, Caillois menciona que se ve disminuido el culto
formal dentro de la iglesia catdlica, y aumentado un cierto tipo de esoterismo, y es
en estas condiciones que se hace casi habitual, el empleo de la palabra
“sagrado”, fuera del terreno propiamente religioso. En la sociedad contemporanea,
dice el autor, cada quien designa como “sagrado” lo que le viene en gana:

Entonces es sagrado el ser, la cosa o la nocion por la cual el hombre interrumpe toda su
conducta, lo que no consciente en discutir, ni permite que sea objeto de burlas ni bromas,
lo que no renegaria ni traicionaria a ningun precio: para el apasionado es la mujer a quien
ama; para el artista o el sabio, la obra que persigue; para el avaro, el oro que acumula;

para el patriota, el bien del Estado, la salvacion del pais, la defensa del territorio; para el
revolucionario, la victoria de la causa.'*’

En la actualidad la tendencia es la de aquellos que subordinan todo a la
conservacion de su vida y de sus bienes y parece, menciona Caillois, que
consideran absolutamente todo como profano, “tomandose con todo, en la
medida de su poder, las mayores libertades. Los gobierna el interés o el placer
del momento. Resulta evidente que para ellos solos, no existe lo sagrado bajo

ninguna forma”.

Caillois muestra que lo sagrado se hace “abstracto”, “interior”, “subjetivo”; apegado
mas a lo material, a la intencién, que al mismo acto. Esta forma que ha adaptado
lo sagrado en la actualidad, se halla ligada a los sucesos de la historia de la
humanidad. Por ejemplo:

(...) la emancipacion del individuo, el desarrollo de su autonomia intelectual y moral, en
fin, el progreso del ideal cientifico, es decir, de una actitud enemiga del misterio, que exige
una desconfianza sistematica, una falta de respeto deliberada y que, considerandolo todo

como objeto de conocimiento o como materia de experiencia, conduce a mirarlo todo
como profano y a tratarlo como tal; excepto quizas este encarnizado afan de conocer.''®

% jdem. p. 141.
" jdem. p. 142.
8 fdem. p. 144.
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Cabe aclarar que con “conocer”, el autor se refiere al conocimiento cientifico para

el dominio de la naturaleza.

Sin embargo, en estas nuevas condiciones lo “sagrado puro”, sin ambiguedad, se
sigue presentando bajo nuevas formas; por eso ha invadido el terreno de la ética,
ha transformado nociones como la honradez, la fidelidad, la justicia y la verdad, en
valores absolutos. La sociedad al identificarse solamente con la idea de lo sagrado
puro o fasto, es decir, en una sola valencia, ha provocado que lo sagrado pierda
fuerza, tension y finalmente su dialéctica quede paralizada. Los valores que movia
creacion-destruccion, orden-caos, quedan paralizados y se convierten en dogmas

absolutos, que finalmente, devienen en algo profano.

En estas condiciones, para hacer sagrados, un objeto, una causa o un ser, basta
considerarlos como un fin supremo y consagrarles la vida. Para Caillois ya no
existe una movilidad total del ser, sélo el interés personal, es decir, un valor

utilitario.

Por otro lado, en general lo profano se presenta en la modernidad, como lo que
ordena la dimision del intento de afirmar el Ser, pues éste implica “cierto
renunciamiento al ejercicio de la voluntad que impulsa al hombre a emplear su
alma, ademas de cierto repliegue de los instintos peligrosos y ruinosos” que lo
pueden alejar de la produccién y el consumo. Siguiendo al psicoandlisis, lo
profano seria el necesario malestar que provoca la cultura, que concretamente
impide que el ser sea, pues lo mantiene como sujeto neur6tico, escindido del

mundo y de la armonia del universo religioso.

Para Caillois, por ello, lo que importa de las nuevas expresiones, sutiles y débiles
de lo sagrado, ya no es ni la estabilidad, ni la prudencia, ni la seguridad, ni la
armonia social, sino presentar al hombre, la inquietud de ser algo mas que una

magquina orientada al trabajo, es decir, una vida mas alla de la productividad.

Lo profano debe definirse en las sociedades modernas como la estabilidad, un
justo medio, sin excesos, siempre dentro de lo licito y lo permitido, reprimiendo las
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dos fuerzas antitéticas del hombre, el deseo y el temor, por la pasividad y la
productividad capitalista.

La salida de este estado de orden y calma relativa, equivale a la entrada en el
mundo de lo sagrado. Entonces, el hombre cuando no aguanta mas el hastio y el
aburrimiento, podré entrar, transgrediendo el orden del tiempo laboral, al tiempo
sagrado.

Entonces el hombre se abandona a una sola de las integrantes tiranicas, cuya accion
concertada implica toda vida, es decir, que desde entonces y en adelante consciente en
perderse, bien sea que adopte la via teopatica del renunciamiento o la via telrgica de la
conquista, que aspire a santo 0 mago, que se empefie en extinguir la pasion de vivir que

lo consume o0 que se entregue a ella sin reservas. Buscando los principios de la vida, las
energias puras de lo sagrado.'*

Como ya lo habia advertido, Caillois finaliza asumiendo la linea metafisica
ineludible de lo sagrado. Lo sagrado es parte constitutiva del ser, pues, no se es
hombre, si no se acepta lo sagrado y su ambivalencia, ya que en un estado de
perpetua calma y dedicado a cuestiones productivas, el hombre no conoce sus
miedos y deseos, no comprende el mundo ni su propia presencia. Por ello,
requiere de lo sagrado como una experiencia que medie entre su naturaleza y la
naturaleza externa. Para este miembro del Colegio, independientemente del
momento historico en el que el hombre se encuentre, le es necesario consagrar su
vida a algo, a un fin supremo que le transfigure la vida ordinaria y lo saque del
hastio, para darle un sentido al universo y a sus propios actos.

Asi, siguiendo a Caillois, lo sagrado es lo que da la vida y lo que la arrebata, la
fuente de donde surge, pero a la vez el lugar donde se pierde. Lo sagrado no
puede poseerse plenamente, sin obtenerse con ello también la muerte, siendo que
la consagracion final se realiza del todo en ella. Por todo esto, al final, lo sagrado
se manifiesta como una “condicién para la vida y una necesaria puerta para la

muerte.”

9 jdem, p. 148.
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3. El' juego

Otra de las obras importantes de Caillois es Los juegos y los hombres. La mascara
y el vértigo, escrita en 1958. En este trabajo sigue sus antiguas inquietudes
planteadas desde el proyecto del Colegio y busca aclarar parte de los “resortes
profundos de la sociedad”, asi como ciertas experiencias de vértigo y éxtasis que
tiene el hombre y que por ello pueden relacionarse con lo sagrado.

Siguiendo al autor, lo que expondré a continuacion, no sélo es la importancia del
juego en las sociedades antiguas y modernas, sino el papel de los juegos en cada
una de ellas y la configuracién que surge de ellos. Para Caillois, el jugar, es una
actividad sorprendente, pues se ha mantenido “estable” y “persistente” a lo largo
de la historia. Ademas, algunas sociedades han privilegiado algunos juegos y no
otros. Veamos, hasta qué punto puede resolverse el problema.

Caillois inicia problematizando el tema del juego, que regularmente se ha asociado
con habilidad, descanso, diversion, accién sin consecuencias para la vida real, con
una actividad frivola opuesta a la seriedad, al trabajo, en si mismo estéril. Sin
embargo para Caillois, como para algunos estudiosos, psicologos, pedagogos e
historiadores, el juego es una actividad principal en el desarrollo de la sociedad y
la cultura. Entonces ¢es fuente de cultura o pérdida de tiempo? Para Caillois el
juego es una actividad singularmente compleja, pues de principio se presenta
como un sistema cerrado de reglas, pero al mismo tiempo evoca movimiento y
libertad: “el juego propone y propaga estructuras abstractas, imagenes de
ambientes cerrados y protegidos, en que pueden ejercitarse competencias ideales.
Esas estructuras y esas competencias son otros tantos modelos de instituciones y

de conductas.”?

Para Caillois los juegos son la matriz de muchas actividades culturales, por
ejemplo, los juegos de competencia han derivado en los deportes; los de imitacidon

e ilusion en espectaculos; los de azar y combinacion en teorias matematicas.

120 Roger Caillois, Los juegos y los hombres. La mascara y el vértigo, FCE, México, 1994, p. 13.
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Por otro lado, los psicologos, en particular, a nivel individual, han encontrado que
el juego afirma el caracter del nifio, pues los juegos de fuerza, habilidad y calculo
son entrenamientos para su vida real. Caillois rechaza la idea de que el juego sea
solo aprendizaje para un futuro trabajo o algun oficio; pero si que puede, introducir
al nifio en la vida social, “acrecentando toda capacidad de salvar obstaculos o de

hacer frente a las dificultades.”?*

Asi, los analistas que han abordado este tema, concuerdan en que el juego ha
llevado a cabo una obra de civilizacién, pues ha ayudado al ser humano a aceptar
el fracaso como un sencillo contratiempo, a ganar sin vanidad, con desapego, en
otras palabras, ha ensefiado bellos modales que combaten la tacafieria, el odio y
la codicia. Esa es la importancia de los juegos en la historia. No obstante, Caillois

buscara ir mas alla en su reflexion.
3.1 La definicién

Caillois comienza su definicion de juego a partir del estudio de J. Huizinga y su
obra Homo Ludens, publicada en 1938. Este trabajo es importante porque
demuestra la importancia del juego en el desarrollo de la civilizacién, asi como la

fecundidad de los juegos de competencia en el desenvolvimiento de la cultura.

Respetando la definicién de Huizinga como base, pero agregando distintas ideas,
Caillois llega a definir esencialmente al juego como una actividad libre,
independiente de la vida cotidiana, incierta, improductiva, reglamentada vy ficticia.

Caillois propone una tipologia del juego que lo lleva al problema de la dificil
clasificacion de los juegos. Sin embargo, luego de una exploracion del tema, el

autor propone la siguiente divisién, segun predomine una tendencia:

Potencia Juegos Naturaleza humana

0

seccion

Agon Competencia | canicas, carreras no | De la paidia al ludus:
reglamentadas, ajedrez, futbol | de la turbulencia a la
deportes en general. regla.

2 jdem, p. 18.

88



http://www.novapdf.com/
http://www.novapdf.com/

Alea Suerte cara o0 cruz, ruleta, loteria, | De la paidia al ludus:
casinos. de la turbulencia a la

regla.

Mimicry | Simulacro imitaciones infantiles, | De la paidia al ludus:
mufiecas, representaciones: | de la turbulencia a la
pirata, policia, héroe, luchador, | regla.
teatro, artes y espectaculos.

llinix Vértigo movimientos rapidos o de | De la paidia al ludus:

caidas, ruedas infantiles, sube
y baja, voladores, ferias, esqui,

de la turbulencia a la
regla.

alpinismo.

Las cuatro secciones o potencias estan atravesadas por la fuerza de la paidia,

principio de diversion, turbulencia, libre improvisacion y plenitud; hasta que

progresivamente puede pasarse al polo contrario, al ludus, principio que tiende

hacia el convencionalismo y la creacidén de tretas para hacer mas dificil llegar al

resultado deseado. Para Caillois la paidia “es el vocablo que incluye las

manifestaciones espontaneas del instinto de juego.”*?* Sin embargo, rapido nace

el gusto de inventar reglas y de plegarse a ellas hasta conquistar una habilidad

determinada, es el momento donde nace el ludus. El ludus representa el deseo de

divertirse poniendo obstaculos arbitrarios y renovados. Tanto la paidia como el

ludus representan una parte de la naturaleza humana.

En general los juegos cumplen cuatro actitudes psicolégicas relacionadas con

cada una de las cuatro secciones mencionadas:

Seccibén Esencia Actitud psicoldgica

Agon Competencia Ambicién de triunfar gracias
al solo mérito en una
competencia reglamentada.

Alea Suerte Renuncia de la voluntad de
beneficio de una espera
ansiosa y pasiva del fallo de
destino.

Mimicry Simulacro Gusto por adoptar una
personalidad ajena.

llinx Vértigo Busqueda del vértigo.

12 jdem, p. 66.
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A lo largo del tiempo, disciplinando a la paidia, nace propiamente lo que

conocemos como los juegos reglamentados.

Para Caillois los juegos han tenido siempre un caracter y vocacion social,
constantemente son colectivos, por ejemplo en las sociedades modernas la
potencia socializada del agon es el deporte; para el alea son los casinos, las
carreras, las loterias; para la mimicry, las artes y el espectaculo, asi como el
carnaval y el baile de disfraces; para el ilinix la feria ambulante y fiestas anuales
de jubilo popular.

Sin embargo, aunque el juego sea importante para las sociedades tanto modernas
como antiguas, debe de mantenerse como una actividad aparte, separada de la
vida corriente, pues toda contaminacion a arruina su naturaleza;, en pocas

palabras los juegos pueden sufrir una total corrupcioén.

En un estado de corrupcion los juegos no pueden satisfacer los deseos naturales
del hombre. “Lo que era placer se constituye en idea fija; lo que era evasion en
obligacién; lo que era diversién en pasién, en obsesién y en causa de angustia.”**

Los cuatro principios del juego se pierden y desvian.

El agon se corrompe en el momento en que la competencia no tiene limites,
cuando no se reconoce ni arbitro ni arbitraje; la alea se desvia cuando el jugador
deja de respetar el azar y se busca el favor de la suerte por medio de la
supersticion; la mimicry se pervierte cuando el simulacro ya no se considera como
tal y el personaje se cree la realidad del papel, es decir, sufre una enajenacion; por
ultimo el ilinx se intenta eliminar o se mantiene, pero totalmente controlada en los
parques de diversiones o en las ferias; en Ultima instancia, se recurre al vértigo
guimico por medio del alcohol y las drogas, a las que se les pide la excitacién
deseada.

Lo que Caillois precisa dejar en claro es que los juegos, en todas las épocas y
hasta en la sociedad moderna, con su version degradada, son importantes para el
hombre y la sociedad, asi propone un andlisis social a partir del juego.

123 jdem, p. 89.
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3.2 Una sociologia a partir de los juegos.

Se debe a Huizinga que el juego no se considere Unicamente como historia de los
juguetes o simple entretenimiento degradado para nifios. EI mantenia la tesis
opuesta a la de los historiadores: “la cultura proviene del juego.” Gracias a la
libertad, invencion, fantasia y disciplina, que promueve lo ludico, logra ser génesis

importante de la civilizacion.

La historia de los juguetes y el juego, como creacion cultural, son dos perspectivas
basicas de lo ladico. Caillois retoma las dos perspectivas. Ahora bien, es
innegable que en el transcurso de la historia, juegos y juguetes se hayan
degradado a residuos de antiguas actividades importantes para toda la
colectividad. En la antigiedad los juegos no eran propiamente juegos, pero
mantenian su potencia. “Su funcion social ha cambiado, pero no su naturaleza. La
transferencia y la degradacién sufrida los despojaron de su significacién politica y

religiosa”.***

Para Caillois, el ejemplo méas claro de esto es la mascara. Objeto sagrado en los
rituales antiguos, utilizado casi universalmente, su trasmutacion al estado de
juguete muestra un cambio primordial en la historia de la humanidad. Aunque
importante, no es el Unico, lo mismo le ocurri6 a la cucafia, al juego de la pelota, al
cometa y a la adivinacion. “El juego actual con frecuencia permanece mal
desligado de su origen sagrado”.'®® Por eso, se llega a pensar que los juegos de
nifios parecen haber surgido de un pasado cargado de una fuerte significacion.

Caillois advierte que no hay que confundir y considerar a cada juego como el
ultimo cambio y degradacién de una actividad seria, pues esto no resuelve el
problema de su funcion en la sociedad. No hay ninguna degradacion, sino
percepcion o registro simultaneo de la realidad por parte del individuo. El juego es
una “actividad paralela e independiente, que se opone a los actos y a las
decisiones de la vida ordinaria mediante caracteristicas especificas que le son

124 jdem, p. 109.
1% jdem. p. 111.
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propias y que hacen que sea un juego.”*® Asi, el juego se presenta frente a la vida
cotidiana como campo antagoénico y simultaneo. Es decir, contrario a la vida
ordinaria, pero simultaneo a ella, pues en ambos se mantienen los mismos

resortes.

El cuadro siguiente muestra la seccién del juego y su esencia presente en la vida
social cotidiana.

Seccién del juego Esencia presente en la vida social

Agon (Competencia) Necesidad de afirmarse y ambicion de
demostrar ser el mejor; gusto por la
marca o simplemente por la dificultad
vencida; medirse en una prueba de
fuerza, de destreza, de rapidez, de
resistencia, de equilibrio y de ingenio.

Alea (Suerte) Busqueda de favores del destino.

Mimicry (Simulacro) Tener o infundir miedo, placer de lo
secreto, del fingimiento y del disfraz.

llinx (vértigo) Intento de elucidar un misterio o un

enigma; embotamiento, embriaguez,
nostalgia del éxtasis y deseo de un
panico voluptuoso.

La paidiay el ludus Busqueda de la repeticion y de la
simetria o, por el contrario, la alegria de
improvisar, de inventar y de variar al
infinito las posibles soluciones.*?’

Gracias a este planteamiento, Caillois considera que existen relaciones estrechas
entre los juegos, las costumbres y las instituciones. Las relaciones son
principalmente de compensaciéon o de complicidad. Por ello, es posible proponer
una sociologia a partir de los juegos.

Para poder realizar este proyecto, Caillois relaciona varias rasgos de los juegos
entre si: 1- agon/ilinix, 2- alea/mimicry, 3- alea/ilinix, 4- agon/mimicry, 5- agon/alea,
6- mimicry/ ilinix. De las seis propuestas Caillois considera que los dos primeros

1% jdem, p. 115.
2" jdem, p. 119.
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parecen antinaturales, los dos siguientes viables y los dos ultimos presentan
connivencias esenciales. Igual que en el tema de lo sagrado, nuestro autor busca
detenerse en la sintaxis. Aunque Caillois explica las cuatro primeras, solo se

ahondara en las dos Ultimas, pues son clave para pasar a su sociologia del juego.
3.3 Sociedades a partir del Alea/agon, mimicry/ilinx: premoderna y moderna.

La esencia de los juegos ha llegado a conformar la cultura y a las mismas
sociedades, por ello, es importante explicar como se han desplegado sus fuerzas
y sus valores en la sociedad y cémo han cambiado.

Para el socidlogo francés, los principios del alea (suerte) y el agon (competencia)
se presentan como modelos sociales paralelos, opuestos y complementarios. “La
suerte representa la resistencia opuesta por la naturaleza, por el mundo exterior o
por la voluntad de los dioses a la fuerza, a la destreza o al saber del jugador.”?
En ambos modelos (azar y competencia) se comparte la necesidad de la regla, sin

ella ninguno de los dos es funcional.

Por otro lado, existen otros dos modelos sociales a partir de los principios de la
mimicry (simulacro) y el ilinx (vértigo). La mimicry supone la conciencia del
fingimiento y de la simulacion que se opone al vértigo y al éxtasis, los cuales

buscan abolir toda conciencia.

La alianza de la mimicry y el ilinx puede generar el desencadenamiento de
sentimientos y modificaciones a la vida cotidiana, pues aparece como una fuerza
sin orientacidn, es una “epilepsia provocada.” Para Caillois:

La alianza del simulacro y del vértigo es tan fuerte y tan irremediable que pertenece

naturalmente a la esfera de lo sagrado y tal vez constituya uno de los resortes principales
de la mezcla de horror y de fascinacion que lo determina.'®

A lo largo de la historia de la humanidad esta ultima alianza (mimicry/ilinx),
alcanzada hipotéticamente en sociedades primitivas, se rompié dando como

resultado lo que se conoce como la civilizacion de las sociedades modernas. Para

128 fdem, p. 130.
12 jdem, p. 132.
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Caillois, lo importante es explicar la ruptura revolucionaria entre ambos secciones,
gue ademas llevd milenios para lograrse, pues ademas, todo indica que el mundo
de lo sagrado, motivado por la mimicry y el ilinx, cedié su lugar al mundo profano

del agon y el alea.

Entonces, conocer como se remplaz6é el mundo del juego de la mascara y del
éxtasis por la predominancia el del mérito y la suerte, resulta fundamental para

comprender el origen de la civilizacion.

Las cuatro potencias del juego representaban para Caillois, principios antagdénicos,
pero necesarios. Sus combinaciones podian darse de distintas maneras, pero una
representaba la més ruinosa y pasiva: el alea y el ilinx. Suerte y vértigo, como
principios de comportamiento dominante en una sociedad, llevarian a cualquier

colectividad, antigua o moderna, a la ruina.

Por otro lado el agon y la mimicry representan un factor prolifero (deporte y teatro),
posible en la sociedades modernas.

Para Caillois, una combinacion importante es el agon y el alea, pues representan
un equilibrio perfecto de fuerzas para la sociedades modernas, respecto a las
demés combinaciones: “el saber y la técnica asisten y recompensan al agon,
mientras que la magia y la supersticion, al estudio de los prodigios y de las

coincidencias acompafien infaliblemente a las incertidumbres del alea.”*

Ademas de la combinacién agon/alea, otro modelo combinatorio mantiene una
polaridad que se equilibra: la mimicry e ilinx. La mimicry representa el valor del
imitar un personaje, que durante el tiempo, puede llegar a constituirse en obra de
arte, de calculo, de astucia; mientras que el ilinx propone renuncia de la voluntad y
de la conciencia; el primero es similar al aspecto del agon, pues ambos terminan
en regla, y finalmente el ilinx se asemeja a la alea, pues concluyen en la esencia
de la no regla. Es decir, en ambas combinaciones existe un elemento que genera
regla y otro que genera vértigo, orden y caos. (Se mantienen como equilibrio
perfecto.)

30 fdem, p. 134.
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Asi, las dos combinaciones, tanto la mimicry (en la conjura de la méscara) y el ilinx
(vértigo), como el agon (en tanto rivalidad reglamentada) y la alea (suerte),
representan la potencia creadora del juego, pues las otras asociaciones de la
esencia del juego pronto se convierten en modelos devastadores para cualquier
sociedad. Para Caillois, las sociedades se basan histéricamente soélo en

cualquiera de las dos combinaciones mencionadas.

3.4 Sociedades de simulacro y vértigo: mimicry/ilinx: sociedades

premodernas.

Algo que, desde un primer momento, impresiona a Caillois es la estabilidad de los
juegos durante lo largo de la historia de la humanidad, pues ninguna otra actividad
de la vida social se ha mantenido tan persistente. Imperios e instituciones
desaparecen, pero no lo ludico, que a veces se conserva durante el tiempo con las

mismas reglas.

Para el pensador francés los juegos pueden revelar preferencias, usos y creencias
culturales. A partir de esta idea, busca realizar un diagnéstico de la sociedades,
pues pueden ser caracterizada mediante sus preferencias ludicas. En estrictos
términos socioldgicos, Caillois sefiala: “Los juegos crean habitos, provocan
reflejos. Hacen esperar cierto tipo de reacciones y por consiguiente invitan a
considerar las reacciones opuestas como brutales o hip6critas, como

provocadoras o como desleales.”3!

Es decir, para Caillois, ya sea por derivacion o por expresion, los valores
colectivos aparecen vinculados al estilo o vocacion ladica de cada cultura. Puede
gue la relacion sea lejana o0 estrecha, pero es inevitable. La competencia, la
busqueda de la suerte, el gusto por el simulacro y la extrafia atraccién por el
vértigo, todos se presentan como “resortes principales de los juegos”, pero a la
vez influyen y estan presentes en la vida entera de las sociedades. Por supuesto,
no se puede llegar al extremo de decir que las instituciones y la vida de las

L jdem, p. 140.
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comunidades sean tipos de juegos. También pueden ser espacios artificiales

dedicados a las simulaciones sin consecuencias.

Pero, lo que se sostiene es la idea de que los principios de los juegos son resortes
constantes y universales, que marcan los tipos de sociedades. De lo que se trata,
dice Calillois es de “determinar la importancia que dan las diversas sociedades a la

competencia, al azar, a la mimica o al trance.”*

Caillois distingue, a partir del juego, dos tipos de sociedades. Las primeras son las
sociedades llamadas primitivas y por otro lado las sociedades con Estados e
instituciones conformadas, o simplemente modernas. Este conocido antagonismo

puede explicarse desde la perspectiva de la sociologia de los juegos.

El autor llama a las sociedades primitivas, sociedades de confusion: “son
sociedades donde reinan también la mascara y la posesion, es decir la mimicry y
el ilinx.”*® A las sociedades con Estados e instituciones consolidadas, les llama
sociedades de contabilidad. Es decir, son las colectividades donde el orden es lo
mas importante, y para ello, se crean oficinas, cédigos, leyes y jerarquias. Para
Calillois:

Las cosas ocurren como si, en las primeras, el simulacro y el vértigo o, si se prefiere, la
pantomima y el éxtasis aseguran la intensidad y, como secuela, la cohesion de la vida
colectiva, mientras que, en aquellas del segundo tipo, el contrato social consiste en un

compromiso, en una cuenta implicita entre la herencia, es decir una especie de azar, y la
capacidad, que supone comparacion y competencia.***

En las sociedades de confusion o premodernas, donde predomina la mimicry y el
ilinx, la mascara tiene una importancia extrema y netamente religiosa. Su funcién
se revela en las fiestas, tiempo donde se permite lo prohibido temporalmente, para
recrear la sociedad. Es ahi donde la mascara, creada en secreto, por iniciados,
sabios o sacerdotes con materiales especiales, revela su funcion, la cual es

transformar a sus portadores en espiritus, dioses, demonios, animales o

32 jdem, p. 144 y 145.
133 jdem, p. 146.
B34 |bidem.
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antepasados. Para Calillois, todo “supone que la accién de las mascaras

revigoriza, rejuvenece, y resucita a la vez a la naturaleza y a la sociedad.”™*

Es en las fiestas donde se trae, por medio de las mascaras, a las potencias que el
hombre teme; el hombre las imita, se relaciona con ellas y se vuelve el mismo ese
Dios, ese demonio, 0 ese antepasado. “Es la victoria del fingimiento: la simulacion
desemboca en una posesién que, por su parte, no es simulada.”**® Por otra parte,
el ritual de la méascara se lleva a cabo frente a la comunidad, no son actos
aislados, todos son cémplices de esas “convulsiones sagradas”. Todo se va
desarrollando: fiesta, danza, ceremonia, mimica, excitacion y vertigo, este ultimo

es el que sustituye al simulacro.

Para Calllois, la fiesta es una dilapidacién de bienes acumulados a lo largo del
tiempo, que busca invertir las normas por la presencia contagiosa de las
mascaras, las cuales producen un vértigo compartido, que se convierte en punto
culminante y nexo de la existencia colectiva. “El vértigo aparece como fundamento

dltimo de una sociedad por lo deméas poco consistente.”™*’

Para las sociedades antiguas era necesario el vértigo como refuerzo de la fragil
cohesién social, sin la cual no se sostendria, pues esta explosion periddica acerca,
reuane, hace comulgar a la comunidad y saca a los individuos de su vida privada.

Todo indica que “las mascaras son el verdadero nexo social.”

No sélo en la fiesta concuerdan el simulacro (mimicry) y el vértigo (ilinx), también
en los hechos religiosos y en los mitos. Para Caillois, un ejemplo sorprendente es
el chamanismo. A partir de la lectura de Mircea Eliade, el sociélogo francés
considera como esencial la comprobacién y estrecha e inevitable connivencia del

vértigo y la mimica, del éxtasis y el simulacro.

Entonces, ¢cdémo es posible comprender la funcién central de la méascara y el

vértigo juntos, en las fiestas, los paroxismos, en las practicas magico religiosas?

35 fdem, p. 147.
3% jdem, p. 148.
7 jdem, p. 149.
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Gracias a la sociologia a partir de los juegos se revela la esencia de dos secciones
de lo ludico que pueden configurar la sociedad, a partir de los valores que

reproduce.

Finalmente, Caillois busca responder como se dio el paso de estas sociedades
antiguas que privilegiaban la mimicry y el ilinx, a sociedades propiamente
civilizadas donde se privilegia el agon y el alea.

En primer lugar, considera que sea como fuere, cada vez que una sociedad trata
de apartarse del caos original, se observa una marginacion de las potencias del
vértigo y el simulacro. Estas potencias son desplazadas a la periferia de la vida
publica o son “reducidas a papeles cada vez mas modestos e intermitentes, si no
es que clandestinos y culpables, o incluso confinados en el terreno limitado y

reglamentado de los juegos y de la ficcién (...)*®

Encerradas las potencias del ilinx y la mimicry en los juegos reglamentados, los
hombres ya sélo las usan o las practican como distraccién o contra el hastio
habitual del trabajo; todo controlado y subyugado por el orden que necesita el
agon, es decir, la competencia. ¢Definitivamente, ha quedado fuera de la vida

social la demencia, el delirio, el misterio, el vértigo y el éxtasis?
3.5 Sociedades de competencia y azar: agon/alea: sociedades modernas.

Para Caillois el paso de las sociedades de confusion a las sociedades de
administracion fue una revolucion que dur6 mucho tiempo, histéricamente es el
desarrollo mismo de las sociedades occidentales. El observa el cambio de la
funcién del chaman, ejercitado en la posesion, el vértigo y el éxtasis, a su
transformacion en funcionario, maestro de ceremonias, sacerdote fiel a los

protocolos, a ley, al orden y al servicio del poder institucional.

Gradualmente, con el desarrollo de la sociedad, los valores del vértigo y el
simulacro dejan de ser dominantes. Pero, ¢cémo la mascara pierde toda su

fuerza? “¢ Como y por qué han llegado los hombres a renunciar a ella?”

138 jdem, p. 165.
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Para Caillois, el modelo de la mimicry y el ilinx, s6lo funcionaba mientras existia
una coincidencia entre la revelacion del secreto de la mascara y el secreto de
usarla, lo que producia un trance divinizante. Era de suma importancia proteger
todo el ritual frente a las preguntas cotidianas y las explicaciones profanas. Fuera
del circulo protegido, la mascara perdia su fuerza sagrada. Histéricamente lo que
ocurri6 con la mascara es que “mediante transformaciones insensibles, se
convierten en ornamentos litdrgicos, en accesorios de ceremonia, de danza o de

teatro."**°

Asi, desde que se impone la concepcién de un cosmos ordenado y estable, la
mimicry y el ilinx estdn condenados. A través del tiempo, el nimero, la medida y la
precision van influyendo hasta que permiten el auge del agon y del alea como
reglas del juego social.

Ampliando ain mas el marco de la descripcion, nos damos cuenta de que, a partir, del
momento en que la mimicry y el ilinx fueron perseguidos, la totalidad de la vida colectiva y

no solo su aspecto institucional se apoya en un equilibrio precario e infinitamente variable
entre el agon y el alea; es decir, entre el merito y la suerte.**

La “suerte” (alea) estd ligada en distintas sociedades con nacimiento de la
persona. Se nace con talentos, debilidades y categoria social, caracteristicas que
perfilan una profesion y finalmente, un destino; es decir, un futuro fatal o glorioso.
Dentro de este modelo, ni la competencia, ni la ambicion son posibles. Sin
embargo, en la sociedad moderna pareciera que este exceso de fatalismo tiene un
contrapeso: el agon: el deseo de competencia y triunfo. Caillois sefiala que como
contrapeso social se encuentra muy limitado, pues en general, s6lo hay
competencia efectiva entre personas del mismo nivel, origen y medios
econdmicos. Ningun Estado socio-politico tiene suficiente influencia para mantener
realmente la esencia del agon, pues es dificil mantener las mismas posibilidades

para todos sus ciudadanos.

Frente a al fatalismo extremo de algunas sociedades antiguas, surge la pregunta

en la modernidad sobre como equilibrar eficazmente el azar del nacimiento. Para

39 fdem, p. 177.
0 jdem, p. 184y 185.
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Calillois las cosas quedan de la siguiente manera: “por una parte, el don de los
dioses o de la coyuntura; por otra, la recompensa del esfuerzo, de la obstinacion y
de la habilidad.”* Es al agon, al final, quien equilibra al alea, pues aunque son

contradictorios, también son solidarios, I0s une una alianza necesaria y eficaz.

Las sociedades modernas buscan acotar al azar y ampliar el campo de las
competencias reglamentadas, sin embargo, los resultados siguen siendo pobres.
La mayor parte de la poblacion se sigue considerando prisionera de su propia

condicién. “Su mérito tal vez lo permita mejorar, pero no salir.”

Asi, cualquier persona desesperada por no ascender por méritos en su trabajo, se
acerca a las loterias, a los sorteos donde el imbécil, el lisiado, el torpe, el
perezoso, puede igualar, gracias a la suerte, la rigueza de los hombre con
recursos. En esta situacion el alea se convierte en la compensacion necesaria y
natural del agon. “El recurso a la suerte ayuda a soportar la injusticia de la

competencia falseada o demasiada ruda.”*?

En estas sociedades la “suerte” se concibe como el milagro permanente que
puede cambiar radicalmente la vida de cualquier hombre que participe en los
juegos de azar. Es por ello que en las sociedades modernas los juegos de azar se
mantienen aun con fuerza. El propio Caillos considera que en Francia, para 1956,
los ciudadanos han gastado millones de francos en este tipo de juegos: casinos,
quinielas, hipédromos, loterias de Estado; asimismo han seguido de cerca los
concursos de talento, belleza, gracia o inteligencia.

El mundo moderno se presenta como una competencia cotidiana desgastante,
aburrida, rencorosa y desalentadora. No hay esperanza, por ello todos aspiran a

la revancha de un juego de azar.

Caillois también considera la delegacion, una “forma degradada y diluida de la

mimicry, que puede prosperar en un mundo regido por los principios acoplados del

I jdem, p. 190.
2 jdem, p. 191.
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mérito y de la suerte.”**® Los concursos de talento, belleza, gracia o inteligencia
generan una identificacion de los espectadores hacia los competidores. A esto le
llama delegacion. Es decir, en la sociedad contemporanea todos quieren ganar,
desean ser los primeros, conquistar, obtener las mayores ganancias, las leyes,
supuestamente, asi lo permiten. Sin embargo, la mayoria sabe que no lo puede
hacer, asi que escoge ser vencedor por terceras personas, por delegacion. Se
delega el triunfo al competidor que ya tiene la oportunidad, quien esta jugandose
la fama o la fortuna. La tendencia de la sociedad moderna a la admiracion de las
estrellas del espectaculo o a los campeones, puede explicarse por esta razon. El
cine y el deporte, por ello, ocupan un lugar importante dentro de las sociedades

modernas. En estas sociedades ¢ Quién no desearia ser estrella o campeén?

En México, por ejemplo, las peleas de box como los concursos de talentos, donde
una persona comun se convierte en estrella, plasman la idea de Caillois sobre la

delegacion.

“Por eso, casi todos prefieren triunfar por poder, por medio de los héroes de
pelicula o de novela o, mejor todavia, por intermediacion de los personajes reales

y fraternales que son las estrellas y los campeones.”*

Todo es una ilusibn para engafarse, una simple distracciéon frente a las
obligaciones del trabajo y la vida cotidiana. La delegacion del triunfo deviene en
enajenacion, que al extremo puede llevar a actos dramaticos, individuales, o a
histerias colectivas que se apoderan de las generaciones mas jovenes; apoyadas
por la prensa, el cine, la radio y la television.

Las estrellas y los campeones de television (o fabricados) representan un éxito
personificado, que no todos pueden alcanzar; aquellos que son tocados por la alea
representan la victoria, “la venganza contra la aplastante y soérdida inercia
cotidiana, contra los obstaculos que la sociedad opone al valor.”** Todo parece
ser un engafio indispensable. El Estado fabrica los dones de la suerte para los

3 fdem, p. 201.
4 jdem, p. 203.
15 jdem, p. 206.
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mas humildes; loterias, quinielas, casinos y espectaculos, son los ejemplos de la
posibilidad que tiene la mayoria de la poblacion para salir de la miseria. Los
poderosos, ya tienen garantizado todo desde su nacimiento. Asi surge el nuevo
juego social que se mueve entre el nacimiento y el mérito, entre la victoria del
mejor y el golpe de suerte. Los restos de la mimicry, ya sin el ilinx y sin mascara,
s6lo quedan como vagos suefios; estas fuerzas, antes sagradas, dice Caillois, ya

no terminan en posesioén o en hipnosis, sino en distraccion e ilusion.

Solo quedan los héroes del cine y del deporte, que ya sea en espacios 0sScuros o
en estadios luminosos, hacen vivir imaginariamente la vida suntuosa y plena de la

victoria.

Por otra parte el ilinx (vértigo), sin la mimicry, solamente ejerce su poderosa
atraccion por medio de las drogas y el alcohol. Las fuerzas del ilinx solo “resurgen
bajo formas hipdcritas y pervertidas en el corazén de un mundo que las mantiene

al margen y normalmente no les concede casi ningtin derecho.”®

Después de caracterizar a ambas sociedades, las premodernas y las modernas,
Caillois considera finalmente que en las colectividades donde prevalecia la
mimicry y el ilinx, (sociedades primitivas) nunca dejaban extinguido el agon vy el
alea. Y por el otro lado, las sociedades que privilegian el agon y el alea,
(sociedades modernas) han marginado el ilinx y la mimicry provocando
sociedades donde la razon, la ley y la regla son lo mas importante. En ellas es
donde se crea el derecho, los codigos fijos y coherentes. La autoridad es cosa de
calma, de razén, no de exaltacion y frenesi. Es por ello que fue necesario disolver
las grandes fiestas, el barullo, la demencia, el delirio y la efervescencia colectiva,
todo aquello que no entre en la simetria social del del orden. Asi: “la ciudad pudo
nacer y crecer a ese costo, los hombres pasar del ilusorio dominio magico del
universo, repentino, total y vano, a la lenta pero efectiva domesticacién técnica de

las energias naturales.™*’

% jdem, p. 211.
Y idem, p. 214.
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Para Caillois el problema todavia esta lejos de resolverse, pues no se explica
porgue algunas culturas decidieran mantenerse en el universo de la mimicry y el

ilinx.
3.6. Lasociedad modernay el juego

En las sociedades modernas ordenadas y calculadas, no ha sido posible erradicar
la mimicry y el ilinx; son tentaciones permanentes, que resurgen en la vida
colectiva. Su subsistencia se mantiene en diversiones infantiles o
comportamientos aberrantes. Su funcién ahora es, cuando menos, entreabrir “la
puerta a los placeres ambiguos del misterio y del escalofrio, del panico, del

estupor y del frenesi.”*®

Sin embargo, estas fuerzas estdn dominadas por su separacion, cuando su fuerza
provenia de su alianza. El antiguo paroxismo ha quedado lejos, pues
empobrecidos y aislados, la mimicry y el ilinx son rechazados del centro de la vida
colectiva. Su reminiscencia se observa en el antifaz, en la mascara de carnaval
como decadencia de la antigua mimicry sagrada, todo simplemente ya sélo es una
representacion. Por ello, el carnaval en algunas sociedades modernas, dejando a
un lado la derrama econdmica, “simplemente permanece por entero del lado de la
improvisacién anarquica, del desorden y de la gesticulacién, del puro gasto de
energia.”*® O en estos dias, un espectaculo planeado, preparado y controlado
para obtener derramas econdémicas de los visitantes que acuden a observar y

divertirse, es el caso actual del carnaval de Rio de Janeiro, Brasil.

Otro asomo de la persistencia de la mimicry, camuflada, es el uniforme policiaco,
las ferias y los parques de atracciones donde se va a buscar el vértigo. Sin
embargo, en estos lugares todo estd calculado. Se provocan sensaciones
viscerales, susto y panico a través de la caida, la rapidez y el sacudimiento de los
juegos mecanicos, pero todo ha sido medido de antemano. “Todo esta arreglado

8 jdem, p. 216.
9 fdem, p. 219.
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hasta en el mas pequefio detalle y conforme a una tradicion de las mas

conservadoras.”*®

La historia Iudica de la civilizacién va del vértigo y el éxtasis a la competencia y el
azar controlado. Con su andlisis, Caillois abre una nueva perspectiva sobre la
importancia de los valores que el juego despliega en la vida social.

Cuando la competencia se convierte en uno de los valores supremos de la
sociedad, los poderes econémicos manipularan a su conveniencia la potencia del

agon, dejando como mera diversion las fuerzas de la mimicry y el ilinx.
4. Acercamientos alo imaginario

Como se pudo observar, Caillois busca — inspirado en la idea surrealista de unir
ciencia y arte, razon e imaginacién, asi como de la fisica de Bohr —, comprender el
mito, lo sagrado, y el juego. Sefiala en su busqueda una forma de acercarse a la

! Pues, considera “que la imaginacién aparece

l6gica del imaginario.™
necesariamente como una de las prolongaciones posibles de la naturaleza.”*? Es
decir, el hombre experimenta una serie de circunstancias misteriosas que lo
conmueven y aterrorizan, y que necesita comprender e interpretar de alguna

forma, racional o imaginaria.

Por estas sensaciones que experimenta en el mundo, el ser humano imagina, se
despliega por medio de su “funcion fabuladora” para actuar, conocer, y al mismo
tiempo conocerse, pues, a diferencia de los demés animales, el hombre ya no
persigue ‘“instintos ciegos y mecénicos” propiamente organicos; en él existe la
libertad de moldear su actos, de dotarlos de significado, de imaginar otros

mundos: su presencia en el mundo es sensible y légica.

0 fdem, p. 225

1o Roger Caillois, Mitologia del pulpo. Ensayo sobre la l6gica de lo imaginario, Monte Avila Editores,
Venezuela, 1976.

2 jdem, p. 137.
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Las sensaciones de vértigo, de éxtasis, temor, deseo, 0 “nostalgia de infinito”, son
asimiladas por medio de la “imaginacion maravillosa”, creando lo sagrado, el mito
y las diversas formas del juego.

Si conmueve el misterio, si cautiva lo insdélito, si cabe la poesia, no puede ser sino a causa
de complejas y desconcertantes correspondencias en las que est4d desparramada la

unidad del cosmos. Todo lo que recuerda esta unidad despierta en la sensibilidad un eco
complice, complaciente, a priori consintiente, una nostalgia de la unanimidad afiorada.**

Para Caillois, el hombre moderno, con menor fuerza, se sigue conmoviendo ante
el misterio de sus suefos y sigue teniendo nostalgia de la unidad del cosmos al
enamorarse; por lo tanto, lo sagrado, el mito, asi como el juego, seguiran

presentes metamorfoseandose en sus vidas.

Finalmente considero que Caillois se acerca, intuye, lo que posteriormente las
teorias del psicélogo C. G. Jung o la antropologia de Gilbert Durand sefialaran

como condicionamientos biolégicos de la imaginacion.

3 jdem, p. 138.
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Capitulo IV

Michel Leiris y lo sagrado en el Colegio de Sociologia.

Por radical que sea, ninguna transformacion del mundo es capaz de cambiar completamente mi
vida, condicionada sobre todo por mi certidumbre de estar destinado a morir. Hay una parte de mi
gue la revolucidn, incluso totalmente lograda, dejaria intacta, y a esa parte rebelde se dirige la
poesia, rebelde a su vez, y en esa tierra fértil hunde sus raices.

Sin embargo, el hastio es grande, a pesar de esos contados destellos de frenesi. La peor
desgracia es que, aungque vivamos en plena magia, no seamos mas abiertamente misticos para
que, cada dia, jnos sea posible firmar un pacto con el diablo!

Michel Leiris

El 8 de enero de 1938, Michel Leiris presenta en el Colegio de Sociologia su
conferencia titulada Lo sagrado en la vida cotidiana. Segun el escritor Denis
Hollier, esta participacion es considerada, la labor de Leiris mas notable para el

Colegio.

Michel Leiris, gran amigo de Georges Bataille, primer miembro del Colegio que se
habia integrado al Surrealismo, es considerado por la academia francesa como
etnologo, poeta y escritor. Igual que a Bataille y Caillois, los principios del
surrealismo lo perseguiran a lo largo de su obra. Por ejemplo, afios después de
abandonar el movimiento, el mismo Leiris menciona lo siguiente, y confirma uno
de los intereses mas importantes del Surrealismo:

Es sabida la importancia que el surrealismo dio al suefio, a la invencion y, de manera
general, a todos los productos de la imaginacion considerados como aquellos que
conmueven estrechamente lo més profundo del hombre. Pero es menos sabido que, para
la mayoria de los escritores y artistas que en torno de André Breton participaron en ese

movimiento, al principio se trataba no de una huida a una cémoda irrealidad sino de
conquistar lo imaginario y anexarlo a la vida.***

Por otro lado, antes de participar en el Colegio de Sociologia, ya era autor de un
libro importante, La Africa Fantasma, diario personal de la misién Dakar- Djibuti,
en la que particip6, y que fue publicado en 1934. Posteriormente, ya con la
influencia del programa del Colegio, el autor publicara otra obra célebre: El espejo
de la tauromaquia, a finales de 1937. Finalmente, La Edad del Hombre, su otro

>4 Michel Leiris, Huellas, FCE, México, 2011, p, 174.
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trabajo celebrado en los circulos literarios, fue publicada hasta 1939, consagrando
su talento literario. Su demdas estudios estan dentro del ambito literario,

principalmente poemas y novelas.

En 1939, durante el dltimo periodo de trabajo del Colegio, Leiris envia una carta a
Bataille, haciéndole un llamado a escoger junto con él entre el método socioldgico
de hombres como Durkheim, Mauss y Robert Hertz, o dejar de llamarse
sociblogos. Esta actitud nos sefiala su necesidad por “disipar todo equivoco”, y
hacer sociologia o abandonarla. Su carrera literaria después de la experiencia en
el Colegio, indican que eligi6 esta ultima opcion.

Por otra parte, aunque era considerado por Caillois y Bataille como miembro
fundador del Colegio, nunca participé en sus actividades decididamente; en este
apartado, sélo se analizaran dos de sus obras, las mas ligadas al proyecto del
Colegio de Sociologia: El espejo de la tauromaquia y Lo sagrado en la vida
cotidiana. Cabe sefialar, también, que ambos trabajos reflejan principalmente, las
inquietudes del Colegio.

1. Entre etnografia y literatura.

Publicado en julio de 1938, el articulo “Lo sagrado en la vida cotidiana” representa
el punto articulador mas importante que lleva a Leiris a pasar de su carrera

etnografica a la actividad literaria.

Su trabajo comienza con la siguiente pregunta reflexiva “;Qué es para mi lo
sagrado?” Para Leiris lo sagrado es una fuerza psicologica que despierta una
mezcla de temor y afecto; es decir, cierta ambigiedad entre respeto, deseo y

temor, que a la vez atrae y aterroriza.

Para él no se trata de una simple escala de valores, ni tampoco se trata de lo que
se conoce como “lo sagrado oficial (religién, patria, moral)”, sino de hechos

sencillos, momentos de la vida cotidiana. Lo que busca es describir el limite entre
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el plano de las cosas ordinarias y un mundo radicalmente distinto, “tan diferente

del mundo profano como lo es el fuego del agua.”

Leiris, en busqueda de este mundo distinto, se remonta a su infancia, lugar de

origen y de fuerzas sagradas, donde ubica idolos, templos y lugares sagrados.

Lo primero que relata son algunas cosas que le recordaban el poder y la autoridad
patriarcal: un sombrero, un revolver, un monedero; todos envueltos por una fuerza

de respeto y terror.

Respecto a los lugares, recuerda la habitacion de sus padres, principalmente en la
noche cuando dormian; asi como el polo izquierdo de su casa, que representaba
el espacio de lo ilicito, en comparacion con el lado derecho donde se encontraba
la habitacion de los progenitores y que representaba la autoridad establecida.

En el lado izquierdo se encontraba, también, el W.C., lugar de complots y
mitologias personales para Leiris y uno de sus hermanos. En este lugar, la
esencia de lo sagrado radicaba en la clandestinidad misma. En general era la
pieza de la casa que representaba la caverna, el antro inspirador y medio para
comunicarse con los poderes mas turbadores y subterraneos.

Frente al sagrado derecho de la majestad parental, alli era donde tomaba cuerpo la magia
turbia de un sagrado izquierdo; alli era también donde nos sentiamos frente a todos los

deméas mas al margen y mas separados, pero, en el embrién de sociedad secreta que
formabamos los dos hermanos, lo mas codo a codo y en el mejor acuerdo.**®

Por otro lado, los lugares al aire libre impregnados de un caracter sagrado eran

para él, la maleza, una especie de no man’s land, y el hipédromo.

El bosque lleno de maleza era considerado un espacio totalmente diferente,
“excepcionalmente tabl, zona turbiamente lindante con lo sobrenatural y lo
sagrado, tan diferente de los parques donde todo estaba previsto, ordenado,

rastrillado, (...)"*’

155 Denis Hollier, edit. EI Colegio de Sociologia, Taurus, Madrid, 1982, p. 42.

1% fdem, p. 45.
7 idem, p. 46.
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En el hipédromo de Auteuil, también ocurrian cosas especiales. Leiris sefiala que
aunque nunca tuvo una gran aficibn por el deporte, encontraba en estos
espectaculos “una especie de alarde ritual.” Todo ello construido con los
elementos que rodean a cada uno de estos deportes. El jugador de jockeys
cubierto de instrumentos y traje especial, las cuerdas en los rings de box, y los
preparativos: desfile, presentacion, juez, arbitro. Y todo lo que implica que los
jugadores estén ahi: masajes, dopings, regimenes especiales, reglamentacién
detallada. Todo parece indicar que es un mundo aparte, porque a diferencia del
teatro, las cosas aqui son reales. Para Leiris y su hermano, el s6lo hecho de usar
casacas deportivas los llevaba a experimentar una distincion con el resto de la

gente, como vestiduras litdrgicas, se imaginaban con un gran prestigio.

Asi, Leiris, adelantandose al andlisis que posteriormente realizard Roger Caillois
sobre los juegos (1958) y la figura del campedn, sefiala que:

Tal como el fabricante de religién, el gran revolucionario o el gran conquistador, podria
parecer que el campedn tiene un destino, y que su ascension vertiginosa, para €él, que
suele proceder de las capas méas desheredadas de la poblacion, sea signo de suerte o de
fuerza mégica — de un mana — excepcional, que le permite franquear de un salto todos los
escalones y alcanzar una posicion social algo al margen, desde luego, pero sin

comparacion con cuanto al hombre vulgar puede razonablemente esperar, sea cual fuere
su nacimiento.'*®

Ademas del bosque y el hipédromo, otro lugar con atractivo especial, “tan alejado
del mundo vestido y aireado de la calle”, “reino distinto”, era el prostibulo: “lleno de
desnudeces y de tufos de estufa”, lugar de perdicion y de encuentro de

circunstancias.

Lo sagrado no solo se experimenta en lugares sino, también se encuentra en
palabras claves. Por ejemplo, el nombre: Rébecca. Sobre esto Leiris sefiala lo
siguiente:

El terreno estricto de lo sagrado pertenece igualmente a un nombre propio como el de
Rébecca, aprendido en la Historia sagrada, y evocador de una imagen para mi

8 fdem, p. 47
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tipicamente biblica: una mujer de brazos y rostro cobrizo, con una larga tdnica y un amplio
velo sobre la cabeza, el cantaro al hombro y el codo apoyado en el brocal de un pozo.**®

Para él no sdlo surgia esta imagen del nombre, sino que la misma pronunciacion

lo llevaba a una relacién de palabras entre si, como Meca o impecable.

Por ultimo, sefiala la exclamacion “<<Baoukta>>". Cierta palabra con valor magico,

contrasefia o abracadabra, creada por su hermano como grito de guerra.

De esta forma Leiris compara y reine estos hechos de su infancia cotidiana para
llegar a conformar su imagen sobre lo que para él era lo sagrado. Y con ello, llega
a la siguiente definicién: lo sagrado es “Algo insdlito”, “Algo peligroso”, “Algo
ambiguo”, Algo prohibido”, “Algo secreto”, Algo vertiginoso”. “Algo que, en
resumen, no concibo apenas sino marcado, de un modo u otro, por lo

sobrenatural.”®°

Aunque parece gue todo se queda en la expresion literaria de su infancia, como
nostalgia de la experiencia de ese momento, en el Ultimo parrafo de su
conferencia Leiris precisa algo muy importante sobre lo sagrado, algo que incité a
los demas integrantes a acercarse a este tema y tratar de que se difuminara en la
sociedad. Sefiala que:

Si es cierto que una de las metas méas <<sagradas>> que un hombre puede proponerse
consiste en adquirir un conocimiento de si lo mas preciso e intenso posible, es de desear
gue cada cual, escrutando sus recuerdos con la mayor honestidad, vea si no puede

descubrir en ellos algun indicio que le permita discernir qué color tiene para él la nocion
misma de lo sagrado.'®

Aunque estas palabras lleven a creer que Leiris tiene una fuerte influencia del
psicoandlisis, o que esta haciendo es intentar llevar el recuerdo mas alla, pues
para experimentar lo sagrado, no sélo se requiere un escrutinio del pasado, sino
conocerse mas como ser humano. Su viaje a Africa le posibilita comparar al
hombre africano con el hombre europeo, y por medio de la antropologia y la
literatura, llegar a una idea general de qué es el hombre.

9 jdem, p. 48.
1% fdem, p. 50.
' |bidem.
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Su descripcion detallada sobre algunos lugares y momentos de su infancia, casi
de manera etnogréfica, lo lleva a realizar un proyecto, motivado por Bataille, dénde
él sera quien deba describirse a si mismo: sus practicas, sus vicios, sus miedos,

sus virtudes.

Ese proyecto lo llevara a su obra La edad del hombre.'®? Con esta decision, Leiris
se inclina al arte y deja de lado la etnografia. Sin embargo, antes de tomar esta
importante decision, ya habia escrito otro significativo texto.

2. Etnografia de un espectéaculo revelador.

Exactamente dos meses antes de pronunciar la conferencia Lo sagrado en la vida
cotidiana, Leiris habia publicado su obra El espejo de la tauromaquia con ideas
muy cercanas a las de Bataille y Caillois, y en general dentro de los mismos
objetivos del proyecto del Colegio de Sociologia.

La idea del trabajo de Leiris se centra en la hipétesis de que en el mundo moderno
siguen existiendo “lugares” y “hechos” sagrados, los cuales no hay que confundir
con lo que él mismo llama “lo sagrado oficial”, es decir, la religién

institucionalizada, los valores del Estado o la moral social.

Esos hechos, “nudos” o “puntos criticos que se podrian representar
geométricamente como los lugares en que uno se siente tangente en relacién al

mundo y a si mismo,"®®

estan presentes, para Leiris, hasta en las sociedades
modernas. Pueden ser algunos sitios, acontecimientos, objetos, circunstancias e
impresiones, que al adentrarse a ellos, nos revelan su funcién especial: “ponernos

en contacto con lo méas intimo que hay en el fondo de nosotros”.*®*

Leiris es el que anuncia claramente el programa de investigacion que abordaran
tanto Bataille como Caillois en los afios siguientes. El sefiala que la actividad
pasional o genital (erotismo), el ritmo en materia estética, el placer por los

deportes y los juegos, mantiene en grados distintos, una dinamica de tensiones y

%2 Michel Leiris, La edad del hombre, Editorial Aldus, México, 1996.
1%3 Michel Leiris, El espejo de la tauromaquia, Editorial Aldus, México, 1998, p. 15
1% Ibidem.
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distensiones, subidas y bajadas, acercamientos y distanciamientos, muy similar a
los procesos de sacralizacién y desacralizacion propios de las operaciones
religiosas. Tanto el tema del erotismo, abordado por Bataille, como el paroxismo y
el juego, trabajado por Caillois, se pueden observar planteados en estas lineas.

Pero, continuando con la obra de Leiris, el autor seflala que estos momentos,
hechos, cosas o sujetos, nos llevan a tener una experiencia breve de paroxismo;
es decir, un sentimiento de rompimiento y armonia con el mundo y nosotros
mismos. “Este apenas dura lo que un rayo y su fulguracion” debido a que “esta
situado en el crucero de una unién y una separacion, de una acumulacion y un
desgaste, como el Dios de Nicolas de Cusa, absoluto solo en la medida en que

abarca, al mismo tiempo que se desgarra en él, (...)'*°

El autor considera que los espectaculos violentos o la antigua puesta en escena
de la tragedia griega, fueron momentos de breve paroxismo, pues se presentaban

como “experiencias cruciales o revelaciones.”

Estas revelaciones, compuestas por “una quimica moral cuyas reacciones
coloreadas iluminarian algunos remolinos confusos que se agitan en lo mas

"166 5on cada vez menos frecuentes en las sociedades

recondito de nosotros
occidentales modernas. Estos momentos de paroxismo son aplastados por las
necesidades materiales inmediatas, la hipertrofia del pensamiento l6gico y su
completa creencia a un “empirismo estrecho” disimulado con la etiqueta de
“realismo”. Leiris ubica a la ciencia positivista y al mundo del trabajo y de la

productividad, como dos fuertes impedimentos a experiencias cruciales.

Como etndlogo, Leiris tiene claro que en otros tiempos y en otras culturas existian
ritos, juegos y fiestas que permitian, experiencias cruciales, movimientos de
afectividad; consentian a los hombres de la comunidad para sentirse, al menos
durante cierto tiempo, en unidad con el mundo. La experiencia los llevaba a sentir

gue habian firmado un pacto con el cosmos y se habian encontrado a si mismos

1% jdem, p. 16.
1% fdem, p. 17.
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en la colectividad. En las antiguas sociedades estos hechos, lograban exteriorizar
o limpiar cierta fiebre o exceso de fuerzas, evitando explosiones de furia colectiva

y disfraces utilitarios y funestos, muestras de hipocresia social.

El problema se presenta en la época industrial, pues las civilizaciones occidentales
modernas no permiten momentos de paroxismo. La Unica salida positiva a “esas
agitaciones subterraneas” son el azar y el arte. Aqui se puede observar las fuertes
influencias de los surrealistas en Leiris, pues ambos puntos son principios basicos

en el movimiento que dirigia André Breton.

Sin embargo, estas dos vias, también, tienen problemas, pues han dejado de
hundir sus raices en el entusiasmo colectivo; solo el azar mantiene atentos a un
namero importante de personas, al ser manipulado por el Estado en sorteos y
loterias, tal y como se sefial6 en el apartado sobre Caillois y el juego.

La vida moderna se ha convertido por ello en un mundo de aburrimiento, sin
entusiasmo y sin potencia. Es asi que, para cualquiera, puede resultar deseables
los contextos catastréficos (guerras) dénde se pueda arriesgar la vida y la

existencia.

Para Leiris, por este contexto histérico-social, notable por la falta de festividades
colectivas, resulta que las corridas de toros se vuelven un hecho colectivo con
valor particular, pues parecidas a la tragedia antigua, son el Unico espectaculo
moderno que puede satisfacer las necesidades del hombre.

Por ello, se propone analizar la corrida de toros en comparacion con la “actividad
erdtica”, pues de esta forma el arte tauromaquico, cobrara la forma “de uno de
esos hechos reveladores que iluminan ciertas partes oscuras de nosotros mismos,
(...)". La simpatia y la semejanza de ambos sucesos, hacen que se vuelvan
espejos que conservan “la imagen misma de nuestra emocion.” Leiris busca

entonces, encontrar en la corrida de toros un “espectaculo revelador.”

Aunque, es importante sefialar que el autor no aborda la compleja historia de la
corrida de toros, pues desde la Grecia clasica y la antigua Roma, asi como en
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otras antiguas civilizaciones, el toro era considerado un animal divino; por ejemplo
en Grecia era consagrado a Poseiddn y a Dionisos, y su imagen fue utilizada por
el mismo Zeus.'® Tal vez en la modernidad existan reminiscencias del antiguo
animal divino en la corrida, pero el autor no lo expone, pues le importa mas
ubicarla en la modernidad. Lo que Leiris propone, para poder revelar a la corrida
como un acto lleno de paroxismo, es ver a la tauromaquia en la sociedad industrial

como algo mas que un deporte y un arte.

Para considerarlo algo mas que un deporte hay que distinguirlo de los demas
ejercicios peligrosos, como el del acrobata. Una de las diferencias es que todas
las acciones de la corrida, son preparativos para una posible muerte publica

“ceremonial”, donde un “héroe” se enfrenta a un “semi- dios bestial, el toro.”

Si bien, hay que reconocer gue tiene algo de deportivo por el esfuerzo y habilidad
del torero, la corrida es algo mas, pues presenta la idea de sacrificio. El sacrificio,
como algo tragico, se presenta en el riesgo de gue pierda la vida el oficiante. Asi,
para Leiris lo tragico lleva a la tauromaquia a relacionarse con un tipo de arte que

se arriesga hasta la muerte.

Entonces, “la tauromaquia puede verse como un deporte potenciado por un arte
en que lo tragico, explicitado de algin modo, resultaria particularmente
impresionante.”®® Sin embargo, la corrida no es un ballet peligroso, ni un

espectéculo deportivo.

Leiris reconoce en la tauromaquia una parte de arte, pues ordenada, dividida en
tres tercios que conforman un conjunto, es segmento de todo un drama. Pero a su
vez, también tiene la capacidad de presentar una imagen perturbadora de nuestra
concepcion de belleza. Sélo puede expresar una “belleza convulsiva” como
sefialaba Breton, pues la corrida bella en si, traslada a un terreno mas alla del
espacio estético.

167
168

Para una revision del simbolismo del toro, cfr. Jean Chavalier, Diccionario de los simbolos, Herder, 2009.
Op. cit. Michel Leiris, El espejo de la tauromaquia, p. 22.
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Siguiendo el ideal poético de belleza de Baudelaire, — el cual se planteaba en el
retrato de un rostro femenino de belleza “ardiente y triste”, lleno de “voluptuosidad
y de amargura” a la vez —, Leiris encuentra una fisura, una desgracia o una falla en
lo bello. Por ello sefala que “para Baudelaire ninguna belleza seria posible sin la
intervencion de algo accidental (desgracia o contingencia de la modernidad) que
extraiga lo bello de su estancamiento glacial, como el Uno sin vida pasa a lo

Mltiple concreto a costa de una degradacion.”®

Asi, la concepcion de belleza no sélo es la contencién de dos opuestos, sino su
antagonismo, la manera activa en el que uno irrumpe en el otro por medio de una
fisura. Lo bello sera “lo que sugiera la existencia de un orden ideal, supraterrestre,
armonico, légico, pero poseyendo al mismo tiempo la gota de veneno, la pizca de

incoherencia, el grano de arena que hace desviarse todo el sistema.”"°

Lo bello sera lo que destruye y regenera, aquello que se mueva entre dos polos,
dos fuerzas vivas, el derecho (virtud) y el izquierdo (pecado), en una unién de

contrarios.

Para Leiris la corrida de toros presenta estas caracteristicas, pues se realiza como
un juego violento de contrastes. Por un lado sangre y por el otro la fastuosidad del
traje, hombre frente a animal, inteligencia frente a fuerza bruta, pero, finalmente,

danza fatal que une a los opuestos.

Propiamente en el pase tauromaquico el torero y sus movimientos calculados,
representan la belleza humana y su ideal, siempre en contacto, en relacién, en
roce con la amenaza de catastrofe que representa el toro, monstruo cadtico que
no respeta reglas, ni leyes. Es decir, se presenta una armonia entre el torero con
su técnica codificada y el toro que representa el mal, pues aunque pone en peligro
la vida del hombre, él se mantiene en movimiento y pases.

Asi, segun el modo de ver la cosa, el matador figurara como angel tentado (su orgullo, su
imprudencia, hacen que se exponga al mal y se atreve a jugar con él como un nifio con el

1% jdem, p. 26.
0 Ibidem.
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fuego) o como milagroso superviviente (el atrevido que hizo caer la desgracia sobre él y
luego, con suerte, por medio de una infima desviacion del cuerpo, lo esquivé)'™

Con lo antes mencionado, Leiris llega a la idea de que la tauromaquia es un tipo
de arte, pero que tiene como esencia, un concepto de belleza ligado a
desfasamientos, a desviaciones, a disonancias. Por ello va mas alla del arte, ya
gue “ningun placer estético seria posible sin violacién, transgresién, superacion o
pecado en relacion con el orden ideal que opera como regla; (...)". Sin embargo,
Leiris advierte que una licencia absoluta resultaria sin sentido, de la misma
manera como un orden absoluto. Lo que se busca es una armonia de contrarios,
asi como la muerte da color a la vida, el pecado brinda belleza a la regla y “la
aparta de su estado de norma estereotipada para hacer de ella un polo activo y
magnético del que uno se aparta o hacia el que uno se encamina.”’® El lado
izquierdo, ya sea representado por el toro, la muerte o el pecado, es necesario
para armonizar al hombre, a la vida o a la virtud, es decir, al lado derecho. Esta es
una parte del reflejo revelador del espectaculo. La otra parte es el reflejo que
brinda sobre el acto sexual.

3. El espejo: tauromaquia y amor.

Hasta este momento, Leiris considera que la tauromaquia, mas que un deporte, es
un “arte tragico en el que el levantamiento de fuerzas dionisiacas tuerce y vuelve
izquierda la armonia apolinea.”"® Sin embargo, sefiala que lo importante ahora es
preguntarse qué es la fisura que permite la salida de lo izquierdo, de la fuerza

negativa, la violencia, es decir, del elemento oscuro.

Para él, es en el arte donde se puede encontrar la respuesta, pues su nocion de
belleza puede encubrir la idea de atraccion sexual, de igual forma que en el
espacio propiamente sexual, se encuentra al arte. La clave est4, entonces, en dos

experiencias propiamente humanas: el arte y el erotismo.

" jdem, p. 30.
2 jdem, p. 33.
'3 jdem, p. 35.
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“El erotismo strictu sensu, en efecto, puede definirse como un “arte del amor”,
como una especie de estetizacion del simple amor carnal, que se trata de
organizar en una serie de experiencias cruciales.” El erotismo, por lo tanto puede
manifestarse como pecado, juego, lujo y placer, al margen de toda consideracién
de utilidad, casi igual que el arte.

Entonces, si la tauromaquia es un arte tragico, podemos decir, que esta envuelta
en una atmésfera erdética. La descripcion casi etnogréfica de Leiris aclara la idea:

Figura esencialmente falica del toro, (algunos aficionados consideran un honor consumir
los genitales después de la corrida). Proximidad del hombre y del animal — unidos en una

especie de danza estrecha — en la serie de pases; ritmo de vaivén (acercamientos y
distanciamientos alternados, como los movimientos del coito).'"

La culminacién de la corrida igual que el acto sexual, es una especie de
intromisién, estocada final que se suma a los gritos de la gente, semejantes a los
gritos que van del dolor al placer, expresados por una mujer en el momento del
climax sexual. Ambos actos son imprevisibles, pueden terminar con la gloria o con
algo detestable, y en uno, con la misma muerte. Asi, este mismo acto taurino para
Leiris, ofrece elementos para comprender la fisura por donde entra el mal, el

pecado, la muerte, en la experiencia del hombre.

Tanto en la corrida como en la vida sexual, se responde, de cierta manera, actos
“violentos”, al quitarse la ropa, al abrazarse euféricamente, etc. Pero, lo méas
importante para Leiris, es que:

En el pase tauromaquico, como en el coito, hay esa subida hacia la plenitud
(acercamiento del toro) seguida del paroxismo (el toro que se hunde en la capa y roza con
su cuerno el vientre del hombre con los pies clavados en el suelo); por fin, la separacion

de los dos actores, la divergencia después del intimo contacto, la caida, el
desgarramiento.'”

Entonces, el acto se inicia por un deseo violento —similar en la corrida y el acto
amoroso—, que mantiene suspendidos a los participantes, por la angustia que
provoca el final inevitable, y que con todo y las repeticiones, sélo logra multiplicar

la exaltacién finita e ineludible. Es decir, se experimenta una subida y una caida

" jdem, p. 39.
15 jdem, p. 40.
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estrepitosa llena de paroxismo y de un desgarramiento final, la separacion de los

amantes y la muerte del toro.

De la misma forma que el acto amoroso, la corrida concluye con un alejamiento de
los participantes, seguido de la ovacion del publico, como distension del placer,

semejante a una eyaculacién “cuyo esperma son las ovaciones.”

Tanto en la tauromaquia como en el acto sexual, el hombre entra en contacto
estrecho con el peligro del mundo y con la experiencia de unidad, ya sea que esté
representada en los cuernos o en la partida del amado, en ambos momentos, se
sabe que mantenerse en tal experiencia no es posible, pues la comunién total del

ser humano y el mundo sélo podria efectuarse en la muerte.

Esta incapacidad de comunion total con el mundo, es una falla, una fisura (“que
bastaria por si sola para que uno pasara de la plenitud del amor al

desgarramiento”), una deficiencia en el hombre que hay que reconocer.

Esta deficiencia, esta fisura, este margen de imposibilidad de coincidencia con la
naturaleza, lleva al hombre a experimentar una fuerte frustracion y rencor al
mundo. Leiris menciona que “ese deseo malhechor manifiesta la decepcion, la
sensacion de haberse dejado engafiar que uno tiene al conocer la fisura, el
margen de imposibilidad.”"® Es el fracaso del amor el que provoca una serie de
sensaciones negativas, como una bola de nieve provocada por la imposibilidad de
una fusiébn completa y la revelacion de esa falla. S6lo es posible detener esta
fuerza por medio de la transformacion del odio en su contrario.

Asi, nuestra percepcion de su insuficiencia deshace el amor, pero nuestra desesperacion
misma hace que resurja, de modo que si a toda plenitud se afiade necesariamente un
desgarramiento, (...) todo desgarramiento sentimental tomar& en reciprocidad un aspecto
de camino abierto, de precio pagado para un nuevo viaje y de toma de aire, al mismo

tiempo que, como medida de nuestro vacio — es decir de nuestro infinito —, aparece como
una revelacion.'’”’

El amor o el erotismo introducen en el simple acto sexual, un elemento izquierdo,

negativo, que frustra y sirve de desfasamiento; provocador de emocién y vértigo

% jdem, p. 43
Y idem, p. 44
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de un desgarramiento inevitable, que se supera y se transforma en origen de
nuevas sensaciones. La intension es desviar o trasgredir los marcos establecidos
de los propios limites biol6égicos humanos, ir mas alla de la reproduccion biolégica,

mas alla del amor, mas alla de la muerte.

El erotismo entonces se distingue por hacer presente ese elemento izquierdo (la
frustracion) que al reunirse con el derecho (el deseo) estallan provocando “el
sentimiento de lo sagrado”. Para Leiris lo sagrado es una “chispa” que marca la
unién estrepitosa de dos naturalezas, izquierda y derecha, el deseo y el temor, la
unioén y la separacion. En el acto erético los amantes presentan una experiencia

de deseo y temor, desean al otro, pero a la vez temen la inevitable separacion.

Por lo tanto, la tauromaquia no se puede comparar con ningun deporte, pues
ningun deporte traspasa el limite del deseo y el temor, el pecado y la virtud, el vivir
y el matar. En los deportes en general, todo es sano, todo es recto, sélo la trampa
y la desviacion se acercan a un riesgo fisico, que se presenta como inconveniente,
como cercano al polo izquierdo, pero nunca a la muerte. Ni un boxeador, ni un
nadador, se acercardn al extremo crucial de bailar tan cerca de la muerte como “el
torero, el poeta o el amante, cuya accién entera se funda en la infima, pero tragica
fisura en la que se delata lo inacabado (literalmente: lo infinito) de nuestra

condicion.”"®

Para Leiris la fisura, la imposibilidad humana de comunion con el mundo
finalmente reviste un aspecto propiamente religioso, pues sefiala una lesién, una
carencia, una ruptura, una sensaciéon de falta de plenitud que el hombre tiene que

curar, que religar para consagrar su “piel desnuda”.

Finalmente Leiris presenta un espejo, ha logrado exponer un reflejo de las
pasiones humanas. De la tauromaquia como un arte tragico que va de una posible
herida hasta la muerte, lleg6 al erotismo, el cual revela una herida desgarradora.
Estas experiencias lo llevaron a la idea de lo sagrado “como expresion por

'8 jdem, p. 46.
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excelencia de ese punto fulgurante en que lo derecho coincide con lo izquierdo.”"®

Pero para él, no es suficiente exponer y explicar donde existen esos espacios
sagrados en el mundo moderno, sino lo importante es sefialar como se producen
estos espejos que reflejen las pasiones humanas, pues son necesarios para la

vida colectiva.
4. Creacion artistica, creacién de espejos.

Para Leiris, la corrida de toros es una especie de sucesion de fases de
sacralizacion creciente, donde el sacrificio revela una fisura y por donde se hace
presente lo “izquierdo”, la muerte, la frustracién, el miedo, que se convierte en
deseo, en union, en algo seductor. Todo el proceso es una especie de expansion
de los deseos violentos, dentro de un ritual controlado. Leiris lo llama “sabio
tratamiento de lo izquierdo.” Tratamiento que realmente busca definir y educar esa
parte, para finalmente comprenderla y cohabitar con lo derecho, el deseo, la vida.
Quien realiza este tratamiento es el torero, figura central en la corrida de toros,

gue se juega la vida frente a la muerte constante.

Sin embargo, en el amor y el erotismo no ocurre esto de igual manera, pues no se
presenta la muerte de alguno de los amantes; con todo y que el deseo y el temor
se encuentran en estado “salvaje” y sea muy dificil controlarlas. No obstante, en el
erotismo ninguna excitacion es posible sin la idea de belleza o la idea de
degradacion, es decir se hace presente también lo izquierdo, frustracién, miedo,
convulsiéon. Asi, de igual manera que en la tauromaquia, los dos polos apuestos

entran en contacto en este acto: izquierdo y derecho.

A fin de cuentas, se hace manifiesto que lo que es pecado, alteracion, disonancia,
punzada — todo lo que, en algun grado, es sefial del maleficio y de modo més amplio, de
la desgracia — interviene necesariamente en la aprehension de lo sagrado, en la medida
que asi se hace notoria la presencia de una cara izquierda junto a una cara derecha, y
gueda marcada esa ambigliedad cuya parte sagrada — que surge en el instante preciso en
que cada uno de ambos elementos cae sobre el elemento opuesto — bien podria ser
Gnicamente su expresion mas intensa y mas diamantada.®

9 jdem, p. 47.
'8 jdem, p. 56.
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Asi, tanto en el amor como en la tauromaquia, el “elemento izquierdo” o sea la
desgracia, la muerte, la frustracion, se hace presente; por lo tanto, para Leiris es
importante que el hombre asimile la desgracia, la alteracion, la disonancia, en su
propia experiencia y en la sociedad, por medio una “trasmutacion mitica”, pues sin
esta parte, la regla, el orden, el calculo y lo productivo dominaran la vida del
hombre. De nada sirve tratar de neutralizar, ocultar o proscribir esos males y a la
misma muerte, como lo han intentado algunas sistemas politicos, econémicos y
religiosos. Para Leiris es necesario que se construyan espejos, para €él, en la
época moderna los artistas son los Unicos que pueden hacerlo. Ellos deben de
incorporar la muerte en la vida, son ellos los Unicos capaces de jugarse la vida por
la sensibilidad de su expresiéon y con ello presentar la desgracia y la tragedia en el
sociedad. Sélo lo lograran si afladen un elemento que irrumpa, por medio de la
belleza, algo miserable o viciado. Son los nuevos toreros en la corrida del mundo
moderno accidental; por su sensibilidad ven la desgracia de frente y la incorporan

estéticamente a la vida misma.

De lo que Leiris hablaba era de la estética y filosofia surrealista, que concebia,
como él mismo, la actividad literaria y a la poesia como el “sacar a la luz algunas
cosas para uno mismo mientras se hacen comunicables para los otros, y el de
restituir por medio de las palabras ciertos estados intensos, concretamente
experimentados y vueltos significantes, por haber sido puestos en palabras.”®
Para él, el artista o escritor debe de arriesgarse y hacer confesiones, “hacer de un
libro una accién.” O en otras palabras, la literatura debia ser considerada como

una tauromaquia.

'8! Michel Leiris, La edad del hombre, Editorial Aldus, México, 1996, p. 25.
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Capitulo V
Georges Bataille y lo sagrado.

Tenemos la costumbre de asociar la religion a la ley y la razon. Pero si nos atenemos a lo que, en
su conjunto, fundamenta las religiones, deberemos rechazar este principio.
Sin duda, la religion es basicamente subversiva; desvia el cumplimiento de las leyes. Al menos,
impone el exceso, el sacrificio y la fiesta, cuya culminacion es el éxtasis.

Georges Bataille

Después de la lectura de varios de sus libros, no se sabe como abordar la obra de
Georges Bataille. Su pensamiento se presenta como una “arquitectura movediza”,
en apariencia, a veces oscuro, anti-racionalista, anti-utilitario, anti- filoséfico, anti-

socioldgico, pero, a la vez revelador.

El laberinto, en apariencia, es realmente un pensamiento distinto, siempre abierto
“a las posibilidades humanas que han sido tradicionalmente excluidas — vy
anatemizadas — del campo de la reflexién teérica.”*®* A pesar de las dificultades,
mantiene en su discurso una serie de ideas permanentes que ayudan a
reconstruir, a fotografiar, su pensamiento acerca de lo social y, sobre todo, lo que
concibe como sagrado, elemento que atraviesa buena parte de su obra.

Tal vez, se puede iniciar un acercamiento al autor con la declaraciéon de uno de los

pintores qgue mas influy6 en su pensamiento: André Masson. El artista dice:

La ira fue nuestra madre.
Y la poesia en profundidad nuestra guia. Y por ella, el gusto
por lo irracional y lo insolito.*®®

Georges Bataille, como ya lo mencionamos, igual que los otros dos fundadores del
Colegio de Sociologia (Roger Caillois y Michel Leiris) pertenecen a una generacion
de pensadores franceses que participaron en el surrealismo, pero al mismo tiempo

se vieron influenciados por la sociologia francesa de Durkheim y Marcel Mauss.

182
183

Ignacio Diaz de la Serna en Para leer a Georges Bataille, FCE, México, 2012, p. 21.
Francis Marmande, Georges Bataille, politico, Ediciones del signo, Buenos Aires, 2009, p. 27.
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Los tres pensadores historicamente situados en el periodo de entre guerras, son
considerados hijos de la ira y amantes de la poesia, como sefial6 Masson.

Bataille, en particular, busca desde la década de los treinta, crear un camino
tedrico que inicia en el surrealismo y que llega hasta la religién, apoyandose en
Hegel, Kojéve, Nietzsche, Freud, Durkheim, Mauss y Calillois.

Si bien en este apartado se expondran algunas ideas de Batalille, es importante
mencionar que no se abordard “el corazon de la obra”, titulada Summa Ateoldgica.
Analizar la Summa, obra compuesta por La experiencia interior, El culpable, y
Sobre Nietzsche, implicaria una investigacion exclusivamente sobre ello.
Asimismo, el periodo en que escribe la Summa, es para algunos analistas (1943 a
1945) el paso de su programa politico al ontolégico™®*.

Por lo tanto, se realizard un acercamiento al cuerpo de la obra, pero no a su
corazon filosofico. Se intentard comprender su particular tipo de sociologia
transgresora (0 anti-sociologia), inspirada en la de Marcel Mauss, y sus ideas
antropo-filosdficas, relevantes para su época y para nuestros dias.

Si bien para algunos investigadores de la obra de Bataille, la sociologia, la
etnologia y la historia de las religiones, son saberes relegados “ante la funcién que

"185 es importante resaltar sus aportes y criticas al

él le adjudica a la filosofia
campo del pensamiento social. Este estudio se arriesga a comprender, a rescatar

y “sentir” las ideas de Georges Batalille.

Abrir la puerta al pensamiento de Bataille es un reto que trataré de no traicionar, al
volverlo de cierta forma util, buscaré un resplandor reflexivo frente a los problemas

del mundo actual.

184 Julian Fava, Prefacio en Georges Bataille, La religion surrealista, conferencias 1947-1948, Buenos Aires,

Los cuarenta, 2008.
185 Op. cit. Ignacio Diaz de la Serna en Para leer a Georges Bataille, p. 40.

123


http://www.novapdf.com/
http://www.novapdf.com/

1. Georges Bataille y su sociologia transgresora.

1.1 Un inicio

En una resefia autobiografica'®, Bataille sefialaba lo siguiente:

La obra de Durkheim y mas aun, la de Mauss han tenido una influencia decisiva sobre mi,
pero siempre he guardado las distancias. Mi pensamiento no ha estado menos basado en
una experiencia subjetiva.

Esta declaracion resulta importante, pues Bataille nunca negdé cierta influencia de
estos autores. Si bien declara que el mundo de la objetividad es un mundo del cual
se separa facilmente, a lo largo de su obra se mantuvo presente un interés por lo
social.

En un primer momento, “desde 1928 a 1939, para retomar los limites marcados
por Jean Pierrot, nada prohibe plantearse la cuestiéon de Bataille y la politica.”®’
Es en este tiempo cuando, se presentan andlisis y reflexiones importantes en
torno al fascismo. Destaca casi al principio de este periodo, exactamente en 1933,
su célebre articulo La estructura psicologica del fascismo publicado en la revista

La critique sociale, n. 10. %

En este articulo, Georges Bataille presenta, de una manera bastante novedosa, un
analisis sobre la superestructura social y hace una critica al marxismo por su
reduccionismo economicista y determinista, que ha abandonado el analisis sobre
la religion y la politica.

Lo que se propone realizar es “un intento de representacion rigurosa (si bien
incompleta)” de la correspondencia entre la superestructura social y la
infraestructura econémica. Se advierte inmediatamente que se trata de un ensayo,
y que por lo tanto, se pueden presentar sobre el método lagunas y ausencias de
cualquier consideracién. Su analisis, siguiendo un método peculiar, combinacién

de fenomenologia, psicoanalisis y sociologia, se arriesga a “sorprender y chocar”.

18 Op. cit. Francis Marmande, Georges Bataille, politico, p. 264.

7 jdem. p. 34
188 Georges Bataille, “La estructura Psicoldgica del fascismo” en Obras escogidas, Editorial Fontarama,
México, 2006.
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Inicia la reflexion planteando que existe una division psicoldgica de la sociedad,
caracterizada por la homogeneidad y la heterogeneidad. La homogeneidad, se

define como:

conmensurabilidad de unos elementos y conciencia de esta conmensurabilidad (las
relaciones humanas pueden mantenerse mediante una reduccion a unas reglas fijas
basadas en la consciencia de la identidad posible de personas y de situaciones
definidas)(...) La base de la homogeneidad social es la produccion. La sociedad
homogénea es la sociedad productiva, es decir, la sociedad atil.**°

Bataille no duda en llamar a la sociedad, burguesa, capitalista, “la sociedad
homogénea”, la cual, por principio, excluye todo lo inatil; es decir, basa su
homogeneidad en la constitucion de la vida en mercancias utiles; todo debe de ser
aprovechable util. Esta sociedad siempre intenta dejar lo indtil fuera. Esta misma
sociedad posee sus propios elementos coercitivos que fundamentan la
homogeneidad social mencionada, y que son producto de ella misma, por ejemplo
el dinero, que actia como el parametro comin que “sirve para medir cualquier
trabajo y convierte al hombre en una funciéon de productos”; asi el hombre “vale
por lo que produce, es decir, deja de ser una existencia para si: no es mas que
una funcién” (...). '

Siguiendo a Bataille, quien funda la homogeneidad social no es el productor, sino
el duefio de los medios de produccion, pues es quien se apropia de la ganancia de
los productos. Asi, la homogeneidad social se mantiene por la burguesia duefia de
los medios de produccién y el dinero, y por el Estado que permanece a su servicio.
Por ello, el Estado al ver amenazada dicha homogeneidad, reacciona y recurre a
“elementos imperativos capaces de aniquilar o de reducir a una regla las
diferentes fuerzas desordenadas”.!® Entonces, “en la practica, la funcién del

Estado consiste en un doble juego de autoridad y de integracion”.**

189 fdem, p. 79.
% jdem, p. 80.
L jdem, p. 81.
92 jdem, p. 82.
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Otro elemento importante en la division psicoldgica de la sociedad, es la existencia
social heterogénea. Segun el propio autor, este elemento indica la presencia de
elementos imposibles de asimilar socialmente, pues de inicio son inutiles para la

sociedad capitalista; caracteristica que al mismo tiempo impide su asimilacion.

En esta situacion, los elementos heterogéneos, al menos en cuanto tales, se
hallan sometidos a una censura de hecho: cada vez que podrian ser objeto de una
observacion metddica, falta el incentivo de la funcionalidad, y sin ello no pueden

mantenerse en el campo de la atencion cientifica.!®

Ya desde estos tiempos, G. Bataille busca establecer “los limites de las tendencias
inherentes a la ciencia y constituir un conocimiento de la diferencia no
explicable.”® A partir de esta necesidad de acercarse a los limites del
pensamiento racional homogéneo, el autor expone consideraciones que ayudan

aclarar el término heterogéneo.

Primera consideracion: lo sagrado. Lo sagrado representa una forma demarcada
en relacion a lo homogéneo, pues esta aparte de lo material y lo funcional, propio
de las mercancias capitalistas. Ademas, los sentimientos que provoca son muy
heterogéneos, contradictorios, dificiles de asimilar. Para Bataille buena parte del
mundo heterogéneo esta constituido precisamente por el mundo de lo sagrado: el
mundo de lo completamente otro. Ademas, al tener contacto con este mundo,

provoca reacciones en los individuos y en la sociedad, por ello el autor sefiala:

Estas reacciones consisten en que la cosa heterogénea se supone cargada de una fuerza
desconocida y peligrosa (que recuerda el mana polinésico) y que una cierta prohibicion
social de contacto (tabu) la separa del mundo homogéneo o vulgar (que corresponde al
mundo profano de la oposicién estrictamente religiosa).'*®

1% jdem p. 84.
% jdem p. 85.
' fdem. P. 86.
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Lo sagrado choca con la logica de lo util, pues en el mundo moderno no es
productivo realizar acciones orientadas por o hacia lo divino; lo espiritual queda

relegado por lo material.

Segunda consideracion: el conjunto de los resultados del gasto improductivo. En
este articulo, Bataille considera como resultados improductivos, los productos
excrementicios del cuerpo humano, todo lo que es considera basura en la
sociedad, personas que son considerados como “parasitos” dentro de ella,
algunas partes del cuerpo, el erotismo (idea que afios después desarrollara
plenamente), la aristocracia, los miserables, locos, poetas y todo aquel que
rechaza las reglas o las rompe violentamente. En concreto, los resultados del
gasto improductivo comparten la caracteristica de la existencia heterogénea:
presentan un rechazo al sistema productivo. “Esto equivale a decir: todo cuanto
rechaza la sociedad homogénea, sea como desecho o como valor superior

trascendente”. 1%

Tercera consideracion: las reacciones afectivas provocadas por los elementos
heterogéneos: “el desecho” o aquello que tiene un “valor superior trascedente”.
Las reacciones que provoca, pueden ser de atraccidon o de repulsion. Por ejemplo,
lo sagrado (valor superior trascendente) tiene la capacidad de agrupar o disgregar.

Cuarta consideracion: “la realidad de los elementos heterogéneos no es del mismo
orden que la de los elementos homogéneos.”®’ Los elementos homogéneos se
presentan en lo definido, identificable, util y provechoso; en homologacion se
puede decir son las relaciones entre objetos sélidos. Por otro lado, la propiedad de
los elementos heterogéneos “es la de la fuerza o del choque”, también como carga
o valor que puede pasar de un lugar a otro. Planteamiento posiblemente
influenciado por las ideas de Durkheim, sobre el caracter contagioso de lo

sagrado.

1% jdem. P. 87.
7 Ibidem.
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1.2 Elementos heterogéneos en el fascismo

Los elementos antes mencionados pueden utilizarse para explicar la situacion
politica y social de Europa. Bataille considera que “la existencia heterogénea
puede representarse en relacion a la vida corriente (cotidiana) como enteramente
distinta, como inconmensurable (...)".**® Por lo tanto, frente a una impasividad de
los politicos liberales en Europa, el fascismo se presenta como ejemplo real de un
movimiento heterogéneo. Mussolini o Hitler se presentan como algo “enteramente
distinto”. Son politicos cargados de una fuerza que provoca violencia frente a la
cotidianidad que no logra mantenerse por si misma. La fuerza para romper la

legalidad, sdlo es un signo de la naturaleza heterogénea de las acciones fascistas.

Las sociedades y los seres humanos necesitan una renuncia a “las inmediatas
necesidades naturales de los hombres, en pro de un beneficio trascendente, que
no puede ser objeto de ninguna explicacion exacta.”**® Es decir, las colectividades
necesitan romper la cotidianidad y pueden estar dispuestas a renunciar a las
necesidades naturales como el trabajar para comer, en pro de un cambio, un
movimiento trascendental que sacuda su vida homogénea material.

Aunque no lo diga, Bataille presenta como una pincelada, lo que méas adelante
sera la explicaciéon de su teoria de la religion, pues esta busqueda de un beneficio
trascendente, parece ser inherente a los hombres.

El fascismo permiti6 a Bataille observar elementos similares entre este movimiento
y lo sagrado, ambos como parte de lo heterogéneo. Por ejemplo, en el
totalitarismo los lideres politicos son concebidos por el pueblo como
representantes de algo “sagrado” en el mundo, con poderes extraordinarios y con

la fuerza para aplacar la ira del universo.

Para Batalille, el fascismo es tomado como una existencia heterogénea, pues en

un principio provoca una salida del mundo del orden, el comercio y la produccién

1% |bidem.
%9 jdem, p. 89 y 90.
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capitalista. Esta experiencia de ruptura sera similar a la experiencia de lo sagrada.
El fascismo propone valores de nobleza, de disciplina, sentimientos que
comunmente son decretados como elevados, con una tendencia a constituir la
autoridad como un principio fundamental, incondicional, en relacion al Estado o la

patria. El individuo, noblemente, debe de subordinarse a la patria.

Bataille considera que Hitler y Mussolini han usado la fuerza homogénea y
heterogénea. Es decir, han llamado a romper la vida cotidiana material, pero al
mismo tiempo imponen un orden y una disciplina enfocada a algo material: la
patria, el Estado, la nacion. Ademas, el dirigente fascista (la figura heterogénea
imperativa) se vuelva objeto central, por la ruptura violenta que propone, asi la
sociedad homogénea, industrial, materialista y enfocada en lo util, encuentra su

razén de ser en él.

En sintesis, el lider politico sera el Unico sujeto heterogéneo en busqueda de la
unificacibn homogénea. Para mantenerse tendra la necesidad de utilizar los dos
polos del mundo psicosocial: lo homogéneo y lo heterogéneo, el orden impuesto
autoritariamente y el caos de la violencia dirigido hacia los enemigos, la salida del

mundo material y su regreso.

Para Bataille, es en el caso del fascismo donde se encuentra una concentraciéon
de instituciones que manejan fuerzas heterogéneas: el ejército y la iglesia. Ambas
tienen caracteristicas que los separa de la sociedad en general: uniformes,
practicas especificas, el ejército armas y el derecho a matar, como la iglesia el
derecho a salvar a las almas; y propiamente en la practica cotidiana, no producen
nada util. Asi, el totalitarismo “redne una vez mas la autoridad militar y religiosa
para realizar una opresion total.” Asi “se presente, pues, desde el principio como

una concentracién perfecta”.

Bataille con estos elementos expuestos trata de brindarnos un andalisis sobre el
fascismo y el nazismo. Explica que su origen surge porque, tanto Mussolini como

Hitler manipularon las fuerzas heterogéneas, convirtiéndolas en fuente de
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atraccion para la sociedad homogénea capitalista. Este andlisis politico-
psicosocial, recupera elementos sociolégicos, como las fuerzas de atraccion que
producen las fuerzas heterogéneas, importantes que se desarrollaran vy

complejizaran en otras obras: lo sagrado, el erotismo y la religion.

Para finalizar este apartado, basta decir que estas dos categorias iniciales,
homogéneo y heterogéneo, lo productivo y lo improductivo, representan un primer
acercamiento a la explicacion de algunas problematicas politico- sociales, como el
fascismo; Bataille busca ayudar a comprender por qué fendémenos politicos
totalitarios fueron aceptados por parte de la sociedad europea.

Por otro parte, el concepto de heterogéneo es un primer acercamiento a la idea de
lo sagrado que Bataille seguird desarrollando. Hasta este momento lo sagrado
gueda identificado con aquellas experiencias que irrumpen en la sociedad
homogénea capitalista; acciones que no generan ganancias y que parecen

inutiles a la sociedad capitalista, por ejemplo la poesia, la locura, el erotismo.

Hasta aqui algunas de las ideas de su trabajo sobre “la estructura psicoldgica del
fascismo”; propiamente su trabajo que llevara el nombre de sociolégico, sera

presentado en el Colegio de Sociologia.

1.3 Por y contra la sociologia.

Georges Bataille inicia su participacion en el Colegio de Sociologia con una
conferencia, publicada posteriormente en la NFR, titulada El aprendiz de brujo.

En este trabajo se declara un punto de vista importante en torno a la sociologia.
Bataille sefiala que la sociologia francesa se encuentra en una paradoja: si el
hecho social representa una totalidad, la sociologia con su discurso cientifico y su
division disciplinaria, no puede llegar a un estudio sobre la realidad social total y
por lo tanto no puede cometer su principal objetivo: explicar lo “hechos sociales
totales” del hombre. La sociologia, como ciencia, exige distintas condiciones para
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realizar su labor de investigacion y analisis, por ejemplo relacionar las distintas
actividades del hombre, artisticas, econOmicas, politicas y psicologicas;
condiciones que las demas disciplinas cientificas no demandan, pues pueden
abordar de forma disociada a la naturaleza, por ejemplo la fisica o la biologia.

Bataille sefiala que parece que algunos sociélogos se han dado cuenta de esta
paradoja, pues al asumirla, por ejemplo, se han hecho conscientes “de la
coincidencia del hecho social y del hecho religioso. Los resultados de la sociologia
francesa corren, no obstante, el riesgo de permanecer como Si ho estuvieran,
como si la cuestion de la totalidad no hubiera sido planteada previamente en toda
su amplitud.”?®

Sobre este planteamiento de Bataille, el pensador norteamericano Denis Hollier
comenta que la sociologia no ha logrado sacar por si misma la leccién de sus
propios descubrimientos. El considera que sera el propio Colegio de Sociologia
guien buscara incorporar el hecho social como un hecho social total, a la manera
como Mauss lo habia propuesto. Es por ello, en un primer momento, que el
Colegio insiste en el papel decisivo de las representaciones colectivas en relaciéon

directa con la historia de las religiones, ambas como parte del hecho social total.

Es importante recordar que para Marcel Mauss, los hechos sociales deben de
tratarse en relacion a las distintas esferas de la actividad humana, es decir,
buscando un analisis “total” que aborde la parte psicoldgica, econdmica, artistica,
religiosa y politica. Asi, la sociologia seria la ciencia que relaciona todos estos
aspectos para explicar la vida social del hombre. Como menciona Bataille, el reto
para la sociologia francesa después de Mauss, es realizarlo.

2% {dem. p. 27.
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1.4. La sociologie sacrée.

El sdbado 20 de noviembre de 1937, después de que Caillos tomé la palabra,
Georges Bataille pronuncia una conferencia titulada “La sociologia sagrada y las

relaciones entre <<sociedad>>, <<organismo>>, <<ser>>".

En esta conferencia, Bataille no teme indicar que él se ve obligado a desarrollar
“consideraciones de orden metafisico” u “ontoldgico” sobre la naturaleza de la
sociedad. Por ello el autor se pregunta “ses un ser la sociedad? ¢Es un
organismo? ¢Es simplemente una suma de individuos?” Lo que se busca es
aclarar la naturaleza de la sociedad, por medio de lo que han llamado sociologie
sacrée.

Bataille, antes de desarrollar sus ideas, especifica que es lo que el Colegio esta

proponiendo por sociologie sacrée. Dice:

En efecto, la sociologia sagrada no es para nosotros simplemente una parte de la
sociologia tal como es, por ejemplo, la sociologia religiosa con la que se corre el riesgo de
confundirla. La sociologia sagrada puede considerarse como el estudio no sélo de las
instituciones religiosas, sino del conjunto del movimiento communiel (comunional) de la
sociedad; asi es como, entre otros, considera como objeto propio el poder y el ejército y
aborda todas las actividades humanas — ciencias, artes, técnicas — dado que tienen un
valor comunional en el sentido activo de la palabra, es decir, en cuanto que son creadores
de unidad.**

Esta aclaracion resulta importante para tratar de entender la llamada y
controvertida idea de la sociologia sagrada, pues resulta contradictorio considerar
una ciencia sagrada, aunque finalmente, con el trabajo de los tres autores
abordados, se observar y afirmar que sus estudios fueron parte de una sociologia

de lo sagrado.

Hasta este momento, los tres impulsores del Colegio buscaran estudiar todo
movimiento social que genere comunién. Se oponen a la sociologia marxista que
considera que la sociedad se define por la lucha de clases y también se apartan

de las ideas sociales que proponen que la existencia social es resultado de

2% {dem, p. 94.
132


http://www.novapdf.com/
http://www.novapdf.com/

contratos. Buscan analizar por qué la sociedad se une y tratan de aclarar cual es

el “pegamento” que la mantiene unida.

Entonces, para Bataille y los miembros del Colegio, la sociedad es diferente a la
suma de los elementos que la componen. Encuentran que en la sociedad “al reunir
en la cima unos organismos, hace de ellos una cosa distinta a su suma.” Y asi,
con ayuda de la biologia, tienen la idea de que la sociedad es un “ser compuesto”.
Es decir, las colectividades humanas “presentan algo mas que el montén que los
compone, a saber, un movimiento especifico que cabe llamar <<movimiento
comunional>>", un alma compuesta por todos sus integrantes; y por otra parte
“presentan una diferencia mds o menos acentuada en relacion a una masa

formada por elementos semejantes pero no compuestos.”*

Con estos argumentos se introduce la palabra ser dentro de la sociologia y de ello
deriva la pregunta sobre si la sociedad es un ser consciente. No se busca afirmar
la existencia de una consciencia colectiva, sino sefialar que “el conocimiento de lo
gue nosotros llamamos consciencia no lleva sino a una nocién muy vaga, hasta el
punto de que no tenemos derecho alguno para rechazar que la sociedad misma
tenga una consciencia.”®® Parece que esto lleva a reconocer que existe un terreno
oscuro al conocimiento positivista, pues hay algo mas en la sociedad que no es
alcanzado por la sociologia positiva. Bataille intentara presentarlo y explicarlo.

1.4.1. Los componentes de la sociedad

Para Bataille, el hombre no sé6lo es un “organismo lineal unido” a otros de su
misma especie, sino también es una persona que busca romper, de alguna
manera, el lazo con la sociedad que lo cohesiona, para encontrar la libertad. Por lo
tanto, en la sociedad surge una tendencia a la disociacion entre la persona y el

292 {dem. p. 97.
2% {dem. p. 101.
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grupo. A lo largo del tiempo, expone el autor, han surgido mecanismos que
buscan, tanto la disociacién individual como la conservacion colectiva.

Las “corporaciones” que buscan reagrupar a los individuos son llamadas
comunidades. En las sociedades modernas, estas comunidades no son como las
primitivas, comunidades de hecho, las cuales se conforman Unicamente por la
sangre o por la tierra, sino son conformadas por eleccion, son las llamadas
comunidades electivas o de valor, es decir, comunidades que en si mismas son un

valor, por ejemplo las sociedades secretas.

Bataille sefiala que para él lo sagrado es el “movimiento comunional de la
sociedad.” Es decir, la oscilacion de las comunidades de conservacion y las
instituciones de disociacion. Las primeras son las comunidades de hecho (familias
gue trabajan sus tierras) y las segundas son las comunidades de valor (colectivos
unidos por un fin especifico). Entre una y otra forma de agruparse, hay un
movimiento que genera comunidad.

El objeto de estudio es este “movimiento comunional”, el cual logra que los
distintos elementos de la sociedad se atraigan o se rechacen desde un centro o
nuacleo generador de repulsiébn o atraccion. De ese centro, surge el poder y la

cohesion.

Bataille precisa el objeto de “la sociologia sagrada” (podria decirse de lo sagrado):
“el ndacleo complejo y movil formado por las cosas sagradas, izquierdas y
derechas.” Es decir, el orden y la trasgresion, la ambivalencia de lo sagrado que
Caillois llama lo sagrado fasto y lo sagrado nefasto; experiencias que producen en
la sociedad atraccion o repulsion.

Para explicar mejor su idea, Bataille menciona que en el mundo, la existencia gira
en torno a cosas cargadas de angustia —angustia que no se distingue de la
angustia por la muerte — y deseo. La angustia y el deseo serian parte importante
del nucleo complejo y mévil de la sociedad que produce lo sagrado fasto y lo
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nefasto. Por ello, se podria explicar que “la meta muy abierta de la religion es
transformar estas cosas nefastas en cosas fastas y principalmente poderosas.”

1.4.2 Atraccion y repulsion

El sdbado 22 de enero de 1938, Bataille presenta, en el Colegio, la conferencia
“Atraccion y repulsion | Tropismo, sexualidad, risa y lagrimas”. Comienza
recordando lo que para él y Caillois significa la sociedad: Ser compuesto, es decir,
“como un todo que presenta algo mas que la suma de sus partes.” Posteriormente,
el autor aborda el estado social actual, “en el que los elementos sagrados
aparecen sobre todo como supervivencia.” Para ambos, quien tiene que estudiar
este momento histérico es la sociologia de lo sagrado, que como ya se sefialé no
es la sociologia positivista, ni la sociologia de la religion.

Para Bataille, el espacio de lo sagrado desborda el terreno de la religién, pero no
se puede identificar con el conjunto del plano social. Lo sagrado no es lo mismo
que la sociedad, como lo diria Durkheim. Asi, el Colegio de Sociologia entra en el

terreno de lo sagrado, que es el objeto particular de la investigacién de Bataille.

Se recuerda que tanto Calllois, Leiris y Bataille estan “analizando, en una
existencia que ha llegado a ser casi enteramente profana, en cierta forma <<post
sagrada>>, ciertas huellas y supervivencias de un pasado donde lo sagrado pudo

tener un valor constitutivo.”?%*

Pero es Bataille el que resefia y aborda durante el Colegio esto. Asi sefiala que es
absurdo pensar que lo sagrado ya no exista 0 que existe Unicamente como
supervivencia. Para él, en las sociedades animales, lo sagrado no parece
intervenir, sin embargo, en las sociedades humanas lo sagrado ha jugado un

papel muy importante, aunque “al menos a primera vista”, en las sociedades

2% {dem. p. 126.
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modernas capitalistas, esta en vias de desaparecer, es decir, en las sociedades

de “civilizacion avanzada en que vivimos.”

Parta Bataille el objetivo, actualmente, es aclarar el significado de la sociedad en
su conjunto, sin el aparente poder de cohesién lo sagrado; a diferencia de las

sociedades tradicionales donde jugaba un papel importante.

Este miembro del Colegio inicia su analisis, propiamente, reflexionando sobre
algunas ideas del biélogo y zodlogo francés Etienne Rabaud y su idea de “inter-
atraccion”. Esta nocion, planteada en el libro Phenoméne social et sociétés
animales, afirma que existe una sensibilidad tropica entre algunas especies que
llevaria a la unién de unos con otros, es decir, una simple simpatia social.

Para Bataille esta nocion no explica el surgimiento de las aglomeraciones
presentes en la naturaleza. Para él, existe un elemento importante que Rabaud no
toma en cuenta, la individualizacion. Para aclarar esto, pone el ejemplo de los
enjambres de abejas, donde una abeja perdida no puede reintegrarse a otro, con
todo y que se sienta atraida “simpéaticamente”. De esta forma, “no basta que los
individuos se sientan atraidos unos por otros. También es preciso que sean
sensibles a una atraccién cualquiera — aunque sea de un caracter muy subsidiario

— por un objeto particular, por un objeto Gnico.”?®

Esta simple simpatia inmediata (inter-atraccion), por si sola, no puede conformar
la sociedad, sino que necesita algo mas para lograr, no sélo la integracién social
sino la socializacion de los hombres, lo que Bataille llama individualidad. Los
animales no obtienen una conducta social por el simple hecho de encontrarse
aglomerados. La conducta social que individualiza al hombre necesita de
condiciones precisas.

Por lo tanto para Bataille:

De hecho, lo que constituye el nucleo individual de toda sociedad humana aglomerada se
presenta en las condiciones mas primitivas como una realidad que no es personal ni local,
y cuya naturaleza ha sido profundamente alterada con toda evidencia por la vida social.

2% fdem. p. 129.
136


http://www.novapdf.com/
http://www.novapdf.com/

Se trata de un conjunto de objetos, de lugares, de creencias, de personas y de practicas
de caracter sagrado, ya que todos los objetos, lugares, creencias, personas y practicas
pertenecen propiamente a un grupo y no a otro.?*®

Estas caracteristicas propias de las aglomeraciones humanas, por supuesto no se
tienen en la vida de los animales, pues en sus grupos no existe nada que supere
la sensibilidad de la “inter-atraccién inmediata”. Asi en las sociedades humanas lo
sagrado se presenta como un ndcleo integrador que humaniza y vuelve sociales a

los hombres.

Por lo tanto, la vida humana es la que tiene un “ndcleo sagrado en el centro de sus
movimientos”, y aparece “como una formacion de especificidad” que incluso,

provoca un fuerte desconcierto.

Este nlcleo sagrado es externo a los individuos, pues no sélo esta formado por
una o varias personas, sino que es mas complejo y “comprende mas que a
personas’. Bataille dice que es principalmente externo, porque es para el grupo
social algo fundamentalmente repulsivo que viene del exterior. Asi: “efectivamente,
el nucleo social es tabu, es decir, intocable e innominable; participa desde el
principio de la naturaleza de los cadaveres, de la sangre menstrual o de los
parias.”

Es asi como en la vida humana actta un nucleo sagrado restringido, intocable, de
cierta forma ordenador, a diferencia de la vida de los demas animales sociales,
donde las acciones son dominadas por la “inter-atraccién inmediata”.

Bataille sefala:

la inter-atraccion humana no es inmediata, estd mediatizada en el sentido exacto de la
palabra, es decir, que las relaciones de dos hombres entre si se alteran profundamente
debido a que uno y otro estdn situados en la érbita del nucleo central: el contenido
esencialmente terrorifico del ndcleo en torno al cual la existencia de cada cual gravita,
interviene en su relacién como un término medio inevitable.?*’

2% {dem. p. 129.
27 {dem, p. 130.

137


http://www.novapdf.com/
http://www.novapdf.com/

El ndcleo sagrado entonces no sélo une y hace sociables a los sujetos sociales,
sino ademas permite un contacto con el otro, es decir, permite la comunicacién
con los otros. Bataille considera que “sélo el contagio de los sollozos y el contagio
erético podran profundizar ulteriormente la comunicacién humana.”®® Es decir, él
identifica dos experiencias propiamente humanas que gravitan en torno del ndcleo

sagrado y que son atravesadas por su fuerza: el erotismo y la risa.

Por supuesto Bataille sefiala que no hay que representarse a la risa y la alegria
como el pegamento que hace que la sociedad humana se una, sino hay que
tomarla como una via de socializacion y como un gasto improductivo que nos
acerca a la fiesta, al juego y a la comunicacion humana. Sobre el erotismo el autor
desarrollara una reflexibn mas profunda que se abordara posteriormente, sélo

basta sefialarla ya como una inquietud.

1.4.3 La estructura social.

Georges Bataille presenta una segunda conferencia sobre la Atraccién y
Repulsién, centrada en la estructura social, el sdbado 5 de febrero de 1938, en el
Colegio de Sociologia. En ella se disculpa por haber tratado marginalmente, la
ltima vez, el nucleo de lo sagrado. Recuerda que lo Unico que habia pronunciado
es que estaba compuesto, “a la vez de lugares, de objetos, de personas, de
creencias, y de practicas sagradas”, en pocas palabras que el nucleo era

“complejo”.

Vuelve a la idea de que la unién de los hombres no es inmediata, como en
algunos animales gregarios, sino que se hace en torno a una “realidad muy
extrafia”, es decir, a un nucleo sagrado. Y advierte “que si las relaciones humanas
dejan de pasar por ese término medio, por ese nucleo de silencio violento, se

vacian de su caracter humano.”?%

2% {dem, p. 133.
2% {dem, p. 138.
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Pero, ¢a qué alude Georges Bataille con el nucleo de lo sagrado? ¢ Qué es eso de
una “realidad muy extrafia’? ¢Qué es un “nicleo complejo”? El mismo se da
cuenta de estos problemas y antes de continuar, se hace algunas preguntas de
método, pues parece que no llega a la explicaciéon de lo que se busca.

Bataille considera que si solo usa la metodologia de la sociologia, no lograra dar
cuenta de su objetivo, pues lo que trata de describir es sensible y vivido por los
seres humanos. Por ello se pregunta:

“.porqué no habria de reconocer que tengo la posibilidad de hacer una

fenomenologia y no una ciencia de la sociedad?”.

Para él se puede escoger, o seguir en el “profundo suefio de la ciencia” o
abandonarlo; o si no, construir una tercera opcién: “¢por qué no relacionar los
datos de la sociologia cientifica con los datos bastante puramente
fenomenolégicos de Hegel?”

Bataille considera esta ultima como la mejor opcion, pues si soélo utiliza la
fenomenologia, su alcance descriptivo no le permite llegar al punto de lo
inconsciente. Solo se puede acceder a él por medio de las ciencias humanas, es
decir, por medio del psicoandlisis y de la sociologia de los “primitivos”. Por lo tanto,
para este autor es importante relacionar a la ciencia de la sociedad con la
fenomenologia, pues el objeto real de estudio es el hombre y su experiencia

vivida.

Esta metodologia puede llevarlo a un “error necesario”, a una “ideologia de
combate”. Sin embargo, la justifica y la argumenta. El confia en dos autoridades
gue pueden guiar a la “ciencia fria”: Marcel Mauss y S. Freud. De esta forma, con
la union de la filosofia hegeliana y algunos elementos de la ciencia, se podria
explicar la constitucion de una aglomeracion humana, y por ejemplo, la

constitucion de una aldea francesa.

En la descripcion de la composicion de una aldea francesa, considera que el
centro es la iglesia, la cual divide en dos espacios la comunidad: un espacio
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sagrado, silencioso dentro de la iglesia y el espacio profano del afuera que
desentona con su bullicio. El espacio sagrado de la iglesia esta conformado por
imagenes, personas consagradas como el sacerdote, rituales como el sacrificio
simbodlico de Cristo y hasta, en algunos casos, por lugares donde se han
depositado cadaveres, 0 que tienen cerca un cementerio. Todo este espacio
genera cierta repulsion, pero al mismo tiempo, mantiene una fuerza de atraccion,

en suma, es una concentracién sagrada.

La repulsion se da por los cadaveres y la atraccion por ser una concentracion
afectiva, por sus distintos elementos; pero se vuelve concentracion sagrada
propiamente, cuando siguiendo su calendario divino marca un tiempo festivo que

irrumpe lo cotidiano.

La iglesia, entonces, es el centro del nlcleo sagrado que atrae no solo las
festividades sino también las tragedias, es decir, las muertes, ya que cuando
alguien muere todo el ritual es realizado alrededor de la iglesia.

Sin embargo, aclara: “el nucleo es entonces movil y difuso, y no se puede hablar
mas que de un conjunto de lugares, objetos, personas, creencias y practicas
sagradas”. Y define de manera general: “el nlcleo puede seguir siendo movil
aunque se edifique una construccion.”?*°

Bataille considera que las religiones no cristianas, es decir, las religiones de los
pueblos premodernos, presentan mas elementos que ayudan a comprender el
nucleo sagrado. En estas religiones existe un sagrado activo (fasto) y un sagrado
gue detiene, que mantiene a distancia al conjunto de individuos (nefasto). Para
Bataille el plano de lo sagrado esta dividido en izquierdo y derecho, también
llamado puro e impuro o fasto y nefasto. Aunque, aclara que, siempre es movil,
pues puede pasar de lo puro a lo impuro y viceversa.

En las comunidades llamadas primitivas el nacleo central aparece tanto como un

espacio de licencia como un acto de prohibicién, asi lo sagrado nefasto surge

1% {dem, p. 145.
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como limitante a todo tipo de deseos, como tabu. Pero, a la vez, provoca un gasto,
la licencia, que sOlo es posible en el mismo lugar donde fue prohibido,
transgrediendo las leyes y finalmente, ayudando a la restauracion que impone
nuevamente el orden. Es decir, el movimiento circular del nucleo sagrado seria,
orden, no gasto (tabu, leyes) — trasgresion, gasto (fiesta) — y nuevamente, orden
no gasto (tabdu, leyes).

Con este movimiento surge un equilibrio entre la posibilidad de transgredir y gastar
fuerzas en actos improductivos y el orden, las leyes y el tabu, propio de lo sagrado
nefasto que detiene. Es una tendencia a limitar los gastos y a gastar; creando asi
una armonia de fuerzas, que en lo social logra mantener un equilibrio. Licencia y
prohibicion se mueven alrededor del nlcleo sagrado.

Hasta aqui, Bataille ha comenzado a describir algunos temas que desarrollara
posteriormente, por ejemplo el erotismo, los gastos improductivos y lo sagrado.
Ninguno de estos temas, hasta este momento, ha sido desarrollado y no son
estudios finales, necesario abordar algunos estudios posteriores para comprender
qué es lo sagrado. Por ello, presento a continuacion una conferencia mas de
Bataille presentada en el Colegio de Sociologia para posteriormente, comprender

mejor algunos de sus estudios importantes.

1.4.4. Mundo moderno como intensidad funcional del movimiento individual:

la sociologia de lo sagrado en el mundo contemporéaneo.

Bataille presenta una conferencia con el nombre La sociologia sagrada del mundo
contemporaneo. En ésta mantiene la idea que venia trabajando, siguiendo a
Durkheim, de que el hecho social es algo distinto a la suma de acciones
individuales, es decir, que los hechos sociales son movimientos “comunionales”

con un nucleo sagrado.

Para el autor, como ya se ha sefialado, la sociedad est& principalmente animada
por un “movimiento de conjunto”, un nucleo sagrado en movimiento. Por lo tanto,

busca analizar al movimiento social en su conjunto, dejando a un lado, en un
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primer momento, a los sujetos, pues pueden ser obstaculos para analizar el

movimiento principal.

Comunmente, la teoria social menciona las divisiones que existen en la sociedad,
por un lado, el sujeto (la materia en estado atomizado), por otro, las instituciones
(los elementos que entran en composicién) y la sociedad (la composicion misma).
Para Bataille esto no es suficiente, es necesario reconocer que sujeto (materia) e
instituciones (composicién) “no se hallan en relacién constante.”*

En momentos, el movimiento de composicién social es mas poderoso que los
sujetos y sus necesidades, por ello, casi no hay obstaculo alguno que detenga la
fuerza social. En otros periodos, los sujetos tienen mas fuerza para decidir y
actuar, pues el movimiento social es débil. Por lo tanto, la fuerza del movimiento
central de conjunto tiene momentos de crecimiento y de decrecimiento. Uno

genera unidad, la otra dispersion.

Para Bataille es importante saber si en la actualidad se est4 en un movimiento de
crecimiento o de repliegue de la intensidad de la composicion social. De este
planteamiento surge una pregunta: ¢Hay mas libertad en los sujetos y en las
representaciones vulgares de los medios de comunicacion, que en las propias

instituciones, es decir, que en la propia sociedad?

La respuesta, aunque parezca facil, es compleja. El descenso o el crecimiento de
la intensidad de la composicion social, puede variar de una sociedad a otra,
ademas el movimiento puede darse de manera rapida; sin embargo, se puede
responder concretamente: “la intensidad del movimiento de conjunto social fue

més grande en otras épocas que hoy."?*?

Los centros sagrados que antes generaba la intensidad del movimiento de

conjunto, hoy ya no tiene la misma fuerza. La iglesia, la monarquia y la nobleza

au Georges Bataille, La sociologia sagrada del mundo contemporaneo, Los cuarenta, Argentina, p. 38.

212 {dem, p. 40.
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han perdido poderio. EI movimiento de conjunto decrece. Bataille considera que
“es posible admitir que, a partir de un apogeo alcanzado rapidamente, toda
institucién sagrada declina de manera constante.”** Para el pensador francés
todo parece indicar que el nacimiento de instituciones nuevas es el resultado de
periodos de crisis, declinaciones y guerras. Consideraba que la Europa de la
década de los treinta se encontraba en el punto mas bajo del decrecimiento del
movimiento de conjunto. Después de los dos movimientos de intensidad politica,
fascismo y comunismo, parecia que nada nuevo se presentaria. Sin embargo, el

campo seguia libre hasta la Segunda Guerra.

El andlisis realizado por este autor, nos revela que es importante introducir en la
descripcion del mundo contemporaneo, los procesos de desagregacion intensa
gue acompafian “la decadencia de las viejas formas”. Es decir, Bataille esta
llamando, en los treinta, a realizar una descripcion sobre lo que genera comunidad
(intensidad social) y el juego entre los sujetos e instituciones que la componen.
Ser& hasta la década de los ochenta, cuando socidlogos contemporaneos, como

Z. Bauman realicen nuevamente esta descripcion.?

Siguiendo esta descripcion del mundo contemporaneo, que no haya movimientos
de conjunto, no significa que haya total inercia en la sociedad. En las sociedades
actuales existe una fuerte agitacion que debe de distinguirse del movimiento de
conjunto intenso, pues realmente esa agitacion es un proceso de desintegracion.

Bataille lo sefala de la siguiente forma:

A medida que el movimiento de conjunto decrece en intensidad, los movimientos
individuales, y sobre todo los funcionales, aumentan y se separan cada vez mas del
movimiento de conjunto.?*®

Es dificil describir un proceso de decadencia social como una intensidad creciente
de los movimientos individuales, pues parece contradictorio. Pero, para Bataille la

213 |1
Ibidem.
214 Cfr. 2. Bauman, Amor liquido, entre otras de sus obras que abordan el problema de lo individual sobre lo
colectivo.
2 Op. cit. George Bataille, La sociologia sagrada del mundo contemporaneo, p. 43.
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intensidad de estos movimientos “funcionales”, serviles por definicién,
subordinados, es algo grave. Pues “lo (til prevalece poco a poco sobre la
existencia”. Las acciones individuales del sujeto, por ser Unicamente orientadas
para lo funcional y lo util, subordinan y someten a la existencia misma. Los
individuos escapan a la cohesion, la unién comunitaria, “se hallan desintegrados,
en su mayoria” y pueden entrar en la gravitacion de un movimiento funcional

cualquiera.

Bataille explica y habla de una “evolucion historica lamentable”, pues desde la
Edad Media se pierde el caracter existencial de las corporaciones que existian por
la “pura y simple voluntad de ser” y que participaban en el movimiento de conjunto
de la sociedad por medio de fiestas y rituales.

De esas agrupaciones antiguas, poco a poco los individuos, los trabajadores,
dejan de reconocer una subordinacion a la realidad exterior, y convierten al trabajo
enajenado en el fin mismo de la actividad humana. “En otros términos: confunden
la funcion con la existencia. Hacian entrar la vida humana en el reino de la

economia, lo que equivale a decir en el reino de la servidumbre.”?*°

En estas nuevas condiciones, los individuos se liberan de las coerciones de los
movimientos de conjunto, pero sélo para entrar a otra servidumbre: la del
mercado, es decir, la de la economia. “Al dejar de pertenecer a un mundo
fantastico y tragico, a un mundo de destino humano, el trabajador ‘libre’ se
‘consagr@’ a su trabajo: se dedicé a confundir su existencia con su funcion, a
tomar su funcién por su existencia.”**’

Es decir, el trabajador, el individuo comdn y ordinario, escapa al movimiento de
conjunto sOlo para ser absorbido en el sistema capitalista a un “movimiento
funcional hipertrofiado”, vacio, que sustituye la existencia plena por un simple

automatismo.

21% | dem, p.47.
27 \dem, p. 47y 48.

144


http://www.novapdf.com/
http://www.novapdf.com/

Para Bataille todo sucedié en un momento de relajacién general de las coerciones,
en conjunto con otros elementos sociales, pues es complejo el desarrollo mismo
de la sociedad.

Pero cerca de las ideas de Marx sobre el fetichismo de la mercancia, sefiala que
lo mas grave, no es como se ha dado sino lo que ahora representa y provoca.
Pues, “la absorcién en la actividad funcional posee, vista de cerca, el valor de un

estupefaciente, de un anestésico.”?*®

Este valor o funcién del trabajo como estupefaciente, provoca que el hombre se
prive de la preocupacion por el “destino, la muerte, la tragedia.” La Unica tragedia
aceptable sera la pérdida del trabajo o nunca conseguirlo. Es decir, no es que los
elementos tragicos hayan desaparecido, sino que ya no se viven en comdn, “ya no
son soportados en fiestas de sacrificio y de muerte que hicieron de ellos un
principio de exaltacion.”?*?

Sin tragedia colectiva, es decir, sin la idea de un destino comdn que genere una
fisura en el orden social, lo que queda es la risa como elemento que une, pero a la
vez disgrega, pues al mismo tiempo que *“vuelve inmediatas las relaciones
humanas, las priva de toda reserva”.?®® En pocas palabras, en las sociedades
actuales, el trabajo asalariado ocupa el lugar de “la existencia profunda”. Entonces
¢como salir de este estado mercantil? ¢Seria necesario generar un nuevo

movimiento de conjunto?

Siguiendo a Bataille, para generar un nuevo movimiento de conjunto, es
necesario, no emancipar el trabajo, sino reivindicar la lucha revolucionaria, pues
ha sido en el curso de una lucha revolucionaria “que una bandera aparecié para
reunir a la multitud. Fue en el curso de la lucha que los muertos cayeron para dar

un valor sagrado a esa bandera.”?*

218 {dem, p. 48.
219 |bidem.

220 {dem, p. 49.
22! {dem, p. 52.
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Pero, para esto no hay que confundir un movimiento de conjunto y un movimiento
funcional, por ejemplo, en la URSS el Partido Comunista, organizacién central de
la sociedad soviética, resultd estar al servicio del trabajo, pues la ideologia
socialista de Stalin asi lo proponia. La Revolucion Rusa cay6 al grado de
movimiento funcional. Para Bataille “se trataba de transformar lo que no era mas
gue la funcién de una funcién en existencia, la organizacion de la lucha de los

trabajadores en una realidad social viviente, existente, violentamente dinamica.”?*?

Sin embargo, en la propia revolucién rusa existen varias fases, la primera en
relacion estrecha con la tragedia, pues se busca la “puesta en muerte” del tirano,
ya sea rey o dictador. Inmediatamente viene la segunda fase la cual muestra la
incompatibilidad del trabajo mercantil con el mundo tragico, pues el poder no es
conferido al pueblo ejecutor del rey, sino al trabajo, al partido jerarquizado como el
ejército, orientado a dirigir los Planes Quinquenales y el nuevo mundo del trabajo.

De esta forma Bataille nos expone la necesidad de analizar los movimientos de
conjunto que actualmente surgen en las sociedades modernas, ya sean envueltos
en revoluciones o en movimientos politicos. Asimismo nos sefiala la gravedad de

gue no haya movimientos.

La conferencia concluye con una afirmacion importante, G. Bataille nos dice:
“Nuestro esfuerzo no puede de ningin modo estar disociado de la preocupaciéon
por la existencia y de la existencia en su totalidad...”*® La propuesta teérico-
practica del Colegio de Sociologia es, al parecer, enlazar fenomenologia vy
sociologia, para impulsar una ciencia preocupada realmente por la existencia del

hombre.

222 |dem, p. 53.
223 |dem, p. 58.
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1.4.5. La gran tormenta: 1939

El 4 de julio de 1939, Georges Bataille pronuncia un balance sobre el Colegio de
Sociologia que termina en una crisis interna, la cual, la guerra no permitira que
llegue a una solucion.

Bataille en este balance menciona desacuerdos tanto Caillois y Leiris. Con este
tltimo miembro, el problema es sobre el método, pues Leiris considera que al no
seguir lo propuesto por Dukheim y Mauss, el Colegio se aleja propiamente de
hacer sociologia. Sin embargo, ambos, Leiris y Bataille, consideran posible
solucionar esta diferencia.

Con Calllois, el problema es mas grave, pues Caillois no considera adecuados los
temas de Bataille para un andlisis sociologico, los considera demasiado
metafisicos.

Con todo y estas diferencias, el principal problema del Colegio seréa la gran guerra
gue se avecina, esa gran tormenta que no permitira que los miembros del Colegio

solucionen sus diferencias.

En este balance, Bataille tratar4d de explicar el porqué de sus temas e ideas,
advirtiendo que necesariamente entrara en la reflexion filoséfica y en la metafisica,
asi presenta la siguiente hipotesis: “los seres humanos no estan unidos jamas
entre si mas que por desgarraduras o por heridas.” Esto ocurre tanto en lo
individual como en lo social, pues, ya sea la ejecucién de un rey o el acto sexual,
los hombres se unen por la “pérdida de sustancia”, es decir, por sentir la ausencia
de la vida. Esta afirmacion lo lleva a decir que “lo sagrado es comunicacion entre
los seres, y por ello formacién de seres nuevos.”

La afirmacién se explica a partir de la siguiente idea: “Las heridas o las
desgarraduras de que hablo intervendrian como apertura de unos manantiales de

fuerzas acumuladas.”?*

224 Op. cit. Denis Hollier, (ed.) El Colegio de Sociologia.
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Tesis muy cercana a la idea de Leiris, pero para Bataille esas fuerzas pueden
surgir, cuando las acciones son dirigidas en beneficio del poder social, por
ejemplo, el sacrificio religioso, la fiesta, o la guerra, es decir, todos gastos
improductivos. Nunca se producen por medio del gasto econémico del dinero, que
busca poseer un objeto deseado o0 necesario, esto seria un gasto productivo.

Es importante aclarar que aunque la fiesta, el sacrificio y la guerra tengan una
utilidad, mantienen a la vez un valor de perdida, es decir, no sélo buscan un
interés inmediato, sino desgarrar, transgredir el orden econémico, en busqueda de
esos manantiales de fuerzas acumuladas, independientemente de los resultados
conscientes o0 inconscientes que pueden favorecer en su gasto. En vez de
ganancias, lo que se busca es gastar un “exceso vital”. Bataille considera la
paradoja que el desgarramiento del sacrificio que inicia en la fiesta es una
transgresion liberadora. “El individuo que participa en la pérdida tiene la oscura
consciencia de que esta pérdida engendra a la comunidad que le sostiene.””® Por
lo tanto, la unién social, sélo es posible si se mantienen esas desgarraduras. Los

gastos improductivos tendrian la funcion de abrir esas heridas.

Finalmente en esta conferencia, Bataille ya sefalaba la idea del gasto
improductivo asi como la idea sobre el erotismo y la trasgresion, temas centrales
en sus proximas investigaciones, como el Erotismo y La parte maldita. Expongo a

continuacién, su obra La parte maldita.

2. El mundo del trabajo productivo, la gananciay “la parte maldita”.

Diez afios después de las reuniones del Colegio de sociologia, es decir, en 1949,
Georges Bataille desarrolla un problema planteado en el grupo: el gasto

improductivo.

Para algunos analistas, el antecedente directo de la idea, es el articulo titulado “La
nocion de gasto” publicado en la revista “La critigue social” en 1933. En él,

22 {dem, p. 339.
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Bataille plantea, por primera vez, la idea de la funcién del gasto improductivo en la
sociedad y denuncia los principios utilitaristas de la economia clasica.

Para 1949, siguiendo ideas planteadas en el proyecto del Colegio, aparece La
Parte Maldita. En esta obra busca las “leyes” de una “economia general” que
intente abarcar los gastos improductivos, frente al limitado horizonte de la
economia clasica tanto marxista como liberal, restringida, que sélo incluye los

gastos productivos y las ganancias materiales.

Bataille parte de la idea de que en todos los lugares del planeta donde exista vida
animal o vegetal, una fuerza se despliega y produce un excedente destinado a la
destruccion. Sin embargo, en el caso del hombre ocurre una situacién particular,
pues esa fuerza es encauzada a los limites de lo util por medio del trabajo. Asi, el
trabajo configura el ambito de la conciencia que busca siempre subordinar los
medios presentes a una utilidad futura. Las acciones de la conciencia del hombre
seran funcionales, utilitarias y pensadas en la relacion al aprovechamiento en el
futuro.

No obstante, el ser humano sigue generando un excedente de energia que tiene
gue derrochar inatilmente, pues no lo puede gastar todo en el trabajo. Se trata de
buscar gastos improductivos: “la exuberancia de la vida mas alla de los limites del

mundo profano del trabajo fundado en prohibiciones y tabues.”??°

2.1. Laorganizacién de la obra

La Parte Maldita se puede dividir en dos grandes bloques: los datos histéricos y
los datos actuales. En el primer bloque, Bataille elabora su teoria del don —
recuperando a Marcel Mauss (Ensayo sobre el don) — y comparando distintas
civilizaciones antiguas.

De las tesis de Mauss, Bataille introduce la nocién de gasto improductivo en
relacién con una funcion social, y cuestiona el papel primordial de la produccion y

?2% Georges Bataille, La Parte Maldita, Las cuarenta, Buenos Aires, 2009, p. 12.
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el intercambio. La nocién del potlach sirve para construir la idea de una propiedad
positiva de la pérdida. Bataille se basa en esta nocién para pensar el paso de una
“economia restringida” que privilegia y legitima las actividades humanas utiles que
generan ganancias, a una “economia general” que permita explicar y comprender
las acciones humanas orientadas a la pérdida, el lujo, el derroche, el amor, el
juego, el arte y la guerra.

Por otra parte, en los datos actuales, Bataille intenta aplicar sus ideas al contexto
de la Guerra Fria. Quiz& porque el analisis es muy concreto y esté realizado en el
mismo momento de los hechos, pierde profundidad, se vuelve coyuntural y
limitado.

Para la investigacion que se esta realizando, la primera parte es la mas relevante,
pues establece principios tedricos importantes para seguir la idea de lo sagrado en

las sociedades modernas. Por lo tanto, sélo se expondra la parte inicial del texto.

2.2. La“maldiciéon” del hombre: sus fuerzas excedentes.

Bataille busca analizar el movimiento de la energia excedente del hombre sobre la
tierra y advierte que no lo puede explicar s6lo por medio de una disciplina, sino a
través de varias: la sociologia, la historia y la biologia. Con el apoyo de estas,
busca indagar fuerzas del ser humano en su “punto de ebullicién”, es decir, en la
efervescencia de la vida. A diferencia del marxismo clasico, Bataille propone que
no es la necesidad, sino su contrario el lujo, quien plantea al hombre sus

problemas fundamentales.

Bataille reflexiona en su texto sobre la “necesidad de perder sin provecho el
excedente de energia que no puede servir al crecimiento del sistema”.??’ El sefiala
gue, aungue nos parezca sorpresivo, el ser humano tiene acciones que persiguen

un cumplimiento inutil, mas alla de fines inmediatos.

227 {dem, p. 33.
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Bataille parte del hecho elemental de un organismo vivo, el cual recibe mas
energia de la necesaria para el mantenimiento de la vida. La energia, riqueza o
excedente, puede ser utilizado para el crecimiento de un sistema, y si ho puede
crecer mas, si el excedente no puede ser de alguna manera absorbido, es
necesaria la pérdida sin beneficio, es decir, el derroche. El ser humano
conscientemente puede negar estos actos, pero en nada modifica el movimiento

global de la energia.

Para Bataille es importante reconocer esta fuerza “porque, si no tenemos la fuerza
de destruir nosotros mismos la energia excedente, ella no puede ser utilizada. Y,
como un animal salvaje que no podemos domesticar, es ella quien nos destruye,
sSomos nosotros mismos quienes padecemos las consecuencias de la explosion

inevitable.”??®

Por ello, de alguna forma, siempre se buscOé una pérdida de ese exceso de
energia. Las sociedades antiguas lo lograron por medio de fiestas sagradas o
creando grandes monumentos sin aparente utilidad. En nuestros dias se emplea el
excedente para emplear y multiplicar los servicios que facilitan nuestra vida.
Ademas de intentar aumentar nuestras horas de ocio.

Bataille menciona que con todo, estas acciones fueron insuficientes y han llevado

particularmente en la época moderna a la destruccion provocada por las guerras.

2.3. Las “leyes” generales de la economia general.

Bataille busca decretar lo que él considera leyes de la “economia general” y para
ello parte de un principio biolégico. Sefiala que un organismo dispone de recursos
de energias superiores a las necesarias para la aseguraciéon de la vida, porque
necesita crecer y reproducirse. Ni el crecimiento, ni la reproduccion podrian darse

en la planta o el animal sino contaran con este excedente de energia.

228-

idem, p. 36.
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Sin embargo, existe un limite a ese crecimiento obtenido del excedente de
energia. Para los seres humanos, la limitacion se da por otros hombres; para los
grupos humanos, por otros grupos humanos, es decir, por otras sociedades o
paises. Para el sujeto y las naciones, la esfera geografica es el Unico limite real,
es decir, la amplitud del espacio terrestre.

En este espacio geogréfico, se va dando una presion, la vida misma se ahoga e
impone los limites estrechos de la biosfera; por lo tanto busca derramar
constantemente fuerzas excedentes.

Cuando la vida llega al limite del crecimiento y no est4 en un espacio cerrado,
entra en ebullicion, derramandose en movimientos que estan al limite de la
explosion. Regularmente, nos sefiala Bataille, esta situacibn nunca entra en
nuestros calculos, con todo y que amenace, Yy peligrosamente pueda

desmovilizarnos.

Dentro de esta logica, si hay que enfrentar a la exuberancia debe de hacerse
utilizandola para el crecimiento. Sin embargo, como nunca se toma en cuenta,
“;,qué hacer con la ebullicién de energia que subsiste?.??*” No se puede perder,
sin embargo, se pierde indtilmente. Para Bataille lo que se puede buscar entonces,
es 0 una pérdida agradable o desagradable, se trata entonces de buscar el placer
y no la utilidad. Por ejemplo, es comun que el mismo nombre de deseo o placer,
sea regularmente opuesto al de interés, y desde que buscamos actuar
razonablemente se trata siempre que nos guie la utilidad, la cual nos da la ventaja

de conservacion o crecimiento, pero nos aleja del placer.

Por otra parte, Bataille menciona que uno de los primeros efectos de la presion
antes mencionada, es la extension, es decir, la busqueda de nuevos espacios
donde expandirse. Pero, si no hay mas espacios, otro efecto de la presion es la
pérdida, que en la naturaleza se puede observar en la muerte y en la competencia

entre organismos desiguales. Para Bataille: “La historia de la vida sobre la tierra es

22 [dem, p. 45.
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principalmente el efecto de una loca exuberancia: el acontecimiento dominante es
el desarrollo del lujo, la produccién de forma de vida cada vez méas onerosas.”**
Esta idea la explica mejor poniendo tres ejemplos de cierto “lujo” o exceso en la
naturaleza: la ingesta, la muerte y la reproduccion sexual, pues aseguran el

consumo intenso de energia.

En el caso de los hombres las actividades generadas por el exceso de energia le
han abierto una “extensiéon”, un nuevo espacio que la vida no habia poblado aun.
Ese espacio es donde se desarrollan las técnicas, la tecnologia. Las nuevas
tecnologias presentan un doble efecto: utilizan una parte de la energia excedente,
pero posteriormente producen un excedente cada vez mayor, muchas veces dificil

de utilizar.

Por ejemplo, lo que ha ocurrido en Europa, es que el interés de reproduccion se
ha neutralizado por el interés contrario, el del lujo. Bataille puede observar un
primer indicio en la caida de las curvas demograficas, pues lo que importa en
“primer lugar no es desarrollar las fuerzas productivas, sino gastar lujosamente
sus productos”.?®" Ya no se ve tan necesario tener hijos, sino disfrutar la vida

material gastando o teniendo lujos.

Por otro lado, este autor sefiala que a partir de una economia particular, es decir,
capitalista, se genera una angustia o miedo a la muerte y a la perdida. Situacién

que no se da en una economia general, pues:

Solo puede haber angustia desde un punto de vista personal, particular, radicalmente
contrario a un punto de vista general, fundado sobre la exuberancia de la materia viva en
Su conjunto. La angustia carece de sentido para quien desborda la vida y para el conjunto
de la vida, que es en esencia desbordamiento.?*

%0 {dem, p. 48.
21 {dem, p.52.
%2 {dem, p. 54.
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En la actualidad, el punto de vista particular (el capitalista) es el que se impone,
modelando en las mentes y en la economia los problemas de insuficiencia de
recursos.

Para Bataille es importante que el ser humano conozca y controle ese movimiento
vertiginoso de la fuerza de excedente, pues sino, el movimiento se convierte en
una maldicion que pesa sobre la vida humana. Por ello, “hace falta afirmar, sin

vacilar, que depende del hombre, del hombre solo, levantar una maldicién tal.”?

2.4. El sacrificio y la soberania.

El ser humano regularmente se encuentra relacionado con procesos de gasto que
en esencia mantienen principios de pérdida y que escapan a la utilizacion racional
de bienes materiales.

Para Bataille, el sacrificio tiene la funcion de restituir al mundo profano de la
utilidad, su esencia sagrada. Destruyendo lo que consagra, abre el mundo a la
transcendencia y afirma la inmanencia del hombre en el universo. El sacrificio es
la accion ritual exterior que surge de las fuerzas excedentes destinadas al gasto
improductivo en el hombre.

Se puede decir que:

Cada individuo es una fuerza que produce un excedente de fuerzas, ese excedente que
en los animales se muestra en las operaciones por medio de las cuales se devoran entre
ellos, en los hombres es poder de transformacion, de sacrificio; es decir, de volver lo
profano — el mundo del trabajo y la utilidad — sagrado. ***

A las acciones realizadas por el hombre, que no buscan un provecho material,
Bataille los llama “actos soberanos”, pues rompen con la logica del trabajo servil y
la produccién. Las experiencias de estos actos, como el sacrificio, implican una
concepcion colectiva, pues al volver sagrado algo profano, se involucran
experiencias (como en el erotismo, la risa, el juego, el arte) y manifiestan la fuerza

comunitaria que se produce, se pliega y despliega.

2% {dem, p.56.
24 {dem. p. 14.
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Bataille sefiala una posible clasificacion en torno a la soberania. Para él, soberano
puede ser un Rey, el hombre libre o el goce de la utilidad no justificada. Por lo

tanto, el principio de los actos soberanos es el ir mas all4 de la utilidad.

El acto soberano es aquel que no se enfoca a administrar el tiempo presente con
un fin instrumental, personal y egoista para el futuro, sino aquel que afirma actos
en instantes estaticos de embriaguez, que no son productivos y donde cierta
singularidad es puesta fuera de si, para nada. Asi, la experiencia soberana se
asemeja a la nada, donde ya no hay espera, o la espera que se resuelve en nada.

A partir del sacrificio, Bataille sefiala la virtud del don que es un desbordamiento
del que da. El sujeto que da, adquiere un poder, el poder de perder. Pero, la idea
de perder, fuera de la economia particular y restringida del capitalismo y de lo util,
no es deseable, es negativa porque no es nada.

Sin embargo, la nada y la pérdida, para la “existencia general’, que se basa en
una “economia general” de excedente de fuerza, es parte natural de la fuerza
general en movimiento de la vida misma que mantiene una armonia; se puede
decir es una “finalidad sin fin”, totalmente diferente a la economia restringida del
capitalismo.

Esta “existencia general” se opone a la finitud y el resguardo de la economia
particular moderna que propone carencia y miedo a la muerte, pues ésta viene
siendo la mayor pérdida. La economia de la carencia, es decir, la economia
capitalista, lleva a la conformacion de sociedades en las que los lazos sociales son

siempre egoistas y ambiciosos.

Es decir, el desarrollo de las sociedades y su “economia particular” ha llevado a
gue los hombres se conciban como seres aislados, separados e individualizados.
Sin embargo, para Bataille en verdad somos el despliegue de una unica fuerza.
Fuerza presente en actos como el sacrificio, el juego, el arte, el amor, el erotismo,

la fiesta, o todo acto soberano que no esté atravesado por un razonamiento
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instrumental, y que abre a la continuidad del ser mas all4d de lo determinado

convencionalmente.

Bataille busca en esta obra sefialar un proyecto mayor: comprender los procesos
de formacion de la subjetividad humana dividida entre la utilidad y el gasto; revisar
en su presente la relacion del hombre con sus operaciones y gastos Utiles e
inutiles. Recuperar la “soberania del hombre” es buscar el contacto con la “magia
de lo sagrado.”

2.5. Por una historia de la religién

En La Parte Maldita, Bataille sienta las bases para una filosofia de la historia.?*®
Busca observar el proceso y la relacion entre el gasto improductivo y el principio
capitalista de utilidad. El autor se da cuenta de la necesidad de analizar a la par de
los actos soberanos, una historia de la religion, pues en su mismo proceso
histérico se puede observar la relacién que el hombre ha tenido con lo invisible, lo

inexistente, lo no material, todo aquello que no genera una ganancia concreta.

En la obra antes sefialada, Bataille inicia un breve recorrido histérico. Analiza
primero a las sociedades primitivas, él las llama sociedades de consumo, pues
son comunidades donde predomina el gasto improductivo dirigido al agotamiento
de las fuerzas excedentes.

Sin entrar en los detalles y en las posibles controversias, pues desviarian la
investigacion, sOlo se mencionard de manera general las ideas principales

planteadas por Bataille.

%% Un afio antes de La Parte Maldita, Bataille ya se habia dado cuenta de la importancia y urgencia del

desarrollo propiamente de una historia de las religiones, por ello expuso en una conferencia, un esquema
sobre lo que seria su teoria de la historia de las religiones. Realiz6 su exposicién en el “Collége
Philosophique”, (fundado por el filésofo Jean Wahl) el jueves 26 de febrero 1948. Es importante sefialar que
este esquema fue criticado por Mircea Eliade, que se encontraba en el publico y el cual hizo replantear las
ideas de Bataille, pues cuestiond el origen historico del cual estaba partiendo el filosofo francés.
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El ejemplo que se elige para analizar el gasto improductivo es una de las
sociedades prehispanica en México: los mexicas y sus guerras floridas. Esta
sociedad es el objeto de estudio y el caso ejemplar de las sociedades de
consumo.

Esta civilizacién, al buscar esclavos para el sacrificio, no se planteaba como
sociedad militarista, en términos modernos, pues, “las guerras tenian el sentido del
consumo, no de la conquista. Los mexicanos pensaban que, si las guerras
cesaban, el sol dejaria de brillar.”?®*® Para Bataille no era una sociedad militar:

“Evidentemente, la religién era la clave de estos juegos.”?®’

El fildsofo francés considera que a través de la historia de las religiones se puede
observar de forma clara, la fundacién de un mundo profano y un mundo sagrado.
Para él, el mundo profano se funda con el trabajo, nos dice: “el primer trabajo
fundé el mundo de las cosas, al cual responde generalmente el mundo profano de
los antiguos.”?*®

Sin embargo, la disciplina, el orden y la seriedad del trabajo, se pueden convertir
rapidamente en tedio y hastio. Por eso, “el hombre de todos los tiempos se
esfuerza por escapar a esta degradacién. En los extrafios mitos, en los ritos
crueles el hombre esta, desde siempre, en la busqueda de una intimidad
perdida.”?*

Esta busqueda termind por convertirse en lo que conocemos por religion. Pero

esta palabra hay que entenderla de la siguiente manera:

La religién es este gran esfuerzo y esta indagacién angustiosa: siempre se trata de
arrancar del orden real la pobreza de las cosas, de devolverlas al orden divino; el animal o
la planta de los cuales el hombre se sirve (...) es devuelto a la verdad del mundo intimo
donde recibe una comunicacion sagrada que lo devuelve, a su vez, a la libertad interior.24

Asi entendida, la esencia de la religiébn seria una experiencia transgresora, una

“comunicacién sagrada” que se puede realizar por medio de la destruccién y su

2% Op. cit. Georges Bataille, La parte maldita, p. 66.

27 {dem, p. 71.
2% {dem, p. 74.
% {dem, p. 75.
0 Ibidem.
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esencia, el consumir sin provecho, es decir, por medio de un consumo
improductivo. De esta manera, los actos que no busquen un provecho material son
los que dan un sentido a esta profunda libertad. El mundo sagrado entonces se
presenta como un mundo intimo que se opone “al real como la desmesura a la

moderacién, la locura a la razén, la embriaguez a la lucidez.”***

El autor de la obra realiza una sistematizacion que parte de la tesis principal del
excedente de energia. Es importante reiterar la idea del excedente llevado a un
plano social. La sociedad misma, también “produce siempre mas de lo que le es
necesario para su subsistencia, dispone de un excedente.” Socialmente, el
problema apenas inicia, ya que lo que orienta y determina una colectividad es el
uso de ese excedente, “pues es la causa de la agitacion, de los cambios de
estructura y de toda la historia”.

A lo largo de la historia humana ha existido mas de una utilizacién de ese

excedente, entre las cuales, la mas comun ha sido la del crecimiento.

Y el crecimiento mismo tiene muchas formas, cada una de ellas, a la larga, encuentra
algun limite. Al obstaculizarse, el crecimiento demogréfico se hace militar, es constrefiido
a la conquista: una vez alcanzado el limite militar, el excedente tiene las formas
suntuarias de la religion como salida, los juegos y los espectaculos que derivan de ellos o
el lujo personal.**

Siguiendo esta tesis principal, Bataille pasa a las sociedades de empresa, donde
el excedente de produccion es absorbido por la empresa militar o religiosa. Se
abordan dos ejemplos: la sociedad islamica y la sociedad del Tibet. “El islam
reservé el excedente entero para la guerra, el mundo moderno para el
equipamiento industrial. ElI lamaismo lo reservo a la vida contemplativa, al libre

juego del hombre sensible en el mundo”.?*

Nuevamente, para el autor la religién es el medio

1 |bidem.
2 {dem, p. 123y 124.
3 {