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ANTROPOLOGIA CULTURAL HISTORICA

Por Hanns-Albert STEGER
PRESIDENTE DEL CEISAL

1. Problemadtica tedrica de la comunicacion intercultural:
¢érelatividad de las verdades absolutas?

IENTRAS MAS HA PROFUNDIZADO la investigacion el conoci-
miento de América Latina en los mas diferentes terrenos, mas
evidente resulta que la interpretacion global de los hechos estudia-
dos es insuficiente, pues hasta ahora no se ha podido descifrar lo
“‘realmente significativo’’ en los documentos (Steger, 1991b). Ni
siquiera sabemos con certeza si en el juego de pelota ritual de los
mayas (y de los aztecas) se sacrificaba al vencedor o al vencido. Es
mads, ni siquiera sabemos si habia en verdad sacrificios humanos.
Quiza todos los informes acerca de ello no son mas que interpreta-
ciones equivocadas de procesos rituales (Hassler, 1992). Al ver mas
de cerca la historia mexicana, ésta parece disolverse en pura magia.
Nuestra investigacién ordena los hechos en el horizonte intelectual
que nos es conocido, sin plantearnos mayores problemas acerca de
las intenciones expresivas ajenas.
Para aclararlo, pondré como ejemplo algunos episodios miticos
(Cf. Steger, 1977):

En Tecospa, cerca de Milpa Alta (en las estribaciones montaiosas de Xo-
chimilco), se cuentan historias sobre Lucas Carnero y los ‘‘pingos’’, malig-
nos espiritus demoniacos, xolopitl, *‘sin espiritu’’. Lucas Carnero, un pastor,
huy6 tras un asesinato a una cueva en Xalpulco. Alli entr6 en relaciones con
los pingos y se convirtié en una especie de Ali Bab4 de la zona de Milpa
Alta. La cueva era el ““‘Sésamo 4brete’’ y en ella vivia con sus compaieros,
ocultando sus riquezas robadas. Un dia celebraban un robo especialmente
bien logrado. Lucas Carnero levant6 su copa.y preguntd: ‘‘¢Quién de uste-
des est4 dispuesto a ser responsable de la vigilancia del tesoro?’’ Tras unos
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momentos, sali6 un voluntario. Apenas habia hablado, cuando Lucas sac6 la
pistola y 10 mat6, con lo cual extendié la magia sobre el cuerpoy el aima del
voluntario, quien vigilaria asi para siempre la cueva.

Esta historia debe abrirnos el camino hacia la comprensién de una l6gica
diferente, para la cual no hay una linea fronteriza entre |a vida y la muerte ni
tampoco entre larealidad mégica y la no-mdgica; no, asaber, en el sentido de
que ambos terrenos se den simultdneamente y, sin embargo, estén claramente
diferenciados, sino que todo es un solo gran continuo.

Otro ejemplo, tomado al azar del mundo mazateco. El sefior de los mon-
tes se llama Chacin Nashi y vive en el cerro Rab6n, el gran monte mégico
de los mazatecos en la cuenca del Papaloapan. Chacin Nashi es —lo mismo
que su colega Chic6n (sefior del gran cerro Nind6 Tocoxo en la sierra)— un
protector de los indios, una figura semejante a Robin Hood. Ambos poseen
juntos pequeiias tiendas y algunas veces llevan en su carreta magica a los via-
jeros a través de la peligrosa zona boscosa de los montes. Con frecuencia,
pueden encontrarse de compras en la ciudad de Cérdoba (en el camino de
Veracruz a Orizaba) y algunas veces sacan del aprieto a los indios que se han
quedado sin dinero para sus compras ddndoles un par de billetes.

En Teotitldn, el lugar de los dioses, en la cuenca del Papaloapan, los espiri-
tus recorren las calles bajo la figura de comerciantes, cerdos o gallinas y cada
uno de los indios tiene su ‘‘doble’’, su nahual, en este mundo, unidos ambos
pase lo que pase.

Una desgracia, una enfermedad, no son nunca un proceso unidimensio-
nal, sino siempre un proceso en el mundo multidimensional. El curandero, el
hechicero es el experto cientifico que investiga, codifica, pronostica y dirige las
leyes de las otras diferentes dimensiones, su infraestructura y su interaccién.
Conoce los medios y los caminos, habla la ‘‘lengua’’ de las dimensiones y
puede ofrecer las necesarias traducciones y las medidas necesarias. Sus ins-
trumentos son los hongos, el peyote y las hierbas.

La multiplicidad simultdnea de las dimensiones vitales exige una convi-
vencia con los animales, las plantas y las piedras en el plano de la equivalen-
cia. Asi, por ejemplo, los burros, caballos y cabras tienen su propio dios —la
conciencia colectiva de los animales— denominado ‘‘San Miguel’’.

San Miguel pertenece al complejo de la fe cristiana —lo mismo que los
animales citados, importados por los cristianos espaioles. Los animales co-
nocidos antes de la época colonial tienen como sefores a espiritus mazatecos.
Todo forma “‘la selva mégica dentro del alma de los mazatecos’’ (y en forma
parecida de la de otras tribus indigenas), como lo formula certeramente Fer-
nando Benitez:

“‘Un paso en falso, una caida, una rama que se desprende del 4rbol y
caiga sobre un viajero, determinan fatalmente que esa muchedumbre de duen-
des, de diablos, de dueios de la tierra y de las aguas, siempre al acecho, se
apodere de sualma, lalleve a sus prisiones o laarrojea las profundidades del
infierno’’ (Benitez, 1970, I11, 57).
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Podemos hablar de una ‘‘racionalidad intramitica’’, comple-
tamentc distinta de nuestra racionalidad determinada técnico-
matematicamente, como también de la racionalidad historicamente
determinada de la sociedad industrial moderna.

Esta diferenciacion puede describirse —por ahora— mediante
los distintos conceptos de lo que se entiende por ‘‘vida humana’’:
el continuo vital naturaleza-hombre, en el cual no hay lugar
para lo que nosotros, los europeos occidentales, denominamos
“‘individuo’’; la figura ‘‘sin valor’’ dentro de un juego numérico fun-
cional en el proceso automatizado de produccidn; el peso histérico
*‘valorado’’ de quien determina la accién. El conocimiento de estas
relaciones es, sin embargo, s6lo un primer paso en el desciframiento
de los lenguajes simbdlicos culturales. Sélo después del descifra-
miento puede intentarse la traduccion de las proposiciones encon-
tradas a otro lenguaje simbdlico. ¢Como es posible trasladar los
contenidos de un mundo-légico determinado a otro mundo-légico?
Si queremos hacer esta traslacion debemos tener claro que per-
tenecemos juntos a una pluralidad de mundos-légicos desplegada
como un continuo o —formulado a la inversa— que tenemos que
accptar una pluralidad de ldgicas que de ninguna manera tienen
que concordar con nuestra ldgica europea occidental, determinada
por la escoldstica (el sic ez non de Abclardo). Pero tampoco debe
entenderse la l6gica escoldstica como monolitica, también pode-
mos comprenderla y leerla (¢f. Adorno, 1962) como el lenguaje
de Kant sobre la ‘‘razon pura’’ (la raison), ‘‘superada’’ dialécti-
camente (por Hegel) o no hacerlo asi, sino como lenguaje de la
**seduccion erética’’ (el modelo de Kierkegaard en Diario de un se-
ductor).

Pero aun haciendo caso omiso de ello, desde que se llegd a la
*‘globalizacion’” comunicativa de nuestra conciencia social se pre-
sentd unasituacidontotalmente nueva; experimentamos ahora la plu-
ralidad de verdades absolutas asentada en el globo: alaldgica euro-
norteamericana, determinada por la razon, se le oponen ahora una
l6gica tantrica, confuciana, hinduista, shintoista o chamadnica (lo
mismo que otras muchas), cada una de las cuales —tomada por
si sola— excluye a todas las demds a fin de imponer su pretension
de absoluto (Paz, 1983, 20 s5.). Tenemos que aprender a pensar
ahora, también en cuanto a teoria del conocimiento, en relaciones
globales: es evidente quc las verdades absolutas se relativizan por
la globalizacion de la conciencia humana. El uso anterior de impo-
ner por la fuerza la propia pretension de absoluto (por ejemplo, en
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la conquista de América) ya no puedc proseguir. A pesar de ello,
nuestras reflexiones tedricas permanecen mudas, por el momento,
ante el fendmeno dc la relatividad de las verdades absolutas, si bicn
cl problema se conoce desde hace mucho en nuestras discusioncs
tcoldgicas. En ellas se ha desarrollado la opinion de que la verdad
de la palabra divina estd oculta y desfigurada en las culturas extranas
y que la tarea de las misiones cs llevar ala conciencia las ocultas sc-
millas de la palabra (semina verbi) y dejar que la experiencia dc la
fe cristiana crezca cn su interprctacion (Morandé, 1982, 54). Los
andlisis de las relaciones interculturales apenas han rebasado esta
ctapa. Aprehendemos el ejemplo citado mas arriba del vigilante
asesinado del tesoro como verdadero exotismo y, desde luego, nos-
otros ‘‘lo’’ sabemos mejor...

2. Traduccion y fusion de horizontes: la desmembracion
de las “‘invariables’’ culturales

(,Q UE hacer? Por lo pronto necesitamos una traduccién mds pre-
cisa y, naturalmente, un procedimiento para la formacién de tra-
ductores. En el ejemplo mexicano puede reconocerse que cn ¢l
se ha alcanzado entrctanto este nivel de reflexion. Citamos como
ejemplo El laberinto de la soledad (1950) de Octavio Paz, México
profundo (1987) de Guillermo Bonfil Batalla y La jaula de la me-
lancolia (1987) de Roger Bartra. Pero las perspectivas tedrico-
cognoscitivas de estos trabajos todavia no se han trabajado activa-
mente entre nosotros. Lo que Paz quiere decir con *‘historia invisi-
ble’’ o “‘intrahistoria’’ se ha copiado, pero no se ha trasladado acti-
vamente (Paz, 1970a, 60, 106). Si se hubiera hecho, podria haberse
dado, a partir de alli, el paso decisivo: el intento de desprender
la comprension del extrano de lo descriptivo y hacerlo, en cambio,
parte del propio mundo de experiencias. Esto tendria consecuen-
cias. El precio seria la renuncia a una parte de la propia identidad a
favor de la extrana. Asi, por ejemplo, un alemdn se convertiria par-
cialmente en mexicano, sin poder ser, a la vez, totalmente mexicano
—pero para sus compatriotas alemanes seria ya ‘‘el mexicano’’ y no
un completo alemdn (el destino de todo inmigrante). Esta pérdida
de identidad es costosa, pero inevitable y parte del proceso de tra-
duccién en general.

Sobre este asunto tenemos desde hace tiempo las reflexiones,
desusadamente impresionantes, de Hans-Georg Gadamer (Wahr-
heit und Methode, 1965). Bajo el titulo de *‘El lenguaje como medio
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de la experiencia hermenéutica’’, nos dice: ‘‘El lenguaje es el me-
dio en el que se realiza la comprension del interlocutor y el acuerdo
sobre el asunto’’ (p. 361). El estar destinado a la traduccion es, por
cllo, ‘‘como una autoincapacitacion del interlocutor... de hecho,
la comprension se realiza en tales casos no entre los interlocuto-
res de dialogo, sino entre los intérpretes, que pueden encontrarse
verdaderamente en un mundo de comprension que les pertenece a
ambos’’ (p. 362). Podriamos llamar a esto la renuncia a la iden-
tidad. Esta rcnuncia separa al traductor de su mundo original de
comprension que sustituye por uno nuevo, mediatizado y mixto, que
podria ser definido como una conciencia espccial, y que representa
de hecho una especie de ‘“‘jerga’” comprensible solo para los ini-
ciados. Por ello, Gadamer habla de una *‘fusion de horizontes’’:
“‘En la recalizacién de la comprension ocurre una verdadera fusion
de horizontes que, mientras proyecta el horizonte historico, lo su-
pera’’ (p. 289).

Asi pues, el problema de recepeidn por lo que respecta a las
manifestaciones culturales extranas se encierra en la pregunta
acerca de si puede llegarse a una ‘‘fusion de horizontes’ y a
un ‘“‘mundo de comprensién comun’’. Este problema se potencia
cuando los participantes en la recepcion pertenecen a culturas cu-
yas constantes basicas se separan unas de otras.

Paz ha senalado insistentemente el problema de las constantes
basicas. Se refiere con ello a la estructura relacional, es decir, a
lo que hemos aprendido a llamar, siguiendo a Norbert Elias, una
*‘configuracion’’ (Elias, 1986, 139). ‘‘Configuraciones’’ o reglas de
juegocomo, por ejemplo, las que, en un partido de fitbol, permiten
que cada jugador se mueva con libertad dentro de un marco pre-
establecido. A largo plazo determinan el modo y la manera dc la
produccion de historia; son ‘‘el motor de la historia’’; sus combina-
ciones siempre cambiantes determinan ‘‘su forma de produccion de
historia’’. La traduccion y la comprension son, por ello, iguales al
desciframiento de un codigo (secrcto), es decir, de su sistema com-
binatorio, su ‘‘clave’’. Las ‘‘invariables’’ son reducciones de com-
plejidades cotidianas, que son convertidas en formas simbdlicas. No
solo el traductor, sino sobre todo el cientifico que se ocupa de los
problemas interculturales debe intentar configurar de tal modo la
traslacion de la ‘“alteridad’’, segin la jerga socioldgica (‘‘otredad’’
en Paz, 1970a, 102) que se haga propiedad, pero de tal modo que
también el publico pueda apropidrsela. La investigacion no ha lo-
grado hacerlo -—en su mayor parte es todavia investigacion sobre
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América Latina, sobre México (como objcto de estudio), pero ape-
nas con México (como co-objeto) —sobre la problematica dc la
‘‘otredad’’ permanente. La propuesta de la investigacion de la an-
tropologia cultural histdrica no es, en consecuencia, una disciplina
que entre en nueva competencia curricular, sino un procedimicnto
hermenéutico, comprensivo, una manera de ver que ‘‘tra-duce’’ los
hechos elaborados por las lineas tradicionales de investigacion a
una luz conjuntamente comprensible. La “‘otredad’’ no es ni por
asomo una reliquia de un mundo ya desaparecido, sino que es un
aspecto constitutivo de la actualidad. Se trata, por lo tanto, de refle-
xionar juntos acerca de la alteridad comun. Las culturas presentan
una reciprocidad miltiple de muy diversos niveles de conciencia.
Paz lo formula asi:

Cada pueblo sostiene un didlogo con un interlocutor invisible que es, si-
multdneamente, €l mismo y el otro, su doble. ¢Su doble? ¢Cudi es el original
y cudl el fantasma? Como en la banda de Moebius, no hay exterior ni inte-
rior y la otredad no estd alld, fuera, sino aqui, dentro: la otredad es nosotros
mismos (Paz, 1970a, 111).

La gran dificultad adicional con respecto a nuestros esfuerzos
de comprension en el caso de México —y también de América
Latina— estriba en que la tradicion cultural mexicana muestra al-
gunas ‘“‘invariables’’ que no concuerdan para nada con nuestra si-
tuacion (centro)europea. Con esto se quiere aludir en primer lugar
a la diferencia entre la concepcion del tiempo lineal y ciclico. En
el dambito euronorteamericano estamos acostumbrados a tencrante
nosotros un horizonte temporal abierto que senalacomo una flecha
hacia un futuro cada vez mejor: historia universal e historia de la sal-
vacion (Lowith, 1953). En Mesoamérica y la zona andina, cuando
menos, aparece en primer plano un pensamiento ciclico que, en el
futuro, alcanza de nuevo el pasado, que se repite. Con ello, la his-
toricidad adquiere un matiz completamente distinto. El camino al
futuro es, per se, siempre un camino al pasado. Lo que para nos-
otros es una aventurada apertura al futuro (por ejemplo, la Con-
quista), es para el mundo mesoamericano una actualizacion ritual
de invariables cosmicas. Paz: *“...si para los espanoles la conquista
fue una hazarna, para los indios fue un rito, la representacion hu-
mana de una catéastrofe cosmica’’ (1970a, 114). En vez de nuestra
progresividad se presenta asi una ‘‘retro-progresividad’’. Jugamos
simultdneamente (cuando menos) dos juegos contradictorios sobre
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el mismo tablero, y con ello las piezas del juego alcanzan una di-
mension magica.

Vivimos la historia como si fuese una representacién de enmascarados que
trazan sobre el tablado figuras enigmaticas: a pesar de que sabemos que nues-
tros actos significan, dicen, no sabemos qué es lo que dicen y asi se nos escapa
el significado dc la pieza que representamos (Paz, 1970a, 114 ss).

A partir de estc andlisis comprendemos mucho mejor lo que sig-
nifica la anécdota de la cuenca del Papaloapan, relatada al principio,
en la que se hablé de Chaciin Nashi'y Chicon: en esc lugar los espiri-
tus recorren las calles bajo la figura de comerciantes, cerdos o galli-
nas y cada indio individual ticne su historia ‘‘doble’’, su historia
nahual, ala que estd unido para bien o para mal y apenas podemos
saber cudl ‘‘historia’" es la original y cudl la *‘Doppelgéanger’’. Por
correctos y precisos que sean los anélisis del sistema politico mexi-
cano que nucstra investigacion ha presentado hasta ahora, no dan
cn el clavo, porque toman el juego de mdscaras por la nuda realidad
y (sin quererlo) ocultan el ‘‘original’’ en vez de sacarlo a la luz. Paz
dice al respecto:

La historia que vivimos €s una escritura; en la escritura de la historia visible
debemos leer las metamorfosis y los cambios de la historia invisible. Esta
lectura es un desciframiento, la traduccién de una traduccién: jamdas leeremos
el onginal (Paz, 1970, 114).

3. Formacién de la antropologia cultural histérica mexicana

Eneste punto se hace necesaria una discusion detallada del estado
actual de la investigacion. La antropologia cultural histérica intenta
hacer comprensible, por medio de un anilisis de los simbolos socia-
les, una situacion complicada. Las iniciativas surgieron de los tra-
bajos de Paul Kirchhoff sobre la ciencia de la religién. Trabajos que
—como sucede casi siempre con los logros pioneros— no han sido
aceptados realmente ni en México ni en Alemania. Pero, sin duda,
la linea de investigacion iniciada por Kirchhoff en el Instituto Na-
cional de Antropologia e Historia (INaH) en México ha producido
grandes frutos. ‘‘Mesoamérica’’, el concepto que €l acund, se ha
hecho de uso comin desde entonces. Kirchhoff enriquecid, en va-
rios puntos decisivos para la ciencia de la religion, la antropologia
filoséfica de Alfonso Caso (1896-1970) y descubrié nuevos caminos
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para la investigacion de campo. En cierta forma, este desarrollo
llegd a su cima en el duodécimo Congreso de la Sociedad Mexi-
cana de Antropologia celebrado en Cholula del 11 al 16 de junio de
1972. La publicacién de las actas del congreso (Sociedad. .., 1972)
otorga por primera vez un rango decisivo a los cstudios cientificos
sobre religion con 96 ponencias. El tema general del congreso fue
‘‘La religién en Mesoamérica’’; sin embargo, la problematica de
las formas y funciones simbdlicas —tal como lo muestra el exa-
men de los trabajos— no alcanzd el grado de flexibilidad que
se logré posteriormente. La reunidon de Cholula estuvo a su
vez muy influida por las discusiones y los trabajos de comisio-
nes del xxxvin Congreso Internacional de Americanistas ccle-
brado en Stuttgart y Munich en 1968. Alli, dirigido por Caso, se
realizd el simposio ‘‘Religiones mesoamericanas’’ (Caso, 1971),
en el que Kirchhoff presenté ya los fundamentos de su inter-
vencion en Cholula. Kirchhoff (1971) va claramente mas alld dc
la formulacién todavia muy eurocéntrica de Caso (quien habla,
por ejemplo, de ‘‘cielo-ticrra-infierno’’). Caso habia presen-
tado varias concordancias impresionantes entre las figuras de los
dioses mesoamericanos y se refiri6 a Mesoamérica como ‘‘una
region cultural bien definida’ (Caso, 1970, 199, 207). Kirch-
hoff lo sigue (‘‘se trata de una sola religion’’) y analiza en particu-
lar el ciclo de grandes fiestas rituales, a fin de probar la unidad del
concepto religioso basico de toda la region.

Pocos dias después del congreso de Stuttgart tuvo lugar la ma-
sacre de estudiantes en la Plaza de las Tres Culturas en México (2
de octubre de 1968) a la que se refiere Paz en los pasajes citados
de Posdata. Anadi6 esta posdata a su famoso ensayo de 1950, El
laberinto de la soledad. Posdata se remite a una conferencia dada en
Austin, Texas, el 30 de octubre de 1968. Paz reelabord en ella los
resultados —citados en parte por nosotros— de las investigaciones
mexicanas sobre etnografia y ciencia de la religion y de los analisis
sociolégicos, en especial el de Pablo Gonzélez Casanova, La demo-
cracia en México (1965) y dando un salto cualitativo concluyente, los
‘‘superd’’ hasta un nivel simbdlico centrado en el presente: ‘‘todas
las historias de todos los pueblos son simbdlicas; quiero decir: la
historia y sus acontecimientos y protagonistas aluden a otra historia
oculta, son la manifestacion visible de la realidad invisible’” (Paz,
1970, 144).

Mais o menos por ese tiempo —principios de los anos setenta—
Bonfil Batalla, discipulo prematuramente fallecido de Kirchhoff,
desarroll6 las iniciativas de su maestro en un magnifico estudio so-



142 Hanns-Albert Steger

bre la ciudad de Cholula (Cholula. La ciudad sagrada en la era in-
dustrial, 1973). Descubrié que el tradicionalismo en los diez ba-
rrios de la ciudad, de la ‘‘republica de indios’’, se fortalecia por
el hecho de que los habitantes (actualmente mestizos) estdn muy
activamente empleados en el moderno trabajo industrial y los in-
gresos que obtienc se dedican, en lo esencial, al fortalecimiento del
ciclo festivo que proviene de la época indigena. El tradicionalismo
se convierte asi, como dice Bonfil, en un instrumento mediante el
cual los grupos explotados pueden resistir mejor la penetracion
de la moderna sociedad industrial. ‘‘El ciclo de las fiestas religiosas
se transforma en una comunién de los dominados’’. Bonfil lo llama
el “‘tradicionalismo progresivo’’ (Bonfil, 1973, 285 ss.).

Con ello se dio también un paso al presente en el trabajo
etnografico. De pronto, estos estudios sobre los ciclos festivos fun-
dados en la época precolonial adquirieron un sentido actual
politico-social y pueden hacer aportaciones decisivas al descifra-
miento de la dimensiénsimbdlica de la sociedad mexicana contem-
porénea, es decir, a la revelacion de una realidad por demds oculta.

En este punto decisivo se hace efectivo un impulso que hasta
ahora no hemos mencionado, que puede derivarse de modo inme-
diato de la Revolucién Mexicanayy, a la vez, de la Guerra Civil espa-
nola: el impulso hacia la concepcidn libertaria de la sociedad. La
Revolucidn Mexicana tiene raices libertarias independientes que se
manifestaron, en especial, en el zapatismo que, a su vez, ha tenido
derivaciones y consecuencias, tanto biograficas como socioldgicas,
en el pensamiento de Paz. En el terreno de la teoria del conoci-
miento, la creacién de El Colegio de México a partir de la Casa de
Espana en México fue paralela, ejemplo de la recepcion espiritual
y cientifica del libre espiritu espanol por parte de todo el conjunto
social mexicano. México utilizé plenamente la expulsion de Espana
de los grandes fildsofos espanoles, hecha por Franco y las potencias
del Eje.

4. La participacién de los cientificos alemanes

Es de lamentar que no se haya investigado lo bastante la partici-
pacion alemana en la formacion de esta amalgama unica por la con-
fusion ideoldgica de la época de Weimar, el nazismo y la division de
Alemania después de la Segunda Guerra Mundial. La figura sobre-
saliente, central, que debe mencionarse en conexién con esto es la
de Alfons Goldschmidt, quien como profesor en Cérdoba, Argen-.
tina, conocid alli en 1922 a José Vasconcelos, Secretario mexicano
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de Educacion. Hablaron sobre Platon y Euripides —y sobre la Re-
volucién Mexicana. Goldschmidt fue invitado a México como pro-
fesor visitante y dictd entre 1923 y 1924 la materia de ‘‘Economia
politica’’ en la Universidad Nacional (Goldschmidt, 1985, 5, 37).
La amistad con Diego Rivera hizo que éste le regalara catorce di-
bujos que fueron publicados en Berlin en el libro sobre México de
1925. Esta publicacién forma parte de una amplia discusién so-
bre México en los anos veinte, en la que chocaron las posiciones
de ‘“‘izquicrda’’ y ‘‘derecha’’. A ella pertenece también, por ejem-
plo, el Mexiko erwacht (1930) de Adolf Reichwein (Steger, 1981).
A diferencia de otros, Goldschmidt poseia una comprensién mas
segura de las peculiaridades de la sociedad agraria de México.

Mas adelante, desde 1939 hasta su muerte a principios de 1940,
Goldschmidt fue de nuevo profesor visitante de la Universidad Na-
cional Auténoma de México. Es el tnico alemén al que se le ha
dado en México un entierro oficial. Ludwig Renn, el primer emi-
grante aleman a quien Goldschmidt —como consejero del gobierno
de Cardenas en estos asuntos— posibilitd la inmigracion, recité la
oracion funebre al dedicarse el monumento erigido en su memo-
ria en el pantedn oficial de la ciudad de México. La lapida dice:
“‘Alfonso Goldschmidt, 1879-1970. Escritor aleman. Profesor de
ciencias economicas. Humanista. Vivid trabajando por el pucblo
mexicano y luchando por la libertad del pueblo aleman’’. La lapida
fue escogida por Hannes Meyer —antiguo director de la Bauhaus—
y hecha segun sus indicaciones.

Hoy en dia, la nueva situacion politica de Alemania puede dar al
Instituto Iberoamericano de Berlin la posibilidad de valorar el papel
de Goldschmidt en el arranque inicial que llevé a la formacién del
acervo de libros de la mayor biblioteca europea sobre América La-
tina. Esto ni puede ni debe hacerse aqui. En este lugar sélo puede
senalarse que la impresionante naissance de la vida espiritual me-
xicana durante el sexenio de Cardenas lleva también su clara im-
pronta alemana. También es tiempo de sacar a la luz que les corres-
ponde los elementos libertarios —borrados por la ideologia (tanto
de ‘‘derecha’’ como de *‘izquierda’’)— de este espectro, por ejem-
plo, Otto Riihle, Gustav Regler, Ludwig Renn, Alice Gerstel, Paul
Westheim, Egon Erwin Kisch. Todavia no existe una historia de-
finitiva de la emigracion politica alemana a México. Hay inicios
meritorios en Wolfgang Kiessling (1974) y Georg Heintz (1975).
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S. Integracién de los aspectos libertarios de la Revolucion
Mexicana y de la filosofia social espariola

ANGELPALERM vicH dio el mas fuerte impulso politico de esta nais-
sance mexicana a la naciente antropologia cultural historica. Pa-
lerm, nacido cn Ibiza, creé la oportunidad —como organizador del
Centro de Investigaciones Superiores del Instituto Nacional de An-
tropologia ¢ Historia (cisiNal), que se desarrollara entre 1973 y
1977 en la desde entonces famosa Casa Chata, que €l convirtid en
centro de una joven generacion de antropologos, en un ‘‘volcan de
actividad editorial’’, como asegura su amigo y colaborador, Eric
R. Wolf (Wolf. 1984, 26). Gracias a Palerm, la Casa Chata fue cl
almacigo del nuevo concepto cientifico que habia de crecer en
cl suelo nutricio que acabamos de describir. Los rcpresentan-
tes mas destacados de esta vision cientifica pertenecen a aquella
‘‘tercera generacion’’ —tras Kirchhoff y Palerm— de la antropo-
logia cultural historica, a la que hay que agradecer no sélo el desen-
terramiento practico-material del Templo Mayor en el centro de la
ciudad de México, sino sobre todo su desciframiento cientifico,
tedrico-cognoscitivo (Broda, et al., 1987). Palerm logré *‘traducir’’
las tesis de Wittfogel sobre la ‘‘agricultura hidraulica’’, desarrolla-
das a partir del ejemplo del surgimiento del despotismo oriental
(Wittfogel, 1977), a la historia primitiva de las sociedades del Va-
lle de México. A ello se une la exploracion del Cerro de la Es-
trella en Ixtapalapa, al sur del Distrito Federal, que tuvo una po-
sicion *‘religiosa-politica’” central. La ‘‘geopolitica’’ dc las pers-
pectivas religiosas se convierte asi, por primera vez, en un hccho
cientifico: cada 52 anos se celebraba en este cerro la ceremonia dcl
fuego nuevo, a saber, en el mes de noviembre, ‘‘cuando las pléya-
des pasaban en meridiano a medianoche’’ (Broda, 1991, 473), dato
astronomico que coincide en esta latitud con el anticenit del sol.

La integraciéon de ambos impulsos —mencionemos a José Me-
dina Echavarria (1967) como representante de muchos otros
cientificos— produjo a principios de los afos cuarenta una si-
tuacion unica. En la filosofia, la apertura decisiva al nuevo ambiente
cientifico fue un logro de José Gaos, cuyo discipulo mexicano, Leo-
poldo Zea (1912), es hoy el ‘‘granviejo’’ de la relacién espiritual de
la hispanidad en su expresion global, como lo muestra la publicacion
del impresionante homenaje que se le dedicé por sus ochenta anos
(uNaM, 1992).
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6. Surgimiento de una ‘‘reconstruccion’’ arqueoldgica
v etnoastrondémica de la realidad

C ontoda intencién hemos senalado la inclusién simulténea de la
geografia y la astronomia en las perspcctivas religiosas de Meso-
américa, pues el reconocimiento de tales relaciones ha hecho
posible el desarrollo de la antropologia cultural histérica hacia
una ‘‘reconstruccion’’ de la realidad. I.a posicion que entonces
tenia esta linea completamente nueva de investigacion la sostiene
Johanna Broda en el amplio informe del simposio sobre arqueo-
logia y etnoastronomia en Mesoamérica, celebrado en 1984 (Broda,
1991). Aparece alli el conjunto de las orientaciones de los com-
plejos arquitectdnicos arqueoldgicos como un principio calendarico
claramente diferente al establecido por estelas y cddices. La arqui-
tectura y su coordinacion con el ambiente natural es la “‘escritura’’
con la que se escribe. ‘‘Un sistema de codigos se plasma en el pai-
saje’” (Broda, 1991, xi1). Con ellos se ha alcanzado la unién de lo
religioso y lo cosmico con lo histdrico, lo politico y lo geografico.
Todo el sistema se hace transparente mediante amplias y detalla-
das mediciones de angulos, distancias y lineas de unién. Las inves-
tigaciones sobre los monumentos de las culturas megaliticas (por
ejemplo, los trabajos de Gerald S. Hawkins y John B. White sobre
Stonehenge, 1965) dieron un impulso importante a estas medicio-
nes, de tal modo que la arqueoastronomia y la etnoastronomia
orientadas a Mesoamérica han estado recientemente en estrecho
contacto de trabajo con la investigacion sobre las culturas megaliti-
cas. También aqui participan Broda y Franz Tichy. Los prime-
ros proyectos al respecto fueron expuestos por Tichy, de Erlangen,
quien al mismo tiempo ha logrado una gran precisién en sus méto-
dos de anilisis.

En el simposio *‘fundador’’, ‘‘Arqueoastronomia y etnoastro-
nomia en Mesoamérica’’ tomd parte la latinoamericanistica ale-
mana en forma realmente notable (Ulrich Kohler —con dos
ponencias—, Hanns Prem, Tichy, Steger). Broda misma —que pro-
viene originalmente de la escuela vienesa de Karl Anton Nowotny—
estd muy unida a la tradicion de investigacion en habla alemana.

Uno de los resultados mas importantes de la nueva perspec-
tiva en la antropologia cultural histérica es la inclusion cientifica
—no ‘‘esotérica’’— de los ‘‘lugares sagrados’’ como actores en
la transformacién cultual de lo ‘‘religioso’’. El Popocatépetl y el
Iztaccihuatl, lo mismo que el cerro de Tliloc, son deidades indepen-
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dientes. Desde luego, el Citlaltépetl (Pico de Orizaba), el Matlal-
cueye (Malinche), el Xochitécatl (frente a Cacaxtla) y el Nevado de
Toluca lo son también. En el centro de esta red, de este ‘‘sistema
de codigos’’, como lo llama Broda, se encuentra el Huixachtécatl,
el Cerro de la Estrella, sobre cuya significacion llamé la atencion
Palerm por primera vez, como ya se menciond (Broda, 1991, 473).

Por medio de este aprovechamiento analitico se logré dar un
paso mas para acercarse al desciframiento del Doppelgdnger, dcl na-
hual, de la identidad mexicana. El papel y la funcion de la piramide
en la Posdata de Paz adquieren asi un nuevo peso, comprobable in-
cluso en el sentido estrictamente cientifico.

7. La busqueda de conexiones entre la antropologia cultural
mesoamericana y la andina

P opEmos hablar ahora de que por el ‘‘hacer-pasado’’ del tiempo
historico puede introducirse una certeza completamente nueva en
los andlisis de los distintos presentes culturales. Ejemplo de ello
es el texto sobre ‘‘Articulacion campesinado-capitalismo; sobre la
férmulaM-D-M’’ que presentd Palerm poco antes de su muerte (Pa-
lerm, 1980). Con él se separa, desde el punto de vista libertario,
del marxismo dogmatico tan dominante en aquellos dias y utiliza
la férmula M-D-M (mercancia-dinero-mercancia) para aclarar c6mo,
dado que el modo de produccion agricola convive con la produccion
industrializada, debe hablarse de M! y M2, M! es la produccion
agricola (maiz, por ejemplo en el caso de la agricultura mexicana).
M? tiene un carécter (por lo comin social-industrial) distinto a
M) (trdtese de herramientas, tractores, automdviles, etcétera). Lo
mismo puede decirse de D: para que M! pueda entrar en circulacion,
D debe existir como medio de cambio D!, pero tan pronto como M2
debe reintegrarse de nuevo en el modo de produccion agricola, D
como D? se convierte en punto de partida para la acumulacién de
capital. En un proceso de diferenciacion sostenido se hace de la
férmula un agregado tedrico que permite reconocer, en ultima ins-
tancia, el modo de produccién agricola como base de la formacion
social mexicana actual (Palerm, 1972, 1973, 1976). No es éste el
lugar para seguir su argumentacion completa, pero lo que Palerm
logré fue liberar a la antropologia cultural de las trampas del mar-
xismo dogmadtico. Acaso estd en contraposicion al intento de Mau-
rice Godelier de integrar el estructuralismo de Lévi-Strauss al mar-
xismo. Godelier quiere ‘‘desarrollar la historia y la antropologia
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como campos complementarios del materialismo histdrico’” (1973,
p- 100). Utiliza para ello el ejemplo de los incas y su ‘‘formacién
econémica ysocial’’. Pretende asi refutar la ‘‘teoria mecanicista de
Karl Wittfogel’: ‘‘Las grandes construcciones siguieron al surgi-
miento del Estado y no lo condicionaron’’. Los dos ensayos de Go-
delier sobre los incas datan de 1971, por lo que son contemporaneos
de los trabajos sobre la sociedad mexicana que hemos examinado.
Las investigaciones de campo de Palerm socavan la credibilidad de
la tesis principal de Godelier.

De cualquier modo, a partir del inicio de los afos setenta,
llegd el momento de relacionar las investigaciones progresistas,
hasta entonces aisladas, de la antropologia mesoamericana con las
posiciones alcanzadas en todo el dmbito de las altas culturas indige-
nas. El primer impulso lo dio Tichy, quien propuso en diciembre
de 1983 tomar los conocidos trabajos de Tom Zuidema sobre el sis-
tema ceque en el Cuzco (1964) y The Inca Calendar (1977) como
punto de partida para una sintesis de las investigaciones acerca de
todo el horizonte americano: ‘‘El sistema ceque, un principio
de ordenamiento del espacio en el mundo indio de las dos Améri-
cas’’ (Steger, 1991a). La propuesta se basaba en los trabajos de
Tichy, publicados desde fines de los afios setenta y que, como ma-
nuscritos ya habian sido discutidos en su momento por el grupo me-
xicano. Sus propuestas llevaron a Henri Favre y a Steger a concebir
un coloquio internacional sobre ‘‘La concepcion de tiempo y espa-
cio en el mundo andino’’, coloquio que se efectué en Erlangen en
1983. Este coloquio debe verse como paralelo al simposio meso-
americano organizado por Broda y otros, del que ya se ha hablado
ampliamente. La participacion de los investigadores de habla ale-
mana que se ocupan de América Latina fue también muy fuerte en
Erlangen (21 ponencias); estuvieron Tichy, Wolfgang Wurster (dos
veces), Albert Meyers, Utta von Gleich, Renate Marsiske, Elmar
Rompczyk, Steger, estos dos tltimos incorporados mas tarde, Eli-
zabeth Rohr y Theo Eberhard.

De acuerdo con el propédsito de los dos iniciadores, el colo-
quio de Erlangen debia llevar a un mayor contacto entre los latino-
americanistas alemanes y los franceses. Volveremos a hablar de
este aspecto en especial. Con ocasion del coloquio, Steger pre-
sentd una revision del estado de la investigacion sobre la zona an-
dina—"“Tiempoe imperio’’ (Steger, 1991,17-42)—, a fin de senalar
las posibilidades de relacionar la discusion de Erlangen con las in-
vestigaciones mexicanas en el terreno de la antropologia cultural
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histdrica. Estas eran ya muy evidentes en los trabajos de Favre so-
bre Méxicoy el Peru (1971, 1991).

8. Investigaciones de campo sobre la antropologia
filos6fico-cultural en los Andes argentinos

Eneste lugar es necesario ocuparnos algo mas del impulso a la in-
vestigacionsurgida en el camposudamericano. Se trata de las inves-
tigaciones (cultural) filosfico-empiricas sobre el mundo argentino-
andino de Rodolfo Kusch (1970, 1976, 1978). Carlos Cousino, de
Saniiago de Chile, se refiri6 a él, muerto tan prematuramente, en el
coloquio de Erlangen: ‘‘Espacioy tiempo a la luz de la antropologia
filoséfica de Rodolfo Kusch™'.

Kusch parte de la pregunta de como describir la existencia cultu-
ral del pueblo en el mundo andino. Sus investigaciones de campo en
1975, en Salta, coinciden temporalmente con los estudios en Meso-
américa de los ya se hablé. Kusch define el saber del pueblo como
un ‘‘saber potencial’’ que permanece en silencio. ‘‘No hay nada que
decir, sino en todo caso destruir lo dicho’’ (Kusch, 1978, 9). “‘Lo
popular en América es como la sombra de sentido que se cierne
sobre el quehacer afanoso del siglo xx"’.

Buscando una reduccion simbdlica, se concentra en un anili-
sis de la férmula ‘‘estar-siendo’’, donde ‘‘ser’’ debe entenderse no
como sustantivo, sino como verbo, como gerundio. ‘‘Estar’’ y *‘ser’’
dan en castellano ‘‘conjunciones y disyunciones'’ —como las llama
Paz (1984)—, que no pueden reproducirse en aleméan, pero que po-
sibilitan que la existencia especifica de la poblacién andina cercana
a Salta, indigena en su mayor parte, quede aclarada a partir de ex-
presiones linguisticas. Simbolos como *‘estar-siendo’’ tienen alli el
papel que tiene la pirdmide, por ejemplo en Paz.

Elsimbolo * ‘estar-siendo’’ remite a un drea de lo predntico de la
conciencia colectiva. Kusch puede resumir: “‘vivirsignifica recorrer
los senderos contradictorios entre el estar y el es para lograr con la
mediacién del juego la conciencia feliz del fundamento’” (Kusch,
1970, 129). Es cvidente que sus amplias explicaciones sobre el papel
del juego en lareligiosidad andina cotidiana pueden unirse sin més
a las investigaciones antropo-etnoldgicas sobre juegos rituales en
Mesoamérica (Duverger, 1978). El capitulo de Kusch sobre ‘‘Juego
y préctica de lo humano en América’’ puede leerse casi como un
comentario a las tesis de Bonfil sobre Cholula.

La triada ‘‘fiesta-trabajo-creencias’’ (Kusch, 1970, 138) es un
lema que lleva por una parte a una sintesis entre las lineas de in-
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vestigacion mesoamericana y andina, pero por la otra podria abrir
el camino a un estudio de la ‘‘geocultura del pensamiento’’ o de
la “‘geocultura del hombre americano’’ (1976). Las concepciones
dc Kusch estdn por ello extraordinariamente cercanas a las actua-
les discusiones en Francia (Estrasburgo), donde Philippe Lacoue-
Labarthe y Jean-Luc Nancy llevan a cabo un programa de inves-
tigaciéon —financiado por el Ministere de la Recherche et de la
Technologie de Francia— sobre el tema ‘‘Géophilosophie de I' Eu-
rope’’. Ambos programas estan aun en gran medida acotados, uno
por lo americocéntrico y el otro por lo eurocéntrico, y ain no estan
abiertos a la discusion intercontinental. Es evidente que sobre este
asunto hay que cerrar un gran hueco en la investigacion, si bien
Kusch senala muy claramente: ‘‘un didlogo es ante todo un pro-
blema de interculturalidad’’ (Kusch, 1978, 13). Con mas claridad
que otros, Kusch ve la interculturalidad en el habla cotidiana de
los “‘cultos’’ con los voceros del ‘‘pueblo’’. Los voceros no latino-
americanos aparecen alli por desgracia como ejemplos negativos
que no deben seguirse, como interlocutores que no deben tomarse
en serio —aunque si criticamente—, tienen una ‘‘voluntad cultural
que nos es ajena’’ (Kusch, 1978, 135). Sin embargo, el andlisis llega
a una definicién de cultura que puede ir més lejos: ‘‘cultura es el
baluarte simbdlico en el cual uno se refugia para defender la signi-
ficacion de su existencia’’ (Kusch, 1978, 14). En el didlogo sobre
cultura se trata de crear un ‘‘domicilio existencial’’, una ‘‘zona de
habitualidad’’ en la que uno puede sentirse seguro.

Dejamos aqui la exposicién de la tesis de Kusch, a quien no po-
demos hacer justicia en el marco de este ensayo. Lo que nos im-
portaba era hacer una indicacion sobre su obra, pues ésta no puede
ser dejada a un lado en el desarrollo posterior de una antropologia
cultural histdrica orientada a América Latina. En la cuarta parte
de Geocultura del hombre americano, intitulada: ‘‘La cultura en
busqueda de su geogralia’’, discute en forma especialmente intensa
a Heidegger (Sein und Zeit), a quien quiere interpretar al modo
latinoamericano (Kusch, 1976, 121 ss.).

9. Sobre la distancia entre la antropologia cultural
latinoamericana y la alemana

Con ello nos encontramos de nuevo ante la pregunta ya expre-
sada al principio en relaciéon con Wahrheit und Methode de Gada-
mer. (Como puede llevarse a la practica la traduccidn intercultu-
ral? Esta pregunta pasé por lo pronto a primer término en forma
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del todo independiente de los desarrollos latinoamericanos men-
cionados, ya que se trataba de llevar de nuevo, después de la Se-
gunda Guerra Mundial, a la “‘frontera’’ alemana de investigacion
al nivel alcanzado entretanto en América Latina. En muchos cam-
pos no existia ninguna experiencia auténoma, como por ejemplo,
en la investigacion de campo socioldgico-empirica en América del
Sur y en Mesoamérica. El primer estudio de este tipo llevado a
cabo desde el lado alemén fue el proyecto, dirigido por Achim
Schrader, ‘‘Bildung als Angebot und Nachfrage’’ en Rio Grande
do Sul (Schrader er al., 1972). Los intentos de contacto —aparte
de los problemas técnicos— tueron desusadamente dificiles desde
el punto de vista de la teoria del conocimiento, dado que en el lado
alemadn no existia informacion alguna sobre el avance de los con-
ceptos de investigacion en antropologia cultural en América La-
tina. Asi pues, habia que trabajar el conocimiento personal y bi-
bliografico a partir de cero. Para ello sirvié por lo pronto el primer
coloquio cientifico transcontinental celebrado en Miinster, Westfa-
lia (del 6 al 25 de noviembre de 1961); fue resultado de las conver-
saciones entre cientificos alemanes y latinoamericanos, reunidos en
México en 1960 durante la Tercera Asamblea General de la Unién
Mundial de Universidades. Los rectores de Alemania Federal y de
Berlin Occidental habian invitado a sus colegas de Centro y Su-
damérica a una celebracion en la Torre de la Rectoria de la Uni-
versidad Nacional Auténoma de México, donde se leyd un discurso
de bienvenida de los alemanes a las universidades latinoamerica-
nas. A partir de alli se desarroll6 el plan, ‘‘Modelle internationaler
unmittelbarer Zusammenarbeit’’. La Conferencia de Rectores de
la Republica Federal de Alemania se ocupd, en enero de 1962,
de la experiencia acumulada en México y Miinster (Steger, 1962).
Treinta anos después puede valorarse el coloquio como un
intento de abrir los debates cientificos alemanes a los nuevos plan-
teamientos latinoamericanos, cuando menos para presentar una
conclusion. La eleccion de los veinte participantes latinoamerica-
nos fue preparada acertada y visionariamente por Ernesto Garzon
Valdés y Rafael Gutiérrez Girardot. La organizacién quedd bajo
la direccién de Steger. El tema fue ‘‘Sozialprobleme der sich ent-
wicklenden industriellen Gesellschaften’’. Tampoco puede ni debe
detallarse aqui el trabajo cientifico del congreso, pero puede ase-
gurarse que no se logré hacer comprensible el paradigma de inves-
tigacion extrano —latinoamericano— al ambiente alemén. Sdlo se
llegd a encuentros y participaciones aislados de acuerdo con los in-
tereses tematicos individuales. No se alcanzd una sintesis, si bien
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se daba precisamentc por sentada desde el lado latinoamericano,
como lo muestra el documento final. El ‘*Kontaktprogramm zur
sozialwissenschaftlichen Forschung in Lateinamerika’’, surgido de
las propuestas y conclusiones de la Conferencia de Rectores alema-
nes, no llegd a su auténtica meta, a saber, la constitucion de una co-
operacion intercultural que partiera de tal perspectiva, aunque si se
recogieron importantes experiencias de investigacion de campo (cf.
Arbeitsunterlagen. . ., 1966-1974).

Paralelo a estos desarrollos se hizo un proyecto mayor, dentro
del campo de los grupos de investigacion (latino)americanista, con
la incorporacion de disciplinas humanisticas y culturales —dichos
grupos ya se habian integrado, en contraposicién con los de las cien-
cias sociales, a los trabajos etnograficos y arqueoldgicos en y sobre
América Latina. De estos planes naci6 el ‘‘proyecto México’’ de la
Comunidad Alemana de Investigacion (DFG). Se eligio —en ultima
instancia a partir del estimulo de Kirchhoff— la regién de Puebla
(Cholula) y Tlaxcala, en la que cientificos alemanes y mexicanos
debian realizar investigaciones de campo integradas. El proyecto
se convirtio, por lo que respecta a su volumen material, en el mayor
que haya concebido la DFG en el campo de las humanidades. Podria
hablarse de resultados importantes que cientificamente pueden ir
mas lejos; pero no aqui, sino en otro lado, se dio noticia de ello,
por ejemplo, en Tichy (1965), H. Straka, B. Spranz, R. Konetzke,
E. W. Palm, E. Gormsen y muchos otros. A pesar de ello, este pro-
yecto fracasé por lo que se refiere a su principio, y debia fracasar
—como debemos reconocerlo hoy—, porque no se logré (ni lo-
graria) hacer comprensible, o ni siquiera aceptable, €l cambio de
paradigmas que entretanto se habia dado en Mesoamérica: el pa-
sar del hacer-presente el pasado a hacer-pasado el presente. Asi se
llegd, por ejemplo, a una amplia escisién en El Colegio de México,
cuya tuncién central en el establecimiento del nuevo punto de vista
paradigmadtico describimos mds arriba, precisamente por la conno-
tacion actual de sus trabajos de investigacion.

El derrumbe del proyecto en cuanto a teoria del conocimiento
se ha convertido en tabi en la historia de la investigacion alemana
sobre América Latina y todavia pesa sobre ciertas relaciones huma-
nas. No se tratard aqui mas de ello, pero no puede evitarse el senalar
las consecuencias de este fracaso (repetimos, la observacién no se
refiere a los resultados particulares de la investigacion). Surgié un
vacio en la cooperacién que ha llevado a que los resultados y el
método de trabajo de la antropologia cultural histdrica latinoame-
ricana, en especial los avances mesoamericanos en investigacion,
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poco o nada se hayan recibido o se reciban en el ambito de lengua
alemana. Para la investigacion en alemdn sobre América Latina
esto significa, por ejemplo, que no se haya logrado la interdiscipli-
nariedad, si ésta no se ve reducida a uno de los tres campos que,
naturalmente, son posibles desde hace mucho: la encuadernacion,
la bolsa de cambio de informacion y material y el comin denomi-
nador aceptable para todos. También la recopilacién de una serie
de investigaciones, que desde luego pertenecen a distintas orienta-
ciones, pero al mismo tiempo a una estructura conceptual, quizas
ideoldgica, que sostienen en comun (santo y sena: ‘‘bateria’’ de in-
vestigacion), no permite una salida, sino que deja siempre abierta la
pregunta acerca de la relativizacion del propio método en el terreno
de validez de un ambito vital ajeno.

El problema ha sido analizado en el terreno teérico —en ultima
instancia desde el punto dc vista psicoanalitico— por Roger Bas-
tide, quien en su proyecto de una ‘‘sociologie des interpénétrations
de civilisations’’ proporciona importantes puntos de partida. La
‘‘sociologie en profondeur’’ recoge reflexiones de Georges Gur-
vitch y trata de relacionar entre si simultineamente traslacioncs
estructurales verticales y horizontales. Pone asi de manifiesto re-
laciones de memoria colectiva (‘‘mémoires collectives’’), cuyas
interpenetraciones y descomposiciones pueden describirse como
“sincretismos’’ (Gurvitch, 1968; Henze, 1976).

Deberia elaborarse ---si se quiere alcanzar e! punto de con-
tacto tedrico cognoscitivo con la antropologia cultural histérica
mesoamericana— una ‘‘métrica aprehensible por variables’’,
métrica de conceptos basicos de desarrollo histdrico, estructura-
dos en si de diferente manera; conceptos basicos que se unan entre
si en el curso de las investigaciones (seguimos aqui la propuesta de
formulacion de Ernst Bloch). Todo el capitulo 15 de su Tiibinger
Einleitung in die Philosophie (‘‘Differenzierungen im Begriff Forts-
chritt’*) podria aducirse para aclarar el problema basico de la inter-
disciplinariedad (Bloch, 1977). Aqui habria que estimular el des-
arrollo de una teoria de la relatividad en relacion con el proceder
metddico, para llegar hasta la logica de la investigacion interdisci-
plinaria, como también de la intercultural.

Es de lamentar que hasta ahora no se hayan aprovechado estas
reflexiones. La investigacion alemana sobre América Latina no ha
recibido los procesos descritos en las paginas anteriores de modo
cientifico y tedrico-cognoscitivo. De cualquier modo, son necesa-
rias diferenciaciones basicas en nuestro paradigma de investigacion,
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si es que se quiere que la investigacion alemana sobre América La-
tina vuelva a tomar parte en las discusiones acerca de la ‘‘frontera’’
de la investigacion. Si se desarrollaran mas las propuestas de Bloch,
podriamos hablar de la meta de desarrollo de una ‘‘paradigmatica
unificada’’. En la discusion andina, Carlos Milla Villena introdujo
un importante ejemplo de ello. A través del trabajo de Milla (Géne-
sis de la cultura andina, 1983), la frase dc Bloch, ‘‘métrica aprehcn-
sible por variables’’, se carga de un contenido comprensible. Dcbe
decirse que las investigaciones de Milla y otros han sido apoyadas
por la Fundacion Volkswagen. Debemos preguntarnos por qué los
resultados de estas investigaciones, sostenidas por nuestros impues-
tos, no son motivo de una reflexion mas amplia.

10. Inditiles intentos por disminuir la distancia con los
paradigmas de investigacion latinoamericanos

P rosecuimos con nuestro informe acerca de los esfuerzos por
relacionar, en cuanto a su contenido, la investigacion antropo-
logico-cultural latinoamericana con la investigacion alemana
sobre América Latina. El fracaso teéricocognoscitivode los progra-
mas alemanes para tal unién de contenido (Conferencia de Recto-
res, Comunidad Alemana de Investigacion, ‘‘Kontaktprogramm’’,
Dortmund-Miinster) fue seguido por el intento de ir mds lejos a
pasos contados. En primer lugar estd la fundacion de la ADLAF
(entonces ADLAI, por ‘‘institutos’’) en Dortmund, en diciembre de
1964 (Sozialforschungsstelle..., 1967, 7 ss.). En el principio se in-
tentd desarrollar un ‘‘Instituto general’’ regionalizado que traba-
jara en forma unificada e interdisciplinaria, a partir de los distintos
institutos. No se logré, como pudo verse muy pronto por el cambio
detaFr.

Un intento posterior fue un estudio sobre el estado de la in-
vestigacion sobre América Latina en Alemania, publicado en 1967
como resumen en la Latin American Research Rewiew. El texto se
pens6 como introduccion que orientaria las investigaciones alema-
nas y latinoamericanas (Steger e al.. 1966).

Las dificultades, ya claramente expresadas en la discusién de
principios de 1962 de las propuestas regionales de la Conferencia
de Rectores para superar las ‘‘distancias paradigmaticas’’, lleva-
ron en otono de 1967 a la celebracién de un segundo *‘Coloquio
Transcontinental’’, en Miinster (Steger, 1971). Este se dedico basi-
camente a desarrollar, a partir de la“ ‘distancia paradigmatica’’, una
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“‘cooperacién unificadora’’ y ayudar asi a la recepcion de los para-
digmas de investigacion latinoamericanos, en especial, de los meso-
americanos, en la discusion cientifica alemana. Esto tampoco se
logrd, si bien el segundo coloquio, organizado en forma extraor-
dinariamente exitosa por Achim Schrader, superé por completo
los problemas dc contacto del primero. La estructura organiza-
dora de la investigacion disciplinaria tradicional alemana se opone a
un ‘‘hacer-pasado’’ de las investigaciones referidas a la actualidad,
oposicién que se fortalecid, pues se pensaba poder alcanzar la mo-
dernizacion exclusivamente por el camino de un ‘‘hacer-presente’”’
la propuesta (es decir, por medio de la eliminacion progresiva de
*‘lo histdrico’’ en la investigacién). Con ello se cerré por lo pronto
la recepcion intcligente de la propuesta de la antropologia cultural
histérica.

Un simposio posterior se ocupd del problema, no conside-
rado en particular por los otros coloquios: el de los afroamerica-
nos, cn especial en la region del Caribe. Fue el primer estudio sobre
este problema (Gribener, 1971). Sélo podemos senalar aqui ligera-
mente cl camino que ha recorrido en los tltimos veinte anos la ela-
boracién tedrico-cognoscitiva de una antropologia cultural histérica
decterminada por lo afroamericano. Puede rastrearsc en especial
en los aportes dc Roger Bastide (en Gribener, 1971, 150-159) y
Ma. Isaura Pereira de Queiroz (ibid., 161-170). Esta dltima re-
cogid sus investigaciones sobre mesianismo bajo el titulo de Car-
naval brésilien. Le vécu et le mythe (1992). Debemos esperar que
la antropologia cultural histérica alemana empiece a plantearse la
problematica afroamericana, que hasta ahora era en gran parte do-
minio de la investigacion francesa.

Una europeizacion de la investigacion sobre América Latina pa-
recia ofrecer una salida. Hay que recordar aqui la obra de Kalman
Silvert, quien lanzd desde la Fundacién Ford varias iniciativas en
esta direccion, entre ellas un encuentro durante el verano de 1964
en la Villa Serbelloni (Suiza) en el que una scrie de participantes
de los institutos latinoamericanistas de Europa discutié con Frank
Tannenbaum y Walt Rostov los problemas tedrico-cognoscitivos
y practicos de una investigacion europea sobre América Latina. A
partir de esta iniciativa se desarrolld la idea de una unién de in-
vestigacion europea, estructurada de modo unificador, que llevé en
1974 a la fundacidn, en el castillo Rheda en Westfalia, del Con-
sejo Europeo de Investigaciones Sociales sobre América Latina
---actualmente ‘‘...investigaciones sociales de América Latina’’—
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(CEIsAL), una ‘‘organizacion no gubernamental’’ (onNG), afiliada a
la UNEsco, cuya sede estd en Viena. La intencion final fue triple:
1. Poner en relacion los institutos de la Europa oriental y occiden-
tal. 2. Intercambiar informacion sobre distintos paradigmas de in-
vestigacion. 3. Fomentar la investigacion europea sobre América
Latina. El cEIsAL ha seguido siendo institucionalmente fragil; sin
embargo, su método de trabajo, la formacion de grupos de inves-
tigadores intcrnacionales que trabajen en forma transcontinental,
se ha convertido en modelo. Desde entonces son micmbros institu-
tos de investigacion situados en 21 paises europeos y estan en fun-
ciones ocho grupos de trabajo. Con ello, la antropologia cultural
histérica no ha logrado ain una apertura —aunque se ha generado
un impulso efectivo a largo plazo. Existen muchas publicaciones,
en especial en el campo juridico, si bien la deseada discusion sobre
la **diferencia paradigmatica’’ no se ha iniciado hasta ahora.

11. Intentos de cooperacién gennano-francesa en el terreno
de la investigacién sobre América Latina

H AY intentos, cuando menos entre los latinoamericanistas alcma-
nes y franceses, de llegar a un dialogo sobre el autobloqueo tedrico
cognoscitivo de la investigacion. Tampoco podemos entrar en dc-
talles sobre este campo, pero algo debe decirse. Tomaremos tres
ejemplos. Primero, el coloquio sobre cultura en Paris (mayo de
1983); segundo, el coloquio sobre los Andes en Erlangen (diciem-
bre de 1983); y tercero, el coloquio sobre formacién y educacion cn
Paris (octubre de 1984).

1. Elcoloquio *‘L Europe et I'Amérique Latine - Problemes de
la communication interculturelle’’ fue organizado conjuntamente
por el Instituto Goethe de Paris y el cEisaL. De las 17 ponen-
cias, siete provenian de Alemania. Los responsables de la organi-
zacion tematica fueron: Henri Favre (Paris), Gunter Bér (director
del Instituto Goethe), Angel Trapero Ballestero (UNEsco) y Hanns-
Albert Steger (presidente del ceisaL). En la discusion deberian
‘‘superarse’’ los aspectos regional-descriptivos (sociales, globales
[tecnoldgicos], modos de expresion culturales y simbdlicos), por
medio del cuestionamiento de conceptos clave que hasta ahora
no habian sido cuestionados, por ejemplo, ‘‘trabajo’’, ‘‘progreso’’,
‘‘rendimiento’’. Se deberia explicitar —como se asienta en el docu-
mento bdsico germano-francés— ‘‘el proceso de relativizacion de
nuestras propias posiciones en el contexto mundial’’ (Europa. . .,
1983, 2).
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Este proceso debe partir, por lo pronto, de que ser distinto no
significa inferioridad ni superioridad, sino que puede ser completa-
mente indiferente. La idea de que los conceptos pueden ‘‘ganarse’’
por lo pronto en forma culturalmente especifica, pero que después
pueden obtener ‘‘validez global’’ (Popper), menosprecia el ordena-
miento bdsico, culturalmente especifico, de espacio y tiempo; por
ejemplo la acunacién de los conceptos de progreso y modernidad
en sociedades para las que la ‘‘causalidad’”’ no es un ‘‘concepto’’
(véase también el concepto de relatividad lingiistico-cultural de
Whorl). Las consecuencias de esta relativizacion, tanto para nues-
tro concepto de ciencia como para los conceptos de nuestra accién
cotidiana, penetran muy profundamente.

Dado que las actas del ‘‘Coloquio de cultura’’ de 1983 no pu-
dieron ser publicadas a causa de la renuencia de las institucioncs
patrocinadoras a las que hubo que acudir para que apoyaran la pu-
blicacion, debemos explicar aqui algo mds sobre los problemas cx-
puestos. En el prélogo de la edicion de las actas del ‘‘Coloquio so-
bre los Andes’’ se dice sobre el primer coloquio, celebrado en mayo
de ese mismo ano, ‘‘que se realizd desde el punto de vista tedrico-
cognoscitivo, en un ambiente cuatridimensional de discusion, en
el que las propuestas francesas y alemanas, etnoldgicas y antro-
poldgico-culturales o socioldgico-culturales, reaccionaron en forma
distinta y ‘entrecruzada’ unas con otras’’. En esa medida, el evento
--—por lo que se refiere a los planteamientos tedrico-cognoscitivos—
fue una prolongacién del evento del Instituto Goethe de Paris, lle-
vado a cabo también conjuntamente por Favre y Steger. En este co-
loquio se habia llegado ya a un amplio dialogo sobre las diferencias
tedrico-cognoscitivas, entre las propuestas francesas y alemanas en
cuanto a lainvestigacion sobre América Latina —por lo demas, por
primera vez en la historia dc la investigacion latinoamericanista de
una yotra parte.

2. El coloquio ‘‘La concepcidn de tiempo y espacio en el mundo
andino’’ (diciembre de 1983) se ha comentado ya, en relacion con
la discusién de los contactos entre la investigacion mesoamericana
y andina en la antropologia cultural histérica. En este lugar sélo
hay que repetir que las discusiones tuvieron por resultado que las
dificultades que se presentan, tan pronto como se haya superado la
‘“‘distancia paradigmatica’’, s6lo se podrén resolver, en el nivel de
problemas, por una cooperacion consciente. En todo caso, hubo un
ofrecimiento de didlogo desde el lado francés con la intencién de
“‘unir en el marco del coloquio un camino que va hacia el pasado
con otro que sale de éI’’.
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Fue notable el incsperado y fuerte interés de los investigadores
franceses, al grado que, junto a los invitados, tomd parte una serie
de colegas franceses que viajo por sus propios medios.

Un problema adicional consistié en que los conceptos basicos usados por los
colegas franceses que investigan estos problemas son notoriamente distintos
de aquellos usados por los investigadores alemanes. La tradicién francesa
—marcada por el racionalismo ilustrado y en este sentido con una voluntad de
cambios emancipatorios— tiene considerables dificuitades para encontrar un
acceso a los principios de la sociologia cultural desarroltados por Alfred We-
ber en Alemania, que se fundan en un concepto histérico-comprensivo de la
ciencia. Por su lado, los investigadores alemanes tienen dificultades para com-
prender las discusiones francesas, acerca de la historiografia sociohistérica
tal como ha sido representada por los autores de la revista Annales (Stcger,
1991a, 14.)

3. El coloquio germano-francés, ‘‘L’ éducation demain— Zu-
kunft in Bildung und Erziehung’’ fue organizado y publicado por
Bir, director del Instituto Goethe de Paris, junto con una propuesta
preparatoria hecha por Goldschmidt, Traugott, Schofthaler y Steger
(Bar et al, 1985) por el lado alcman. Lo interesante para nuestra
exposicion es que alli se utilizaron las propuestas metodoldgicas de
la antropologia cultural histdrica y se insertaron por primera vez
en el andlisis de problemas sociales europeos referidos a lo actual.
Con ello se puso especialmente de manifiesto una consecuencia de
esta propuesta, hasta entonces poco observada, a saber, la posi-
bilidad de un pronéstico mucho mas seguro de lo que habia sido
posible hasta ese momento. Cuando conocemos las ‘‘invariantes’’
de la “‘sintesis’’ social por medio del anilisis del pasado, podemos
proponer prognosis futuras relativamente seguras. Por ello, se in-
tentd en Paris echar a andar una ‘‘antropologia cultural histdrica a
la inversa’’, que hiciera del ‘*hacer-pasado’’ el presente un *‘hacer-
futuro’’ el presente. El organizador responsable del coloquio lo for-
mulé de esta manera: ‘‘La meta del coloquio fue capacitar a los se-
res humanos para resistir la vida del mundo del manana, tanto en el
trabajo como en la sociedad’’ (Bir ef al., 1985, 11). El aprendizaje
debe ser anticipador e innovador —pero sélo puede serlo cuando
el “‘hacer-pasado’’ tiene a su disposicién la suficiente *‘fuerza com-
pensatoria’’ (countervailing power) necesaria.

12. Antropologia cultural histérica y planeacion educativa

L4 insercién de 1a antropologia cultural histdrica en la investi-
gacion orientada al futuro puede hacerse comprensible en la pla-
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neacion de la cducacion (Steger, 1984). El resultado mas impor-
tante de los coloquios parisinos dc 1983 y 1984 es, sin duda, el
haber dado a Europa la conciencia de ello. La ejecucion de esta
*‘seric cientifica’’ debe agradecerse al lamentable y tempranamente
fallecido Gunter Bir, quien sobre la base de su anterior actividad
como director del Instituto Goethe en Santiago de Chile aportd la
necesaria experiencia sobre el mundo hispanico de América Latina.

La disposicion estructural del coloquio de Paris en octubre de
1984 se orientd muy estrechamente a experiencias concretas, sur-
gidas de la planeacion universitaria mexicana. Es inevitable que
el autor de estas lincas hable aqui de algunos aspectos de su pro-
pio trabajo (Steger, 1976, 1980, 1981, 1983, 1992b). El fracaso de
una planeacion anticipadora de los estudios superiores en Alema-
nia (Steger, 1977) fue la causa de una colaboracion mayor de Ste-
ger en la planeacion estructural de la unam, cuantitativamente una
de las mayores universidades del mundo, con cerca de 300 000 es-
tudiantes, 25 000 profesores y 25 000 trabajadores y empleados.
Se discutié un principio de planeacion propuesto de modo finan-
cieramente independiente, auténomo e historicamente orientado
(“*anticipador’”). Las peripecias de esta discusion acerca de la pla-
neacién no pueden ni deben exponerse aqui. Lo importante es el
resultado: la Unién Mundial de Universidades (a1u), la unesco de
Paris, la Secretaria de Educacion Piblica de México (SEP) y la UNAM
realizaron juntas en 1980 una conferencia mundial sobre el tema
*‘La universidad del futuro’’. Tal conferencia fue elaborada y es-
tructurada por Pérez Correa y Steger. Los detalles pueden verse
en los informes presentados y editados por los dos organizadores
(Pérez Correa & Steger, 1981). Sobre la base de las experiencias
de “‘campo’’ (Pérez Correa era secretario general académico de la
uNaMy Steger miembro de la Comisién de Planeacion Universitaria
de la unam) se anadieron el analisis social y las perspectivas histori-
cas y futuroldgicas y, a partir de alli, se desarroll6 un concepto de la
‘‘universidad del futuro”’. Se formuld asi la tesis central que se aleja
de la planeacién ‘‘lineal’’ que soluciona problemas actuales *‘en el
futuro’’ y se la sustituyo por un concepto antropolégico (Pérez Co-
rrea & Steger, 1981, p. 110).

Es claro que la universidad del futuro no podra ser una universidad que haya
solucionado los problemas de hoy, sino que serd una universidad vinculada
con una sociedad de problemas diferentes y por eso también una universi-
dad con problemas diferentes; pero, al mismo tiempo, quedo claro que en la
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solucién de los problemas de hoy deberian incluirse, ya desde ahora, las po-
sibles opciones de un camino hacia el futuro. Por eso, los problemas actuales
no fueron descartados sino incluidos en una perspectiva mds amplia.

La formulacién que se encuentra en la sintesis de los resulta-
dos del coloquio parisiense de 1984 debe entenderse desde esta po-
sicion.

Por lo pronto, la propuesta intelectual del coloquio debia consistir en la expo-

sicion de escenarios posibles de desarrollos mundiales futuros, por o que se

llamé a futurdlogos. Después, la explicacion de las implicaciones socialcs de
estos desarrollos fue tarea de los soci6logos invitados. Finalmente, los fisicos

y los informéticos tuvieron importantes aportaciones que hacer a las reflexio-

nes sobre las consecuencias de un desarrollo cientifico y técnico que avanza

cada vez més de prisa. En la segunda parte se seiialaron, dentro del marco
planeado, nuevas metas de educacién y formacidn, se discutieron los proble-
mas mundiales inherentes a ellos y, por Gltimo, se hicieron propuestas para

intentos de solucién préctica (Bdr er al, 1985, 11).

Con ello, la antropologia cultural historica dio los pasos teéricos
que le permitiran desarrollarse desde la *‘vision’’ de la problematica
actual hacia un método para el anilisis social global.

13. Utilizacién de la antropologia cultural histérica
en el andlisis del ambiente de la hacienda

E ~ una serie de publicaciones cientificas se ha intentado mostrar
el desarrollo en el ejemplo concreto del analisis del ambiente de la
hacienda latinoamericana. Esta ‘‘serie cientifica’’ que lleva a la an-
tropologia cultural historica se inicia con el coloquio organizado en
1978 por Gustav Siebenmann, sobre ‘‘La hacienda latinoamericana.
Su papel en la historia de la economia y de la sociedad’’ (Sie-
benmann, 1979), fue proseguida por Pedro Morandé (1982) y ce-
rrada, por lo pronto, por Stephan Heieck (1990). Heieck resume
de este modo el curso de la discusion en la solapa de su libro: ‘‘De
pronto quieres saber como piensan estos hombres y sus descendien-
tes acerca del pasado, como perciben su Estado moderno, como lo
tratan —écomo una hacienda? ¢Podria ser aun que este Estado se
hubiera construido segiin el modelo de una hacienda?’’.

14. Transformacion de la prdctica y exposicién de la historia

AL encontrar la antropologia cultural histérica el camino hacia
una metodologia de anilisis social global, se abrié una forma fun-
damentalmente distinta de entender la historia de lo que antes
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era usual. Hasta ahora, la sociologia norteamericana habia car-
gado con distorsiones arriesgadas a fin de hacer ‘‘comprensible’’ el
‘‘comprender’’ en el lenguaje del pragmatismo empirico. El andli-
sis de la historicidad dirigida por simbolos puede acercarse con re-
lativa sencillez a la “‘intrahistoria’’ de una sociedad, dada la simul-
taneidad de modelos de interpretacién muy diferentes. Tomamos
dos ejemplos: la novela Terra nostra de Carlos Fuentes (1979) y el
analisis de la vida y muerte de sor Juana Inés de la Cruz presentado
por Paz (1982). Ambos textos viven a partir de la exposicion de la
historia “‘invisible’’, son transformaciones de la antropologia cultu-
ral histdrica en hechos vitales concretos o de los hechos vitales en
antropologia cultural histdrica.

No es conveniente emprender en este lugar una investigacion
literaria de ambas obras, pero si puedc senalarse la utilizacion con-
creta de la relacion especial entre la antropologia cultural historica y
la historicidad. Se trata asi de un proceso que puede compararse en
todo con la disolucion de la imagen ‘‘fotogréfica’’ de la ‘‘realidad”™’
por la pintura moderna —por ejemplo, la vida artistica de Picasso
como modelo de ella (Gebser, 1966, t. 2, 513 55.) —y que se ha im-
puesto ya de muchas formas en la literatura, pero no desde luego
en la historiografia, donde el intento por mostrar niveles diversa-
mente oricntados —por ejemplo, el perfil/retrato de Picasso— en
su presencia simultdnea, en el mejor de los casos es apostrofado
como ‘‘ensayistica’’. El atrevido intento de Fuentes de presentar
la historia occidental-mexicana en este sentido como suceso total,
exige del lector un conocimiento factual de toda la historia europea
y mexicana casi imposible, a fin de empezar a encontrar el camino
hacia ‘‘la historia secreta’’ (/bero-Amerikanisches Archiv, 1990; He-
llerman, 1972). Con ello, la historiografia tradicional no sélo no
resulta ‘‘superflua’’, sino por el contrario la condicién previa nece-
saria para este paso ulterior. Este conduce a la ‘‘superacién’’ de
la historia en el sentido que Hegel da al término, a fin de poner
de manifiesto la simultaneidad de los distintos niveles de la
dialéctica: ‘‘superacion’’ (Aufhebung) en el sentido de ‘‘revoca-
cién’’ (Uberwindung) (de una ley), ‘‘de custodia’’ (Bewahrung)
(guardo una carta para que no se pierda) y de ‘‘elevacién’’
(Erhohung) (alcanzo un nuevo y més alto nivel).

En este lugar no solo debe senalarse a Fuentes como autor,
sino hacer también un reconocimiento del trabajo de la traductora,
Maria Bamberg, quien logré reproducir los componentes antropo-
l6gicos culturales de un modo congenial. Con ello, realizé una in-
vestigacion alemana independiente en relacion con América Latina.
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Esto vale también para las otras traducciones publicadas, hechas
por ella y por otros, del ambito de la antropologia cultural histérica
(Fuentes, 1991, 1992), de las que debemos destacar aqui la obra de
Paz, Sor Juana Inés de la Cruz o las trampas de la fe. Este libro puede
definirse como el modelo por excelencia de la antropologia cultu-
ral histérica mexicana, por lo que se refiere sobre todo al ‘‘hacer-
pasado’’ nuestro conocimiento histérico actual de la vida y obra de
sor Juana. Paz nos ha entregado asi una obra altamente cientifica
en el sentido mas estricto de la palabra, obra que corrige todas las
mentiras de las habladurias ensayisticas. Habla de los *‘lectores te-
rribles’’ —la Inquisicion en la época de sor Juana— y escribe:

Su obra nos dice algo pero para entender ese algo debemos darnos cuenta
de que es un decir rodeado de silencio: lo que se puede decir. La zona de
lo que no se puede decir estd determinada por la presencia invisible de los
lectores terribles. La lectura de sor Juana debe hacerse frente al silencio que
rodea sus palabras... La comprensién de la obra de sor Juana incluye la de la
prohibicién a que se enfrenta su obra (Paz, 1982, 16ss.).

Como debiera ser evidente, la antropologia cultural histrica no
es una ‘‘disciplina’’ y por ello no puede ser expuesta en una forma
disciplinaria. La posicion teérico-cognoscitiva de investigacion al-
canzada hasta ahora ha sido hecha comprensible por Heinz Rein-
wald, ‘““Mythos und Methode. Zum Verhiltnis von Wissenschaft,
Kultur und Erkenntnis’’ (1991). Se trata de un ambicioso intento
por abrir toda la historia espiritual de Occidente a un aprovecha-
miento antropoldgico-cultural. Habla de ‘‘puntos de partida inter-
activos, sincrénicos a largo plazo, y de cursos diacronicos a corto
plazo’’ de los que surge una estructura de relaciones, ‘‘a la que esté
ligado el individuo particular y que, en dltima instancia, codeter-
mina el concepto tedrico colectivo de una comunidad de investi-
gacion’’ (Reinwald, 1991, 31).

Al final de nuestra exposicion se encuentra de nuevo el princi-
pio: la impresionante labor intelectual por medio de la cual Paz ha
logrado hacer expresable la sintesis de una nueva forma de la expe-
riencia histdrica y de la realidad. Esto es vdlido para la formulacién
de “‘lo politico’” (“‘le politique’’ de la actual discusion francesa) en
Pequena crénica de grandes dias (1990), como también para la for-
mulacién del habla durante el silencio en Lectura y contemplacién
(1983).

Todas las obras citadas se ordenan en torno al ‘‘ideograma de
la libertad’’: reflexion sobre el ‘‘sino’’ que es el campo de tension
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entre ‘‘si"” y “‘no’’. Recordemos a Rodolfo Kusch, ‘‘no hay nada
quedecir, sino en todo caso destruir lo dicho’’. La libertad es, por
ello, ‘‘un espacio libre de esperanza pura’’ 1o que es reconocido
‘“‘como lo que se pone en cuestion, el destino que entra en movi-
miento’’ (Schirer, 1989).

No hay otra cosa que decir sobre la antropologia cultural
histérica: ‘‘La transparencia es todo lo que queda’’ (Paz, 1979,
489).
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