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PROLOGO

Con La transformacién del sentido, sociologia de las
estructuras simbdlicas, Hugo José Suarez plantea un doble
reto:

por un lado, el mejor entendimiento, en el plano teorico,
de los parametros y las modalidades que generan y
transforman los sistemas de sentido que mueven
afectivamente a los actores y orientan sus acciones,
comprendiendo como esos sistemas surgen de la
articulacion de lo psiquico y de lo social asi como
tienden a regularla; he aqui una cuestion fundamental
de la sociologia, que ésta probablemente nunca acabe
de tratar;

por otro lado, en el plano metodolégico, el reto esta en
combinar la reelaboracién teérica con herramientas y
procesos de analisis susceptibles de encontrar
adecuadamente la densidad de los hechos concretos,
no sélo restituyendo con precisién el estado de los
sistemas de sentido en diferentes coyunturas
determinadas, sino también ofreciendo vias de
identificacién de sus modalidades y condiciones de
transformacioén,
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Ante cuestiones fundamentales, revisiones
fundamentales y aportes multiples. En el camino que
transita, el autor invita a visitar de nuevo tanto a “padres
fundadores” tales como Freud, Durkheim y Weber como
diferentes contribuciones subsecuentes, asi Bourdieu,
Bloch, Michel, Todorov, De Certeau, Hervieu-Léger ..., sin
olvidar a algun “intelectual maldito” como Reich.
Retomando o reelaborando lo que nutre el propdésito, nunca
se encierra en una fidelidad estéril unilateral ... como
tampoco cae en el ecléctico o heterdclito ensamblaje,
protegido al parecer por un discernimiento estimulante
de las resonancias y las convergencias mas alla de la
fragmentacion de los detalles.

Ante propésitos operacionales, retoma y reelabora
recursos instrumentales apropiados. Tratandose de los
sistemas de sentido, la semdntica estructural, y
principalmente proposiciones de Greimas, aporta -en
continuidad con las recomposiciones tedricas, 1o que no
deja de ser exigente- herramientas para aplicaciones
sociolégicas. El autor aporta una contribucién particular
con aquellas herramientas susceptibles de aprehender su
objeto: los procesos de transformacion de las simbdlicas
sociales.

Obra sintética, de integracién y de desarrollo tanto
teérico como metodoldgico, la presente publicacion saca
muy buen provecho de la linea ya larga iniciada por el
equipo que generd a su alrededor, en la Universidad
Catélica de Lovaina, el Profesor Jean Remy. Hugo José
Sudrez, que tuvimos el agrado de contar entre nosotros no
s6lo como “alumno” sino también por su contribucién en
las formaciones y las investigaciones, siendo un conocedor
emérito, se enmarca perfectamente en esa linea, no sélo
por el mayor orden que brinda, sino también por los
aportes anadidos. Deseando que los colegas y los lectores
de América Latina saquen provecho de su obra, no
ocultamos un deseo idéntico para con los nuestros.

Profesor Jean-Pierre Hiernaux
Universidad Catélica de Lovaina (UCL)
Encargado del Grupo de

Ciencias Sociales de las Religiones



INTRODUCCION

El problema de la transformacién simbélica ha
preocupado a la sociologia desde sus inicios. j;Por qué la
gente modifica sus percepciones? ;Cémo se transforman
los sistemas de sentido? ;Qué se mantiene y qué se cambia?
(Cuanto somos capaces de modificar y cuanto nos
aferramos a dejar intacto? Estas son las preguntas que
condujeron esta investigacién doctoral.

Este trabajo surge de la inquietud por explicar como se
dio el proceso de transformacion de referentes religiosos
que entre 1950 y 1970 vivié un grupo de cristianos en
Bolivia. En ese periodo, sacerdotes y laicos catdlicos y
protestantes vivieron la experiencia de radicalizacién de
sus dispositivos pciquicos: empezaron en una posicién
politico-religiosa conservadora y terminaron defendiendo
postulados progresistas que dieron origen a la Teologia
de la Liberacién.

Asi surgio la hipétesis que, en Bolivia, en esos afios se
vivido un proceso de transicién simbdlica, es decir, la
mutacion del “simbdlico social” de un grupo de cristianos
que, en un momento dado, construyé un nuevo dispositivo
de sentido que apelaba al mismo tiempo a una justificacién
marxista y cristiana para dar legitimidad a sus acciones.

15



Introduccion

Pero estos nuevos dispositivos simbdlicos mantuvieron
elementos del punto de partida, transformando lo
transformable y conservando lo indispensable; buscando
y construyendo nuevas transacciones simbolicas que les
permitieron sostener una postura legitima en un contexto
que se modifico.

El fen6meno empirico nos llevé a la construcciéon de un
cuerpo conceptual que defina qué se entenderia por
“sistemas de sentido” y cémo se puede explicar su
transformacién. Asimismo, se requirié una opcion
metodoldgica para descodificar la realidad y comprenderla.

En este texto presentamos el trabajo de construcciéon
tedrica y metodologica que se desplego para dar respuestas
explicativas a la problematica planteada. Los resultados
empiricos seran publicados en un libro posterior donde se
abordaran estrictamente los hechos. Por eso, aqui se acude
a experiencias concretas solo para ejemplificar los procesos
tedricos.

La investigacion se enmarca en la sociologia de las
estructuras simbdlicas y los sistemas de sentido. Se trata
de explicar y analizar cémo se producen, reproducen vy,
sobre todo, transforman los sistemas de representacion y
percepcion instalados en la mente de las personas. Estos
esquemas son una complicada estructura que combina
cédigos de percepcién que guian la accidén de los sujetos,
sea de manera consciente o inconsciente. Este elemento
evoca la dimension de lo psiquico, de la energia psiquica y
de la movilizacién afectiva que empuja a la gente a la
busqueda de algo, que la mueve hacia determinados
anhelos. Los sistemas de sentido forman modelos culturales,
en cierta medida homogéneos, que involucran a colectivos
determinados: sociedades, grupos, sub-grupos, etc.

Esta primera constatacion plantea automaticamente un
segundo tema: la confrontacién de los sistemas de sentido
con los pardmetros objetivos de existencia. Nuestra
problematica esta compuesta por la articulaciéon compleja
entre las estructuras psiquicas y las estructuras sociales.
Nos preguntamos entonces ;como surge la articulacion de
las dos dimensiones? ;Por qué lo psiquico no se incorpora
automaticamente a lo social y, mas bien, abre las
posibilidades de innovacién? ;Por qué lo social no absorbe



a lo psiquico convirtiéndolo en una tuerca mas de la gran
maquinaria colectiva? ;Cudles son los grados de
independencia de cada dimension?

Esta serie de preguntas, que estan en el seno de la
reflexién socioldgica, es una suerte de provocacion para
centrar nuestra reflexion en la bisqueda de autores que
otorguen elementos atiles para la explicacion.

La formacién de los sistemas de sentido se da a partir
de la confrontacién que vive la gente con los parametros
de existencia. Esto quiere decir que se trata de un camino
de ida y vuelta: por un lado, lo psiquico es producto de lo
social; por otro, lo psiquico incide directamente en lo social.
Hay efectos de lo social en lo psiquico y efectos de lo

psiquico en lo social. Al confrontarse lo psiquico con lo -

social es lo social que produce los sistemas de sentido; pero
al mismo tiempo las estructuras psiquicas estan guiando
al actor para influir en lo social.

Este complicado doble juego de relaciones entre lo
psiquico y lo social tiene sus propias formas de regulacion
cruzada, sus grados de autonomia y sus grados de
influencia mutua. Hay una articulacién de la polaridad
psiquica y la social, y cada una de ellas esta marcada por
una productividad que influye sobre ella misma y sobre la
otra: “entre la dindmica psiquica y la social se instaura
una suerte de doble regulacion cruzada (...). Una necesaria
interdependencia se instaura entre la estructuracion
psiquica y la estructuracion social. Esta interdependencia
deja un juego abierto con distintos grados de libertad”’.
Como veremos mds adelante, hay un cierto tipo de
equilibrio entre estos dos elementos.

Hasta aqui, entonces, tenemos tres aspectos centrales
de la problematica que son resumidos por Remy y Hiernaux
de la siguiente manera:

O Los fenémenos de socializacién o de “programacion
de lo psiquico” como tal, resultado de la historia y
de la experiencia de los sujetos en las condiciones
sociohistoricas en las cuales se insertan.

1. REMY Jean et HIERNAUX Jean Pierre, “Entre structures psychiques et structures
sociales: Régulations croisées, irréductibilité et autonomies relatives”, in SAROGLOU
V. et HUTSEBAUT D. (sous la dir.), Religion et développment humain: questions
psychologiques, Ed. L'Harmattan, Paris, 2001, p. 258-259.

ponuj
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Introduccién

O Los fenémenos de retro-accion de las estructuraciones
psico-afectivas socialmente producidas sobre la
dinamica social y cultural.

O Los fendémenos de integracién, articulacion,
recomposicion, evolucion y transformacion?.

La primera pregunta teérica que hay que responder es
como se produce y articula esta lectura del si (la cuestion
psiquica) con la lectura de lo social. Para ello, es pertinente
acudir a Freud, quien en el texto L’avenir d’une illusion?
explica la génesis de la produccién de sentido y los
mecanismos de articulacion de lo psiquico y lo social. Freud
propone que los seres humanos son portadores de una
fuerza psiquica muy poderosa que los anima y moviliza
en busqueda de saciar sus necesidades. Sin embargo, esa
potencia energética es cadtica, perversa y contradictoria,
por lo que podria ser la causa de la destrucciéon de la cultura
y la civilizacion. La energia psiquica estaria confrontada a
constricciones concretas, como la propia naturaleza (la
materialidad natural), la materialidad humana (la vida
como un camino inevitable hacia la muerte) y la sociedad.

La energia psiquica andrquica no puede sobrevivir sino
es a través de la confrontaciéon con la cultura, que la
controla y organiza. Esta coercion de lo social genera una
fuerte frustracion en las personas. Freud se pregunta ;por
qué esta frustracion no se vuelca contra lo social y lo
destruye sin piedad? Responde que existe un proceso
complejo de interiorizaciéon de las constricciones, una
manera de apropiarse de ellas para considerarlas como
propias y que parezcan emitirse desde los sujetos y no
desde la sociedad. Pero el problema no termina ahi. Si las
coerciones vienen de los sujetos, jpor qué el sujeto no
vuelca su frustraciéon hacia si mismo y se autodestruye?
Explica el autor que los seres humanos tienen una
capacidad fundamental que consiste en elaborar sentido
creyendo que las constricciones que se les ha impuesto y
los sufrimientos vividos por ellas son la expresién suprema
de la virtud y una manera de encontrar lo bello. Las

2. Ibid,, p. 265. .
3. FREUD Sigmund, L'avenir d’une illusion, Ed. Quadrige Presses Universitaires de
France, Paris, 1996.



pulsiones frustradas encuentran una compensacion en la
satisfacciéon y el placer de la pulsion narcisista que
transforma la constriccién en expresion de la virtud y la
sumision en gozo, a través de la identidad con la propia
cultura y el orgullo de pertenecer a ella. Asi, se genera un
proceso de autoproduccion de las constricciones que llegan
finalmente a ser completamente asimiladas por el sujeto.

Esta dindmica implica, por lo menos, tres elementos que
involucran a nuestra perspectiva explicativa:

O Freud propone que existe una tension entre el si
estructurado y el si no estructurado, entre el que
puede estar a la altura de la convivencia con lo social
y el que estd mas cerca de “las bestias”. Por tanto, sin
decirlo explicitamente, Freud constata la existencia
de una energia psiquica desestructurada que guia al
sujeto hacia la estructuracion para soportar cierto
grado de “armonia” con lo social. Este seria el
principio de la movilizacion afectiva que se proyecta
en un si positivo vs. un si negativo.

O El si positivo (regulado), que es fruto de una dinamica
del placer narcisista, experimenta un gozo de
pertenencia a la civilizacién, por tanto en esta
dinamica se genera la base de la legitimidad social.
Hay, asi, una lectura de lo social positivo (cultura a
la cual pertenece el sujeto con orgullo) vs. un social
negativo (las otras culturas despreciadas).

O Es decir, Freud propone la existencia de dos relaciones
binarias articuladas, en las que entra tanto la visién
del si como la visién de lo social. La relacién con el si
y la relacion con lo social estarian vinculadas a través
de la construcciéon de un sistema de sentido que logre
administrar las dos en una misma direccion. Esta seria
la base para comprender la relaciéon con el si y la
relacién con lo social, es decir, la articulacion de la
movilizacién afectiva a la producciéon de la
legitimidad social.

Durkheim#*, por su parte, contribuye ampliamente al
debate de la construccion de sentido con la particularidad

4. DURKHEIM Emile, Les formes élémentaires de la vie religieuse, PUF, Paris, 1968.

uQIONpONU]
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de su propio sistema conceptual. Si bien su teorizacién es
distinta, en €l encontramos la idea de que en la base de la
movilizacion afectiva estd una dicotomizacién binaria que
articula, por un lado, la relacién con el si y, por otro, la
relacion con lo social. A diferencia de Freud, cuya teoria
se apoya en la represion-frustracion del si, Drukheim parte
de la seduccion de lo psiquico por lo social, como la tensién
“sagrado vs. profano”. Este principio dicotémico no es sélo
una estructuracion de lectura de la realidad, sino también
un movimiento psiquico (o movilizacién afectiva): la
exigencia de pasar de una situacion a otra. Este camino no
es sO0lo un recorrido individual sino también una
proyeccion de lo social, que vincula nuevamente lo psiquico
con lo social.

Dos elementos de Durkheim contribuyen a la lectura
del simbolico social. Por un lado, la relacién con una
cosmologia articulada por la tensién sagrado vs. profano;
por otro lado, la relacién de esta dicotomia con la tensién
vida vs. muerte.

Estos elementos hacen un puente con el tercer autor de
base para la conceptualizacién: Max Weber’. Weber
articula, en nuestra relectura, los aportes de Freud y de
Durkheim a la teoria del simbdlico social.

Weber pone atencién a la influencia cruzada de los
sistemas de sentido en la realidad social. Por eso su trabajo
sobre la ética protestante parte explicando como un ethos
particular tiene influencia en el desarrollo econdémico.
Weber propone la construcciéon de una coherencia general
del universo, es decir, de la percepcion global del mundo
y de una vision del si en el mundo. También encontramos
en €l el principio del dinamismo de movilizacién afectiva
del sujeto hacia un autoperfeccionamiento, la realizacion
de un esfuerzo que recae sobre si mismo y, por tanto, un
deber ser.

Weber propone que la fabricacion de un sistema de
sentido responde a las necesidades simbolicas y materiales
de un determinado grupo social. Esto lleva directamente a

5. WEBER Max, L’éthique protestante et l’esprit du capitalisme, Ed. Pocket, Paris, 1994
(ler. 1964). Economia y sociedad, Ed. F.C.E., México D.F,, 1987.



la vinculaciéon entre las estructuras simbélicas -y su
influencia en la conduccién de la vida cotidiana- y la accién
en la comunidad, esto es, la vida social.

Un tercer elemento que destacamos es la visiéon del
dramatismo vital. La produccién y representacion ideal
del si se vincula con la visién global de mundo que, a su
vez, estd articulada con ultimidades decisivas que evocan
las nociones de vida y muerte, que involucran a todo el
sistema simbolico en una tensién dramatica. La
construccion del sistema de sentido tiene la particularidad
de articular el si, lo social y lo global (todo lo que existe)
con el involucramiento vital que trae la dicotomia vida vs.
muerte,

El recorrido por Freud, Weber y Durkheim nos permite
construir la teoria del simbélico social a partir de la
construccion y produccion de estructuras de sentido que
articulan la lectura de lo social con la lectura del si.

Sin embargo, queda la pregunta sobre el porqué las
estructuras psiquicas s¢ mantienen en un determinado
equilibrio y, sobre todo, el porqué se transforman.

En esta direccion, es interesante la propuesta de
Bourdieu que sugiere que las estructuras cognitivas de los
agentes tienen una complicidad con las estructuras
objetivas: “existe una correspondencia entre las estructuras
sociales y las estructuras mentales, entre las divisiones
objetivas del mundo social (...) y los principios de vision y
de divisién que los agentes le aplican”®.

Sin embargo, los “equilibrios provisorios” de la relacién
entre lo psiquico y lo social no dejan de tener desencuentros
y tensiones’. Como ya lo anuncié Reich en 1933, las
estructuras psiquicas tienen tantas contradicciones como
las tienen los parametros de existencia. Lo que sucede en
la realidad social, anarquica, contradictoria y desordenada
también se refleja en el sistema de sentido: “los hombres
desarrollan siempre en su estructura psiquica una

6. BOURDIEU Pierre, La Noblesse d’Etat, grandes écoles et esprit de corps, Ed. Minuit,
Paris, 1989, p. 7. El subrayado es nuestro.
7. REMY et HIERNAUX, Op. Cit., p. 259.

uQIINpONU]

21



Introduccién

22

contradiccién que corresponde a la contradiccion que existe
entre las repercusiones de su situacién material y las
repercusiones de la estructura ideolégica de la sociedad”®.
Esto implica la existencia de distintos grados de
interiorizacion, contradictoria, de la realidad social. En este
sentido, la reflexién de Reich también es rica cuando
propone que “la ideologia se transforma mas lentamente
que la base econémica (...). Las estructuras psiquicas estan
atrasadas con respecto al desarrollo de las relaciones
materiales de donde provienen y que evolucionan
rapidamente y entran en conflicto con las formas de vida
anterior ”°.

La elaboraciéon de un nuevo sistema de percepcion es la
respuesta al desencuentro entre estructuras psiquicas y-
sociales. Es decir, el fracaso de la transaccién entre las dos
dimensiones (que puede ser producido por el cambio de
la situacién social y por la “caducidad” de algunos
elementos de las estructuras construidas anteriormente)
conduce al sujeto a la busqueda de nuevas transacciones
y, por tanto, a nuevas estructuras de sentido que logren
articular de manera mas exitosa lo psiquico y lo social: “en
el fracaso estd el punto de partida de las transacciones
simboélicas nuevas”!0. Esta es, hipotéticamente, como
intentaremos demostrar en el transcurso del trabajo, la
génesis de la transformacion simbolica.

En cuanto a la cuestién metodoldgica, la investigacion
us6é el método de andlisis estructural de contenido
desarrollado ampliamente por Jean Pierre Hiernaux. Este
método es de suma utilidad en los casos de estudios que
pretenden profundizar en los sistemas de sentido
implicados en un determinado conglomerado humano. El
método permite describir los sistemas de percepcion y de
representacién de materiales concretos sometidos al
analisis.

El método parte de la premisa de la existencia de
contenidos culturales en textos, discursos o distintos modos
de expresion concreta. A partir de ellos, se trata de llegar a

8. REICH W., Psychologie de masse du fascisme (1), Ed. La pensée Molle, 1970, p. 15.
9. Ibid., p. 16.
10. REMY et HIERNAUX, Op. Cit., p. 268.



los “contenidos” culturales de la gente. Se pretende ver
los sentidos como “orientaciones a largo plazo, auténomas
con respecto a las circunstancias particulares”'!que
despliegan los actores en los documentos. Interesa
descubrir, en una primera instancia, l1a “manera de ver las
cosas”, el sentido de percepcién que existe detras de los
materiales, las implicaciones subyacentes del sistema de
sentido!?.

Es claro que el estudio de estos modos de percepcion y
estructuras de sentido no tiene por objetivo sélo
comprender la loégica propia de la estructura simbdlica,
también les pone atencién por la importancia que tienen
en el plano de accion, es decir que al “estructurar y orientar
la percepcidn, tienden también a estructurar y orientar el
actuar. Estos sistemas son captados como principios
organizadores, a la vez, de la percepcién y del
comportamiento”!3,

Asi, el analisis pretende “hacer salir” de los documentos
las estructuras preexistentes en la cabeza de los sujetos, es
decir, los sistemas de sentido interiorizados que operan
tanto en los materiales analizados como en la vida
cotidiana. Esas estructuras estdn arraigadas de forma
consciente o inconsciente pero se expresan a través de
mecanismos concretos.

El método plantea que las grandes tensiones de un
sistema de sentido se expresan en codigos dicotémicos.
Estos, al asociarse y oponerse con otros, forman estructuras
complejas con “lugares estructurales comunes”, es decir,
con unidades de sentido en las cuales se organizan los
principales parametros de percepcion.

Al hablar de “modelo cultural”, y a través del analisis
de distintos textos, se trata de llegar a modelos que
trasciendan un sujeto concreto y se conviertan en modelos

11. REMY Jean, “L’analyse structurale et la symbolique sociale. A partir du texte du
Cardinal Danneels”, in Méthodes d’analyse de contenu et sociologie, Ed Facultés
Universitaires Saint-Louis, Bruxelles, 1990, p. 113.

12. HIERNAUX Jean Pierre, “Analyse structurale de contenus et modeles culturels,
Application a des matériaux volumineux”, in VV.AA., Pratiques et méthodes de
recherche en sciences sociales, Ed. Armand Colin, Paris, 1995, p.113.

13. Ibid., p. 114.
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comunes a una sector mucho mds amplio, a un conjunto
de personas que responden a una estructura similar de
funcionamiento.

“Se trata de extraer los ‘modelos culturales’ a partir de las
manifestaciones que ellos estructuran en materiales
diversos -y de los cuales forman el ‘contenido’. Esto es,
extraer los sistemas de sentido tipicos que orientan el
comportamiento de los sujetos y que son interiorizados y
socialmente producidos, reproducidos o transformados.
Este ‘programa’ de base puede esquematizarse como sigue:

Condiciones sociales

Materiales Contenidos d6 produceldn, de
Sistemas de sentido - ’
Ee— —— aparicién, de
Manifestacion Modelos culturales persistencia o

de transformacién'+”

Segun la explicacion de Jean Remy, existen dos logicas
actuantes en los materiales: la explicativa y la implicita. La
primera tiene las siguientes caracteristicas: “el orden
aparente en el discurso -el plano del texto- es importante;
la 16gica es deductiva en una u otra modalidad (el actor
quiere convencer)...”!5, La segunda se caracteriza, mas bien,
por ser “estructura a-temporal (el orden aparente de
codigos no tiene importancia; el codigo de base puede
aparecer tanto al medio como al fin del texto); 1a estructura
se organiza sobre una légica de implicacion; la estructura
no es antropocéntrica”’®. Nuestra lectura se ubica en la
busqueda de la légica implicita del material para
comprender las implicaciones de lo que se dice, ir al fondo
del sentido ultimo del discurso para analizar sus
consecuencias. Se pretende, ademas, entrar en la légica de
la accién, por lo que se trata de buscar las combinaciones
distribuidas dentro del estatus actancial.

14. Ibid., p. 115.

15. REMY Jean, VOYE Liliane et SERVAIS Emile, Produire ou Reproduire, Une sociologie
de la vie quotidienne, Tome 2, Ed. Universiaires, Bruxeles, 1991, p. 22.

16. REMY Jean, “L’analyse structurale et la symbolique sociale...”, p. 113.



Para desmenuzar el «simbdlico social» en su dinamicidad
de la accion, se analizan los codigos principales que
aparecen en los materiales, buscando en ellos las categorias
de percepcion del “espacio, del tiempo, de las acciones
positivas o negativas, de los ayudantes a sus acciones o los
opositores, de las fuentes o destinadores de los elementos
precedentes, de los resultados ultimos o proyectos que
involucran a la accién, en fin, de la percepcion de los
estados positivos o negativos de si mismo”'’.

En buasqueda del simbélico social se analiza en los
codigos no soélo la suma de cualidades de los términos,
sino la combinacion entre ellos que nos permita
adentrarnos en el modelo mismo: “El modelo cultural
encontrado permite construir una vision global en la
medida en que no es simplemente la suma de codigos, sino
que se impone una combinatoria de ellos, suponiendo a la
vez los diferentes planos y los principios de jerarquizacion
(...). Laelaboracion de un modelo cultural a partir de estas
combinatorias supone poner en evidencia las categorias
de los codigos ordenados en el espacio, el tiempo, la
cualificacion, y la accién”13,

Asi, el orden simbdlico muestra las articulaciones
especificas a través de las cuales “los sistemas de sentido
socialmente producidos estructuran la economia afectiva
de los actores y la movilizan a favor de las legitimidades
implicadas”'®.

Estamos, entonces, frente a la recomposicién de
discursos gracias a coyunturas sociales especificas que
permiten la nueva transicién. Bien afirma Remy que “el
analisis de las recomposiciones en el plano simbdlico
permite comprender como las transformaciones culturales
se articulan en las trayectorias individuales (...). En todos
los momentos de transicion, es interesante ver como los
trazos simbdélicos potencialmente disponibles son

17. Ibid., 139.

18. REMY, VOYE et SERVAIS, Op. Cit,, p. 24

19. REMY et HIERNAUX, “Utopies et crises de 1’ordre symbolique: Essai de
conceptualisation et d’instrumentation pour des analyses comparatives”, in The annual
review of the social sciences of religion, Volume 6/ 1982, p. 24.
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reapropiados en una composicion parcialmente nueva. Asi,
las estructuras simbdlicas no son simplemente los
elementos de estatica social. Son también fuentes para
engendrar las nuevas interpretaciones?®”.

Esta perspectiva metodoldgica tiene la virtud de
encontrar y describir, en materiales especificamente
seleccionados, el problema central de nuestra investigacion:
;através de qué mecanismos se transforman las estructuras
simbdélicas?

Para esta tarea hemos dividido el trabajo en tres
capitulos. En el primero se realiza la construccion
conceptual acudiendo a los clasicos de la sociologia; en el
segundo, se explica qué se entiende por “simbdlico social”
y cudles son los mecanismos metodolégicos de
transformacion; y, finalmente, en el tercero, se realiza una
sintesis conceptual acudiendo a ejemplos concretos
explicativos.

20. REMY Jean, «L'analyse structurale...», p. 131.



CAPITULO |

LAS FUENTES TEORICAS DEL SIMBOLICO SOCIAL:
FREUD, DURKHEIM, WEBER
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1. BLOCH Emest, Le principe Espérance 1, Ed. Gallimard, Paris, 1976, p. 66.
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En los apartados que siguen pretendemos construir
nuestro objeto teérico de conocimiento, particularmente
la nocién de “simboélico social”. Se trata de construir una -
herramienta de analisis que nos permita comprender y
analizar las experiencias humanas y que explique como y
por qué la gente activa sus energias psiquicas hacia
busquedas particulares.

Partimos de la reflexion en torno a “la religion”, término
que desde un inicio suscita una serie de preguntas: ;Donde
encontramos hoy lo “religioso”? ;Cudales son sus
modalidades de expresion? ;Cémo definir lo que es
“religioso” y lo que no lo es? La sociologia contemporanea
se plantea una serie de cuestiones que no pueden ser
respondidas con facilidad. Hay que releer las teorias
explicativas para volver a planear el tema.

Es necesario, entonces, realizar una primera distincion.
Por un lado, si seguimos el razonamiento de las
instituciones religiosas o de la gente en la vida cotidiana,
encontramos que se suele definir la religiéon como la Iglesia,
la oracién, las celebraciones, etc. Con esta definicion
quedariamos atrapados en el estudio de un fenomeno que
cada vez es menos importante, pues en una sociedad
“secularizada”, “moderna” y “racional” como la
contempordnea, la participacién y presencia de las
instituciones religiosas esta claramente en decadencia. Sin
embargo, si reconstruimos nuestro objeto a partir de
nuevos parametros de lectura para comprender lo que
moviliza a la gente, estamos ante un fenémeno que no deja
de tener importancia.

En este sentido, tiene mucha razon F.A. Isambert cuando
dice que “la vida religiosa no se puede reducir ni a un
sistema de creencias intelectuales, ni a la observacion de
un sistema de prescripciones. Son las disposiciones
fundamentales del ser humano las que estan en juego”?.
La sociologia tiene que construir su propio concepto con

2. ISAMBERT, La psychologie sociale et certaines de ses applications a la sociologie
religieuse. Actes de la 5° Conférence internationale de sociologie religieuse, Casterman,
Paris, p. 50. Citado por HIERNAUX Jean Pierre, De I'objet ‘religieux’ aux ‘symboliques
sociales’ - une préfiguration sous forme de viatique, document de travail, septembre,
1993.



herramientas que le permitan analizar mas de lo que el
sentido comin denomina como religioso. “No todo lo que
brilla es oro”, recuerda el dicho popular. Y es cierto, no
todo lo que se llame a si mismo religion sera necesariamente
nuestro objeto de estudio. Y mas, en nuestro trabajo seran
tomadas en cuenta algunas experiencias que no se dicen
“religiosas” pero que funcionan de acuerdo a nuestros
parametros.

El procedimiento sera, entonces, ir a las fuentes de la
teoria del concepto de “simbdlico social” para reconstruir
una nociéon que nos permita explicar cémo y por qué la
gente se moviliza hoy. Este recorrido lo haremos siguiendo
basicamente a tres autores: Freud, Durkheim y Weber.

29



.- SIGMUND FREUD:
LA RELIGION COMO UNA ILUSION
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3. BOURDIEU Pierre, Les régles de l'art. Genése et structure du champ littéraire, Ed.
Seul, Paris, 1992, ps. 316-317. Edicion castellana: Las reglas del arte, Anagrama,
1995, Barcelona, p. 337. g



Tomamos el texto L’avenir d’une illusion como
referencia basica para nuestro trabajo. En estre texto, Freud,
primero, plantea algunos conceptos fundamentales para
la comprension del fenémeno*; luego, realiza un recorrido
por la génesis y la evolucion de la experiencia religiosa
" hasta la sociedad que le tocé vivir (sociedad occidental de
la segunda década del siglo XX); y, finalmente, intenta
mostrar como la religion puede ser considerada como una
ilusion. El término ilusién proviene del latin illusio, illudere
y hace referencia a lo Iudico, denota hacer creer algo,
falsificar la realidad haciendo creer que algo es cierto
cuando no lo es, “error de los sentidos que nos hace tomar
las apariencias por realidades”, crear el escenario para un
espectaculo, jugar falseando lo aparente como cierto,
engafar...>.

I. EL PROBLEMA

Freud entiende por cultura humana “...todo aquello en
que la vida humana ha superado sus condiciones zoologicas
y se distingue de la vida de los animales”®, y asume los
términos “cultura y civilizaciéon” en la misma direcciéon. La
cultura humana esta condicionada por dos elementos
centrales: la necesidad de dominio de la naturaleza para
satisfacer las necesidades y por tanto los medios para
hacerlo, y 1a organizacion de las relaciones sociales. “Por
un lado -dice el autor-, comprende todo el saber y el poder

4. Hacemos una distincién entre conceptos fundamentales y conceptos descriptivos. Los
primeros teorizan fenémenos intrinsecos a los hombres, presentes en todo tiempo y
espacio, designan un concepto cuya existencia no esti sometida a la variacién temporal
o espacial, siempre estdn ahf de una u otra forma (por ejemplo el poder); los segundos
hacen referencia mds bien a momentos y fenémenos especificos, fruto del proceso
histérico y de la particularidad del grupo al cual se hace referencia (por ejemplo, la
nocién de clase en el marxismo es considerada como el resultado de una conformacién
histérica particular). Freud en este trabajo propone la idea de “ilusién” como concepto
fundamental; la “religién” aparece como la concretizacién especifica (propia a una
etapa del desarrollo de la humanidad, o sea concepto descriptivo) de un fendmeno
general que es la “ilusién”.

5. Diccionario pequeiio Larousse, Madrid, 1991, p. 481.

6. FREUD Sigmund, L'avenir d’une illusion, ed Quadrige Presses Universitaires de
France, Paris, 1996, p. 6. Las cursivas son nuestras. La version castellana es: “El
porvenir de una ilusién”, en Psicologia de las Masas, Ed. Alianza, Madrid, 1989. La
lectura original se la realizd en la edicién en francés, pero para la traduccién se acudi6
a la castellana. Todas las citas corresponden a la edicién francesa.
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conquistados por los hombres para llegar a dominar las
fuerzas de la Naturaleza y extraer los bienes naturales con
que satisfacer las necesidades humanas, y por otro, todas
las organizaciones necesarias para regular las relaciones
de los hombres entre si y muy especialmente la distribucion
de los bienes naturales alcanzables”’.

Estos dos elementos de la cultura estan directamente
relacionados. Primero, porque las relaciones entre las
personas estan ligadas a las necesidades que se pueden
satisfacer con lo que ofrece la naturaleza. Segundo, porque
el hombre, tomado separadamente, puede entrar en una
relacion con otro en condicién de objeto: objeto sexual o
fuerza de trabajo. Finalmente, porque cada individuo “es
virtualmente un enemigo de la civilizacion, a pesar de tener
que reconocer su general interés humano”s.

Para Freud el hombre posee una energia psiquica
primitiva (pulsiones, tensiones, impulsos) que si no es
controlada puede destruir la civilizacién. “Ha de contarse
con el hecho -escribe- de que todos los hombres integran
tendencias destructoras -antisociales y anticulturales- y
que en un gran numero de personas tales tendencias son
bastante poderosas para determinar su conducta en la
sociedad humana”?.

La cultura debe, entonces, defenderse de estos impulsos
del individuo. “La cultura ha de ser defendida contra el
individuo, y a esta defensa responden todos sus
mandamientos, organizaciones e instituciones, los cuales
no tienen sé6lo por objeto efectuar una determinada
distribuciéon de los bienes naturales, sino también
mantenerla e incluso defenderla contra los impulsos
hostiles de los hombres (...). Las creaciones de los hombres
son faciles de destruir, y la ciencia y la técnica por ellos
edificada pueden también ser utilizadas para su
destruccion”!%. Para Freud la cultura debe imponerse y
exige un sacrificio a sus miembros para hacer posible la

Ibidem.
Ibidem.
Ibid., p. 7.
0. Ibid,, p. 6.
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vida en comun, y lo hace a través de una minoria que
impone una serie de restricciones a una mayoria agresiva
y naturalmente destructiva.

Sila cultura debe defenderse de las pulsiones primitivas
humanas, es necesaria la creacion de directrices restrictivas
de comportamiento. Segun Freud, se ha avanzado mucho
en el dominio de la naturaleza para ponerla al servicio de
los hombres, pero no sucede lo mismo con las relaciones

- en la humanidad. Desde el primer hombre hasta el de hoy,

pese a todo el avance cultural de las sociedades
contemporaneas, no se ha logrado crear una regulacion
social en la que el hombre trabaje y actie espontaneamente
realizando el sacrificio por la civilizaciéon sin requerir
obligaciones y restricciones. “Puede creerse -escribe Freud-
en la posibilidad de una nueva regulacion de las relaciones
humanas que cegard las fuentes del descontento ante la
cultura, renunciando a la coercién y a la yugulacion de los
instintos, de manera que los hombres puedan consagrarse,
sin ser perturbados por la discordia interior, a la
adquisicion y al disfrute de los bienes terrenos. Esta seria
la edad de oro, pero es muy dudoso que pueda llegarse a
ella. Parece, mas bien, que toda la civilizacion ha de basarse
sobre la coercion y la renuncia a los instintos, y ni siquiera
puede asegurarse que al desaparecer la coercion la mayoria
de los individuos humanos se mostrase dispuesta a tomar
sobre si la labor necesaria para la adquisicion de nuevos
bienes” !, ’

En esta perspectiva, es necesario que toda civilizacién
se construya sobre la base de las restricciones y el control
de los instintos de los hombres, ya que éstos no lo haran
naturalmente pues no pueden luchar contra sus propias
pulsiones. “En resumen: el hecho de que sdélo mediante
cierta coerciéon puedan ser mantenidas las instituciones
culturales es imputable a dos circunstancias ampliamente
difundidas entre los hombres: 1a falta de amor al trabajo y
la ineficacia de los argumentos contra las pasiones”!2.

11. Ibid., p.7.
12. Ibid., p. 8.
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Esta situacién primaria lleva, segun la lectura de Jean
Pierre Hiernaux, a “la instauracién de un orden (en si)
contra el desorden (destructor) que los instintos como éstos
implican. El medio indispensable es la constriccion, pero
ella implica sacrificios que incitan a la revuelta”?.

Las preguntas que surgen son: ;Cémo administrar los
sacrificios impuestos a los hombres para controlar sus
instintos? ;Como reconciliar y recompensar esa imposicion?
iCémo indemnizar al hombre por lo que se le obliga en
bien de la civilizacion? ;Como justificar y dar sentido a la
accién de autocontrolar? ;Como reconciliar al hombre con
la sociedad?

Freud propone que si bien existen restricciones para
los hombres, la civilizacion crea una serie de
reconciliadores que los recompensan. Estos reconciliadores
(el arte, por ejemplo) constituyen el patrimonio espiritual
de la cultura. Asi, en la vision de Hiernaux, tenemos un
c6digo coercion-constricciébn / compensacion-
reconciliacion-indemnizacién (aspectos espirituales).

Con lo expuesto hasta el momento, tenemos que el
hombre posee naturalmente una serie de pulsiones
primitivas que tienen que ser controladas en bien de la
cultura y la civilizacién a través de restricciones y
obligaciones (es decir, una privacion de sus instintos
bestiales, la libertad natural diria J.J. Rousseau), que
impiden al individuo convertirse en un destructor de la
humanidad. Este proceso genera en los hombres frustracion
(entendida como instinto no satisfecho), sentimiento
surgido por la prohibicién y privacion de aquellas
pulsiones. Las primeras privaciones en la humanidad
fueron el incesto, el canibalismo y el deseo de placer por
la muerte; es decir la idea de controlar al “pequefio canibal
incestuoso”.

13. HIERNAUX Jean Pierre, Lire pour Méditer, Documentation de référence pour le cours
“Systémes symboliques et religion”, policopiados, Louvain la Neuve, enero-junio 1997,

p- 1.



Génesis de la energia psiquica

HOMBRES Prohibiciones
: LO SOCIAL
- Instintos bestiales Coercién
-— - Civilizacion
- Deseos
- Cultura

- Pulsiones primitivas coBtradiceion

FRUSTRACION
HOSTILIDAD
AGRESIVIDAD

1

ENERGIA

Es importante destacar que, segin Hiernaux, Freud
propone que los sujetos poseen una energia instintiva
primaria y anarquica, pero poderosa, que intenta ser
controlada y estructurada por la coercién proveniente del
orden social. Es decir que, siguiendo el principio de
Lavoisier (“en la naturaleza nada se pierde, nada se crea,
todo se transforma”), existe “una energia que aunque esté
sometida a la constriccién o a la represion no desaparece,
se desplaza, se transforma, se reinvierte...”'4. Asi, para
Freud, la carga energética instintiva, privada de sus
impulsos “naturales” por la constricciéon social, tiende, en
un primer momento, a reinvertirse en “frustraciones”. En
esta etapa, en este “momento energético”, el instinto y sus
deseos quedan constrefiidos pero listos para entrar en un
nuevo circuito energético. Esta constatacion es importante
porque permite comprender la nocién de energia que se
desplaza al interior del sujeto hacia distintas esferas
simbélicas y, en un momento dado, se convierte en
movilizacion afectiva hacia objetivos y fines.

14. Ibid., p. 4.
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Una vez comprendidos los origenes de la frustracion, .
las preguntas que surgen son: jpor qué la sociedad no se
desintegra?, jpor qué no hay una revuelta y atomizacion
social?, jpor qué no se genera una sociedad de frustrados
que no se pueda sostener? Es decir, jcuales son los
mecanismos para sobrellevar la prohibicién y reconstruir
la vida canalizando la energia contenida hacia otras
direcciones? Las respuestas van en dos sentidos. Por un
lado, Freud propone que existe un progreso en el alma
humana, desde el inicio hasta nuestros dias: “Podemos
iniciar aqui uno de tales progresos animicos. Una de las
caracteristicas de nuestra evolucién consiste en la
transformaciéon paulatina de la coercion externa en
coercién interna por la acciéon de una especial instancia
psiquica del hombre, el super-yo, que va acogiendo la
coercién externa entre sus mandamientos”!s. Sin embargo,
el grado de interiorizacion de las prohibiciones varia de
una a otra, ya que la historia de las privaciones también
va cambiando. Se trata, finalmente, de la conformacion
historica de un super-yo (conciencia moral) que el sujeto
porta consigo por el hecho de pertenecer a una cultura
determinada. Por otro lado, para Freud no es s6lo el grado
de interiorizacion de las prohibiciones (reglas culturales,
super-yo) lo que da estabilidad a la civilizacion, también
esta la satisfaccion que emana de cumplir los ideales (es
decir, lo que se considera como lo mas elevado), o sea la
serie de imperativos cuya realizacion genera un goce y
orgullo narcisista en quienes pertenecen a una civilizacion
y, por lo tanto, un apego a la cultura y al orden social:

“Nos inclinaremos demasiado facilmente a incluir entre los
bienes espirituales de una civilizacién sus ideales; esto es,
las valoraciones que determinan en ella cudles son los
rendimientos mds elevados a los que debera aspirarse (...).
La satisfaccion que el ideal procura a los participes de una
civilizacion es de naturaleza narcisista y reposa en el orgullo
del rendimiento obtenido. Para ser completa precisa de la
comparacion con otras civilizaciones que han tendido hacia
resultados distintos y han desarrollado ideales diferentes”!®,

15. Freud, Op. Cit., p. 11.
16. Ibid., p. 13.



Hiernaux afiade algunos comentarios. Primero,
identifica un codigo constriccién-prohibicién /
compensacion (compuesto por el super-yo, la conciencia
moral y los ideales). Es decir que, en la 16gica de Freud,
“la frustraién que se deriva de las privaciones impuestas
0 asumidas encuentra su compensacién bajo la forma de
satisfacciones desplazadas o recentradas. Es el reavivar
otro componente de la dinamica afectiva primaria: el
narcisismo...” ",

Se presenta, entonces, un circuito completo de la
energia: 1a privaciéon (proveniente de la prohibicion por
parte de la energia social) produce un desplazamiento de
la energia instintiva individual hacia la frustracion, que
cargada de hostilidad anticultura, encuentra su
compensacion en el desplazamiento de esas energias
concretas hacia la satisfaccién narcisista, un proceso de
transformacion de la energia. Retomando el razonamiento
de Freud, el proceso que empieza como represion del
sujeto produce, finalmente, que el individuo hostil se
apegue a la civilizacioén y se convierta en un constructor
de ella, ya que al sentirse integrado siente un gozo
narcisista de pertenencia a una cultura superior a las
demas.

En este proceso se puede observar la socializacion de Ia
libido o la construccion social de la economia afectiva: “En
efecto, a una reserva energética instintiva y anarquica se
impone, bajo el efecto de la constriccién social, un modo
de organizacién o de regulacion (“economia”) que reprime
la expresion de ciertas tendencias (“antisociales”)
transfiriendo su carga energética hacia una optimizacion
de otras tendencias “socialmente favorables” (en las cuales
el narcisismo es una clave). Asi, se opera un verdadero
“(re)modelaje” de la arquitectura del libido de los
sujetos...”18,

17. Hiernaux, Op. Cit, p. 6.
18. Ibidem.
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Circuito de la energia psiquica

LO SOCIAL

civilizacion

cultura

Apego afectivo a la cultura,

( 1) Coercién Constricciéon pertenencia, orden social,
construccién social de la

economia afectiva.

(3)

HOMBRE satlhs'faccmn
. narcisista, gozo
instintos
bestiales

super-yo, Ideales,
transformacién de
la energia

( 2 ) Frustracion

El problema no se limita a la imposicién de prohibiciones
sociales sino a la “auto producciéon” de obligaciones como
condiciones que el sujeto se pone a si mismo. Esto no
implica una accién libre del sujeto que por pura filantropia
decide reprimirse en bien de lo social. Tampoco se trata
de hacer una teoria pura del condicionamiento mecanico
del individuo. La relacién que proponemos es de
“autoproduccién-obligacién”. Es decir, el sujeto realiza un
trabajo sobre si mismo, pero éste no es completamente
libre sino condicionado por una serie de elementos que
provienen tanto del propio sistema psiquico del sujeto y
su experiencia vivida como del contexto social en el que se
encuentra. La autoproduccion, entonces, esta directamente
ligada con la obligacidn. Se trata, finalmente, de un trabajo
psiquico del sujeto que, en el limite, se le presenta sin
opcién, es decir “condicionado” por una serie de
parametros.

Para comprender esta situacion es conveniente recordar
a Bourdieu cuando explica como se forma el habitus:

“El habitus hace posible la produccién libre de todos los
pensamientos, todas las percepciones y acciones inscritas



dentro de los Iimites que marcan las condiciones
particulares de su produccion, y solo éstas. A través de él,
la estructura que lo produce gobierna la practica, no por
via de un determinismo mecanico, sino a través de las
constricciones y limites originariamente asignados a sus
invenciones. Capacidad de generacion infinita y, por tanto,
estrictamente limitada, el habitus sélo es dificil de concebir
si permanecemos encerrados en las disyuntivas
tradicionales, que aspira a superar, del determinismo y la
libertad, del condicionamiento y la creatividad, de la
consciencia y el inconsciente o del individuo y la sociedad.
Debido a que el habitus es una capacidad infinita de generar
en total libertad (controlada) productos -pensamientos,
percepciones, expresiones, acciones- que tienen siempre
como limites las condiciones de su produccién, histérica y
socialmente situadas, la libertad condicionada y condicional
que asegura esta tan alejada de una creaciéon imprevisible
novedad como de una simple produccién mecénica de los

condicionamientos iniciales”!?,

Pero volvamos a nuestro autor de referencia. Para Freud
-releido por el simbdlico social- la “autoproducciéon/

~obligacién” implica los referentes simbdélicos VIDA /

MUERTE y MUERTE / VIDA. Es decir: s6lo matando a una
parte de si mismo, a su ser pulsional inicial y primitivo (el
pequenio canival salvaje), el individuo es capaz de vivir en
lo social. Mato a una forma de vida de mi para que otra
forma de mi vida sea posible, y esta “otra forma” de ser de
mi mismo es aquella capaz de sobrevivir en las condiciones
de obligacién y privacion a las cuales estoy sometido por
parte de la civilizaciéon y la naturaleza. Matar a una
potencialidad del si para que otra potencialidad sea posible,
y es la segunda la que podra sobrellevar el juego de
restricciones y frustraciones provenientes de la cultura.
Asi, la vida que prcmuevo en mi implica la muerte de una
forma de ser, pero a su vez, la vida de la parte mas apta
para desenvolverme en mi mundo.

En el desarrollo conceptual de Freud, hasta el momento
no aparece la palabra Religion. Cuando lo hace, Freud
propone que es la parte mas importante del ideal de una

19. BOURDIEU Pierre, El sentido prdctico, Ed. Taurus, Madrid, 1991, p. 96. Los
subrayados son nuestros.
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civilizacién: “No hemos citado aun el elemento mas
importante del inventario psiquico de una civilizacién. Nos
referimos a sus representaciones religiosas -en el mas
amplio sentido- o, con otras palabras que mads tarde
justificaremos, a sus ilusiones”?°. Asi, 1a religion seria el
ideal o la ilusién mejor elaborada que la sociedad propone
a sus miembros para justificar el control de la vida social.

2. LA RELGION COMO ILUSION

Para Freud las ideas religiosas son dogmas cuya
autenticidad no esta en duda. Los dogmas exigen sélo una
adhesion militante como un acto de fe, por tanto, la relacién
con los referentes culturales esta marcada por lo afectivo:
“[las representaciones religiosas] son principios o dogmas

"sobre hechos y relaciones de Ia realidad exterior (o interior)

(...). Particularmente estimados por ilustrarnos sobre lo
mas importante e interesante de la vida, ha de considerarse
muy ignorante a quien nada sabe de ellos, y el que los
acoge entre sus conocimientos, puede tenerse por
considerablemente enriquecido”?!.

Las creencias religiosas, entonces, son dogmas que no
requieren de una comprobacién-experimentacién empirica
para quienes se adhieren a ellas. El que los dogmas sean
“intocables” implica, segun Hiernaux, una impcrtante
inversion afectiva por parte de quienes los comparten.

Los dogmas se basan en experiencias subjetivas vividas,
pero para Freud éste no es el Ginico elemento. Los dogmas
se presentan como el resultado de un largo proceso de
pensamiento, basado en la observacion y la deduccién, que
busca la comprensién de las cosas y cuyo resultado es el
contenido de las creencias. Esto quiere decir que existe
una acumulacion de saber dogmatico que es transmisible
a los futuros miembros de la sociedad. Sin embargo, las
doctrinas religiosas “estan sustraidas a las exigencias de la

20. Freud, Op. Cit., p. 14.
21. Ibid,, p. 25.



-

razon, hallindose por encima de ella. No necesitamos
comprenderlas, basta con que sintamos interiormente su
verdad”?.

Freud se pregunta, jcudl es la fuerza interna de esas
doctrinas? j;De donde viene su eficacia si su reconocimiento
no depende de la razén? Y responde que las
representaciones religiosas que se presentan como dogmas
“no son precipitados de la experiencia ni conclusiones del
pensamiento: son ilusiones, realizaciones de los deseos mas
antiguos, intensos y apremiantes de la Humanidad. EI
secreto de su fuerza estd en la fuerza de estos deseos”?. La
religion es, entonces, una ilusién que realiza los deseos
vitales de los hombres. Inmediatamente, el autor clarifica
lo que entiende por ilusion: “Una ilusion no es lo mismo
que un error ni es necesariamente un error (...). Una de
las caracteristicas mas genuinas de la ilusion es la de tener

‘su punto de partida en deseos humanos, de los que se

deriva (...). La ilusién no tiene que ser necesariamente falsa;
esto es, irrealizable o contraria a la realidad. Calificamos
de ilusiéon una creencia cuando aparece engendrada por
el impulso a la satisfaccion de un deseo, prescindiendo de
su relacion con la realidad, del mismo modo que Ja ilusion
prescinde de toda garantia real”’?*. Y, volviendo a las
doctrinas religiosas, propone: “todas ellas son ilusiones
indemostrables, y no es licito obligar a nadie a aceptarlas
como ciertas (...). Resulta imposible aquilatar su valor real.
Son tan irrebatibles como indemostrables. Sabemos todavia
muy poco para aproximarnos a ellas como criticos”?s,

El contenido de la ilusién es, entonces, un dogma. Al
sujeto no le interesa comprobar si éste es verdadero o falso,
lo importante para €l es aferrarse afectivamente y, por lo
tanto, movilizarse hacia lo que considera cierto. “La
creencia -dice Hiernaux- no deriva, entonces, de la
racionalidad, sino mds bien de la economia psiquica; no
responde a las exigencias de la primera sino a las
necesidades de la segunda”. La economia afectiva no busca

22. Ibid., p. 29.
23. Ibid., p. 30.
24. Ibid. p. 31-32.
25. Ibidem.
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la comprobacién y verificacién empirica de la “ilusi6n”,
mas bien se relaciona directamente con las necesidades
psiquicas?®.

El trabajo de Freud no estd centrado, entonces, en el
“yalor de verdad” de las doctrinas religiosas. Su aporte
pretende mas bien develar la naturaleza afectiva (psiquica)
del compromiso con las creencias religiosas, aquello que
las convierte en ilusiones con una enorme potencialidad
de movilizacién en los sujetos.

Una vez definida la “ilusién”, Freud se pregunta si no
se puede hacer la misma lectura de otras experiencias
culturales:

“La conclusion de que las doctrinas religiosas no son sino
ilusiones nos lleva en el acto a preguntarnos si acaso no lo
seran también de naturaleza andloga otros factores de
nuestro patrimonio cultural, a los que concedemos muy
alto valor y dejamos regir nuestra vida; si las premisas en
las que se fundan nuestras instituciones estatales no habran
de ser calificadas igualmente de ilusiones, y si las relaciones
entre los sexos, dentro de nuestra civilizacién, no aparecen
también perturbadas por toda una serie de ilusiones
erdticas. Una vez despierta nuestra desconfianza, no
retrocederemos siquiera ante la sospecha de que tampoco
posea fundamentos més sélidos nuestra conviccién de que
la observacién y el pensamiento, aplicados a la investigacion
cientifica, nos permiten alzar un tanto el velo que encubre
la realidad exterior. No tenemos por qué rehusar que la
observacion recaiga sobre nuestro propio ser ni que el
pensamiento sea utilizado para su propia critica, iniciAndose
asi una serie de investigaciones cuyo resultado habria de
ser decisivo para la formacién de una ‘concepcion del
universo’”?’,

Asi, Freud abre su desconfianza hacia cualquier
elaboracion humana que tenga en el fondo caracteristicas
de ilusion. Distintos campos (politico, cientifico, econémico,
etc.) pueden presentarse a si mismos como creencias
dogmaticas. Si bien el autor dedica su reflexion basicamente

26. Hiernaux, Op. Cit., p. 11.
27. Freud, Op. Cit., p. 34 - 35.



a la “ilusion religiosa”, queda la invitacién abierta al analisis
de distintas esferas culturales, superando los limites de lo
que se encierra cotidianamente en un término como
“religion”.

Hiernaux?® contribuye al debate: “da la impresién que
con la nocién de ‘ilusién’ se dibuja un concepto mas
fundamental que el de ‘religion’ (hasta aqui presente
ampliamente en los sentidos de la vida cotidiana: es lo que
la gente vive y declara como “religion”). Este concepto es
suceptible de trascender las percepciones de lo “religioso”
en términos de la vida cotidiana para estudiar un conjunto
de fenémenos muy diversos, como los principios politicos,
la relacion con la ciencia, etc.”.

3. EL APORTE DE FREUD A LA TEORIA DEL
SIMBOLICO SOCIAL

La manera cémo Freud concibe lo religioso sirve para
la construccion de nuestro objeto tedrico de conocimiento:
el “simbélico social”.

Si bien el analisis de Freud no es explicitamente bipolar,
se puede apreciar en la construccion conceptual una clara
organizacion dicotémica. A grosso modo, el autor ubica
del lado positivo (+) determinadas caracteristicas (por
ejemplo civilizacién, cultura, normas, etc.) y del lado
negativo otros elementos que definen claramente la
relacion (instintos, pulsiones).

Uno de los aportes mas pertinentes de Freud es la
posibilidad de la articulacién entre lo psiquico y lo social
a partir de la produccién de sentido. Es decir, en el limite
tenemos el mismo tipo de polaridad en la relacion con el
si y en la relaciéon con lo social. Un claro ejemplo de esto es
la explicacién de Freud de la idealizacién de la propia
cultura. Primero, se constata la diferencia fundamental
entre aquellos que han interiorizado la norma (y que, por
tanto, ya no son enemigos de la sociedad y la cultura) y

28. Hiernaux, Op. Cit., p. 14.
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los que todavia no lo hicieron; hay una trayectoria, un
camino hacia el si positivo: “en todo nifio podemos observar
el proceso de esta transformacion, que es la que hace de él
un ser moral y social. Este robustecimiento del super-yo
es uno de los factores culturales psicolégicos mas
valiosos”?.

En este pasaje se ve como la lectura de si mismo atraviesa
la interiorizacion de la norma social para participar de la
civilizacion. Al mismo tiempo, para que el individuo no se
sienta frustrado, se construye una satisfaccion ideal de
orden narcisista en la que el miembro de determinada
sociedad se ve superior frente a otras sociedades
consideradas inferiores por ser distintas a la propia: “de
este modo, los ideales culturales se convierten en motivo
de discordia y hostilidad entre los distintos sectores
civilizados, como se hace patente entre las naciones”3°, Por
este mecanismo, todos los miembros de una sociedad,
incluso los que mas sufren o se encuentran en la escala
mas baja de la jerarquia social, pueden reconocerse en
quienes encarnan esos ideales y, por tanto, sentirse
orgullosos de pertenecer a esa civilizacién. (Por ejemplo,
el negro estadounidense que, si bien forma parte del grupo
mas segregado racialmente, tiene por modelo ideal a
Benjamin Franklin o al banquero moderno de Wall Street.
La pertenencia a la nacién donde se realiza el “suefio
americano” hace que se sienta superior a otras
nacionalidades.)

Freud explica la construccion de la l6gica psiquica del
sujeto e, inmediatamente, da una articulacién social a partir
de la cual el individuo se considera superior y mira a los
demas con desprecio. Aquéllos que no forman parte de la
cultura propia son personas no cultivadas y, por tanto,
son consideradas como barbaras no civilizadas,
psiquicamente primitivas y susceptibles de dejarse llevar
por sus pulsiones.

29. Freud, Op. Cit,, p. 11.
30. Ibid,, p. 13.



Este razonamiento lleva a establecer lazos entre la
relacion con el si y la relacién social, donde ambos se
articulan para la explicacion del fenémeno:

El si y lo social

sf(+) si(-)
Relacion con el si: civilizado / no civilizado
Relaci6n con lo social: superior # inferior
cultura propia otra cultura

Como propone Hiernaux, “en materia de articulacién
de lo psiquico y lo social a través de la producciéon del
sentido, la argumentacién freudiana parece dar una matriz
fundamental de homologacién de la alternativa de la
relacion con el Si y de la relacién con lo social, invirtiendo
en esta ultima los afectos que son producidos por la
primera, y por tanto el amor de si comprometido con el
amor de las alternativas sociales correlacionadas...”3!. Esto
implica la existencia de un potencial psiquico muy
poderoso en el individuo (los instintos y las pulsiones) en
primera instancia no estructurado; por ello, se requiere la
intervencion de una “energia social” que se encargue de
controlar y reprimir los instintos bestiales, es decir, la
programacion de la energia psiquica por la energia social.
Este proceso da como resultado la administracién de la
energia psiquica (por parte de los individuos) y su
reinversion en nuevos proyectos y objetivos que no pongan
en riesgo a la civilizacién y que, por el contrario, estén en
conformidad y colaboren con la seguridad de ésta.

31. HIERNAUX Jean Pierre, “Symboliques sociales et ‘religion’. Rétrospectives et
prospectives autour de I’objet”, in VOYE Liliane (ed.), Figures des Dieux, Rites et
mouvements religieux, Hommage a Jean Remy, Ed. De Boeck Université, Paris-
Bruxelles, 1996, p. 23.
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Esta constatacion conlleva la idea de que la energia
psiquica inicial del sujeto no desaparece al ser reprimida
por lo social, sino que se transforma y reinvierte (a través
del proceso de idealizacion que es el resultado de la relacion
represion/compensacion por parte de lo social) en creacion
de ilusiones.

Hay que sefalar que la inversion de la energia afectiva
por el sujeto envia a la nocion de vida/muerte, pues como
dijimos, incorporarse a la vida social (es decir vivir el
proceso de la administracién de la economia psicoafectiva)
implica morir y matar ciertas partes del si para dejar que
nazca otra forma de ser, mejor preparada para el encuentro
con la sociedad. Pero eso es, a su vez, poder vivir como
sujeto que incorpor6 las normas de una sociedad: “toda
“ganancia” de “viabilidad social” (interiorizacion de la
constriccién, de las normas culturales) se eXperimenta, de
manera subyacente, como VIDA pero también como
MUERTE (en miras a que lo pulsional es relegado pero de
todas maneras constantemente deseado en potencia); todo
lo pulsional se lo vive como MUERTE (a la vista de las
exigencias sociales), pero también como potencialidad
siempre tendiente a la VIDA (a-social, antisocial), que sera
entonces también MUERTE (social)... fundamento de la
ambibalencia latente”32, Se presenta asi una articulacion
entre lo que el simbélico social denomina la “produccion
del si” y la “ultimidad decisiva”.

Finalmente, cuando Freud sugiere que las ilusiones no
son sélo las creencias religiosas sino que también se las
puede encontrar en distintas esferas de la vida social, abre
las puertas a una construccién conceptual mas alla de lo
que se denomina normalmente como “religion”. No se trata,
entonces, de centrar el estudio sobre lo estrictamente
“religioso” sino de abrir el andlisis a otras producciones
simbolicas y discursos de otros campos, donde se encuentra
el mismo mecanismo de articulacién de 1a dinamica psico-
afectiva del sujeto con lo social, que es uno de los principios
epistemologicos del simbdlico social.

32. Hiernaux, Lire pour..., Op. Cit., p. 19.



Il. EMILE DURKHEIM:
LA SEDUCCION DE LO SAGRADO

Después de presentar varios de sus trabajos -De Ia
division du travail social (1893), Les régles de la méthode
sociologique (1895), Le suicide (1897)-, cinco afios antes
de su muerte, Durkheim aborda el fen6meno religioso en
su obra clasica Les formes élémentaires de Ia vie religieuse,
publicada por primera vez en 1912. Tomamos este texto
como referencia para nuestra conceptualizacién33.

1. LAREUGION: UN FENOMENO INHERENTE AL SER
HUMANO

Durkheim comienza su trabajo constatando que “la
naturaleza religiosa del hombre (...) [es] un aspecto esencial
Y permanente de la humanidad”?*4, lo que implica que la

33. Parala exposici6n de los conceptos, seguimos la explicacién realizada en: HIERNAUX
Jean Pierre, Lire pour méditer; documentation de référence pour le cours ‘Systémes
symboliques et Religion’, deuxiéme partie, Emile Durkheim, UCL, Louvain la Neuve,
1997.

34. DURKHEIM Enmile, Les formes élementaires de la vie religieuse, PUF, Paris, 1968, p.
Todas las cursivas son nuestras.
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religion es un “concepto fundamental” presente en la
naturaleza del sujeto y, por lo tanto, en toda sociedad sin
importar tiempo o espacio; es una caracteristica intrinceca
del hombre?s.

De ahi el esfuerzo del autor por comprender la religion
como fenémeno general. Para ello va a la naturaleza y
génesis del problema, y encuentra una similitud en todas
las religiones, “porque todas las religiones son comparables,
porque todas ellas son de un mismo género, hay
necesarieamente elementos esenciales que les son comunes
(...). En la base de todos los sistemas de creencias y de
todos los cultos debe haber necesariamente un cierto
numero de representaciones fundamentalesy de actitudes
rituales que, a pesar de la diversidad de sus formas (...),
tienen siempre la misma significacion objetiva y asumen
las mismas funciones”?¢, Se trata entonces de “encontrar
un medio para discernir las causas, siempre presentes, de
las que dependen las formas mas escenciales del
pensamiento y de la practica religiosa”?’.

Esto es posible porque se entiende a la religién como
una produccion ideal de los hombres y la sociedad y, por
lo tanto, analizable por la ciencia y particularmente por la
sociologia:

“La formacién de un ideal no constituye un hecho
irreductible que escape a la ciencia; depende de las
condiciones de observacién; es un producto natural de la
vida social”38.

Es, entonces, a través de la lectura cientifica de lo
religioso que se comprende “la capacidad de las sociedades
de darse en cada época los dioses que necesitan”. El objetivo
tedrico del autor es, en la lectura de R. Aron, analizar la fe

35. Aqui vemos de hecho una diferencia con Freud, mientras que para éste la religion es
una forma de concretizacién del fenémeno fundamental que es la ilusion, fenémeno
que piensa que podria desaparecer a condicién de establecer un funcionamiento
psicoafectivo més evolucionado, para Durkheim por el contrario, la religién en si misma
no es un fenémeno temporal ni espacial sino fundamental, y por lo tanto no desapareceré
jamés por ser inherente al ser humano.

36. Ibid., p. 6.

37. Ibid., p. 11.

38. Ibid., p. 603



como un objeto real, lo que lo conduce a proponer que
“los hombres jamds han adorado otra cosa que no sea su
propia sociedad”?°.

2. LA «REALIDAD» RELIGIOSA

Para Durkheim las creencias religiosas estan «fundadas
en la naturaleza de las cosas» y, por lo tanto, son en cierto
sentido“verdaderas”. Si no fuera asi, y si por el contrario
éstas fueran s6lo mentiras y engafios, no tendrian ninguna
credibilidad y, por tanto, no serian duraderas:

“Los ritos mas barbaros o los més extravagantes, los mitos
mas extrafos traducen alguna necesidad humana, algin
aspecto de la vida individual o social (...). No existen pues,
en el fondo, religiones falsas. Todas son verdaderas a su
modo: todas responden, aunque de maneras diferentes, a
condiciones dadas de la existencia humana”*.

La religion tiene, entonces, un fundamento objetivo
basado en la experiencia vivida y en la eficacia de su
creencia, es decir, de la coherencia con lo real; si las
creencias se mantienen vivas es por su efectividad: “Un
error y sobre todo un sistema organizado por errores que
lleven a una desconfianza de las practicas no es viable”41,

Las creencias religiosas reflejan la realidad satisfaciendo
y respondiendo a las necesidades de los hombres: “la
religion no expresa nada que no esté en la naturaleza (...)
la cuestiéon es saber a cudl reino de la naturaleza
corresponden estas realidades y lo que ha determinado a
los hombres a representérselas en esta forma singular que
es propia del pensamiento religioso. Pero para poder
responder a esta pregunta, primero hay que comenzar a
admitir que son cosas reales las que han sido
representadas”*?.

39. ARON Raymond, Les étapes de la pensée sociologique, Ed. Gallimard, Paris, 1967, p.
346-348.

40. DURKHEIM, Op. Cit., p. 3.

41. Ibid., p. 113.

42. Ibid., p. 98.
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Una vez hecha esta aclaracién, Durkheim propone que
ese reflejo es para los creyentes una “transfiguracion” o
“conocimiento transfigurativo” de la realidad, por lo que
el “espejo” de las creencias les devuelve una imagen
diferente, una traduccién de lo real. Asi, si bien el contenido
de las creencias proviene de hechos reales, habla de una
realidad transfigurada, pero no se trata de una falsificacién
o mentira sino de una “deformacion”.

La sociedad necesita crear un ideal, es decir,
representaciones que nos hagan actuar y nos ayuden a
vivir*3, El hombre no podria vivir sin historias y mitos que
le cuenten su historia de otra manera, que transfiguren su
realidad en cuentos fantasticos y efectivos para la vida
cotidiana. La religién tiene, entonces, una funcién
psicoafectiva, da sentido a la existencia en el mundo,
moviliza a los hombres en busqueda de sus objetivos y del
sentido de la vida:

“El objetivo principal de la religion no es dar al hombre
una representacion del universo fisico; si ésta fuese su tarea
esencial, no entenderiamos cémo se puede mantener esta
relacién sobre la base de un tejido de errores. La religién
es, antes que nada, un sistema de nociones a partir del
cual los individuos se representan la sociedad a la que
pertenecen y las relaciones, oscuras pero intimas, que
mantienen con ella. Este es su rol primoridal; y, a pesar de
ser metaférica y simbdlica, esta representacién no es
necesariamente infiel a la realidad. Por el contrario, ella
traduce todo lo que hay de esencial en las relaciones que
trata de expresar, pues es la expresion de una verdad eterna
que existe mis alld de nosotros mismos, algo todavia mas
grande y a partir de lo cual nos comunicamos”#.

3. EL CONCEPTO DE RELIGION: SAGRADO/
PROFANO.

“...es en la naturaleza, sea del hombre o del universo, que
hay que buscar el germen de la gran oposicién que separa
lo profano de lo sagrado”#.

43. Ibid,, p. 595.
44. Ibid., p. 322-323.
45. Ibid,, p. 123.



Durkheim empieza caracterizando los elementos que
no necesariamente llevan a la comprension de lo que es la
religion:

a) Dios. Para el autor, la referencia a la divinidad (Dios,
espiritu, etc.) no es util para el analisis: “la religiébn que
nosotros estudiamos se aleja a toda idea de divinidad”*;
“la religién desborda, entonces, la idea de dioses o de
espiritus y, en consecuencia, no puede definirse
exclusivamente en funcién de esta tltima”+’.

b) Lo sobrenatural. La referencia a lo sobrenatural, uno
de los calificativos de la religion, para Durkheim no tiene
gran utilidad: “las concepciones religiosas tienen como
objeto, ante todo, expresar y explicar no lo que hay de
excepcional y de anormal en las cosas, sino, al contrario,
lo que tienen de constante y regular’*®.

¢) La institucionalizacién. Tampoco es una caracteristica
definitoria el que una creencia sea legalizada en una
institucion eclesiastica que se denomine a si misma como
portadora de lo religioso: “existen fenémenos religiosos
que no pertenecen a ninguna religion determinada (...):
fiestas del arbol de mayo, del solsticio de verano, del
carnaval, creencias diversas relativas a los genios, de
demonios locales, etc. (...)"4°.

Para Durkheim los elementos centrales de la religion
son la referencia a una cosmologia y a lo sagrado/profano.

No hay religion que no constituya un sistema de ideas
que quiera comprender la totalidad de las cosas, es decir,
una vision de mundo, una representaciéon del universo:
“No hay religion que no sea una cosmologia...”% “todas
las religiones conocidas fueron, en distintos grados,
sistemas de ideas que buscan abarcar la universalidad de
las cosas y darnos una representacion total del mundo (...)
una concepcion del universo”s!,

46. Thid., p. 9.
47. Tbid., p. 49.
48. Thid., p. 39.
49, Ibid., p. 57.
50. Ibid., p. 12.
51. Thid., p. 200.
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Por otro lado, para Durkheim hay religién si existe una
distincién entre lo sagrado y lo profano. La referencia a
una vision bipolar del mundo es central para comprender
el fenémeno religioso:

“Todas las creencias religiosas conocidas, ya sean simples
0 complejas, presentan un mismo cardcter comun: suponen
una clasificacion de las cosas, reales o ideales, que se
representan los hombres, en dos clases, en dos géneros
opuestos, designados generalmente por dos términos
distintivos que traducen bastante bien las palabras profano
v sagrado. La division del mundo en dos dominios que
comprenden, uno todo lo sagrado, el otro todo lo profano,
es el rasgo distintivo del pensamiento religioso”s?. “Tenemos
esta vez [con la nocién sagrado / profano], un primer
criterio respecto a las creencias religiosas (...). Lo que
caracteriza el fenémeno religioso es aquello que supone
siempre una division binaria del universo conocido y
cognoscible en dos géneros que comprenden todo lo que
existe, pero que se excluyen radicalmente”s3.

No existe para el autor otro criterio que sea tan
claramente diferenciador de dos “categorias” distintas,
antagonicas, hostiles, opuestas, como la referencia Sagrado
/ Profano. Se trata de nociones que van mas alla del “bien/
mal”, o “salud/enfermedad”, etc. (que en realidad si bien
son diferentes, provienen de un mismo género). Es una
categoria absoluta de distincién: “No existe en la historia
del pensamiento humano otro ejemplo de dos categorias
de cosas tan profundamente diferenciadas, tan
radicalmente opuestas la una a la otra (...). Lo sagrado y lo
profano han sido concebidos por el espiritu humano
siempre y en todas partes como géneros separados, como
dos mundos entre los cuales no hay nada en comun. Las
energias que obran en uno no son simplemente las que se
vuelven a encontrar en el otro, con algunos grados mas;
son de otra naturaleza”*. Esta distincién, es una forma de
concebir el “universo entero”, y eso es lo que le da gran
importancia; a diferencia de otras formas parciales de

52. Ibid., ps. 50-51.
53. Ibid., p. 56.
54. Tbid., p. 53.



distinguir lo que’ estd alrededor (como bueno/malo),
sagrado/profano tiene la particularidad de englobar todo
el universo.

Lo sagrado no se define como los seres divinos:
“cualquier cosa puede ser sagrada”. Es claro que cada
religion otorga caracteristicas propias a lo sagrado o
profano, por lo que esta dicotomia no es una férmula
predeterminada sino mas bien sus contenidos son variables
segin las diferentes sociedades. Cada cultura, entonces,
“programa” lo que para ella entra en una de las dos
posibilidades, hay una construccién social del contenido
de la bipolaridad.

Lo sagrado esta claramente separado de lo profano, no
hay ninguna posibilidad de confusion. Lo sagrado es
aquello que lo profano no puede ni debe tocar, lo
“intocable”, pues seria una “profanacion y un sacrilegio”:
“Los dos mundos no solamente se conciben separados, sino
hostiles y celosamente rivales uno del otro... ya que no se
puede pertenecer plenamente a uno sino a condicién de
haber salido enteramente del otro (...). La cosa sagrada es,
por excelencia, aquella que el profano no debe ni puede
tocar impunemente”?s, Se trata de constatar en lo sagrado
el grado mas alto de una pasion, la posibilidad de exaltacion
suprema, una fuerza extraordinaria que moviliza
afectivamente y compromete al creyente; por aquéllo, el
sujeto estd dispuesto a dar todo de si (incluso la vida), a
sacrificarse y hacer todo lo necesario. Lo profano por el
contrario, se identifica con lo banal (lo no “importante”),
no posee la potencialidad para movilizar. Para Durkheim,
la relacién sagrado/profano es la caracteristica esencial
de la religion.

Asi, llegamos, finalmente, a la definicién clasica del
autor:

“Una religion es un sistema solidario de creencias y de
prdcticas relativas a las cosas sagradas, es decir, separadas,
prohibidas, que unen en una misma comunidad moral,
llamada Iglesia, a todos aquellos que adhieren a ellas. El
segundo elemento que entra de este modo en nuestra
definicion no es menos esencial que el primero; pues,

55. Ibid., p. 56. )
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mostrando que la idea de religién es inseparable de la idea
de Iglesia, hace presentir que la religion debe ser cosa
eminentemente colectiva”s®,

4. EL APORTE DE DURKHEIM AL SIMBOLICO SOCIAL

Durkheim contribuye al simbélico social en dos aspectos
que es pertinente destacar: el dinamismo de movilizacion
de lo sagrado y el vinculo entre lo personal y lo social.

La separacion entre lo sagrado y lo profano como dos
mundos rivales y el hecho de que para pertenecer a lo
sagrado se tenga que salir de lo profano implica que se
esta frente a una dinamica de movilizacién del sujeto.
Afirma Hiernaux: “lo ‘sagrado’ y lo ‘profano’ no es
solamente una separacion entre incompatibles, sino
también una ‘vectorializacion’, la exigencia de una
direccion y de un movimiento, de un ‘tener que pasar’ de
A a B, de un ‘tener que dejar’ A por B. Parece, entonces,
que se debe pasar de un ‘sagrado de separacion’ a un
‘sagrado de inversion’...”?7. Se trata, entonces,
conceptualmente hablando, de un paso adelante. La nocion
de sagrado va més alla de la organizacion y de la percepcion
del mundo y se instala en la movilizacion de la gente hacia
aquello que considera mejor.

Por otro lado, la propuesta de Durkheim tiene la
particularidad de articular la produccién del si y la
movilizacién afectiva con lo social. En efecto, la fascinacion
afectiva (y no racional) que ofrece lo sagrado al sujeto
implica en gran parte una inversiéon personal ligada al
mundo. Por ello Remy propone que “la oposicion entre lo
sagrado y lo profano (...) incluso aunque se manifieste en
primera instancia en las expresiones religiosas (...) presenta
un dinamismo auténomo que articula lo social y lo
mental”s®, Hiernaux complementa el razonamiento

56. Ibid., p. 65.

57. Hiernaux, Op. Cit., p. 34.

58. REMY Jean, “Morphologie social et représentations collectives - Le statut de I’espace
dans la problématique durkheimienne”, in Recherches Sociologiques, Louvain-la-
Neuve, vol. XXII, n° 3, 1991, p. 33. Citado por Hiernaux, Op. Cit., p. 42.



haciendo una comparacién con Freud: “Enfocando no por
la compensacién psiquica de la constricciéon social sino por
la captacion social de la economia psiquica, Durkheim
recorta el objeto de Freud... y el del simbdlico social: 1a
estructuracion de la gestion de la movilizacién afectiva,
articulando la economia psiquica y el orden social por una
produccion de sentido tipico...”.

Un aspecto relevante para Hiernaux es la posibilidad
de encontrar la misma movilizacién afectiva entre lo que
se comprende como religioso (en el lenguaje ordinario o
la vida cotidiana) y otros campos en los que actua el sujeto.
Lo “sagrado” (como lo concibe Durkheim) se puede
experimentar en varias esferas. En este sentido, el autor
cita el caso de la Revolucién Francesa: “Patria-Libertad y
Razén” se convirtieron repentinamente en cosas sagradas
por las cuales valia la pena dar la vida®. Asi, quedan
abiertas las puertas a la vinculacién de la movilizacion
afectiva con cualquier elemento que el sujeto considere
COmo sacro.

Finalmente, hay que hacer una cautelosa aclaracion
respecto a la nocién de Freud sobre Vida/Muerte. Los
referentes freudianos no son los mismos que los de
Durkheim, aunque si se complementan. Se podria decir
que la movilizacién afectiva propuesta por Freud, que pone
en relacicién al sujeto con la vida/muerte, se produce en
la propuesta durkheimniana dentro de lo que se denomina
como lo sagrado. Es decir, esta en juego la vida y 1a muerte
con una inversion psiquica en lo “sagrado positivo /
sagrado negativo”. Lo profano, por el contrario, no tiene
posibilidad de fascinacion (ni siquiera negativa) para el
individuo. Las energias movilizadoras se las administra,
entonces, dentro de lo sagrado:

“La experiencia de lo ‘sagrado’, el nivel paroxismico de la
movilizacion afectiva, estd en el principio mismo de la
division entre la MUERTE y la VIDA, entre aquello que se

59. Hiernaux, Symboliques sociales..., p. 25.

60. Dice Durkheim: “esta actitud de la sociedad de levantar a dios o de crear dioses es muy
visible en los primeros afios de la Revolucién [Francesa]. En efecto, en aquel momento,
bajo la influencia del entusiasmo general, las cosas puramente laicas por naturaleza,
fueron transformadas por la opinién piiblica en cosas sagradas: la Patria, la Libertad, 1a
Razén” (Durkheim, Op. €it, p.305-306).
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percibe como mortifero y aquello que se percibe como
vivificante. En cuanto a lo ‘profano’, en el sentido que evoca
menor grado de inversion afectiva, muestra que existen
niveles de ‘realidad’ o de percepcidén no especificas y
directamente conectadas con los referentes de
paroxistizacion VIDA/MUERTE; niveles desprovistos,
entonces, de toda movilizacion afectiva significativa. Al
mismo tiempo, en esta reconceptualizacion, lo ‘sagrado’
tiene enfrente no la idea de ‘profano’, sino algo que
podriamos definir como ‘sagrado negativo’, la
paroxistizacion se constituye entonces sobre la totalidad
de la relacién existencialmente decisiva. La dicotomia
entonces se resume en ‘sagrado positivo’ (PROMOCION-
VIDA) vs. ‘sagrado negativo’ (EXCLUSION-MUERTE)”¢!,

5. SAGRADO/PROFANO: /PERTINENTE PARA AMERICA
LATINA?

Cristian Parker hace una lectura critica de la
conceptualizacion y el uso de las categorias sagrado/
profano para el andlisis de la religion en América Latina®2.
Sin pretender un debate que requeriria de mayor espacio,
realizamos ahora sélo algunos comentarios analiticos.

En dicho trabajo, el autor sugiere grosso modo dos
hipotesis centrales: la necesidad de la construcciéon de
categorias socioldgicas autdctonas y la limitaciéon de la
distincién sagrado/profano (y, por lo tanto, su uso
inapropiado) para la comprension del fenémeno religioso
en el continente. Parker argumenta que: “se excluye en
esta concepcién [sagrado/profano], en principio, la idea
de participaciéon y de dialéctica, asi como la referencia a la
practica y a lo emocional y afectivo en la conformacién de
lo religioso”®3; “...esas categorias se nos han revelado como
insuficientes al momento de hacer analisis empiricos sobre
las expresiones religiosas populares en nuestra realidad.

61. Hiernaux, Lire pour.., ps. 38-39.

62. PARKER Cristian, “La sociologia de la religién y la modernidad: por una revisién
critica de las categorfas durkheimianas desde América Latina”, in Revista Mexicana
de Sociologia, N. 4, 1994, p. 229-254.

63. Ibid., p. 235.



Se trata de categorias que no permiten aprehender la
dialéctica real de las practicas cotidianas e histéricas de
los sujetos sociales en el plano religioso (...) no posibilitan
aprehender las acciones en los procesos histérico-
culturales”®; “cuando empleamos la categoria
durkheimiana de ‘lo sagrado’, hemos de tener en
consideracion que estamos refiriéndonos a un universo
conceptual dicotomico y fijista, racionalista y deductivo,
que excluye todo principio dindmico de participacion,
interaccion y dialéctica”; “las categorias durkheimianas nos
llevan a una aproximacion tedrico-conceptual que, a mi
juicio, es equivoca para analizar la realidad religiosa que
vivimos, sobre todo en América Latina”és,

Nuestra direccién analitica es distinta a la de Parker.
Primero habria que decir que es una aclaracién obvia la
necesidad de construccién conceptual a partir de la propia
realidad, y 1a no “importaciéon” de categorias que no nos
sirvan para comprender nuestros fenomenos. De hecho,
todo procedimiento cientifico esta llamado a construir él
mismo, segtin el problema especifico que le toque analizar,
su marco tedrico, asi que ese llamado de atencion funciona
para cualquier cientista social. Por ejemplo, la construccion
conceptual de “religion” en Hervieu-Léger a partir de la
“tradicién” y la “creencia” es fruto de sus estudios sobre
su propia realidad y de la necesidad de crear categorias
propias que le permitan comprenderla. El llamado de
atencién, entonces, para la sociologia de la religion
latinoamericana no esta en “buscar categorias autéctonas
para América Latina”®¢, sino mas bien en realizar un trabajo
metodolégicamente minucioso de manera que se llegue a
categorias cientificas que permitan la comprension de
nuestra realidad con mayor claridad.

Por otro lado, en lo que a Durkheim se refiere, Parker
hace una lectura en la que equipara Profano=secular y,
por lo tanto, Sagrado=no secular, “religioso”. De ahi
desarrolla el problema de la secularizacién y la sustitucion

64. Ibid., p. 239.
65. Tbid., p. 252.
66. Tbid., p. 229.
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de lo religioso por la razéon moderna, y pretende que hoy
no se distingue lo “sagrado” de lo “profano”, por lo que no
tiene ninguna vigencia el uso de dichas categorias.

En la lectura del simbolico social lo que parece
pertinente en Durkheim es la “movilizacion afectiva”, los
impulsos particulares que genera en el sujeto la sensacion
de lo sagrado, la seduccién apasionada que a nada se puede
equiparar. Ese impulso, esa claridad para encontrar algo
por lo cual dar la vida, arriesgarlo todo, entregarse
totalmente, aportar sin miedo a perder, es lo que
denominamos como Sagrado.

Es cierto que, por ejemplo, si al analizar la cosmovision
de una comunidad aymara pretendemos equiparar sagrado
a Dios y profano a Diablo, las conclusiones seran muy
deficientes (de hecho ésa no es la propuesta‘durkheimiana),
pues la dicotomia aymara no separa Dios de Diablo;
contrariamente, se puede manipular positiva y
negativamente cada divinidad (estariamos ante la relectura
de Durkheim hecha por Hiernaux, es decir, que lo sagrado
esta compuesto por sagrado positivo/sagrado negativo).

Finalmente, nosotros intentamos la construccién de
nuestro objeto tedrico y tomamos algunos elementos de
Durkheim que nos son tutiles, como la distincion sagrado/
profano, que explican y permiten comprender nuestro
estudio empirico. Por ejemplo, si queremos entender por
qué Néstor Paz otorga su vida por Dios y la Revolucion,
nos servira referirnos a que éstos son elementos que €l
considera como sagrados. En el fondo, nuestra lectura de
lo sagrado en Durkheim nos conduce a analizar el
fenémeno interactivo, es decir, como “movilizador” de
sujetos.

Ahora bien, es cierto que estas nociones todavia son
limitadas en cuanto a la dialéctica de ida y vuelta del
fenémeno religioso en el caso latinoamericano. Por ello,
nuestra construccién conceptual se nutre, ademas, de otros
autores como Freud y Weber. El primero, con la idea de
vida/muerte y muerte/vida (es decir tener que morir a si
mismo para que nazca otro yo, vivir la muerte del yo para
que yo viva) da una dinamicidad fundamental a nuestro
analisis. Weber, por su lado, aporta la nocion de necesidad
de produccién simbodlica por parte de los sujetos para



satisfacer las necesidades creadas por ellos mismos, lo que
implica una relacién interactiva entre sociedad-individuo-
accion. Asi, el simbdlico social, lejos de ser un reflejo
estatico de la relacién dicotémica sagrado/profano de
Durkheim, adquiere un movimiento dialéctico y dinamico
(a partir de varios autores) de destruccién/construccién
del si y nueva destruccién y reconstruccioén, lo que
enriquece nuestro estudio concreto.
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. MAX \WEBER:
LA PRODUCCION DE LO RELIGIOSO

Max Weber trabaja a través del estudio comparativo de
los fenémenos. En su analisis intenta ver la singularidad,
lo particular de cada experiencia para comprender mejor
como se articulan y suceden los hechos. Se trata de llevarlos
al limite de manera que pueda ir construyendo poco a poco
el tipo ideal que responde al momento o problema que
esta tratando. El tipo ideal sera, entonces, una construccion
abstracta a partir de la observacion historica concreta de
los comportamientos extremos (o que él los empuja al
limite), que genere un instrumento que permita la lectura
de la realidad en cualquier contexto: “en el tipo ideal, se
trata de caracterizar una accion por su proyecto mostrando
los trazos pertinentes que permiten comprender la logica
de accidn (...). Ciertos trazos llevados al limite permiten
comprender la singularidad de una relacién significativa
(...). Elideal tipo es una herramienta de base en el nivel de
la comprensién, donde se trata de extraer la logica
intencional que sustenta la accion”¢’.

67. REMY Jean, “Max Weber”, in FERREOL Gilles (Org.), Histoire de la pensée
sociologique, Ed. Armand Colin, Paris, 1994, p. 141,



Ahora bien jpor qué el afin weberiano de “aislar” los
fen6menos? “Porque la ‘singularidad’ de cada uno
comparada con la singularidad del otro permite: 1.
Comprender mejor a cada uno de ellos, es decir
comprender el sentido buscado por cierto tipo de hombre
que actda en cada una de estas formaciones histéricas (la
‘comprensién del sentido’); 2. Repetir los fenémenos
susceptibles de explicar la apariciéon y desarrollo de esta
formacién histérica singular (la ‘explicacién causal’)”.

En el transcurso de sus trabajos, Weber se interesa en
comprender la relacién entre el hombre, su creencia
religiosa (pertenencia a algiin culto) y su actitud en el
mundo que lo rodea (particularmente su posicién
econémica). El autor se pregunta basicamente jen qué
medida las concepciones religiosas han influido sobre el
comportamiento econémico de diversas sociedades®°?

En el caso concreto de la Etica Protestante..., Weber busca
comprender “el desarrollo de un tipo de hombre
(Menschentum) creado por la conjuncién de componentes
de origen religioso y componentes de origen econémico”°.
El punto de partida es la constatacién de que una gran
cantidad de personas adineradas en Alemania pertenece a
la religion protestante. Se pregunta: jpor qué sucede este
fen6meno, qué tienen los protestantes de particular,
singular o diferente que hace que su posiciéon econémica
sea distinta a la de los demas? ;Qué tiene esta creencia
religiosa que condiciona la aparicién de un Ethos
econémico? ;En qué consiste esta relacién? ;Cémo influye
el pertenecer a una religién en la vida econémica? La
respuesta a estos cuestionamientos es un hilo conductor
para el autor. Su propuesta es que “el principio de estas

68. WILLIAME Robert, Notes pour I'analyse des ‘écritures’ de Max Weber; Séminaire de
théorisation sociologique, UCL-LLN, 1997, p. 1.

69. ARON, Op. Cit, p. 529-530. En la lectura de Aron, Weber pretende “demostrar que las
conductas de los hombres en las diversas sociedades s6lo son inteligibles en el marco
de una concepcién general que estos hombres se hacen de su existencia; los dogmas
religiosos y su interpretacién son partes integrantes de esas visiones de mundo, hay
que comprenderlas para comprender el comportamiento de los individuos y de los
grupos, particularmente su comportamiento econémico”(Ibidem).

70. WEBER Max, “Aprés “L’Ethique protestante”, Réponse finale aux critiques”, in
Sociologie des Religions, Ed. Gallimard, Paris, 1996, p. 138.
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actitudes diferentes no se lo debe buscar Giinicamente en
las circunstancias exteriores temporales, histérico-
politicas, sino también en el caracter intrinseco y
permanente de las creencias religiosas”’!. Weber parte
de un hecho histérico concreto (un “dato concreto”)
para, a partir de él, dejar de lado lo “inesencial”, aislando
y abstrayendo su modelo hasta llegar a lo esencial y
particular que forma su tipo ideal de hombre. Su
propdésito es conceptualizar a partir de situaciones
especificas y construir una teoria que a un cierto nivel
de abstracciéon logre una comprensiéon universal del
fenémeno, pudiendo aplicar sus conceptos a distintas
realidades. El autor entiende la sociologia como “una
ciencia que pretende entender, interpretandola (deutend
verstehen), la acciéon social para de esa manera explicarla
causalmente (ursidchlich erkliaren) en su desarrollo y
efectos”’2.

Asi, con respecto al fenémeno religioso, el enfoque
weberiano es particularmente enriquecedor en la
comprension de la influencia de las creencias en la vida
de los hombres, pues pretende sobre todo “probar que
las concepciones religiosas son efectivamente un
determinante de las conductas econdOmicas Yy,
consecuentemente, una de las causas de las
transformaciones econémicas de las sociedades”’s.

De las multiples maneras de acercarse a Weber,
seguiremos la relectura de P. Bourdieu’¥para tomar los
elementos que nos serdn utiles en la construccion del
simbdlico social. Pondremos atencién a los pasajes que
particularmente aportan a nuestro objeto teérico.

71. WEBER Max, L’ethique protestante et I’esprit du capitalisme, Ed. Pocket, Paris, 1994
(ler. 1964), p. 35.

72. WEBER Max, Economia y Sociedad, Ed. F.C.E., México D.F,, 1987, p.5.

73. ARON Raymond, Op. Cit., p. 530.

74. BOURDIEU Pierre, “Une interprétation de la théorie de la religion selon Max Weber”,
in Archives Européennes de Sociologie, Vol. 12,N. 1, 1971, p. 3-21. Todas las cursivas
son nuestras.



1. EL OBJETO RELIGIOSO

Para la conceptualizacién del fenémeno religioso,
Weber tiene que salir de un debate que entrampaba el
problema en la autonomia de lo religioso (es decir,
considerar a lo religioso como revelacion absoluta) y la
reduccion del fenémeno a simple reflejo de las
condiciones econémico-sociales. La primera posicion era
defendida por cierta teologia dogmatica y la segunda
estaba influida por la “dictadura” de las condiciones
sociales sobre todo tipo de produccién ideolégica. Weber
intenta salir de ese circulo: lo religioso no es ni una
inspiracion divina ni un reflejo de las condiciones de la
sociedad (ni reflejo ni polaridad absoluta).

Su propuesta contempla, por un lado, la interdependencia
pero también la independencia en los ritmos de evolucién.
Es claro que la condicién econémica tiene importancia en la
produccion religiosa, pero ésta es el resultado de una
necesidad de los actores y, por tanto, de un trabajo concreto
de elaboracién de respuestas a las expectativas del
sujeto. Se trata de ver “el trabajo religioso que realizan
los agentes y los portavoces especializados, investidos
del poder, institucional o no, de responder, con un tipo
determinado de prdcticas o de discurso, a una categoria
particular de necesidades propias de grupos sociales
determinados”’s. Asi, para Weber, la practica religiosa
es resultado de tres elementos (intrinsecos en su
explicacién) que son independientes cada uno (con
dindmicas propias e internas), pero a su vez
interdependientes en la construccién global del
fen6meno, segiin el siguiente grafico:

75. Ibid., p. 3.
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Componentes de la practica religiosa

lo social
(lo técnico, lo econémico)

practica
religiosa

la produccién simbdlica lo psiquico
(el sistema de sentido « > (lo actorial, las
propio a la creencia que necesidades por las que
se genera) surge determinada

construccion, la espera
expectativa del sujeto’®)

Para la construccion del objeto, el autor destaca el
“trabajo religioso” que surge de la “necesidad” de un
determinado grupo que lo debe “producir”; existe,
entonces, una necesidad simbdlica: “todo grupo social tiene
una necesidad [accién psiquica] de construir, en su lenguaje
y su sistema de valores, la imagen de un ‘cosmos dotado
de sentido’””. La “produccién de respuestas” conlleva, a
su vez, la articulacién de funciones subjetivas (de los
individuos) y funciones sociales. Se destaca asi la existencia
de una serie de agentes especializados del discurso religioso
(podriamos decir “trabajadores de lo religioso”) que son
los que juegan el rol de “porte-parole” de fenémeno. Esto
implica que cada grupo social vive un proceso de
fabricacion del discurso (producto religioso) que responda
a sus necesidades especificas y a sus intereses particulares.
Por eso Weber concluye que no le interesa estudiar la
“esencia” de la religion, sino mas bien “las condiciones y
los efectos de un determinado tipo de accion comunitaria,

76. Esta relacién, en términos de simbélico social, serd denominada como estructural,
estructurel y actorial, como lo veremos més adelante.

77. PASSERON Jean-Claude, “Introduction”, in WEBER Max, Sociologie des religions,
Gallimard, Paris, 1996, p. 36.



cuya comprension se puede lograr sélo partiendo de las
vivencias, representaciones y fines subjetivos del individuo
-esto es, a partir del ‘sentido’-, pues su curso externo es
demasiado polimorfo”7s,

2. DE LA MAGIA A LA RELIGION

Weber analiza el proceso ideal de transformacion de la
magia en religion, y como ésta se va despojando poco a
poco de la primera. La magia esta ligada a la solucion
inmediata y parcial de los problemas, denota una falta de
dominio -y por tanto miedo- de la naturaleza. Hay un
formalismo particular: el practicante debe seguir una serie
de reglas formales para lograr su objetivo. La relacion es
“yo doy y hago para recibir”; es decir, si se da algo, como
consecuencia se debe tener una recompensa. Es una suerte
de manipulacion de lo sagrado que lo obliga a retribuir al
creyente. La fébrmula magica tiene una especificidad para
cada problematica, y ésta debe ser aplicada con rigurosidad
para su funcionamiento exitoso. La magia, finalmente, esta
mads ligada a una cultura rural, con poco desarrollo
tecnologico y dependiente de la naturaleza: “los intereses
mdgicos se distinguen de los intereses propiamente
religiosos por su caracter parcial e inmediato (...). Cuanto
mas grande es el peso de la tradicion campesina en una
civilizacion, la religiosidad popular se orienta mas hacia la
magia: el campesinado, que estd comunmente encerrado
en el ritualismo meteoroldgico o animista, tiende a reducir
la religiosidad ética a una moral estrictamente formalista
del do ut des™ (tanto con respecto al dios como con respecto
al sacerdote), salvo cuando esta amenazado de esclavitud
o0 de proletarizacién”®,

78. WEBER, Op. Cit., p. 328. La diferencia entre la traduccién castellana y la francesa es
interesante. En la segunda se habla de “experiencias subjetivas” en lugar de “fines
subjetivos™, se pone acento en que los individuos persiguen fines a partir de la
significacion que dan a su comportamiento, por ello el proceso de comprensién de lo
religioso es diverso y debe ser a partir de experiencias subjetivas.

79. Locucién latina “Doy para que des”.

80. BOURDIEU, Op. Cit., p. 7-8.
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La religion, al contrario, implica una visién continua y
racional, sin buscar soluciones “parciales e inmediatas”
sino mas bien una comprension global del mundo; se trata
de un proceso de “sistematizacién y moralizacion”. Una
vez que el desarrollo técnico permitié cierto dominio y
control de la naturaleza, el problema se desplazé a la
percepcién universal de las cosas, al cuestionamiento de
los valores morales y éticos. Es claro que este proceso no
depende solamente de los agentes religiosos (profetas y
padres) “sino [ademas]... de la transformacion de la
condicion economica y social de los laicos®!”.

Finalmente, se puede hablar de lo religioso (y ya no de
lo magico) cuando “aparece una demanda propiamente
ideologica: 1a expectativa de un mensaje sistematico capaz
de dar un sentido unitario a la vida, proponiendo a sus
destinatarios privilegiados una vision coherente del mundo
y de la existencia humana, y dandoles los medios para
realizar la integracion sistematica de su conducta cotidiana,
asi pues, capaz de proporcionarles justificaciones de existir
como existen: es decir, en una posiciéon social
determinada”®?.

3. EL DRAMATISMO DE LA VIDA EN EL MUNDO

La nocién de religién implica, segun lo analizado hasta
ahora, la necesidad de “vivir bien” (nocién de vida/muerte)
en este mundo. Dice Weber citando l1a Biblia:

“La accion cuya motivacion es religiosa o magica aparece
en su existencia primitiva orientada a este mundo. Las
acciones religiosas o magicas deben realizarse para que ‘te
vaya bien y vivas largos afios sobre la tierra’ [Deut.IV,
40183,

Volcamos la atencién sobre dos aspectos: “aqui en la
tierra” y “largos afos”. El primero nos lleva directamente
alarelacién entre el “aqui en la tierra” / “mas alla”, donde

81. Ibidem.
82. Ibid., p. 9.
83. WEBER, Op. Cit., p. 328.



“aqui en la tierra” se comprende como el mundo donde se
vive, y “mas alla” como otro mundo. Veamos cémo se
explica el término en el vocabulario religioso de Max Weber:
“Mundo: (...) Estableciendo una relacién especifica con ‘lo
divino’, las religiones definen, en el mismo movimiento,
una relacion especifica con el ‘mundo’ (Welt), concebido
como el conjunto de todo aquello que existe, pero sobre
todo como lugar donde viven los hombres”#,

Cobra mucha importancia el “aqui en la tierra” porque
se hace referencia al rol que tienen las creencias religiosas
en la movilizaciéon afectiva de los individuos en sus
actividades y busquedas en la sociedad; es decir, la religion
provoca una “transmutacion simbdlica entre el ser en el
deber ser”®, por lo que distingue una “negatividad
trabajable” en el si para alcanzar un si positivo. La religién
motiva a la accion en el mundo, y eso es lo que le interesa
estudiar a Weber: “explicita aqui claramente su interés en
los fenémenos religiosos 0 magicos: son las significaciones
prdcticas que pueden tener las personas, su influencia sobre
la ‘conducta de la vida’, porque es esto lo que es
socioldégicamente observable”é,

En cuanto a la dindmica vida/muerte, para Weber estas
acciones que provocan las creencias en el mundo estan
relacionadas con la busqueda de una mejor vida, con la
creacion de un ideal vital -que surge de la posicion social
que ocupa el sujeto- que permita avanzar, trabajar por un
mundo mejor donde no haya sufrimiento, injusticias ni
enfermedades; es decir, no haya muerte.

4. APORTE DE WEBER AL SIMBOLICO SOCIAL

A través de cierta lectura, podemos encontrar en Weber
(al igual que en Freud y Durkhiem) un vinculo entre lo
social y lo individual: “Ia construccion de una coherencia
general del universo percibido y/o concebido con una

84. GRASSEIN J.P, “Glossaire raisonné”, in Max WEBER, Socielogie des Religions,
Gallimard, Paris, 1996, p.122-123.

85. BOURDIEU, Op. Cit., p. 9.

86. WILLIAME, Op. Cit., p. 15.
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articulacién con la relacién del Si, una produccion del Si
comprometida e involucrada con las ultimidades
decisivas®””, Efectivamente, en Weber, la construccién
analitica del fen6émeno religioso no deja de lado la
movilizacion afectiva y 1a posicion social: “La cualidad ético-
social de la accién pasa enteramente a un segundo plano.
Lo importante es sobre todo el esfuerzo religioso ejercido
sobre si mismo. Las orientaciones hacia la sociedad, las
buenas obras, antes que una cualidad religiosa son ahora
medios del autoperfeccionamiento”®®. Es decir que Weber
ya plantea la idea de la tension entre un si positivo y un si
negativo y la necesidad psiquica de dirigirse hacia el
primero.

Las creencias influyen en el sujeto de manera que lo
llevan a actuar en la vida concreta, buscando a la vez un
objetivo social y uno personal. Bien remarca Weber:

“La nostalgia por la salvacidn, sea cual fuere su forma,
tiene interés especial para nosotros en cuanto trae consigo
consecuencias prdcticas para la conducta en la vida. -
Alcanza del modo mas fuerte esta orientacién positiva,
secular, gracias a la creaciéon de un ‘modo de vida’
determinado de una forma especificamente religiosa por
medio de un sentido o fin central; surgiendo, por motivos
religiosos, una sistematizacion de la vida practica orientada
por valores unitarios. La meta y el sentido de este modo
de llevar la vida pueden estar dirigidos puramente al mas
alla o también, por lo menos en parte, a este mundo”#,

87. HIERNAUX, “Symboliques...”, p. 27.

88. WEBER, Op. Cit., p. 549. Hay que destacar que en la nueva traduccién francesa del
texto realizada en 1996, el parrafo aparece asi: “La qualité socio-éthique de 1’action
passe completerent au second plan, tout dépend au contraire du travail religieux que
la personne effectue sur elle méme. Les bonnes oeuvres qui sont qualifiées d’un point
de vue religieux et qui sont orientées vers le social sont alors seulement des moyens du
perfectionnement de soi” (WEBER, Sociologie des Religions, Gallimard, Paris, 1996,
p. 184). Se destaca el uso del término “el trabajo religioso sobre si mismo”, y “el
perfeccionalmiento del si”, que tienen una connotacién més volcada hacia la accién
del individuo sobre si mismo.

89. WEBER, Economia y Sociedad..., p. 419. En la versién francesa dice: “quelle que soit
la forme qu’elle revét, I’aspiration au salut ne nous intéresse ici que dans la mesure ol
elle a des conséquences sur le comportement pratique dans la vie. Elle acquiert cette
orientation positive vers les affaires de ce monde en créant une conduite spécifique,
déterminée par la religion, autour d’une signification centrale ou d’un but positif qui
lui donnent sa cohérence...”. Ibid., p. 543-544. Vemos la notoria diferencia para el
andlisis.



Esto quiere decir que los comportamientos practicos
de la vida estan influidos por una serie de dispositivos
simbdlicos y, sobre todo, en busca de un fin central en la
tierra, alrededor del cual se organizan las energias
psiquicas.

Para nuestro objeto, es muy util 1a vision weberiana de
la producciéon de un discurso que dé un “sentido unitario
a la vida”, una “visién coherente del mundo y de la
existencia humana”, con los “medios de realizar la
integracion sistematica de la conducta cotidiana”. Este
discurso responde a las necesidades, intereses y demandas
de un grupo social determinado, es decir, a su disposicion
psico-afectiva. Todo este proceso estd marcado por una
alternativa dramatica de la vida o la muerte (ultimidad
decisiva). Estos son elementos centrales del simbolico social.

El simbdlico social, sin embargo, no pone atencién al
contenido de las creencias emitidas a través de un discurso
religioso elaborado por los agentes especializados (como
lo sugiere Bourdieu), sino mas bien a las modalidades de
fabricacion de ese contenido por parte de los creyentes
ordinarios®. Se trata de analizar como la gente comun
participa en el proceso de creacion de respuestas, en este
caso a través de su discurso religioso, a las “necesidades”
descritas por Bourdieu. Eso implica que, siguiendo la teoria
del profeta, el surgimiento del discurso religioso no se da
s6lo por las “facultades extraordinarias” de éste; por el
contario, es el grupo social el que crea, de manera
subyacente, las condiciones necesarias para el sugimiento
del discurso; el profeta s6lo organiza de modo coherente
los “sentimientos y aspiraciones preexistentes” en la
poblacion.

90. HIERNAUX, Op. Cit., ps. 28229.
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I\V. SINTESIS CONCLUSNA:
J«RELIGION» O «SIMBOLICO SOCIAL»?

Al inicio de este trabajo nos preguntibamos ddénde se
encuentra lo religioso y cudles son los pardmetros para su
estudio. Después de revisar a Freud, Durkheim y Weber
para la construccién del concepto de “simbélico social”,
es conveniente realizar una sintesis conclusiva para ubicar
nuestro objeto tedrico de conocimiento dentro de la
reflexiéon global de la sociologia.

Es interesante comenzar recordando lo que plantea
Michel de Certeau cuando afirma que el “lenguaje religioso”
en realidad oculta otro lenguaje que no lo enuncia
explicitamente, “funciona de otra manera que no dice;
oculta otra realidad de la que anuncia; hay un doble
sentido, sea politico, sea constituido por otra experiencia
religiosa, y esta significacién implicita no corresponde a
lo que afirma explicitamente”?!. Es decir que, finalmente,
el problema religioso remite necesariamente a una
concepcion global del individuo, a un problema mucho
mas general: “sea igualitario, escatolégico (anunciando un

91. De CERTEAU Michel, L’absent de [’histoire, Ed. Repéres-mame, Paris, 1973, p. 136.



fin del mundo) o revolucionario, un empleo nuevo de la
religion concierne a la totalidad de 1a experiencia humana
(...): se trata de todo”??. Guardamos la intuicién de que
detras de lo “religioso” (que no es solo lo que se enuncia
como tal) hay un fenémeno mas complejo y amplio, que
es el de la “movilizacién afectiva” que se encuentra en
multiples esferas de la vida humana y que hemos
-denominado como “simbélico social”.

Pero antes de entrar de lleno a nuestra conceptualizacion,
es pertinente realizar una revision critica de cémo la
sociologia abordo el problema de la “religion”.

Para Daniéle Hervieu-Léger, desde hace un par de
décadas los estudios se centraron en explicar el retroceso
de la religion en la sociedad. La autora considera este
fend6meno como una caracteristica central de la
modernidad. El proceso de racionalizacién del mundo, con
el ingreso contundente de la razén en el centro de las
sociedades, dej6 a la religion estrictamente en esfera de lo
privado. Esto se entenderia, finalmente, como la
“secularizacion”. Sin embargo, Hervieu-Léger confronta
inmediatamente esta perspectiva cldsica de la sociologia
con la realidad actual de las sociedades, en la que la religion
juega un rol activo, desde la influencia y el activismo
politico del Islam hasta los “nuevos movimientos
religiosos”, atravesando por varias otras experiencias que
hacen que los cientistas sociales vean con un interés nuevo
el tema. La modernidad no fue capaz de suplantar a la
religién, sus promesas racionales se disolvieron y, mas bien,
fue gestora y creadora de nuevas formas de creer. Esto
obliga a una revisién tedrica y una reconstrucciéon de la
nocién de lo relig.oso, analizando cémo se presenta la
creencia religiosa moderna:

“La modernidad ha destruido los sistemas tradicionales
de la creencia, pero no ha podido evacuar a la creencia. Se
expresa de forma individualizada, subjetiva, dispersa y a
través de la multiplicidad de significaciones que los

92. Ibid., p. 140.
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individuos elaboran en forma cada vez mas independiente
del control de las instituciones de la creencia (y en
particular de las instituciones religiosas)”?3.

En este sentido, la creencia ya no esta monopolizada
por un solo generador de sentido. La caracteristica de la
modernidad seria, mas bien, la fluidez de la creencia hacia
las distintas actividades humanas: “lo religioso moderno
se inscribe enteramente bajo el signo de la fluidez y de la
movilidad, en el seno de un universo cultural, politico,
social y economico dominado por la realidad masiva del
pluralismo”?4, Asi, “creer” en el seno de una sociedad
moderna implica que el sujeto puede ser el generador de
sus referentes a partir y desde los distintos espacios sociales
en los que le toca desenvolverse?,

Siguiendo a Michel de Certeau, la creencia (entendida
como inversion afectiva del sujeto en una proposicion para
él verdadera®®) esta “contaminada”, es decir, atraviesa por
distintos generadores de sentido: lo politico, lo econémico,
la publicidad, etc. Se vive, asi, una situaciéon en la que la
creencia “pasa de mito en mito, de ideologia en ideologia,
o de enunciado en enunciado”’; hay un transito de las
convicciones que va de esfera en esfera, de ida y vuelta en
la construccion del sentido, la circulacion dinamica de la
creencia.

Es decir, estamos frente a una recomposicion global en
la cual la posibilidad que tiene el actor de crear sentido a
sus acciones a partir de multiples referentes es central.
Resulta interesante, entonces, la hipotesis de Patrick Michel:
“esta amplia recomposicion, que juega simultineamente
sobre la identidad, la centralidad y la mediacién, trae la
idea de las rearticulaciones de la creencia, o mas

93. HERVIEU-LEGER Daniéle, La Religion pour Mémoire, Cerf, Paris, 1993, p. 109.

94. Ibid,, p. 239.

95. Afirma la autora que la creencia en la modernidad pone en duda la “posibilidad de
imponer socialmente un dispositivo de autoridad que pueda garantizar la verdad de
cualquier creencia” Ibid., p. 245.

96. “Entiendo por ‘creencia’ no el objeto de la creencia (un dogma, un programa, etc.),
sino la inversion de los sujetos en una proposicion, el acto de enunciar teniendo por
verdadero dicho en otra manera, una ‘modalidad’ de la afirmacién y no su contenido”.
De CERTEAU Michel, L'invention du quotidien 1. arts de faire, Ed. Gallimard-folio,
Paris, 1990, p. 260.

97. Ibid., p. 264.



precisamente una crisis de la articulacién entre la creencia
“individual y la creencia en comun: la crisis no es de la
creencia, sino de creer en conjunto, lo que trae la pregunta
central de la institucién”?,

Hay que aclarar que la perspectiva de Hervieu-Léger y
Michel no es exactamente la nuestra, ya que su
razonamiento se centra, mas bien, en el fraccionamiento
con relacion a la unidad, la individualizacién de la creencia
con respecto al control institucional, lo que implica la
pérdida de influencia de las instituciones creadas para
generar sentido. Nuestra intencién es, mas bien,
interrogarnos no solo sobre lo que se dice “religioso” (lo
que se autodenomina como tal, en realidad, no nos interesa)
sino sobre las cosas que, aun sin denominarse religiosas,
tienen el mismo mecanismo de funcionamiento vital para
la gente. Como afirma Michel, el estudio de lo religioso ya
no debe centrarse en el problema institucional, pues los
aparatos religiosos a estas alturas ya no estan en el centro
de la explicacion del fenémeno. El “simbdlico social”, por
el contrario, permite entrar en el nudo de la problematica
al intentar explicar como los individuos crean sentido a
partir de la vinculacién entre lo psiquico y lo social.

Después de constatar que la creencia fluye en distintos
campos, la reconstrucciéon conceptual nos lleva a proponer
que la fuerza motriz a la cual hacemos referencia no se
limita a lo entendido como estrictamente religioso, sino
que trasciende a una vision global de mundo en la cual el
sujeto se siente inmerso y desde donde elap”ora su
dispositivo de referencias simb¢iicas.

Un ejemplo banal: Una joven pareja cristiana que no
quiere tener hijos no argumenta esta decisiéon con la lectura
del catecismo catélico. Si asi lo hiciere deberia aplicar
fielmente sus mandatos y aislarse de su contexto (teniendo
siete u ocho hijos sin poder manenerlos econémicamente).
Por el contrario, esa pareja elabora argumentos a partir de
sus propios referentes construidos en distintos lugares. La
institucion, como ente aglutinador y generador de una

98. MICHEL Patrick, “Pour une sociologie des itinéraires de sens: une lecture politique du
rapport entre croire et institution, hommage a Michel de Certeau”, in Archives de
Sciences Sociales des Religions, N. 82 (avril-juin), 1993, p. 225.
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. creencia comun a la cual todos los fieles se deben adherir

sin cuestionamiento, esta lejos de tener una funcion
primordial en la sociedad contemporanea. La caracteristica
de ésta esta centrada, mds bien, en el movimiento y la
“pluralizacion acelerada de la enunciacion (y, por tanto,
en la multiplicaciéon de enunciados), una pluralizacién
admisible en este supermecado de valores que es el mundo
contemporaneo”®. Ya no es necesario referirse a lo
institucional: “la era de lo relativo pone en escena
articulaciones nuevas sobre la pregunta del Sentido, que
caracteriza, como se ha dicho, notablemente por su
distancia de la mirada de toda empresa institucional”!%,
Asi, la creacién de sentido aparece cada vez menos atada a
la institucion religiosa y, mas bien, a la “articiculacion entre
el individuo, lo colectivo y lo real”10!,

Esta relectura de lo religioso implica no tomar como
punto de partida el problema de la constitucién de una
institucion de creencia (en este caso religiosa) sino mas
bien centrar la atencién en la produccién simbdélica que el
individuo realiza para satisfacer sus necesidades: “Si la
creencia es hoy central, es por y en la capacidad del
individuo de constituirse él mismo, sin referencia a una
institucion de la creencia, en una centralidad en la cual la
definicion pasara por la busqueda de una coincidencia del
si con el si”'?2, Desde la perspectiva del simbélico social,
esto quiere decir que la construccion de las
representaciones y de las creencias tiene como eje central
lo que denominaremos la “relaciéon con el si” a partir de
los propios intereses del sujeto.

Asi, cuando hablamos de “transicion simbodlica”, nos
referimos a un proceso global de crisis de los generadores
de sentido y, por lo tanto, a la posibilidad de reconstruir
el orden simbdlico no sélo a partir de lo que se entendia
como “religioso” o de las grandes empresas de la creencia,

99. Ibid., p. 233.
100.1bid., p. 232.
101. Ibidem.

102.1bid., p. 234.



sino de cualquier ambito, por ejemplo el campo politico.
Es decir que lo politico se convierte, en un momento dado,
en un creador de sentido.

Luego de esta reflexion, volvamos a la pregunta inicial:
idénde y cémo se construyen las creencias? Hemos dicho
que la construccién puede atravesar cualquier esfera, por
lo que, apoyados en nuestra conceptualizacién, apelamos
a las mismas nociones de Freud (la idea de ilusién) y de
Durkheim (todo puede convertirse en sagrado). Vayamos
a un ejemplo concreto. Una pequefia parroquia boliviana
de clase media ofrece una misa dominical dedicada

especialmente a los jovenes. En pocos meses, el evento se

convierte en un espacio de encuentro y de contacto
amoroso y grupal entre personas de la misma edad. Es
indudable que la misa, ritual que por excelencia tendria
que ser generador de sentido, se convirtioé en un lugar de
esparcimiento y contacto social. La intencién parroquial -
que los jovenes asuman su fe con mayor intensidad en
una eucaristia especialmente dedicada a ellos- se diluyo
en el ambiente festivo.

Otro ejemplo: Una persona que tiene como modelo al
gran empresario de bolsa, que esta al tanto de cada
movimiento bursatil, que dedica su vida a tener un mejor
rendimiento y acumular més capital siente una fascinacién
por lo que se genera alrededor de Wall Street. Se puede
considerar que si bien esta persona estd en una esfera
tradicionalmente “secular”, logra generar sentido para su
vida a partir de los negocios. Y con estos ejemplos se puede
ir muy lejos: las experiencias de los conciertos musicales,
el deporte, los eventos de agrupaciones politicas, las
propuestas estéticas (como el New Age), etc. pueden ser
espacios que den tina razén de vivir a las personas.

Es necesario, entonces, resumir sintéticamente, a partir
de los tres autores estudiados, lo que entendemos por
simbolico social.

Primero, el simbdlico social es un concepto que pretende
ser “fundamental” (en el sentido de estar presente en todo
tiempo y espacio); por tanto, engloba distintos elementos
Yy no se apega a una etapa del desarrollo historico de la
humanidad, como la “religién”. En la sociedad
contemporanea, es posible ver con mayor facilidad que lo
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que se entendia como religién estaba vinculado a la
institucién monopolizadora de lo sagrado y de la creencia
(y por tanto de la salvacion, en la lectura de Bourdieu).
Hoy, mas bien, se trata de comprender cémo la persona
cree y reconstruye su creencia global no sélo a partir de la
institucién sino de lo individual, lo colectivo y lo actorial,
logrando elaborar representaciones mentales que le
permitan desenvolverse en la sociedad y consigo mismo.
Estamos, asi, frente a la comprensiéon de como los sujetos
elaboran referentes culturales que les dan sentido y que
legitiman sus conductas. El simbdlico social no viene
inscrito en un codigo genético, se lo construye a partir de
la relacion con lo social y con el si, lo que permite elaborar
un conjunto de representaciones que se traducen en
normas y valores que dan sentido a la existencia y movilizan
hacia la accién.

Si volvemos a Freud, vemos que para este autor el
hombre es un “pequefio canibal incestuoso” al que, en un
principio, motivan dos tipos de pulsiones: las de
autoconservacion (dirigidas hacia si mismo) y las sexuales
(dirigidas hacia los otros). Estas dos pulsiones forman parte
del instinto de conservacion, o sea son dos variantes del
amor (“libido” o “Eros” en la lectura de Todorov). Estos
impulsos amorosos se oponen a los instintos de muerte:
“el conjunto de pulsiones ‘eréticas’, o pulsiones de vida,
se opone ahora a las pulsiones de la muerte, llamadas a
veces ‘principio de nirvana’'®”, Asi, finalmente, para Freud
los dos instintos vitales son las pulsiones erdticas, que
llevan en si mismas una “substancia vivificante”, y las
pulsiones de muerte que se oponen a la vida. De esta
relacion y tension nace la vida, a la que la “muerte pone
fin”, como concluye Freud.

Como ya lo explicamos, la “civilizacién” debe cuidar
los instintos bestiales del hombre a través de una serie de
controles y prohibiciones sociales. Esto genera en el sujeto
cierto grado de frustracion que sélo puede ser superado a
partir de la inversion de su energia psiquica en un super-
yo. El super-yo es una imagen narcisista de si mismo y de

103. TODOROV Tzvetan, La vie commune. Essai d’anthropologie générale, Ed. Seuil,
. Paris, 1995, p. 64.



su sociedad que le da satisfaccion y que, en el fondo, es su
adhesioén (renovada y dinamica) al control social, a la
legitimacion de la sociedad, con un sentido de apego
afectivo y de pertenencia a la cultura.

Este deseo narcisista del sujeto se mueve en parte por
el miedo al fracaso (posibilidad inadmisible). Es decir, la
necesidad de autorealizacion y el miedo a fracasar hacen
que el sujeto reinvierta sus energias y acepte las reglas
sociales. De ahi viene el proceso de interiorizacién de las
normas y valores, la reproducién y, por tanto, la
construccion de referentes simbdlicos que legitimen la vida
y la accion. Estamos en la génesis de la construccion de
estructuras de sentido.

Pero, el sujeto jamas adquiere por completo los
elementos impuestos por lo social; mas bien, los
reconstruye, los modifica, los adectia a los nuevos
elementos que tiene que enfrentar.

Este principio explicativo se denomina en el simbdlico
social relaciéon con el si, un proceso a través del cual el
sujeto elabora una visidon positiva y negativa de si mismo,
como se explicara en el apartado siguiente. Pero, a su vez,
esto conlleva una percepciéon de lo social y, por tanto, la
produccion simbdlica de una serie de referentes culturales
que dan sentido a la vida y a los cuales el sujeto se adhiere
por impulso afectivo (por la fe en ellos). El simbélico social
serd, entonces, la articulaciéon de lo que Hiernaux denomina
la “economia psiquica” de los actores y su entorno.

Asi, los referentes culturales que, siguiendo a Durkheim,
son reflejos deformados pero efectivos de la realidad que
nos “hacen actuar y ayudan a vivir”, implican una
cosmologia, una vision completa del mundo que permite
al sujeto desenvolverse de una manera coherente en la
sociedad. Es claro que esto es resultado de una elaboracion,
es decir, de la necesidad de dar respuestas a las preguntas
que el sujeto se plantea. Se cree en lo que se necesita creer.

La construccién de sentido es también la creacién de
ideales por los cuales el sujeto puede dar la vida, la
busqueda de objetivos vitales que lo obligan a movilizarse
afectivamente para conseguir lo que siente que le falta. La
construccién de sentido tiene, por ello, un vinculo con la
nocion de vida o muerte.
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El sujeto elabora una percepciéon de si mismo y de lo
social, articulando lo individual con lo social con un mismo
tipo de tension. Para analizar en detalle cobmo se conforman
los simbolicos sociales, se ha elaborado una matriz de
lectura que permite recomponer los discursos en diferentes
planos de percepcién, como lo veremos mas adelante.



CAPITULO ||

FL SIMBOLICO SOCIAL

En lo 1£Jn[;6[£co, se trata de
aomjbunc[st edmo una leatuna del st se
atticula con una lectura de lo social .

Fean Remy'

El /zwﬁfama. radica en esto, en que La
intsuul;jsﬁui:[ac[ existe antes de [as fremisas
mateniales ( supuestas premisas de [a
bztzzwﬁ/ztiuic[ac[ } La real no £i entonces
auantificaﬁ& ola auarztiﬁcacidn no expresa a [a
realidad sino de un modo remoto, c[zuonfia[;& .

René Lavaleta®

1. REMY Jean, “L analyse structurale et la symbolique sociale”, in Méthodes d’analyse
de contenu et sociologie, Ed. Facultés Universitaires Saint-Louis, Bruxelles, 1990, p.
129.

2. ZAVALETA René, “Las masas en noviembre”, en ZAVALETA (comp.), Bolivia Hoy,
Meéxico D.F,, Siglo XXI, 1983, p. 18.
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|. PRINCIPIOS GENERALES

La teoria del simbdlico social tiene como objetivo central
explicar como la gente elabora la “construccion de sentido”
que le permita desenvolverse en la sociedad. Se trata de
comprender la produccién social y la eficacia de las
“estructuras de sentido”, consideradas como sistemas de
percepcion (organizados por principios de asociacion y
oposicién), que despliegan los actores sociales?.

Se propone que el sujeto tiene una capacidad de
estructuracion del sentido a través de esquemas concretos
de percepcion que se construyen de manera subyacente y
que le permiten actuar frente a su contexto, es decir, le
indican los valores, las normas de comportamiento, 1o
posible, lo imposible y lo verdadero; le ayudan a
comprender la relacién consigo mismo y con lo social. Asi,
el actor construye estructuras simbolicas en las que articula
la necesidad de un proyecto personal de realizacion del si

3. HIERNAUX Jean Pierre et REMY Jean, “ ‘Sociopolitical’ and ‘Carismatic’ Symbolics:
Cultural Change and Transaction of Meaning”, in Social Compass, XXV, 1978/1, p.
146.



y los determinantes socioculturales del contexto que le toca
vivir, buscando coherencia en la relaciéon individuo-
sociedad.

El orden simbolico es resultado de la combinacion y
movilizacion de las “estructuras de sentido” en el sujeto
hacia campos de accién concretos. Se refiere,
especificamente, a los sistemas de asociacion que producen
alternativas ligadas a la identidad del actor, lo que conduce
a una movilizacién afectiva y a un proyecto que legitime
las alternativas. Asi, el orden simbdlico impulsa al individuo
a actuar en busca de objetivos trazados, lo empuja hacia
algo.

Hiernaux propone que la caracteristica del orden
simbdlico es “dar un sentido unitario a los elementos
postulados por dos érdenes (‘cognitivo’ y ‘normativo’),
poniendo especial énfasis en la afectividad de los actores,
y partiendo de su identidad a través de la idea que pueden
o deben hacerse de ellos mismos en un determinado
contexto, y persiguiendo uno u otro objetivo social y
valorando uno mas que otro”4, La orientacién simbolica es
entendida como “las diferentes formas en las que se
organizan socialmente las maneras de percibir
(combinaciones de sentido) a partir de las cuales los actores
se movilizan afectivamente con respecto a objetivos
sociales, a las prioridades de la accion, a las maneras de
ver las cosas, etc.”s.

;Cudles son los principios constitutivos del orden
simbélico? ;Cémo el individuo percibe las cosas? ;Como
se moviliza afectivamente en busqueda de lo que considera
valioso? ;Cémo construye su propio “orden simbolico” para
lograr una coherencia entre individuo y sociedad? Son
preguntas que se pretende responder a través de la
siguiente conceptualizacion.

El objetivo central es analizar la relacién entre individuo
y sociedad; como reaccionan, interiorizan y administran
los sujetos la serie de elementos que la sociedad les otorga;

4. HIERNAUX et GANTY, Sociologie des Groupes Chrétiens Contemporains, systémes
symboliques, insertion sociale et mobilisation afective, Louvain la Neuve, 1977, p. 1.
5. Ibidem.
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cOomo se articula la relacién con el si y la relacién con lo
social; lo psiquico y lo social: “Los parametros sociales que
marcan a los sujetos tienden a configurar de manera
especifica los dispositivos en términos de practicas y de
discursos de un tipo determinando, incorporando a la vez
funciones subjetivas y funciones sociales”®. En esta
direccion, se propone que “el proyecto de {os actores y su
movilizacion afectiva son un elemento clave, lo que nos
lleva a la pregunta sobre el vinculo entre el movimiento
social y Ia identidad”™. Se trata de comprender cémo se da
el proceso de articulacién entre la movilizaciéon afectiva
(es decir la “economia psiquica”) y el orden social, teniendo
claro que existe una “implicacién de la relacién con el
sentido y de la relacion social en diversas tareas y dinamicas
de la vida cotidiana”s.

Esto implica 1a necesidad de ver al individuo no sélo
como un “homo economicus” u “homo sociologicus”
sometido a la “racionalidad econémica” y a una serie de
imposiciones de la estructura social, sino también como
“un ser de sentidos y de simbolos que funciona segun otra
racionalidad que le es otorgada por la economia de las
percepciones o de las relaciones de sentido que son
accesibles por esta otra determinante de la practicay de la
dindmica social”®. '

Para Hiernaux esto se concretiza en la “instituciéon
cultural”, entendida como “sistemas de reglas de
combinacion objetivados y/o interiorizados; socialmente
producidos, impuestos o difundidos (constitutivos de
sentido); que informan las percepciones, las practicas y
los modos de organizacion puestos en obra por los actores
que extraen sus efectos, se reconducen o se reelaboran

6. HIERNAUX Jean Pierre, De I'objet “religieux” aux “symboliques sociales”, Document
de travail, LLN, photocopies, 1993, p. 1.

7. REMY Jean, VOYE Liliane, SERVAIS Emile, Produire ou Reproduire, une sociologie
de la vie quotidienne, Ed. Boeck, Bruxelles, 1991, Tome 1, p. 87. Todas las cursivas
sSon nuestras.

8. HIERNAUX Jean Pierre et REMY Jean, “Rapport de sens et rapport social, Eléments
pour une problématique et une perspective d’observation, in Recherches Sociologiques”
N. 1, 1978, p. 101.

9. Ibid., p. 102.



por las relaciones establecidas, en la practica social, entre
el sentido que ellos generan, por una parte, y los otros
determinantes de esta practica, por otra parte”10,

El simbdlico social es, entonces, aquellos “contenidos!!”
o “referentes culturales” que construyen los sujetos
sociales, tanto en el plano cognitivo como en la
estructuracion psicoafectiva y de integracién social, que
les otorgan un “sentido unitario a la vida, una visién
coherente de mundo”, como diria Weber. En este camino,
se identifica una “negatividad trabajable” en si misma y
una “ultimidad decisiva” que envia a las nociones de Vida/
Muerte como referentes finales que organizan
dramaticamente los discursos!z,

Una vez explicada la idea de simbélico social, es ntil
acudir, por la similitud con nuestro objeto de estudio, a la
nocion de “habitus” de Bourdieu. El autor la entiende como:

“sistemas de disposiciones duraderas y transferibles,
estructuras estructuradas predispuestas para funcionar
como estructuras estructurantes, es decir como principios
generadores y organizadores de practicas vy
representaciones que pueden estar objetivamente
adaptadas a su fin sin suponer la bisqueda consciente de
fines y el dominio expreso de las operaciones necesarias
para alcanzarlos, objetivamente “reguladas” y “regulares”
sin ser el producto de la obediencia a reglas, y, a la vez
que todo esto, colectivamente orquestadas sin ser producto
de la accién organizadora de un director de orquesta”!3,

10. HIERNAUX Jean Pierre, L'INSTITUTION CULTURELLE -systématisation théorique
et méthodologique 1. La problematique Institutionnelle -Objet et perspective-,
Dissertation doctoral, UCL-LLN, 1977, p. 24,

11. Entendemos por “contenido” “el ‘sentido’, una manera de ver las cosas, un sistema de
percepcién”. HIERNAUX, “Analyse structurale de contenus et modéles culturels.
Application 4 des matériaux volumineux”, in VV.AA., Pratiques et méthodes de la
recherche en sciences sociales, Armand Colin, Paris, 1995, p. 112.

12. HIERNAUX, De I’objet “religieux”..., p. 10. Es necesario aqui hacer una aclaracién
de terminologia. Se comprenderd como “el simbélico”, el lugar y las modalidades
especificas del fendmeno que estamos tratando; “un simbélico” o “la simbélica X es
la realizacion concreta del simbdélico en un discurso, por ejemplo la simbélica de Néstor
Paz, 0 la simbélica rural; “simbolo” serd todo tipo de soporte concreto (gestos, objetos,
etc.) que intervienen en la construccion de un simbélico. (HIERNAUX, L’institution...,
Vol. 111, p. 105).

13. BOURDIEU Pierre, El sentido prictico, Ed. Taurus, Madrid, 1991, p. 92.
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Entendemos por “habitus” una categoria general con
la cual se designa al hecho por el cual el sujeto incorpora
experiencias anteriores que se convierten en un sistema
de principios capaz de intervenir en la orientacion y
movilizacién de comportamientos posteriores'4. La nocion
de “habitus” es, entonces, muy cercana a lo que hemos
propuesto como simbdlico social. Pero hay diferencias que
debemos remarcar. La categoria de Bourdieu disefia un
hecho social a través de un concepto general que permite
desarrollar una serie de proposiciones globales; pero, para
adentrarnos en la construccién misma del sentido y
dotarnos de instrumentos metodolégicamente tutiles para
comprender coémo se produce el proceso en sujetos
especificos, es conveniente acudir al simbolico social. Este
concepto se refiere a un objeto de conocimiento especifico
en el seno de una teoria analitica que propone que la
energia afectiva del sujeto esta estructurada en un conjunto
de combinaciones de sentido y que éstas “combinaciones
de sentido” pueden ser analizadas y desmenuzadas en
materiales concretos que emiten los sujetos. Entre
“habitus” y simbolico social no hay incompatibilidad. Estos
conceptos se refieren, en el fondo, al mismo problema de
la “programacion” del sujeto a partir de una instancia de
principios que intervienen constantemente. La diferencia
radica en que el concepto de simbdlico social se
operacionaliza en discursos que pueden ser analizados
como en un laboratorio, es decir que se puede hacerlos
analiticamente inteligibles.

Para fines analiticos, precisamente, identificamos tres
dimensiones que intervienen en la construcciéon de nuestro
concepto: lo “estructurel” (o “estructura social”, es decir,
las condiciones sociales); lo “estructural” (el sentido, la
estructura cultural), y la dimensién actorial (“el actor
concreto y el sistema que le es propio”). La perspectiva de
analisis, entonces, busca la combinacién y dinamismo de
“estructurel-estructural”, como una manera interactiva de
constitucion de sentido en la cual el sujeto debe actuar. Es
decir, concebimos estos elementos como “tres ejes

14, Cada vez que usemos el concepto “habitus” en nuestro texto nos estaremos refiriendo
a la nocién explicada en estos parrafos.



analiticos” que se combinan constantemente formando
finalmente un mismo fenémeno. Son los “sistemas de
sentido, las condiciones sociales y los sistemas actoriales”,
vistos como factores independientes (con un grado de
“autonomia relativa”) pero a su vez combinados en una
misma direccién, quienes aportan la dimensién de
“conjunto, dialéctica y dindmica”!s:

“Esta posibilidad deriva, en los hechos, de la estructura
del cuadro problematico mismo, donde las practicas y los
hechos sociales examinados se aprehenden y se explican
en la conjuncién de los tres factores de la dinamica social
evocados con anterioridad -lo estructural [0 estructura
cultural], lo estructurel [o estructura social] y lo actorial-,
en los cuales se reconocen las autonomias de la evolucién
y el impacto en su interdependencia misma, y por tanto
las relaciones se consideran como una re-elaboracion
posible a través de las pricticas y dinimicas que producen
y que se observan segun el esquema general que sigue, a la
vez programa e instrumento de la biasqueda global”.

ESTRUCTUREL

\

ESTRUCTURAL - » ACTORIALY

PRACTICA

1. LO "ESTRUCTUREL" O ESTRUCTURA SOCIAL

La estructura social hace referencia a las situaciones
sociales en las cuales se encuentran inmersos los sujetos,
al contexto social e histérico particular. Se trata de las
“condiciones objetivas de la accién”, es decir, los efectos

15. Seguimos aqui y en algunos otros pasajes la relectura y la traduccién hecha por DE
LAIRE Fernando, Chile:modernizacién, democratizacién y estrategia de desarrollo
en el debate post-Pinochet. Entre neoliberalismo y liberalismo social. Vol. 1: Aspectos
tedricos y metodolégicos, Tesis de doctorado en Sociologia, U.C.L, Lovaina la Nueva,
1997, ps. 73-76.

16. HIERNAUX et REMY, “Rapport de sens...”, p. 104-105.
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de la estructura social propia en la cual el individuo se
desenvuelve, el conjunto de combinaciones de un sistema
social'’. El factor estructurel es entonces el “lugar de
condiciones, caracteristicas y exigencias que derivan del
contexto social, econémico, tecnologico, politico, etc., y que
repercuten en el nivel de los actores en términos de efectos
ligados a la posicion y a la condicién social”!®, Esto implica
tomar en cuenta tres elementos desarrollados por Bourdieu:
posicion de clase, condicion de clase y trayectoria.

Por posicion de clase se entiende el lugar en la jerarquia
social propiamente dicha o en la estructura social: “tomar
en serio la nocidén de estructura social, es suponer que cada
clase social se debe al hecho de que ocupa una posicién en
una estructura social, histéricamente definida, y que es
afectada por las relaciones que la unen a otras partes
constitutivas de la estructura, las propiedades de posicion,
relativamente independientes de las propiedades
intrinsecas como un cierto tipo de practica profesional o
de condiciones materiales de existencia”!?,

Condicién de clase conlleva mas bien la nocién de las
“propiedades trans-historicas o trans-culturales como una
cierta actitud frente al mundo o un cierto tipo de
religiosidad...”?°. Es decir, se trata de la construcciéon
simbdlica de los actores a partir de su clase de pertenencia
y su relacion con el mundo que le toca vivir (y por tanto el
desarrollo tecnologico, social, politico, cultural); por
ejemplo en el caso del campesino, la relaciéon con la
naturaleza y su dependencia de ella. Asi, “algunos
determinantes de la elaboracién [de sentido] concernida,
se vincularian a las ‘condiciones sociales’ de los actores -
como un conjunto de situaciones y de practicas de
constriccion que le son propias- y de otras que no se puede
comprender si no es a través de la referencia a las
‘posiciones sociales’ diferenciales de esos actores”?!,

17. REMY,VOYE,SERVAIS, Produire ou..., p 94.

18. HIERNAUX, L’Institution... Vol I, p. 45.

19. BOURDIEU Pierre, “Condition de classe et position de classe”, in Archives Européennes
de Sociologie, Tome VII, N. 2, 1966, p. 201.

20. Ibid., p. 203-204.

21. HIERNAUX, De l’objet..., p. 5,



Vayamos a un ejemplo concreto. Un burgués boliviano
y un burgués belga comparten la misma posicion de clase.
Sin embargo, es distinto ser burgués en Bolivia o en Bélgica
ya que las condiciones de clase varian segun el pais. El
burgués del primer mundo tiene acceso a una serie de
elementos culturales y tecnolégicos (como las obras
teatrales o musicales mas conocidas, la posibilidad de
entrar a las mejores universidades, el uso de carreteras o
de trenes de alta velocidad para transportarse, etc).
Contrariamente, la condicién de clase del burgués

latinoamericano, por mas que posea mucho capital, es .

distinta, pues no puede acceder a los elementos
mencionados y construye sus referentes simbdlicos a partir
de la sociedad en la que le toca ser burgués. Lo mismo
sucede con un campesino belga y uno boliviano. Si bien
los dos comparten la misma posicion de clase en sus
respectivas sociedades, el primero tiene un manejo
tecnolégico de maquinaria y elementos quimicos que lo
hacen muy poco dependiente de la naturaleza; el segundo,
por el contrario, con dificultad posee un toro que lo ayude
en la siembra, por lo que su dependencia a los fenémenos
naturales es mayor. Sibien tanto el campesino belga como
el boliviano pertenecen a la misma posicién de clase, su
condicion de clase, y por lo tanto los elementos materiales
propios a su tiempo y espacio, varian considerablemente.

Hay que anadir que para la complementaciéon de estas
dos categorias se debe analizar también la trayectoria
social: “la posicién de un individuo o de un grupo en la
estructura social no puede ser definida completamente
desde un punto de vista estrictamente estatico, es decir
como una posicion relativa (‘superior’, ‘media’ o ‘inferior’)
en una estructura dada en un momento dado”; mas alla
del ascenso o descenso, promocion o regresion del sujeto,
se debe tomar en cuenta la trayectoria social, el conjunto
de posiciones sociales que se va ocupando en una historia
particular??. Es decir que los sujetos en el transcurso de su
vida van cambiando de lugar social. Se trata, entonces, de
ver la historia de la transformacién de la posicion y
condicidén social y las condiciones histéricas concretas que
permiten esos cambios.

22. BOURDIEU, Op. Cit., p. 205-206.
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Estas categorias deben estar presentes en el andlisis
general del simbélico social.

2. LO "ESTRUCTURAL" O ESTRUCTURA CULTURAL

Por estructura cultural se entiende los factores ligados
a las “condiciones subjetivas de la accién”, el impacto e
incidencia de los contenidos culturales sobre el actor y la
manera propia de construccién de sentido: “por ‘factor
estructural’ entendemos el sistema de combinaciones de
sentido a partir del cual el actor percibe lo que es ‘real’
para é€l, se representa su situacion y sus posibilidades de
accion, estructura su involucramiento afectivo y su
proyecto, etc.”?3, En otros términos, el efecto “estructural”
“es aquel que deriva de las estructuras culturales y que es
capaz de producir un sentido movilizador, asi como una
percepcion del si y de los otros, estructurando una
percepcion de lo normal y de lo posible”?4,

3. EL FACTOR "ACTORIAL" (DIMENSION ACTORIAL
PROPIA AL ACTOR)

Tanto el factor estructural como el estructurel conducen
al sujeto a administrar sus afectos hacia el campo de las
acciones de una determinada manera. Es decir, “el impacto
propio de las exigencias de la economia personal de los
actores sociales en su interferencia con los factores
precedentes (...). Esta ‘economia’ puede comprenderse
como el modo de regulacion socialmente producido de una
energia propia del actor, aplicada a la bisqueda de la
satisfaccién de este ultimo en un contexto de coaccion,
satisfaccién en la cual la exigencia minima corresponde al
mantenimiento y a la defensa de las condiciones de eficacia
y de integridad del actor en un contexto particular (...).
Es a través de la implicacién de esta economia (...) que las

23. HIERNAUX et REMY, “Rapport de sens...”, p. 102.
24. REMY,VOYE,SERVAIS, Produire ou..., p. 95. Véase también, HIERNAUX, Quelques
éléments pour.., p. 174; y HIERNAUX, L’Institution Vol. I, p. 44.



combinatorias institucionales adquieren una autonomia
relativa de existencia y de evolucién con relacion a las
condiciones estructurales que intentan marcarlas”?*.

*

* %

Los tres elementos (la estructura cultural, la estructura
social y el sistema del actor) guardan cierta autonomia en
su gestion interna pero, a la vez, cierta interdependencia
con otros factores. Se forma asi un “campo analitico”
complejo en el cual entran en juego los distintos elementos
que, al combinarse unos con otros, forman una estructura
cultural dindmica y dialéctica.

Este enfoque es muy similar al propuesto por Weber.
En la primera parte de este trabajo vimos que la practica
religiosa era el resultado de tres elementos en juego: el
contexto social concreto del actor y, por tanto, su posicion
y condicion de clase (elementos sociales y tecnol6gicos del
entorno del sujeto); la produccién simbdlica como tal y el
campo cultural del que se puede nutrir y crear; v,
finalmente, la accién del propio sujeto que elabora
propuestas que respondan a sus necesidades,
movilizandose afectivamente hacia acciones concretas.

Seguin el simbdlico social, 1a reflexion tedrica expuesta
hasta aqui tiene una manera concreta de plasmarse en
materiales que el sujeto produce, es decir que podemos
desmenuzar y analizar documentos para comprender cOmo
se da la produccién simbdlica y como el actor elabora su
proyecto de vida. Esto se verd en el apartado siguiente.

25. HIERNAUX, L’Institution... Vol. I, p. 45.
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Il. EL FUNCIONAMIENTO CONCRETO

La conformacién del simbdlico social tiene tres aspectos
destacables:

a) Primero se constata una logica dicotémica (“tension
de sentido unitario”) que conforma la percepciéon en
distintos planos, con una valoraciéon positiva de un lado y
negativa del otro: la relacién consigo mismo (positiva y
negativa), la relaciéon con las acciones (fuerzas positivas y
negativas), la relacién con los actores sociales, la relaciéon
con el espacio y con el tiempo y, finalmente, la relacién
con las “ultimidades decisivas”. Esto quiere decir que la
percepciéon del universo por parte del sujeto se da
finalmente en parejas opuestas y dicotémicas, y cada una
recibe una valoracién particular, sea que lo atrae, sea que
le provoca repulsion:

Manera de percepcion
(+ 7 =)
si positivo / si negativo
tiempo positivo / tiempo negativo

espacio positivo / espacio negativo, etc.



b) Hay una relacién estructural de articulacién entre
los distintos planos: el lado positivo de un plano se articula
con el positivo de otro, de igual manera que el negativo lo
hace con el negativo de otro plano. Por ejemplo, si en una
determinada simbélica el tiempo futuro es percibido como
positivo y el espacio exterior también, entonces “futuro”
se asocia a “exterior” (lo positivo) y por consiguiente
“pasado” lo hace a “interior” y ambos aparecen como
negativos. Asi, se construye una estructura de percepcion
psicosocial elaborada por el sujeto donde éste articula todas
sus percepciones coherentemente con una valoraciéon
general, positiva de un lado y negativa del otro.

¢) Finalmente, las percepciones de lo social estan
directamente relacionadas con la tensién que es vista por
el sujeto como relacién consigo mismo. Volviendo al
ejemplo anterior: si en el plano de la percepcién temporal
el sujeto valora el espacio exterior como positivo, y su
relacion consigo mismo esta marcada por la biisqueda de
ser una persona “integra” (como el si positivo), entonces
el espacio exterior estara asociado a ser integro, cuanto
mas “afuera” esté mas “integro” sera. Lo mismo sucede
con todos los demas planos de percepcion de lo social: se
vinculan directamente con la relacién con el si?s.

Esquema

i positive / s negative <=+

tiempo positivo / tiempo negativo

espacio positivo / espacio negativo

actores positivos / actores negativos

26. HIERNAUX, “Symboliques sociales et “religion”. Rétrospectives et prospectives autour
del’objet”, in VOYE (ed.), Figures de Dieux, Rites et mouvements religieux, Hommage
a Jean Remy, Ed. De Boeck, Bruxelles, 1996, p. 19-20.
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En la organizaciéon concreta de los principios
constitutivos del orden simbdlico desplegado por los
actores es necesario considerar dos direcciones distintas:
por un lado, la lectura que el actor hace de si mismo como
definicién y construccién de su identidad; por el otro, la
lectura que hace del mundo que lo rodea y dentro del cual
actua. Con estos dos ejes se busca comprender la relacién
consigo mismo (rapport a Soi que para fines de traduccién
diremos relacion con el si) y la relacién con el mundo
(rapport au social). El sistema tiene dos niveles de
funcionamiento simultaneo: el estitico (coherencia con la
realidad) y el dinamico (organizacién de la accién).

1. NIVEL ESTATICO

En el nivel estatico se encuentra la coherencia necesaria
entre el individuo y sociedad. Por ello se divide en la
alternativa existencial y las alternativas sociales.

I.1. La alternativa existencial (Rapport a Soi)

La alternativa existencial es la movilizacion afectiva
llevada a cabo por el actor en busqueda de lo que quiere
ser y hacer (en oposicion a lo que no quiere ser ni hacer).
En este momento se proyecta una imagen-modelo del Si
(Si+) y una imagen negativa del Si como un antimodelo
(Si-). Por este concepto vamos a entender, entonces, la
relacion que construye el sujeto respecto a si mismo. Se
identifica una “negatividad trabajable” en €l y un deseo
de superacion, un “deber ser” hacia el cual debe acercarse
paulatinamente y un “no ser”, del cual debe alejarse. En
este proceso se despliega una movilizacion afectiva que
impulsa al sujeto a alcanzar lo deseado, construyendo “una
alternativa existencial fundamental como ‘opciéon’ entre el
SI(+) / SI(-), segin las cualificaciones -condiciones que
involucran inmediatamente el orden y la regulaciéon del
deseo y del placer?””. Se da una légica de lo deseado/lo no
deseado, con la cual el sujeto conduce su vida, luchando
por el SI(+) y contra el SI(-). El rapport a Soi es una “base

27. HIERNAUX, L’Institution... Vol. I1I, p. 98.



de articulacién de la movilizacién afectiva con los
contenidos ideolodgicos y con la legitimidad-funcionalidad
social”?s,

Todo simbélico social lleva consigo un proceso de
interiorizacion de la “alternativa existencial”, o sea un
aprendizaje paulatino a través del cual el actor asume la
imagen modelo positiva, a la que ve como “satisfactoria”
(quiere ir hacia ella), yla imagen negativa (de la cual huye).

Siguiendo la exposicion de Freud realizada anteriormente,
la “relacién consigo mismo” es el resultado del proceso al
cual se somete el sujeto frente a lo social. La sociedad le
impone una serie de prohibiciones para la sobrevivencia de
la civilizacién, lo que genera frustracién y agresividad; pero,
a su vez, esta hostilidad es reinvertida en una imagen
modelo, un si (+) que el sujeto interioriza y al cual se aferra
en busqueda de un gozo narcisista. El hombre ama ese
modelo de si, por eso se dirige hacia él. El si (+) es, entonces,
el resultado de la “lucha” entre individuo y sociedad, de la
que el sujeto sale a través de la adquisicion e interiorizacion
de las normas impuestas por la sociedad. El sujeto,
entonces, desplaza su energia (por tanto se moviliza
afectivamente) a la construccién y la gloria narcista y
placentera del yo. El placer y el gozo sélo se encuentran
acercandose a lo bello, es decir al “si positivo”. Una vez
interiorizada la imagen-modelo, el discurso del sujeto
aparece justificando su accion: “esto es lo que quiero
hacer”, “me da placer”, “lo necesito”, etc.

Como ya afirmamos, la relacion con el si mantiene una
relaciéon estricta con los otros planos cognitivos (lo que
denota la existencia del “orden simbdlico”), manteniendo
siempre la misma tensién consigo mismo y con lo social.

1.2. Las alternativas sociales

En todo simbdlico social el sujeto “entra en resonancia
con la realidad social a partir del juego de ciertos registros
de cualificacién, que le dan el contenido a la alternativa

28. HIERNAUX Jean Pierre, “Rapport a soi et fonctionnement ideologique -Une procedure
d’analyse-”, in KELLERHALS et LALIVE d’EPINAY (Eds.), La représentation de
soi - Etudes de Sociologie et d’ethnologie, Université de Gengve, Département de
Sociologie, Geneve, 1987, p. 20.
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existencial que se le impone. Es remarcable que estas
cualificaciones (condiciones-constricciones y alternativas
practicas) sélo son observables en la medida en que,
dandole contenido a la realidad propia del actor, confieren
también una realidad en diferentes planos al interior de lo
social: por ejemplo, el espacio, el tiempo, otros actores y/
0 grupos sociales, las acciones, etc. Estas alternativas
sociales, exteriores al actor y de contenido cognitivo
diferente, estin también vinculadas en un plano simbdélico
al sentido unitario propio a la realidad de este mismo actor:
es decir al ST (+) / SI (-)”2.

El principio de base es que existe una misma “inversiéon
afectiva”, un mismo tipo de tensién entre el rapport 4 Soi
y cada uno de los c6digos de percepcién’del rapport au
social y, por lo tanto, una interaccién dindmica entre
estructural/estructurel que permite unificar los distintos
planos del orden simbélico:

a) El espacial. En este plano, el sujeto tiene una
determinada percepcién del espacio valorizando uno u otro
lugar. Por ejemplo, en el modelo tradicional de cristianismo
analizado. por Hiernaux se valoriza lo Interior (+) vs. lo
Exterior (-), donde lo interior es el lugar en el que se vive,
los pueblos pequefios, la familia, etc.; mientras que lo
exterior es la ciudad, la sociedad, etc3°,

b) El temporal. El plano temporal estd definido por el
pasado, el presente o el futuro y la combinacion de ellos
segun el modelo. Para el modelo tradicional es pasado (+)
vs. presente-futuro (-), mientras que para el modelo
promocional de cristianismo es presente-futuro (+) vs.
pasado (-).

c) Los actores y grupos sociales. El actor registra positiva
0 negativamente a otros actores o grupos, segin éstos estén
en su propia direccién o marchen en sentido opuesto. Por
ejemplo, en el modelo tradicional de cristianismo estudiado
por Hiernaux, se identifica a los agricultores como actores
cercanos y a los obreros como contrarios. Los primeros

29. HIERNAUX Jean Pierre et GANTY Agnés, Sociologie des groupes chretiens
contemporains..., p. 12.

30. Para el andlisis detallado-de la relacién con el espacio y la relacién con el si, véase:
HIERNAUX Jean Pierre et REMY Jean, “Rapport a I'espace, rapport au corps et
integration sociale”, in Recherches Sociologiques, Vol. VI, n. 3, 1975, ps 321-332.



habrian interiorizado la “regla” moral que permite la-

homogeneidad grupal. En el modelo promocional de
cristianismo se identifica, sobre todo, a los jévenes-nifios
(+) vs. adultos-viejos (-). El “control” del orden moral es
asignado a los actores ya socializados, o sea a los calificados
positivamente en el modelo simbélico.

d) Las acciones. Existen determinadas acciones que
estan de acuerdo con la “regla moral” del modelo y otras
que estan en contra. Por ejemplo, en el modelo tradicional
las acciones valorizadas son aquellas que van en la
direccion del control, mientras que se desvalorizan las que
se orientan a la libertad. En el modelo promocional es
exactamente lo contrario.

Estos distintos planos se encuentran coordinados, 1o que
conduce a un “estado de equilibrio y correspondencia
individuo-sociedad”?'. La coherencia individuo-sociedad
permite la concepcién de un sistema simbélico dentro del
cual actuar. El modelo tedrico es el siguiente:

= s
RELACION CON EL SI si + . SI -

ESPACIO ESPACIO + ESPACIO -
TIEMPO TIEMPO + TIEMPO -
ACTORES ACTOR + ACTOR -
ACCIONES ACCION + | ACCION -

2. DINAMIZACION ACTORIAL

En el apartado anterior analizamos cémo el sujeto
produce un orden simbédlico a través de maultiples
elementos. Ahora nos interesa entrar en la “funcién
afectiva”, entendida como “la manera por la cual las
relaciones de sentido se involucran y colaboran a la
contribucion y a la estructuracién profunda de Ia energia

31. HIERNAUX et GANTY, Sociologie des..., p. 17.
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y de la economia propia del actor”?., En el nivel de la
dinamizacién actorial, distinguiremos entre la
estructuracién de un proyecto de vida y la “Quéte” o
busqueda de satisfaccion de lo deseado.

2.1. El proyecto

Hemos explicado que existe una alternativa existencial
(relacion consigo mismo) en la cual el sujeto debe optar
entre la imagen positiva de si (si +) y la imagen negativa
(si -). En el nivel dindmico del orden simbélico, el sujeto
estructura un proyecto de vida donde despliega sus
energias y sus deseos como un “futuro a construir”. Se
trata de un proyecto que articula “el efecto de movilizacién
afectiva, basada en la relacién con el si y el efecto de
legitimidad, que involucra, a la vez, 1a relaciéon de sentido
y la relacién social”33.

La estructuracion del proyecto se da en dos ejes, el de
la jerarquizacion, que se refiere a la alternativa existencial
de la relacion consigo mismo (la “realidad” de él mismo);
y el eje de la orientacién, que son las condicionantes
sociales (la “realidad” social). El proyecto de vida se sitia
en el medio de los dos. Esto quiere decir que el sujeto se
acerca mas al si positivo cuanto mas cerca esta del espacio
positivo, del tiempo positivo, etc. Es imposible progresar
en la relacion consigo mismo sin progresar en lo social. Al
acercarse al si positivo, el sujeto automaticamente se acerca-
a los planos sociales positivos. Por el contrario, si se dirige
hacia el si negativo, también se acerca al espacio, tiempo,
actores negativos. Por ejemplo, si un individuo valora en
su relacion consigo mismo el ser obediente de las normas
(si +), por tanto desobedecerlas es el si (-), ¥y a su vez
valoriza el castigo como accién purificadora (positiva),
entonces cuanto mas realice la accion de castigar (o ser
castigado) mas cerca estara del si (+); por el contrario,
cuanto menos se lo castigue, mas se alejara del si (+) para
dirigirse hacia el si (-). Es en este sentido que decimos que

32. HIERNAUX et REMY, “Rapport de sens...”, p. 116.
33. Ibid,, p. 117.



se vive la misma tension en el eje de lo social que en el de
la relacién consigo mismo.

Asi, surge finalmente un prototipo ideal de si (+) que
podra realizarse sélo en el tiempo ideal positivo, el espacio
ideal positivo y las acciones ideales positivas; asi como un
prototipo ideal de si (-) que concentrara toda la negatividad
y representara la concrecién de lo negativo de los distintos
planos sociales. Para una orden religiosa, por ejemplo, el
prototipo ideal es el fundador ya santificado, quien cumple
(o cumplié) con todas las exigencias para personificar el
modelo ideal.

El cuadro tedrico es:

JERARQUIZACION

(eje de relacién con el si) Prototipo

ideal

T Si+ /

ORIENTACION
(ejes de la rela- . i
“i6n com to _TIEMPO - L~TIEMPQ 4+ 1 gz tempoideal
social) ESPACIO - ESPACIO + &
ACTOR - | _ACTOR + -
ACCION - ACCION + =
Si -

El proceso de construccién del proyecto implica, a su
vez y segun el discurso, una serie de etapas ritualizadas
que hay que atravesar para llegar al si (+) que el sujeto
proyecta. Se trata de una serie de acciones o ritos
“obligatorios” a lo largo de la vida por los cuales
necesariamente se tiene que pasar para lograr el objetivo
trazado. Se crea asi un espacio de “lucha cotidiana o campo
de combate” en la historia de la vida del actor, donde debe
conducir su vida.
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Vayamos a un ejemplo. Los jesuitas tienen un proceso
de ritualizacién muy marcado en su sacerdocio:

a) Primero deben atravesar por el noviciado, que dura
aproximadamente dos afios (segun el pais). Terminando
éste, se realizan Ejercicios Espirituales de un mes (existe
una diferencia entre los “ejercicios” de una semana, que
se los practica anualmente, y los de un mes, que se los
hace dos veces en la vida). Este periodo concluye con los
votos de castidad, obediencia y pobreza.

b) Luego de pasar por los estudios de filosofia (tres a
cuatro afos) y teologia (tres a cuatro afos), pueden ser
ordenados sacerdotes, renovando sus votos iniciales y
asumiendo sus tareas pastorales.

c) Finalmente, luego de unos cuatro anos de vida activa
sacerdotal, deben atravesar por la “tercera aprobacién”,
que es la aceptaciéon “formal” y definitiva a la orden,
adquiriendo un estatuto “juridico” de pertenencia a la
Compafiia de Jesus. Entonces se vuelven a realizar los
Ejercicios de mes, que marcan un nuevo momento en su
vida sacerdotal.

Este proceso de ritualizaciéon es un claro ejemplo de
como el sujeto se somete a una serie de pasos para estar lo
mas cerca posible al prototipo ideal (en este caso San
Ignacio). Si cruzamos esto con la percepciéon del espacio
(“ejes de orientacién” que en el caso espacial se organizan
valorizando el interior -la orden- como positivo y el exterior
como negativo) vemos la siguiente intencién: estar al
“interior” de la congregacién. En el noviciado, el sujeto se
va acercando, con el sacerdocio se aproxima un poco mas,
y s6lo con la tercera aprobacién realmente pertenece
integramente a la orden, o sea, alcanza el interior. Esto
quiere decir que en cada etapa la construccién del si se
realiza a través de adentrarse en la congregacion: mas se
integra en la orden, mas se acerca esta al si positivo y
viceversa*4, Graficamente esto es:

34. Para el modelo tedrico véase: HIERNAUX et GANTY, Sociologie des..., p. 21-22;
HIERNAUX et REMY, “Rapport de sens...”, p. 118; y HIERNAUX, L’Institution...
Vol 11, p. 115. Los ejemplos que toma Hiernaux son bastante ilustrativos: por un lado
habla de la ritualizacién en el simbélico tradicional, con el bautismo, confirmacién, el
clero, el Papa, y 1a muerte como transicién final; por otro lado, analiza la Universidad
con la licenciatura, la maestria, el doctorado, el Rector, etc.



Jerarquizacion
(relacion consigo mismo)

b . .
Ser jesuita
(integrado a la orden)
> tercera
aprobacion
A
_ sacerdote
»~ Noviciado

Orientacion S 1 S 2 33 _
(relacién A Py A -
con el exterior interior

espacio)

No ser jesuita

Asi como existe un proyecto construido por el actor
también existe un “antiproyecto” que consiste en la
negacion y la toma del camino exactamente inverso al que
el sujeto quiere seguir. Igualmente, pueden aparecer
posibilidades excluidas, es decir que el discurso se
conforma de tal manera que podria dar lugar a
determinadas opciones pero no las explicita cabalmente
por “escandalosas” para el locutor (lo que aparece como
lo “inadmisible”).

2.2. Labusqueda (la quéte)

La bisqueda abre nuevamente el analisis al deseo y a la
idea de la falta de algo. El analisis del deseo fue planteado
por A.] Greimas quien, enriqueciendo los estudios de Propp,
propone la existencia de una relacion sujeto-objeto, donde
“el deseo se manifestaria en su forma a la vez practica y
mitica de la ‘busqueda’s’”. Hiernaux adapta este esquema

35. GREIMAS Algirdas Julien, Sémantique structurale, PUF, Paris, 1995, p. 177. Hay
que destacar que la intuicién de Propp es considerable al plantear en los cuentos rusos
la existencia de determinados personajes que sélo cambian de nombre, pero su rol es el
mismo; dice Propp: “lo que cambia, son los nombres (y al mismo tiempo los atributos)
de los personajes; lo que no cambia son sus acciones o sus funciones. Podemos concluir
que el cuento presta a menudo las mismas acciones a personajes diferentes. Lo que
nos permite estudiar los cuentos a partir de las funciones de los personajes” PROPP V.,
Morphologie du conte, Seuil, Paris, 1970, p. 29.
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a los estudios sociologicos, proponiendo que los sujetos
concretizan su proyecto de vida en una busqueda vital de
satisfaccion de sus deseos. Se identifican, entonces, dos
elementos: a) la alternativa “subjetable” (Sujeto ‘positivo’
/ Sujeto ‘negativo’), que es el despliegue actancial de la
tension definida como relacion con el si; b) la alternativa
“objetable” (objeto “positivo” / objeto “negativo”) como
la proyeccién del deseo contenido en el eje de relacion del
si y que se presenta al sujeto como “objeto” de la biisqueda,
lo que entra a su vez en relacién con la tension de vida/
muerte, denominada como “ultimidad decisiva”:

“Para todo modelo simbdlico, la busqueda del objeto altimo
(O+) por parte del sujeto (S+) se comprende en su
implicacion radical como la busqueda primeramente del si
(SI+), como una ‘falta’ socialmente creada en un principio
en la imposicion de la alternativa existencial SI (+)
orientando el ‘querer’ del actor hacia una realizacién
objetivada (O+)73¢.

El analisis del relato de la busqueda es una manera de
comprender el principio basico del simbélico social, que
es el vinculo que existe entre individuo y sociedad: “esta
articulacion entre el sujeto y el objeto de busqueda traduce
la manera en la cual el destino individual se traspone en
destino colectivo y viceversa. Esto es central para el analisis
en el que uno se esfuerza por comprender como los
simbdlicos sociales operan articulando la movilizacién
afectiva y la legitimidad social”?’.

Tedricamente esto es:

Alternativa «subjetable» Alternativa «objetable»
(Si +) 0+
Sujeto » Objeto
(Sf -) 0 -

36. HIERNAUX et GANTY, Sociologie des..., p. 24.
37. REMY, “L’analyse structurale et la...”, p. 123.



Este vacio del sujeto, que lo vive como la falta de algo,
hace que sea llamado a realizar una serie de acciones
positivas y a evitar las negativas, de manera que se
acerque paulatinamente al objeto deseado, es decir, que
vaya llenando el vacio. Contrariamente, las acciones
negativas son aquellas que lo alejan del objeto positivo,
0 que lo acercaran al objeto negativo (O -).

El sujeto no puede llegar solo a su objeto, y que por
lo tanto tiene que realizar acciones especificas que lo
conduzcan a su fin, se proyecta una serie de Ayudantes
que le faciliten la tarea y Opositores que la hagan dificil:
“Los ayudan actuando en el sentido del deseo, o
facilitando la comunicacién; los otros que, por el
contrario, crean los obstaculos, oponiéndose sea a la
realizacion del deseo, sea a la comunicacion del objeto”3s,
Asi, el sujeto proyecta en ellos un “poder” que le sirve
para realizar sus deseos (en vista que él mismo es incapaz
de hacerlo solo por la falta de posesion del poder del
ayudante/opositor); “se comprende que el ayudante y
el opositor no son mas que proyecciones de la voluntad
de la accion y de las resistencias imaginarias del sujeto
mismo, juzgadas benéficas o maléficas con relacién a su
deseo”39,

Finalmente, en el esquema aparece el Destinador
positivo, quien es la fuente de las posibilidades para que
el sujeto alcance su objeto, y el Destinador negativo, que
esta en el origen de las dificultades y obstaculos que se
le presentan al actor. Hay as{ una falta de autonomia en
el Sujeto, que proyecta en sus destinadores (positivos o
negativos) como los que tienen la capacidad de expedir
el ayudante o el opositor. “Desde el punto de vista de la
socializacion, se estructura asi la relacién con los actores
0 ‘realidades’ decisivas en esta ultima instancia:
‘positivamente’ el Destinador positivo posee el ‘poder’

38. GREIMAS, Op. Cit., p. 178.
39. Ibid., p. 180.
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de donde proviene el ayudante; y ‘negativamente’ el
Destinador negativo funge como el poseedor del ‘contra-
poder’ del opositor“®”. El esquema teérico es:

Destinador (+)

Ayudantes (+)

e

Sujeto (+) Acciones (+) Objeto (+)
S » O
Sujeto (-) Acciones (-) Objeto (-)

\

Oponente (-)
\

Destinador (-)

Asi, el Relato de la Busqueda tiene para nuestro analisis
la utilidad de mostrar el modo de operaciéon en el campo
de las acciones del simbdlico social de los actores.

3. PRINCIPIOS DEL METODO DE ANALISIS
ESTRUCTURAL DE CONTENIDO

Hasta aqui hemos desarrollado elementos de la teoria
general del simbolico social. Para ver cémo funciona en
concreto, y como analizar documentos especificos,
expondremos ahora brevemente los principios basicos del
método*.

40. HIERNAUX, L'Institution... Vol. III, p. 126. Laexplicacién operativa de cémo funciona
el esquema de la biisqueda, la encontramos en HIERNAUX, L'Institution... Vol. II, ps.
100-107

41. Un resumen del método véase en: SUAREZ Hugo José, “La sociologia cualitativa: el
método de andlisis estructural de contenido”, en T"inkazos, N. 11, Febrero 2002, p.53
— 68. Hay que remarcar que todo el trabajo de andlisis empirico lo realizamos
precisamente aplicando esta herramienta a textos que muestran la transicién simbdlica
en Bolivia. Ese texto sera publicado préximamente.



El método de analisis estructural de contenido se
inscribe dentro de la sociologia de la cultura. Se trata del
analisis de materiales (que si bien pueden ser escritos,
visuales o auditivos, el método se especializa en el estudio
de los discursos escritos) para encontrar las
representaciones culturales y sistemas de percepcion del
locutor en cuestion; es decir, buscar sentido, direccion y
produccion de sentido del contenido de los datos y las
implicaciones del material al interior de un sistema de
sentido. De esta manera, la pretension final del método es
analizar el modelo cultural*’* que proponen los textos,
descubrir las estructuras subyacentes, los esquemas
fundamentales y, por tanto, los principios de ordenamiento
del mundo y de si mismo que despliegan los individuos y
que revelan l6gicas culturales de una agrupacién humana:
“lo que interesa al investigador, son precisamente esos
esquemas fundamentales, es decir los principios de
ordenamiento del mundo y de la lectura del si que no
pertenecen s6lo a un individuo, sino que relevan logicas
culturales mas globales. El método, entonces, debe
permitirnos identificar esos esquemas fundamentales”*3,

42. Por ‘modelo cultural’ se entenderd “aquello que, para cada medio o grupo social,
constituye una manera tipica de ver las cosas y una manera particular de actuar que se
impone a ellos como el ‘es asi’, las cosas ‘normales’, ‘evidentes’. Es a partir de su
modelo cultural que cada medio o grupo social reacciona a su entorno, evalia lo que se
le propone, fija las prioridades de sus opciones, etc.” (HIERNAUX Jean Pierre (Ed.),
Une école pour nous?, Ed. Labor, Bruxelles, 1982, p. 77. Ruquoy complementa que
por “cultura” se entiende: “una manera colectiva de definir lo posible, lo legitimo, lo
normal; ella estd constituida por un stock de ideas, de valores orientando subjetivamente
las conductas. Es aquello que determina la manera como un grupo se acerca a la
realidad, o como define los problemas y su forma de solucién” (RUQUOY Danielle,
“Les principes et procédés méthodologiques de I'analyse structurale”, in REMY et
RUQUOQY, Méthodes d’aralyse de contenu et sociologie, Ed. Facultés universitaires
Saint-Louis, Bruxelles, 1990, p. 95). Remy concluye con claridad: “Si hablamos de
‘modelos’ culturales mds que de ‘estructuras’ culturales, no es porque la cultura no sea
una estructura, sino més bien porque se trata de un conjunto de contenidos, mds o
menos explicitos, a partir de los cuales se sabe lo que esté bien, lo que vale la pena, lo
que aparece con cierto grado de normalidad. El modelo cultural contiene siempre un
aspecto de evaluacién moral, porque lleva consigo imdgenes-guias que permiten evaluar
realidades e indican los caminos de la conformidad. Hay que decir que un modelo no
se expresa necesariamente verbalmente, pues sus efectos se los ve y contribuye al
estructurar evaluaciones y comportamientos de la vida cotidiana” REMY Jean et VOYE
Liliane, La ville et 'urbanisation. Modalités d'analyse sociologique, Ed. Duculot,
Gembloux, 1974, p. 42.

43. RUQUOY, Op. Cit., p. 95.
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Una de las primeras intenciones del analisis estructural
es ofrecer “técnicas cualitativas que sean capaces de hacer
aparecer las estructuras de sentido y sus efectos sin
confundirse con la subjetividad de inicio de un material
discursivo, es decir que puedan ofrecer un resultado
idéntico si son aplicados a un mismo material por
investigadores independientes”*.

Se propone que existen dos légicas en los discursos: la
explicita y la implicita. La primera es la que emite el locutor
mostrando un orden en la exposicion de sus ideas y la
intencionalidad de explicar o convencer al receptor de su
mensaje; la segunda opera mas bien a partir de cédigos
minimos de sentido (sin importar el lugar en que aparezcan
en el discurso), y va construyendo estructuras complejas
detras de los textos*. Existen, entonces, ciertas isotopias
(palabra que viene del latin iso: igual, topos: lugar), es
decir, “unidades minimas de sentido” (que llamaremos
“codigos disyuntivos”) que estan dispersas en los materiales
pero que tienen, segun el analisis estructural, un “lugar
estructural comun” especifico y se articulan entre si en
una estructura subyacente.

El método procede a partir de una serie de técnicas. No
las desarrollaremos en esta presentacién, pero
intentaremos sentar sus bases fundamentales*®.

3.1. Principios basicos

En el andlisis de contenido, se entiende “codigo
disyuntivo” como las “unidades minimas de sentido” que
se forman a partir de dos términos opuestos entre si

44. PIASER Antonio, Epistémologie de la Méthode. Voir et faire la sociologie autrement,
Ed. Institut Interdisciplinaire d’Etudes Epistémologiques, Paris, 1994, p. 209-210.

45. Parael andlisis de la l6gica explicita e implicita de los discursos, véase: REMY, VOYE,
SERVAIS, Produire ou..., Tome 11, p. 22. _

46. La bibliografia sobre el Método de Anilisis Estructural de Contenido es amplia, los
referentes bdsicos se los puede encontrar en: HIERNAUX Jean Pierre, L'institution
culturelle. Méthode de description structurale, Louvain la Neuve, Presses universitaires
de Louvain, 1977; HIERNAUX, “Analyse structurale de contenus et modeles culturels”,
in V.V.AA., Pratiques et méthodes de recherche en sciences sociales, Ed. Armand
colin, Paris, 1995, ps. 111-144; RUQUQOY Danielle, “Les principes et procédés...”, p.
93-109. Unabuena version en castellano encontramos en De LAIRE Fernando, Chile:
modernizacion, democratizacion y estrategia de desarrollo en el debate post-Pinochet.
Entre neoliberalismo y liberalismo social. Volumen 1: Aspectos tedricos y
metodologicos, Tesis de doctorado en Sociologia, Universidad Catélica de Lovaina,
1997.



(principio de oposicion) y que forman una totalidad “T”.
Esta naturaleza binaria, que tiene su apoyo en la
conceptualizacién de Greimas, sera una de las bases del
método?’. Por ejemplo, si tomamos la palabra “caliente”,
su oposicion es “frio” y ambas forman una totalidad que
es la “temperatura”. So6lo entendemos caliente por su
oposicion con frio (la oposicién estarda marcada con “ /)
y la suma de los dos nos dara la totalidad temperatura:

«Temperatura»
|
I |

Caliente / Frio

Tedricamente, si A es caliente y B es frio, la identidad
de A esta dada por B, o sea que lo que mejor define
“caliente” es comprender la existencia del “frio”. Tenemos
entonces:

Totalidad

—_
A/ B

Es evidente que en diversos materiales no se encuentran
los dos elementos explicitamente, es decir, que nos vemos
en la necesidad de deducir el opuesto a partir de la negacion
del primer elemento. Si en el material s6lo hay el término
frio, su opuesto seria no-frio, lo que quiere decir que no-
frio es igual a caliente y viceversa. Tedricamente: A / ~A o
B /~B, A=~B y B=~A.

El segundo principio basico del método sera la
asociacion (definida por una barra ). Es decir que si
hemos descubierto el coédigo frio ) caliente y luego
encontramos el cédigo calle / casa, y uno de esos términos
se asocia a otro de los primeros elementos, entonces
tendriamos:

47. Dice Greimas: “Percibir las diferencias quiere decir: tomar por lo menos dos términos-
objeto como simultdneamente presentes y captar la relacién entre términos, religarlos
de una forma o de otra”. GREIMAS A.J., Sémantique structurale, Ed. Larousse, Paris,
1966, p. 19.
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frio / caliente

calle / casa

donde frio se asocia a la calle y caliente a la casa.
Tedricamente esto es:

Al / Bl

l |
A2 / B2

También hay que destacar que existen dos tipos de
codigos: los “calificativos” y los “objeto”. Los codigos
calificativos son aquellos que atribuyen cualidades
especificas al codigo objeto. Por ejemplo, en determinado
discurso la democracia, como coédigo objeto, podria estar
definida por la presencia de partidos, las elecciones cada
cuatro afos, la eleccién directa de Presidente, etc., que
aparecerian como codigos calificativos del objeto
“democracia”.

Se puede constatar una estructura que combina una
serie de codigos en universos distintos, como lo veremos a
continuacion. En resumen:

-A/B = codigos disyuntivos (oposicién), A se opone a B.
-A/~A y B/~B. A se opone a ~A (inverso vacio), y B lo hace a ~B.
-A= ~B y B= ~A. A es igual al inverso de B y B al inverso de A.

-A 1 se asociaa A 2, y por tanto B 1 lo hace con B 2.

-T = A+B. La totalidad T es la suma del sentido de Ay B.

3.2. Estructuras

a) La estructura paralela

El método consiste en la decodificacién, buscando los
cédigos vy las estructuras que ellos forman al articularse
unos con otros. A través de la asociacién y la disyuncion
se construye una estructura paralela donde se da la



oposicion horizontal y la asociacion vertical. Vemos la
presencia de dos universos paralelos y dicotomicos, en los
cuales, a un lado, tenemos una propuesta articulada entre
si y, al frente, su opuesto. Esto es:

“Tl ”

Universo A Universo B

A3 se asocia con Al, y B2 con B3; asi como B3 debe
mantener una relacién de oposicién con A2, etc. Es decir,
la estructura A formara un Universo A y la estructura B
formara un Universo B y una Totalidad Universal (TU),
con una estructura paralela completa que nos permite
comprender el sentido del texto. Existen, pues, mundos
paralelos y contrapuestos que conforman una totalidad“s.

48. Si por ejemplo analizamos el siguiente texto, que es un extracto de la invitacién del
Ejército Zapatista para la Liberacién Nacional (EZLN) de México al Encuentro
Intercontinental por la Humanidad contra el Neoliberalismo, realizado en julio de 1996
en Chiapas-México, encontramos una estructura paralela: *“El zapatismo no es una
nueva ideologia. El zapatismo no existe. Sélo sirve como sirven los puentes, para
cruzar de un lado a otro. Por tanto, en el zapatismo caben todos, todos los que quieren
cruzar de uno a otro lado. Cada quien tiene su uno y otro lado. No hay recetas, lineas,
estrategias, ticticas, leyes, reglamentos o consignas universales. Sélo hay un anhelo,
construir un mundo mejor, es decir, nuevo. En resumen: el zapatismo no es de nadie y,
por tanto, es de todos...” (Revista CENCOS-IGLESIAS, sep-oct 1996, p. 4). La
estructura paralela estid compuesta por un cédigo disyuntivo inicial Zapatismo vs. No-
Zapatismo, y una serie de cédigos calificativos que le dan atributos al Zapatismo y al
no-zapatismo. Asf, tenemos dos universos opuestos que dan el sentido al c6digo inicial.
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D) La estructura en abanico

Siguiendo la l6gica del analisis estructural, nos
enfrentamos ante un problema nuevo. Cuando dentro de
un material encontramos mas de dos elementos que
pertenecen a una misma familia, es decir que no se los
puede oponer pues son de la misma naturaleza, debemos
acudir a los cédigos que califican los objetos para establecer
estructura secuencial, donde paulatinamente se van
organizando los codigos en ramificaciones mas especificas
que se subdividen y forman nuevas totalidades, hasta
concluir con todos los elementos que presenta el material.
Tedricamente esto es:

i
l—;l
Al / B1

I—I—I

A2 / B2

[—‘—l

An /  Bn*

C) La estructura cruzada

La estructura cruzada se encuentra en materiales con
objetos que simultineamente tienen el mismo atributo; es
decir dos cédigos disyuntivos calificadores que se cruzan
y forman asi una estrella con cuatro posibilidades, en las
cuales los cuatro codigos objeto aparecen cada uno con
dos calificativos a la vez. Tedricamente esto es:

49. Un buen ejemplo de estructura en abanico encontramos en la siguiente frase de Bertolt
Brecht: “Hay hombres que luchan un dia, y son buenos; hay otros que luchan un afio,
y son mejores; hay quienes luchan muchos afios, y son muy buenos; pero hay los que
luchan toda la vida, esos son los imprescindibles™. En efecto, tenemos cuatro tipos de
hombres (la totalidad), y cada uno tiene su calificativo. La estructura es necesariamente
en abanico, pues se organiza de mejor tipo del hombre “imprescindible” al “bueno”
con una secuencia paulatina que va introduciendo los intermedios entre uno y otro.



Al
[A1+A2] \ [A1+B2]
/'
A2 B2
\ /
[A2+B1] /[Bl+B2]

B1

Es evidente que en determinados materiales se pueden
conformar estructuras cruzadas con casillas vacias, donde
los textos no digan explicitamente qué término corresponde
a determinado cruzamiento. Esta situaciéon tendra
importantes consecuencias sociales, pues estariamos frente
a lo que podria decirse explicitamente en el discurso pero
que por situaciones especificas no se verbaliza.

Esta breve presentaciéon del Método de Analisis
Estructural de Contenido tiene el objetivo de otorgar al
lector elementos basicos para la comprension metodolégica
del trabajo global y del siguiente apartado donde
analizaremos en detalle los procesos de transformacion
de los simbdlicos sociales, haciendo alusiéon constante al
tipo de estructuras de los discursos y a cémo se transforman
a partir de la modificacién de los c6digos disyuntivos y la
circulacién de una estructura a otra. Para profundizar en
el estudio del Método, véase la bibliografia sugerida en un
inicio.
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. LA TRANSFORMACION SIMBOLICA

Hasta el momento hemos analizado cOmo se constituyen
los simbdlicos sociales. Es claro que los simbdélicos no son
estaticos y que, por el contrario, van evolucionando segun
multiples elementos. Para la comprension del proceso de
transformacién, es importante desarrollar dos temas: las
herramientas de descripciéon, que son los instrumentos
técnicos concretos a través de los cuales podemos describir
como se dan las secuencias de transformacién, como se
recomponen las estructuras, los codigos disyuntivos, etc.;
y los aspectos explicativos del cambio (como y por qué se
produce el fendmeno). Empezaremos por el segundo
elemento.

I. ELEMENTOS EXPLICATIVOS

Nuestro objeto de estudio es construir un cuadro
intelectual para intentar explicar como se producen y
desarrollan las transformaciones de los simbdlicos sociales
en casos concretos. Para ello, hay que recordar que un
simbélico que funciona en un sujeto es un sistema que
esta en equilibrio relativo, fundamentalmente ambivalente



e inestable, y subsiste porque los parametros objetivos en
los cuales se encuentra insertado el sujeto van en el mismo
sentido que los elementos que sostienen su simbélico.

{Por qué un simbdlico estd en cierta inestabilidad?
Apoyados en Freud, dijimos que la produccion simbdlica
es la respuesta a la experiencia de presion y violencia, por
tanto no “agradable” para el sujeto, situacién que le
provoca sufrimiento ya que tiene que aceptar una serie de
obligaciones y restricciones. La simbdlica es, en cierta
medida, una fabricacion intelectual que sirve al individuo
para sobrellevar la situacién de sufrimiento en la que se
encuentra, para crear el super-yo e identificarse finalmente
con la sociedad que le impuso la restriccién. Por ello, un
simbdlico contiene tanto el “placer narcisista” como el dolor
de la represion (transformacién del sufrimiento en
satisfaccion narcisista); la interiorizacion de la represion-
obligacion y, simultaneamente, el desplazamiento de las
energias del sujeto para otorgarle la idea de la gloria de
pertenecer a la cultura superior, proceso que resumimos
como la tensién Vida/Muerte.

La simbdlica del sujeto es inestable y esta sostenida por
la presion de determinados pardmetros objetivos. Es
evidente, entonces, que cuando estos parametros de
existencia no van en la misma direccién del simbdlico, éste
debe cambiar su forma para sobrevivir,

Si nos preguntamos el como y el porqué de la acciéon
del sujeto, diriamos que, segun Bourdieu, las perspectivas
de accion se dan a través de la coincidencia entre
“vocacion” y “misioén”; entre las “expectativas colectivas”
y las estructuras objetivas y estructuras cognitivas del
sujeto; entre la posicién (historia objetivada) y la
disposicién (histor‘a incorporada):

“El principio de la accién no es, por lo tanto, ni un sujeto
que se enfrentara al mundo como lo haria un objeto en
una relacién de mero conocimiento, ni tampoco un ‘medio’
que ejerciera sobre el agente una forma de causalidad

50. Con esto no queremos decir que la persona se adeciie a lo que tiene en frente, lo que
nos llevaria a una “sociologia de la adaptacion” en la cual el sujeto se queda conforme
en su nueva situacién. Lejos de esto, la reaccion del individuo puede ser de revuelta,
reproduccién, reforma, revolucidn, etc., lo importante es que se encuentra obligado a
reordenar el dispositivo intelectual que le habia permitido desenvolverse en la situacién
anterior.
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mecanica; no estd en el fin material o simbdlico de la accion,
ni tampoco en las imposiciones del campo. Estriba en la
complicidad entre dos estados de lo social, entre la historia
hecha cuerpo y la historia hecha cosa, o, mas precisamente,
entre la historia objetivada en las cosas, en forma de
estructuras y mecanismos (los del espacio social o los
campos), y en historia encarnada en los cuerpos, en forma
de habitus, complicidad que establece una relacién de
participacion casi magica entre estas dos realizaciones de
la historia. El habitus, producto de una adquisicion
histérica, es lo que permite la apropiacién del logro
histérico”s!.

La descoordinacién de las dos “historias” provocara una
crisis y por tanto una nueva busqueda. Ahora bien,
vayamos a los dos ejes que nos interesa comprender: jcuales
son las condiciones para que se produzca una crisis
simbélica y el sujeto se vea obligado a transformarse? y
jcomo se producen las respuestas para salir de la crisis?

1.1, ¢COmMoO se produce la crisis?

Como lo dijimos, la crisis sucede cuando hay un
desencuentro entre los parametros objetivos que forman
la experiencia del sujeto y el simbélico en funcién del cual
se desenvuelve. Estos “parimetros objetivos” son leidos,
percibidos, y por tanto “vilidos”, desde el simbdlico del
sujeto. La crisis estd, entonces, en la relacién entre el
contenido de la percepcién y el estado de la simbdlica del
sujeto, que hace que al leer su realidad no encuentre -
armonia y se genere un problema a solucionar.

51. BOURDIEU Pierre, Méditations pascaliennes, Ed. Seuil, Paris, 1997, p. 179. Bourdieu
compara esta situacién a una carta que puede ser leida porque existen de hecho una
serie de reglas y normas que permiten descifrarla, y que se convierte en accién cuando
se pone en obra todo el dispositivo intelectual: “De igual modo que la letra slo abandona
su estado de letra muerta por medio del acto de lectura, que supone una aptitud adquirida
para leer y descifrar, la historia objetivada (en unos instrumentos, unos monumentos,
unas obras, unas técnicas, etcétera) sélo puede convertirse en historia actuada y actuante
si la asumen unos agentes que, debido a sus inversiones anteriores, tienen tendencia a
interesarse por ellay estin dotados de las aptitudes necesarias para reactivarla” Ibidem.
Véase también de Bourdieu el articulo “Le mort saisit le vif: Les relations entre I’ histoire
réifiée et I"histoire incorporée”, in Actes de la Recherche en Sciences Sociales, 32-33,
1980. En ese texto, el autor ya plantea las reflexiones basicas que serdn retomadas
luego en Meditaciones Pascalianas.



Los cambios de los parametros objetivos en los que se
encuentra el individuo pueden ser de distinta naturaleza,
entre otros: cambios de contexto social global (por ejemplo,
crisis econémicas, politicas); cambios de posicién social
del sujeto (por ejemplo, el ascenso social, encontrase de
pronto en una posiciéon mas elevada); cambios de condicién
social (migracién de un pais subdesarrollado a uno
desarrollado manteniendo la misma posiciéon pero
cambiando la condicién social); etc.

Cuando decimos que la crisis se produce por el
desencuentro de los parametros objetivos de la experiencia
del sujeto y su simbdlica, hay que aclarar que los cambios
en el contexto no son operantes por ellos mismos, se
convierten en importantes a partir de la lectura especifica
que el sujeto hace de ellos por medio de su simbédlico, lo
que implica que estamos de hecho ante una relacién
dinamica entre la situacién global y la representacion del
sujeto que genera el fenédmeno. La crisis, entonces, se
presenta en un momento del simbélico y bajo una forma
especifica de éste.

En la transformacion se da una relacién dialéctica entre
las disposiciones del sujeto y los parametros sociales que,
por distintas razones, estin en un momento de
descoordinacion y que buscan una nueva armonia. Esta
relacion es la que delimita el campo de mutacién. Las
grandes “transformaciones estructurales” son precisamente
el resultado de cierto desencuentro entre -utilizando los
términos de Bourdieu- historia objetivada e historia
incorporada que, en busqueda del nuevo equilibrio, abren
un espacio de batalla para recuperar la estabilidad.

Asi, una reconstruccion bien lograda es aquélla que,
ante el nuevo contexto, logra articular tanto las expectativas
externas y colectivas como las necesidades del propio
locutor. Segin Bourdieu, Don Quijote seria el paradigma
del desencuentro entre estas dos perspectivas: este
personaje mitico se queda en la batalla contra molinos que
solo existen para él, y no para su entorno. Ese seria el
camino hacia la desintegracién total, el suicidio o la locura.
Por el contrario, quien logra la armonia se convierte en un
actor legitimo del nuevo escenario, sea un militante por la
destruccion del orden o un defensor de 1a nueva situacion.
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En sintesis: un sistema simbdélico construido por un
individuo estd constantemente sujeto a la necesidad de
readecuacion segun las nuevas experiencias que éste tiene
que confrontar. La necesidad del cambio se da por un
desajuste entre su sistema simbélico y los parametros
sociales. Las posibilidades de transformacién estin inscritas
en el propio simbdlico del actor que, relacionadndose con
el contexto, entra en actividad formando un espacio de
transformaciéon predelimitado por la predisposicion del
simbolico que posee con anterioridad. El éxito o fracaso
de la readecuacion del simbolico social depende de cémo
se logra la armonia entre las expectativas objetivas
(sociales) y las disposiciones simbolicas personales, que
dan como resultado un actuar “coherente” ante la nueva
situacion.

1.2. ¢COMO se da respuesta a la crisis?

Una vez presentada la crisis, se busca el restablecimiento
del equilibrio, es decir, el sistema simbdlico del sujeto
pretende reconstituirse para desenvolverse en la nueva
situacion. Se trata de introducir en el simbélico -a nivel
inconsciente- una serie de elementos para crear las
condiciones psiquicas favorables para sobrevivir en la
nueva situacion y la nueva distribucién de los parametros
objetivos de su existencia.

;/Coémo trabaja el sistema simbélico del sujeto sobre la
transformacion y con qué elementos? Las modalidades de
crisis y modificacion estan dadas ya en el simbdlico y son
“activadas” sea por la situacién externa en la cual le toca
desenvolverse o por el proceso interno. La creacion de
respuestas a las nuevas necesidades se da a partir del
“rayado de la cancha” que ya realizoé el sujeto, por lo tanto
las posibilidades que estan impresas en su dispositivo
simbdlico que anticipa las perspectivas de modificacién:

“Los esquemas del habitus, principios de visién y division
de aplicacién muy general que, al ser fruto de la
incorporaciéon de las estructuras y las tendencias del
mundo, se ajustan, por lo menos de forma burda, a éstas,
permiten adaptarse sin cesar a contextos parcialmente
modificados y_.elaborar la situacién como un conjunto



dotado de sentido, en una operacién practica de
anticipacion casi corporal de las tendencias inmanentes
del campo y los comportamientos engendrados por los
habitus isomorfos con los que, como en un equipo bien
conjuntado o una orquesta, estin en comunicacién
inmediata porque espontianeamente estan en sintonia con
ellos”52,

Es claro que esta reorganizacion simbolica se realiza a
partir del sistema inicial, con todas las limitaciones y
posibilidades dadas en el primer simbélico. Se fabrican
respuestas a las nuevas preguntas sobre la base de lo que
ya se habia construido con anterioridad. De hecho, en
cada sujeto ya estan inscritas las posibilidades de
transformaciéon y cambio a partir de las experiencias por
las cuales atraves6 en su historia de vida; la historia
“predispuesta”, a partir de las inversiones afectivas
anteriores: “en cada agente, es decir, en el estado
individuado, existen disposiciones supraindividuales que
son capaces de funcionar de forma armonizada y, si se
quiere, colectiva (...). Debido a que lo social se instituye
también en los individuos biolégicos, hay, en cada
individuo socializado, una parte de colectivo y, por lo tanto,
unas propiedades validas para toda una clase de
agentes...”33, Diriamos, entonces, desde la perspectiva del
simbdlico social, que en cada simbélico estd inscrita la
manera de actuar y los limites para enfrentarse con nuevas
situaciones, es decir, las disposiciones para el cambio.

Hemos dicho que los simbdlicos sociales evolucionan
constantemente. Esto denota un complejo proceso de
transformacién paulatina que da como resultado simbélicos
pluriformes y con distintos grados de profundidad, que se
fueron realizando a lo largo de la trayectoria de la persona:

“los simbdlicos sociales estan sujetos a evoluciones o a
transformaciones diversas (...). El analisis de las
transformaciones debe incluir lo que sobrevive en los
sujetos, es decir las marcas de interiorizaciones anteriores
- enviando el andlisis entonces también a 1a historia de su
‘marcaje’ por las condiciones evocadas- a partir de las cuales

52. Ibid., p. 166-167.
53. Ibid., p. 185-186.
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las transformaciones toman forma de ‘transacciones
simbdlicas’ donde los sujetos recomponen lo simbélico -
normalmente de forma inconsciente- por una parte a partir
de las condiciones nuevas, y por otra parte, a partir de sus
interiorizaciones anteriores”s,

En la mutacién simbdélica se da la reconstrucciéon de los
referentes del actor, proceso en el cual se profundizan
ciertos aspectos de su simbdlico inicial, se dejan algunos y
se sustituyen otros. Este es el caso, entre otros, de sujetos
que son socializados entre varios modelos distintos, o que
en su primera socializacién asumen un determinado
modelo y otro en un periodo distinto de su vida, por lo
que se ven en la necesidad de reformular también su propio
simbdlico. Este fue el interés del analisis de la
transformacion, en los afios 70, del simbdlico del
cristianismo “tradicional” y “promocional” al “carismatico”
y “socio-politico” realizado por Hiernaux y Remy: “nuestro
objetivo es precisamente mostrar como la variacion de los
simbélicos sociales puede corresponder a una
programacion diferente de la economia de los actores segun
sus contextos o sus condiciones sociales en las cuales estan
insertados, y como, en funcién de esta variacion, las
distintas demandas pueden pesar sobre formas religiosas,
demandas a las cuales algunos se pueden revelar mas aptos
que otros para dar respuestas”s.

Estos procesos de transaccion de sentido no implican
un divorcio radical con lo construido anteriormente sino
una reconstruccion que le permite al sujeto seguir
actuando, manteniendo algunas de sus caracteristicas
anteriores e incorporando nuevos elementos. “En todos
los momentos de transicion es interesante ver coOmo los

54. HIERNAUX Jean Pierre, Lire pour Méditer, documentation de référence pour le cours
‘Systemes Symboliques et Religion’, Louvain la Neuve, UCL, Enero-Junio 1997, p.
109-110.

55. REMY Jean, HIERNAUX Jean Pierre, SERVAIS Emile, «Formes religieuses en
transformation. Rapport & |’ ordre social et aux structures symboliques», in Changement
social et Religion, Actes de la 13° Conference International de Sociologie Religieuse,
Paris, 1975, p. 91. Véase también: Jean Pierre HIERNAUX et Jean REMY * “Socio-
political’ and ‘Charismatic’ Symbolics: Cultural Change and Transactions of Meaning”,
in Social Compass, Vol XXV, N.1, 1978, p. 145-163; y HIERNAUX et GANTY,
Sociologie des....



trazos simboélicos potencialmente disponibles son
reapropiados en una composicién parcialmente nueva. Asi,
las estructuras simbolicas no son simplemente elementos
de estatica social. Ellas son también fuentes para engendrar
interpretaciones nuevas”s¢, La recomposicion del simbolico
es resultado tanto de las bisquedas de sentido personales
(el sujeto) como de la disponibilidad de opciones que el
contexto social le ofrece’’. Existe, entonces, una articulacion
entre la “trayectoria personal” y la “transformacion
cultural” que da como producto un nuevo discurso.

La “transacciéon estructural” nueva no siempre es
armoénica, de hecho puede ser contradictoria y
problemdtica por tener en su seno la presencia de
elementos del pasado “la reorganizacién y la
autoproduccién de combinaciones simbélicas nuevas o
renovadas que pueden imponerse a ciertos actores en
quienes la co-presencia de elementos que pertenecen a
distintos simbdlicos (incluso contradictorios e
interiorizados en un tiempo distinto) puede causar
problemas”s8,

La transaccién no es una “ruptura total” con el simbélico
precedente, es una reelaboracién que crea nuevos
simbélicos a través de la combinacién de determinados
cédigos que pueden permanecer: “estas transformaciones
y sus reelaboraciones van de la mano de cierta ambigiiedad
en su forma y con cierta ambivalencia en el nivel de los
actores”. Asi, se puede presentar la coexistencia
simultdnea y, a veces a primera vista contradictoria, entre
algunos elementos de varios simbdlicos distintos, pero eso
s6lo muestra que el sujeto interiorizé profundamente sélo
algunos aspectos en su socializacion. También ésto se da
por la relativa “autonomia de los significantes” concretos
que para el sujeto tenian un sentido dado.

Identificamos, a continuacién, algunos elementos
puntuales para la reconstruccion del simbélico: el si arcaico
y el habitus y la matriz profunda y la reinversién afectiva.

56. REMY, “L’analyse structurale...”, p.131.

57. Ibidem.

58. HIERNAUX et GANTY, Sociologie des..., p. 94.

59. REMY, HIERNAUX, SERVAIS, “Formes religieuses...”, p. 101.
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1.2.1. Elsfarcaico y el habitus

Como vimos al principio del andlisis, el sujeto se
encuentra sometido a lo largo de su vida a una serie de
situaciones que lo obligan a reaccionar y actuar de
determinada manera. El proceso de formacién del si existe
desde el inicio de su vida. Hay una historia o trayectoria
de distintos momentos de socializacién del sujeto, en los
cuales éste tuvo que confrontar lo que la sociedad le
otorgaba con sus inquietudes individuales y, finalmente,
con la reelaboracién de su propio yo. Asi, poco a poco, se
construye lo que Todorov llama el “si arcaico” (que se forma
desde muy pequefio) y el “si reflexivo” (la posibilidad de
reconstruir constantemente la personalidad en la que
entran en juego los elementos del si arcaico y de las nuevas
realidades que le toca vivir):

“La imagen del si se forma y reforma a lo largo de nuestra
existencia, pero sus ingredientes no tienen un valor igual;
conviene aqui distinguir, como Proust nos sugeria, entre
un si arcaico y un si reflexivo. Los dos no se oponen
exactamente como el pasado al presente, sino mas bien
como, por una parte, un pasado en ruptura con el momento
presente, un pasado sobre el cual no tenemos ninguna pista,
un plus-cuan-perfecto, como dicen los lingiiistas (‘perfecto’
en el sentido de ‘acabado’); y, por otra parte, un tiempo
que queda en continuidad con el momento presente,
pudiendo situarse a su alrededor, o mas bien en el pasado
(pero esta vez un pasado ‘imperfecto’, inacabado), o bien
en el futuro préximo, cuando se anticipa las reacciones en
el devenir con los otros”®,

Siguiendo este razonamiento, tenemos un periodo de
la vida del sujeto en el cual la construccion del si es mas
“moldeable”, se va creando poco a poco hasta constituir
elementos que le son muy importantes: “El si se moldea
con las ofertas y demandas de los seres que lo rodean. Sin
embargo, una vez formado, este si arcaico se endurece, y
tendra dificultad para modificarse de nuevo”. Asi, el “si
arcaico” “es a la vez una mini-escena sobre la cual actian

60. TODOROV Tzvetan, La Vie Commune, Essai d’anthropologie générale, Ed. Seuil,
Paris, p. 147. .



los protagonistas de nuestra infancia...”¢!. El si reflexivo

no queda intacto, “se modifica con el tiempo y podemos

actuar sobre €I, porque esta imagen de 1a imagen que los
otros tienen de nosotros dialoga, en la conciencia del si,
con la imagen que nosotros tenemos de nosotros mismos,
y este dialogo puede ir del acuerdo perfecto a la
contradiccion pura y simple”¢2, La participacion del si
arcaico en la vida del sujeto no implica el determinismo
de la infancia en la construccion del presente. No se trata
ni de pensar en la influencia absoluta del pasado ni la
determinacioén ineludible del presente, sino més bien en
la relacion dialéctica entre lo que se adquirié en otros
momentos de ia socializacién y como se tiene que actuar
ante nuevas circunstancias.

En nuestro enfoque el problema de la formacién del “si
arcaico” no termina, como lo propone Todorov, con los
“seres que nos rodean” (lo que nos llevaria, en el limite, a
un enfoque psicosocial), puesto que incorporamos el
contexto econémico-social-cultural en el cual el individuo
vivid su socializacion. Por “los protagonistas de nuestra
infancia”, no entendemos sé6lo a quienes moldearon al nifio
(padres, amigos y familiares) sino a los actores sociales, la
situaciéon econdémica, etc. en la que le tocé vivir al sujeto.
Es decir que el enfoque debe ser enriquecido con un aspecto
sociologico que le otorga un lugar central a la explicacién
de las relaciones sociales en las que se vive. Hay que
recordar aqui la nocion de habitus de Bourdieu “que
restituye a la gente un poder generador y unificador,
elaborador y clasificador, y le recuerda al mismo tiempo
que esa capacidad de elaborar la realidad social, a su vez
socialmente elaborada, no es la de un sujeto trascendente,
sino la de un cuerpo socializado, que invierte en la practica
de los principios organizadores socialmente elaborados y
adquiridos en el decurso de una experiencia social situada
y fechada”®3.

El sujeto, entonces, atraviesa por una serie de
experiencias en su historia que lo llevan a conformar un
sistema de percepcioén particular que lo constituye en tanto

61. ITbid., p. 148.
62. 1Ibid., p. 149.
63. BOURDIEU Pierre, Op. Cit., p. 164.
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que persona y que es resultado, a su vez, de un contexto
especifico (el proceso de incorporacién de la historia o
“historia incorporada”):

“al tener la propiedad (biolégica) de estar abierto al mundo
y, por lo tanto, expuesto al mundo y, en consecuencia,
susceptible de ser condicionado por el mundo, moldeado
por las condiciones materiales y culturales de existencia
en las que esta colocado desde el origen, se halla sometido
a un proceso de socializacién cuyo fruto es la propia
individualizacién, ya que la singularidad del ‘yo’ se forja
en las relaciones sociales y por medio de ellas”®.

Segun Bourdieu, los actores sociales producen (se
apropian y recrean) una serie de propiedades que los hacen
distintos y singulares y que les permiten desenvolverse en
el mundo que los rodea y que son fruto, a su vez, de la
relacion dinamica entre el sujeto y lo social: “el agente
tiene una comprension inmediata del mundo familiar
porque las estructuras cognitivas que pone en
funcionamiento son el producto de la incorporaciéon de
las estructuras del mundo en el que actua, porque los
instrumentos de elaboracién que emplea para conocer el
mundo estdn elaborados por el mundo. Estos principios
practicos de organizacion de lo dado se elaboran a partir
de la experiencia de situaciones encontradas a menudo y
son susceptibles de ser revisados o rechazados en caso de
fracaso reiterado”¢s.

La idea de habitus, entonces, no es ni la copia mecanica
de lo que lo social le impone al sujeto y que éste asume sin
reelaboracion, ni la construccién libre del sujeto sin
restricciones por parte de lo social. El habitus seria aquello
que esta inscrito en los sujetos a partir de su historia y sus
experiencias pasadas: “esos sistemas de esquemas de
percepcion, apreciacion y acciéon permiten llevar a cabo
actos de conocimiento practico, basados en la identificacién
y el reconocimiento de los estimulos condicionales, y
convencionales a los que estan dispuestos a reaccionar,
asi como engendrar, sin posicién explicita de fines ni calculo

64. Ibid., p. 161

_65. Ibid., p. 163.



racional de medios, unas estrategias adaptadas y
renovadas sin cesar, pero dentro de los limites de las
imposiciones estructurales de las que son producto y que
los definen”¢é,

Estamos, asi, frente a un proceso dinamico en el que el
sujeto se confronta a una serie de experiencias y
restricciones que lo obligan a reconstruir y reelaborar,
paso a paso, su estructura de percepcion. Esto da como
resultado un complejo sistema simbdlico que no es
homogéneo ni tiene el mismo nivel de apropiacion de
algunos elementos®’, pero que actaa y permite actuar: “la
experiencia de un mundo donde todo parece evidente
supone el acuerdo entre las disposiciones de los agentes y
las expectativas o las exigencias inmanentes al mundo en
el que estan insertos”®, Estamos, asi, ante la necesaria
coincidencia entre los esquemas de percepcién y las
“estructuras objetivas”, por tanto el contexto donde esta
situado el sujeto.

Resumamos. El individuo que llega al mundo se
confronta de entrada con una serie de elementos
preexistentes®. El sujeto no incorpora las restricciones ni
actua libremente, mas bien se confronta a esas experiencias
de las que nace una serie de necesidades propias y, por lo
tanto, busca respuestas satisfactorias, que bien pueden
ser una construccién personal o que pueden estar ya
presentes en su contexto y el sujeto las Asume y

66. Ibid., p. 166.

67. El habitus no estd necesariamente adaptado ni es necesariamente coherente. Tiene
sus grados de integracidn, que corresponden, en particular, a grados de ‘cristalizacién’
del status ocupado”. Ibid., p. 190.

68. Ibid., p. 175.

69. Segiin la teoria de las “matrices de comportamiento”, se trata de “principios de base
que estructuran una sociedad considerada en una temporélidad histérica dada, antes de
ser interiorizadas por los individuos y de producir légicas de comportamiento con un
fuerte poder evocador y reproductor” (PIASER Antonio, Epistémologie de la
Meéthode..., p. 184). El sujeto estarfa sometido asi a un proceso paulatino de imposicién
de aquellos elementos y tiene que reaccionar sea rechazindolos, asumiéndolos o
innovando nuevas perspectivas: “un individuo es ‘matrizado’ en sus comportamientos
por los generadores que ha interiorizado y que le vienen del exterior, cuando produce,
conscientemente o por la fuerza del hébito, respuestas del mismo tipo en una serie de
situaciones socialmente pertinentes”(Ibid., 184-185).
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reproduce’. Es asi que se daria una historia de experiencias,
donde desde muy pequefio el sujeto va gestando el “si
arcaico” y el “si reflexivo” que estarian en constante
relaciéon dindmica en la construccién del si. El primero se
conforma en las primeras experiencias de vida pero
actuante para siempre, y el segundo se conforma en una
constante reconstruccion. Este proceso se produce en un
contexto muy especifico y determinado, y da como
resultado la creacion de esquemas de percepcién que son
fruto del sujeto y de su experiencia frente a su contexto, y
que actuan en él y le permiten actuar en su sociedad. Existe
en cada individuo una acumulacién de las experiencias,
de la confrontaciéon y de las soluciones que se propuso
para cada caso, por lo tanto se produce un simbélico que
es el resultado de los distintos momentos de vida, lo que
implica, a su vez, transformaciones y secuencias de
mutacién, como lo veremos a continuacion.

1.2.2. "Matriz profunda” y reinversion afectiva

Hemos visto como el sujeto esta en un constante proceso
de elaboracién del si y de la construcciéon de su simbélico
social. Existen distintos niveles de profundidad en el
simbdlico, ya que la historia personal nunca es uniforme
ni lineal. El simbdlico social se expresa en modalidades
concretas que pueden ir cambiando, pero existen aspectos
profundos que permanecen y so6lo se transforman en
apariencia. Esto nos permite pensar en varios grados de
apropiaciéon del simbdlico y, por lo tanto, en ciertos
aspectos casi inamovibles para el individuo, una especie
de “matriz profunda” de la cual es dificil deshacerse. Por
otro lado, hay aspectos que son mas facilmente
modificables.

70. Desde el punto de vista de nuestro trabajo, no nos interesa el hecho que el sujeto
produzca o reproduzca su simbélico, sino sobre todo que en los dos casos hay un
trabajo del sujeto, no se encuentra pasivamente condicionado, por mis que tome
ampliamente elementos de la ideologia preexistente; existiria siempre un trabajo de
seleccion y accién concreta de creacién de su propia propuesta (incluso alguien que se
encuentre en un medio donde le ofrecen respuestas ya muy bien elaboradas y que se
adoptan las normas ofrecidas, por ejemplo el Ejército a los soldados, el sujeto las
retrabaja, la prueba es que no existen dos personas iguales).



Los simbdlicos sufren procesos de transicién. ;Qué se

transforma en esos procesos y qué queda casi intacto?
iComo y por qué? Nuestra hipdtesis de trabajo es que
existen “matrices profundas” que serian aquellos elementos
(codigos constitutivos de sentido) que son muy dificiles
de mudar para el locutor, lo que le obliga a reorganizar su
simbdlico de manera tal que dichos cédigos no sean
modificados trascendentalmente. Por el contrario, existe
otra serie de codigos que los denominaremos “referentes
transitorios” que pueden ser modificados segun los
contextos y circunstancias.

Segin Reich’!, los distintos anclajes en la ideologia
responden a las contradicciones de la propia realidad
econdémica. Esta linea analitica nos llevaria a proponer
que existen distintos grados de profundidad en los c6digos
y, por lo tanto, la presencia simultinea de diferentes
referentes. “Estos anclajes historicos diferenciales pueden
estar en el origen de una serie de contradicciones o
desencuentros en el seno de un ‘texto’ codificado”’?. Asi,
se puede analizar la evolucion de los codigoes producidos a
lo largo de los distintos momentos de socializacion,
poniendo atencidon a los que se mantuvieron y a los que
no. Hay grados de “apropiaciéon” de lo recibido:

“En la l6gica de la sensibilidad, la relacién del actor con los
componentes estructurales de su entorno puede tener dos
polaridades en la manera de asumirlos: por un lado puede
ser de manera superficial o subsidiaria, o, por otro lado y
contrariamente, puede ser de manera radical y absoluta”3.

Segun Freud, hay una energia que no se pierde y que
puede ser transformada. La transicion simbélica muestra
claramente como la energia psiquica (movilizacién afectiva)
se reinvierte en nuevos campos.

Encontramos, entonces, una distincion entre los modos
de “actualizacion abstracta” y los de “actualizacion
concreta” de los simbdlicos. Los primeros se encuentran
con mayor facilidad en el discurso escrito o hablado (por

71. REICH W., Psychologie de masse....
72. HIERNAUX, “Quelques éléments...”, p. 185.
73. HIERNAUX, L’Institution ... Vol.III, p. 145.
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ejemplo, en un discurso en el que se asume de forma
abstracta una serie de nuevos referentes); mientras que
los segundos se los ve directamente en el comportamiento
o en las acciones concretas (es decir, en la vida cotidiana).
Esta distincion implica que el sujeto tiene zonas de control
intelectual (y, por tanto, de “control en su transformacién”)
y zonas que escapan a su dominio. Esto conlleva, a su vez,
la distincion entre “cédigos explicitos” y “cdodigos
implicitos”74.

Veamos ejemplos concretos para clarificar 1a nocién de
“matriz profunda” y de reinversién afectiva (distintas pero
complementarias).

En la Capilla Sixtina, Miguel Angel pint6 a principios
del siglo XVI la representacion de Dios padre dando vida
al hijo a través de una mano que poéticamente se conecta
con el dedo del hijo haciéndolo vivir: “La creaciéon del
mundo”. Esta obra maestra devela por lo menos dos roles
importantes: el padre, que posee la vida y que por amor la
injerta en el hijo; y el hijo, receptor inyectado del soplo
magico y vital proveniente de la divinidad. El relato mitico
del origen de la vida muestra como eran percibidas, en la
sociedad de la época, determinadas relaciones en las cuales
unos asumian el primer rol y otros el segundo. Ese era el
caso de la relacion de pareja, en la que el hombre es el -
progenitor que deposita y activa la vida, y la mujer la
receptora encargada de cuidar el crecimiento del germen
vital que depositado por el hombre.

Este modelo funciona también en otros relatos que
narran mas o menos el mismo tema. Por ejemplo, el cuento
de Pinocho, el mufieco de madera construido por un viejo
carpintero que cobra vida. También en la historia de
Frankenstein sucede un proceso similar: un cientifico
obsesionado por la posibilidad de generar vida, construye
un cuerpo humano con restos de distintos cadaveres y, a
través de un rayo energético, da vida a su creacion. Esta
dinamica puede ir hasta la forma como se relatdé en los
medios de comunicacién la hazafa del cientifico inglés que,
en un laboratorio, cloné a la oveja llamada Dolly.

74. HIERNAUX, “Quelques éléments...”, p. 183-184.



En estos ejemplos, se observa la misma tension, un
mismo modelo y, por tanto, una “matriz profunda” que
no se modifica, sélo se transforma en nuevas modalidades
concretas de expresion para distintos tiempos y espacios.
En el proceso de la génesis de la vida tenemos a un ser que
es el poseedor de la vida, un fecundador, que en un
momento dado transfiere el suspiro vital a un ser mas bien
pasivo, receptor y sujeto a ser “inseminado” de vida. Esta
es la matriz profunda, y tanto Pinocho como Frankesntein
o Dolly son encarnaciones concretas del mismo fenémeno.

Ahora bien, jcémo se produce la reinversién afectiva?
Continuemos con el ejemplo. El modelo de la génesis de la
vida habria sido encarnado en varias sociedades en sus
relaciones de la vida cotidiana. La sociedad belga de
mediados de siglo XX (particularmente rural) vivié un
modelo de cristianismo “tradicional”, en el que el hombre
simbolizaba al fecundador y dador de vida, mientras que
la mujer no pasaba de ser un receptor inseminado. En los
anos 60, cuando soplaron vientos de cambio en Europa,
esta forma concreta de vivir tuvo que transformarse. Sin
embargo, la matriz profunda no necesariamente habria
desaparecido, lo que nos invita a pensar en la posibilidad
de la reinversion inconsciente en nuevas formas que
reproducirian la misma matriz. Este podria ser el caso de
los “consejeros conyugales”, quienes representaban una
de las puntas de lanza de los movimientos de cambio y
que, por lo tanto, rompieron con la idea de que el hombre
sea el otorgador de vida y la mujer la receptora. Pero
recrearon un escenario nuevo donde el teatro pueda
funcionar de manera similar: ahora el poseedor de la vida
es el consejero conyugal y el receptor es la pareja o el
grupo de parejas ayudadas. Con esta estrategia, que
podemos suponer que se produce de manera no consciente,
se buscaria salvar la matriz profunda: se rompe con una
forma concreta que aparece como escandalosa para los
nuevos tiempos y se crean nuevos espacios (nuevas
escenas) donde pueda funcionar lo que se socializé y que
cuesta modificar.

Hay que decir claramente que estos procesos estan mas
alla de la voluntad explicita de los sujetos en cuestién. No
se trata de un calculo racional y medido de las posibilidades
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y espacios de reinversion; contrariamente, 1o que se da es
una reconstruccién inconsciente y, por lo tanto, mas alla
del “control” del sujeto.

En los ejemplos expuestos se ve una dinamica de
transformacion de lo aparente para salvar lo profundo y
su reproduccion en una nueva forma coherente con el
nuevo contexto social. Es lo que Bourdieu llamara la
imposibilidad de “conservar si no es cambiando, cambiando
para conservar”’s. Se trata de reinvertir la energia afectiva
en otras formas concretas que aparecen como opcion
legitima ante la nueva situacién; cambiar lo aparente para
conservar lo importante, transformar para mantener las
cosas como estan. El sujeto, ante una situacion nueva que
le obliga a transformar su sistema simbdlico interior, se
reinvertiria afectivamente en nuevas formas aparentes pero
mantendria su “matriz profunda” intacta. Es la
reencarnacion del si arcaico en el nuevo momento que le
toca vivir.

2.- HERRAMIENTAS DESCRIPTIVAS

Luego del desarrollo de los elementos explicativos para
la comprension de las transiciones simbdlicas, proponemos
ahora algunas herramientas descriptivas que permiten ver
cémo se produce en concreto el proceso de transformacion
y recomposicién del simbélico social. Para ello, utilizamos
basicamente dos estrategias: el andlisis en los codigos
concretos aislados que se transforman y el analisis de las
estructuras organizadas y articuladas a las que presentamos
como graficos.

2.1. Modalidades concretas de transformacion

Como ya lo dijimos, consideramos la existencia de una
serie de codigos dicotémicos articulados en oposicion y
asociacion que son “la mas pequenia unidad que puede ser
puesta en evidencia por el andlisis (...). El codigo puede

75. BOURDIEU Pierre, La Distinction, critique sociale du jugement, Ed. Minuit, Paris,
1979, p. 176.



ser definido como: el operador, Ia regla de transformacion
o de conmutacion establecida término a término, en y a
través del cual una realidad y un sentido son atribuidos a
cada término”’s,

En este apartado analizaremos concretamente cémo se
transforman los cédigos -1a unidad mas pequefia de sentido-
considerando que éstos son parte constitutiva de los
simbdlicos. La tensién de determinadas estructuras del
simbodlico social se refleja directamente en fragmentos
especialmente seleccionados”, y particularmente en ciertos
codigos de percepciéon. Como propone G. Simmel, analizar
en detalle el funcionamiento de los elementos mas pequenios,
las células de lo social que son una suerte de “resumen” de
lo total, permite comprender el proceso global de la
realidad?. El estudio detallado de lo pequefio nos dara la
posibilidad de comprender la transformacién general, pues
los codigos analizados muestran la incompatibilidad de las
maneras de concebir las cosas que ya no pueden seguir como
estan y que necesitan modificarse.

2.1.1. La descomposicion del codigo

Nuestro ejemplo es el pasaje de un codigo disyuntivo
que inicialmente es una unidad de sentido (A/B) y que se
reconstituye en una estructura cruzada, para lo cual tiene

76. HIERNAUX, “Quelques...", p. 178.

77. Biendice Jean Remy que “uno de los presupuestos del método es que la estructura esta
totalmente presente en un fragmento, incluso si ella no aparece totalmente”. REMY,
“L’analyse structurale et la symbolique sociale...”, p. 113.

78. Simmel sugiere que se ponga atencién al “vinculo que existe entre el proceso vital y el
mds pequeiio de los elementos que le sirven de base, las células; (...) y alaidentidad
existente entre éste y las 1cciones reciprocas innumerables y continuas que se producen
entre estos elementos. Solo profundizando la manera como las células se atraen o
repelen, se destruyen las unas a las otras o producen entre ellas reacciones quimicas,
podemos comprender gradualmente cémo un cuerpo toma su forma, la conserva o la
altera (...)". Simmel dird que para el funcionamiento del corazén, los pulmones, el
estémago y los rifiones, en resumen para que el sistema vital pueda marchar, se requiere
una serie de combinaciones microscopicas que dan sentido al todo; una ciencia que no
tome en cuenta la célula no podrad concebir jamis el conjunto de la vida. Para el
funcionamiento general del sistema humano “se ha necesitado innumerables
movimientos e intercambios entre los mds pequeiios elementos, que estédn, por asi decirlo,
resumidos solamente en los elementos microscdpicos, que se ven revelados como
constitutivos de la esencia y el fundamento de la vida real” SIMMEL Georg, Sociologie
et Epistémologie, Ed. PUF, Paris, 1981, p. 223-224 (la negrilla es nuestra). Llegamos
asi a la tradicional visién sociolégica de que lo general estd en lo particular.
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que atravesar por la destrucciéon del cédigo y la
recomposiciéon en una nueva estructura. Analicemos un
caso concreto.

En los afios 60, en América Latina, algunos sacerdotes y
militantes cristianos empiezan a mostrar una abierta
afinidad con el marxismo. Por su parte, la estructura
eclesial romana sugeria a principios de los 50 una clara
diferencia y abierta oposicion entre cristianos y marxistas,
argumentando que los segundos eran comunistas y, por lo
tanto ateos, lo que para cierta visiéon es incompatible con
los principios eclesiales. Afios mas tarde, cuando el
contexto impulsa una nueva reflexion, algunos grupos se
involucran con movimientos revolucionarios. En esa
situacion, la disyuncién cristianos/marxistas ya no
funciona en el sistema simbdlico, lo que obliga a buscar
una solucién. Muchos quieren ser cristianos y marxistas a
la vez, pero con el cédigo inicial no tienen cémo hacerlo.
Para satisfacer ese deseo se ven obligados a realizar una
transformacion del coédigo y encontrar una féormula que
sea coherente tanto con sus creencias iniciales como con
el contexto que estan viviendo. Se procede, entonces, a la
descomposicién de cada uno de los c6digos. Tomandolos
por separado e incorporando la negaciéon (su inverso), se
tiene dos nuevos codigos con cuatro términos: ~cristiano
/ cristiano y ~marxista / marxista. Luego se realiza el
cruzamiento de los dos cédigos formando asi cuatro nuevas
combinaciones que permiten al sujeto leer su realidad de
manera mas clara y satisfacer sus necesidades:

cristianos
[cristianos + marxistas] [cristianos + ~ marxistas]
marxistas ~ marxistas
\ |
[marxistas + ~ cristianos] [~marxistas + ~cristianos]

~ cristianos



En este nuevo esquema se conjuga sin contradiccion la
lectura de la realidad, pues las nuevas posibilidades son:

- cristianos y marxistas,
- Cristianos y no marxistas,
- no revolucionarios ni marxistas, y

- marxistas y no cristianos.

En el primer grupo estan quienes generan esta propuesta
(Camilo Torres, Teologia de la Liberacion, etc.), en el
segundo se encuentra la Iglesia tradicional, el tercero esta
reservado para los agentes del Estado militar o las
propuestas politicas no cristianas y, finalmente, en el Gltimo
grupo se encuentran los revolucionarios que no tienen
convicciones religiosas.

Asi, se logra conjugar las dos opciones, abriendo un
espacio simbdlico donde se puede ser cristiano y marxista
a la vez. Se resuelven el deseo inicial y la contradiccion
acudiendo a una nueva estructura que permita representar
la realidad de manera distinta.

Como se ve, se da un proceso de recomposicion y pasaje
de un coédigo simple a una estructura cruzada. Hay que
destacar que al nivel del analisis estructural, el pasaje de
una estructura a otra (particularmente de una paralela a
una cruzada) implica un complejo movimiento de
transformacion. Veamos ahora en detalle como se da este
cambio en el ambito tedrico y cudles son las otras
posibilidades de combinacion.

En una primera etapa (tiempo 1) se presenta en el
material un “codigo pleno” donde se ofrece tanto A como
B de manera explicita organizados en forma de codigo A/
B (en el ejemplo: cristianos / marxistas). Cuando este
codigo ya no responde a las necesidades del locutor, en
una segunda etapa (tiempo 2)se procede a la
descomposicion del coédigo, tomando A y B de manera
separada e introduciendo la negacién (el inverso vacio)
de cada término como nuevo componente del nuevo
codigo. Tenemos asi cuatro elementos conformantes de
dos codigos:
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A/ ~A ——— Cristiano / ~Cristiano

B/~B ———  » marxista / ~marxista

Una vez que se ha realizado esta descomposicion, las
posibilidades te6ricas de recomposicién son multiples:

Primero. La recomposicion del mismo cédigo con
mas elementos.

Una primera posibilidad es no transformar en absoluto
la tensidn inicial y construir una estructura paralela donde
la dicotomia A/B sigue siendo practicamente la misma, pero
ahora con cuatro elementos, es decir una paralela
dicotémica:

En este caso, hay un cambio en cuanto a la estructura y
al namero de sus elementos, pero el sentido es exactamente
el mismo (se vuelve a A/B). Es decir, lo tiinico que se acepta
es el primer paso de la descomposicion de cada cédigo
pero, a la hora de recomponerlos, se acude a la misma
organizacién anterior. Lo interesante es que se ha dado
un proceso de reflexion, de duda del codigo de inicio. En
estos casos, las consecuencias sociales concretas son
importantes, pues implican que se juzgé y se descompuso

‘el discurso inicial y que se lo volvio a plantear sin ninguna

transformacién importante. En nuestro ejemplo, esto
sucederia asi:

Cristianos / ~Cristianos

~marxistas / ~ marxistas



0 sea que igualmente se asocia a los cristianos con el no
ser marxista, y el no ser cristiano con el ser marxista.

Segundo. Recomposicion en sentido opuesto (crear un
anticodigo). Una segunda manera de recomponer el
esquema es construir una estructura paralela asociando
los que antes aparecian como opuestos, confrontandose
asi en sentido exactamente opuesto al del cédigo inicial:

A/ ~A
| |
B / ~B

Asi se crean dos universos paralelos, donde ahora A ya
no es el inverso de B, sino que esta asociado a A, sucede
exactamente lo mismo con ~A y ~B. Aqui, a diferencia de
la solucién anterior, si vemos una radical confrontacién,
pues es la negacion dogmatica del principio anterior donde
Ay B formaban una dicotomia completa. Hay que sefialar
que so6lo el hecho de asociar A y B en un mismo lado, incluso
antes de haber hecho la descomposiciéon de las negaciones,
ya implica la transformacién del campo simbélico, pues al
unirse estos dos elementos, y siguiendo nuestros principios
del analisis estructural, tendriamos que acudir
automaticamente (si no lo presenta el material de manera
explicita) a la negacién para la construcciéon del sentido.

En esta nueva opcion se reproduce un cédigo disyuntivo
diferente al anterior, pero nos quedamos en el puro
dicotomismo (y no en la combinacién de las dicotomias,
como sucede en la estructura cruzada) sin la creacién de
multiples espacios simbdlicos. En nuestro ejemplo, esto
es:

cristiano / ~cristiano

marxista / ~marxista

Es decir, los que antes era contundentemente
opuestos (cristiano vs. marxista) ahora pertenecen a un
mismo campo: no ser revolucionario es no ser cristiano.
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Tercero. Partir hacia una estructura cruzada. Una de
las opciones posibles (y que sucede en nuestro ejemplo)
es construir una estructura cruzada con la negaciéon de
cada término, es decir’®:

A
/
[A+B] [A+~B]
/
B ~B
[B+~A] [~A+~B]
'\ i /'

Esta opcion tiene importantes consecuencias tedricas,
pues la recomposicién en una estructura cruzada implica
la creacion de cuatro combinaciones posibles y, por lo
tanto, cuatro nuevos espacios simbdlicos con los cuales el
sujeto organiza su discurso. Las nuevas posibilidades son:
A+ B; A+ ~B; ~B+ ~A; vy B+ ~A. Estamos, pues, frente a
una transicion mas compleja, donde el espacio social ya
no esta compuesto por dos universos dicotdmicos sino por
cuatro posibilidades. Es posible que de estas distintas
opciones sOlo se tome en cuenta algunas, dejando asi
casillas vacias y, por tanto, combinaciones excluidas. Esta
situacion nos lleva a desarrollar hipé6tesis sobre por qué
determinados discursos abren sus posibilidades teéricas
pero dejan espacios vacios en el momento de la
reconstruccion. En el ejemplo “cristianos/marxistas” todas
las casillas quedan completas, lo que muestra que la
recomposicién del discurso aprovecha cada una de las
posibilidades tedricas.

79. Este proceso es explicado por Hiernaux a través del ejemplo de la concepcién de Emest
Bloch que cambia su percepcién del “aqui abajo”/“mds alld”, sometiéndola al mismo
procedimiento aqui expuesto. Véase HIERNAUX, Apprendre par I’Erreur, mimeo,
Louvain la Neuve, 1996, p. 55. :



Cuarto. Hacia una estructura en abanico. La tltima
posibilidad de recomposicion es la estructura en abanico.
Esto implica que uno de los cuatro nuevos elementos es la
totalidad de los otros dos. Asi, existen cuatro posibilidades
de combinacion:

i) / B ii) A / B

~

A
_—
A/ ~B

iii) ~A / ~B ,_lﬁ
- A/ B

A/ B

En cada caso, un elemento es la totalidad de un nuevo
codigo. En nuestro ejemplo esto tendria que suceder asi:

cristiano / ~Cristiano
|

1 1
marxista / ~marxista

La otra alternativa es buscar una de las cuatro
posibilidades. Evidentemente, los cristianos de la época
no optan por ello, ya que desde su visioén existen marxistas
no cristianos, lo que no permite esta estructura. Este
ejemplo ilustra lo que intentamos explicar en el apartado
anterior: las posibilidades de mutacién estan inscritas ya
en el simbdlico original que pone los limites al campo de
transformacion.

Como lo explicamos en la primera parte del trabajo,
para que exista movilizacién afectiva es necesaria una
concepcion binaria (en la relacion con el si, sélo se concibe
un si positivo o un si negativo, o se es bueno o se es malo)
en la cual la referencia final son las nociones de vida/
muerte, es decir que la canalizacion de las pulsiones vitales
nos envia a esta dimensién dramatica. En términos del
analisis estructural, esto significa que la movilizaciéon
afectiva se presenta mas claramente en una estructura
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paralela. En el proceso de transformacion simbélica, si
bien se transita por diversas estructuras en su
reorganizacion, el punto de llegada a partir del cual se
reinvierte la energia psiquica en nuevos proyectos es
dicotomico. En el caso del codigo “cristianos/marxistas”,
en un primer momento, luego de la descomposicion del
codigo, se propone una estructura cruzada que abre las
opciones a cuatro posibilidades, ése es un estado cognitivo
de percepcion en el cual se perciben las opciones a partir
de esas combinaciones. Sin embargo, estariamos en una
etapa intermedia. El estado final serd una estructura
paralela donde se equipare de un lado cristianos y
marxistas (“ser cristiano es ser marxista”) y del otro
~Cristianos y ~marxistas (“no ser cristiano es no ser
marxista”), identificando claramente el uno con el otro y
por tanto movilizandose y comprometiéndose con el
universo al cual se pertenece, es decir apostando la vida a
ese matrimonio, e identificando el contrario con la muerte.
Las consecuencias sociales de este razonamiento son
extremas, puesto que, siguiendo nuestros principios
analiticos, la propuesta también implica que “ser marxista
es ser cristiano” y “el que no es marxista no es cristiano”,
formula que irrita a muchos que ingresaron al marxismo
precisamente por dejar atras su linaje cristiano.

El grafico de la movilizacion afectiva al que se llega
después de haber atravesado por la estructura cruzada es:

+ / -

cristiano / ~cristiano
| o
marxista / ~marxista

vida / muerte

Tedricamente, esto significa que la transicién simbdlica
pasa por la descomposicién de A/B y recompone el sistema
en una estructura cruzada en el nivel cognitivo, pero
finalmente elimina la dos posibilidades de combinacién y
empuja la identificacién de dos elementos, logrando asi
una estructura paralela:



A
/ posibilidad
/,[A+B] eliminada
B ~B
posibilidad [~A+~B]
eliminada /
~A

En el ejemplo, esto implica que quedan excluidas las
posibilidades de combinacion “cristiano y no marxista” y
“marxista y no cristiano”, y sé6lo quedan las opciones
“cristianos y marxistas” vs. “no cristianos y no marxistas”.
Se reinvierten las energias en una estructura paralela final,
que es la que moviliza al sujeto a nuevas busquedas, es el
punto de llegada. Se pasa entonces de un codigo simple A
/ B, a la estructura:

A/ ~A
| I
B / ~B
Es decir, finalmente se crea el “anticédigo”, que es lo
que le permite al individuo desplegar su afectividad y
construir nuevas alternativas por qué luchar.

En términos generales, es claro que cada uno de los
procesos de recomposicion que hemos analizado, y cada
alternativa desarrollada por el sujeto, implican una serie
de consecuencias tedricas y sociales particulares. Explicar
la transformacién del sentido es intentar comprender cémo
un sujeto con un determinado simbolico que enfrenta una
situacién nueva en un contexto distinto se siente llamado,
dirifamos practicamente obligado, a recomponer su sistema
de sentido. ;Cémo alguien que en un tiempo 1 elabora de
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una manera el sentido, en un tiempo 2 lo hace de manera
distinta? ;Como reconstruye su orden simbélico? Eso es lo
que hemos tratado de explicar en el altimo punto.

Como ya dijimos, no hay que olvidar que ningun
simbélico es homogéneo, existen elementos mas 0 menos
interiorizados. Por ello, 1a evolucién se realizara de manera
distinta: ante los nuevos contextos, algunos elementos se
desarrollaran y otros no. En el tiempo 1, el sujeto tiene un
simbolico conformado con una serie de contradicciones
que arrastra de su vida personal y las varias etapas de su
socializacion (lo que llamamos “historia y nivel de la
interiorizacién de cédigos”); en el tiempo 2, cuando el
sujeto se confronta con un nuevo contexto para el cual su
simbodlico no esta suficientemente elaborado, se
reconstruye lo adquirido en el tiempo 1, empujando a la
evolucion hasta el limite de determinados aspectos y
dejando en el olvido otros. Este fenémeno, explicado en
estas ultimas paginas, es lo que llamamos proceso de -
transicion simbdlica.
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iComo y por qué la gente radicaliza sus percepciones
simbolicas? ;Cual es el proceso a través del cual una persona
que en un momento dado tiene determinadas convicciones
termina por modificarlas asumiendo nuevas posturas?

Estas son las preguntas que guian esta reflexion desde
su inicio. Para responderlas se hizo un recorrido teérico
de construccién conceptual para tener elementos que
expliquen el proceso de transicion simbdlica.

En este capitulo haremos un resumen sintético del
trabajo, mostrando los aportes centrales en la teoria y
analizando una experiencia concreta. Como ya se dijo, el
analisis empirico in extenso serd publicado mas adelante,
por lo que aqui s6lo se hace referencia tangencial a él a
titulo de ejemplo.

Cabe recordar, sin embargo, que la investigacion intenta
explicar como el cristianismo de los afios 50 a los 70 se
radicaliz6 en Bolivia y, por lo tanto, cémo un grupo humano
transformo sus sistemas de sentido. Concretamente, se
analiza la experiencia de los sacerdotes miembros de Iglesia
y Sociedad en América Latina (ISAL) (religiosos que llegaron
a Bolivia en los afios 50 para luchar contra el comunismo
y que terminaron identificAindose con el socialismo), del
oblato Mauricio Lefebvre y el caso de Néstor Paz Zamora.
Todos ellos, de forma distinta, empezaron con una posicién
religiosa mas bien conservadora y terminaron sosteniendo
posturas progresistas. Incluso, como se conoce, Néstor Paz
apel6 a las armas para la transformaciéon de la sociedad y
muri6é en Teoponte.
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| REVISION TEORICA:
LA CONSTRUCCION DEL SENTIDO Y SUS
POSIBILIDADES DE TRANSFORMACION

1. LA GENESIS DE LA MOVILIZACION AFECTIVA

Somos seres movidos por pulsiones. Los impulsos e
instintos estructuran nuestra accion ;Qué es lo que nos
permite avanzar y nos pone en movimiento? se pregunta
Ernest Bloch!. Es la energia psiquica la que nos empuja a
seguir viviendo.

Bloch explica que de lo mas profundo de nosotros surge
algo que busca satisfaccion. Ese algo aparece exteriorizado
en primera instancia como “tension” y luego se concreta
en una “aspiracion” que se dirige claramente hacia el
exterior. La anarquia de esta aspiracion se concretiza en
una “busqueda”, en la canalizacion de las energias en una
misma direccién, en un movimiento orientado a un fin.
En todos los casos esta pulsién busca algo en el exterior,

I. BLOCH, Le Principe espérance..., p. 61-63. Para Bloch estas pulsiones son en un
inicio corporales, “no hay pulsiones sin soporte corporal”, pero de esa nocidn fisica
pasa alo social. En esta direccién es interesante la reflexion de Bourdieu, cuando dice
que el habitus se hace cuerpo y éste responde a esquemas mentales de manera casi
automdtica.



algo que le falta. Es un deseo intenso, una impaciencia,
una exigencia psiquica que empuja hacia ella?; es algo que
uno se imagina que debiera ser de otra manera, un impulso
psiquico que pone al sujeto frente a la sociedad.

Los sistemas de sentido son el fruto de esta relacién
entre individuo y sociedad. Es decir, por un lado tenemos
los sistemas cognitivos de los sujetos que se enfrentan vy,
por el otro, los parametros objetivos de existencia.

Siguiendo a Freud, esta construcciéon no es armonica.
Nuestros deseos son para él instintos bestiales que se
oponen a la cultura. Lo social controla y reprime los
impulsos anarquicos, lo que crea frustraciéon. Pero, como
la sociedad no puede nutrirse de personas insatisfechas,
la energia reprimida se reinvierte en los ideales y en la
satisfaccion gozosa y narcisista de pertenecer a la cultura.
Este es el inicio de la movilizacion afectiva que se desarrolla
en una compleja relacion entre individuo y sociedad. Esta
tension, que se genera a partir de la confrontaciéon de
nuestros deseos con lo social, hace que busquemos la
construccion de ideales nobles, simbolos y sefiales que
hagan llevadera nuestra lucha diaria, nuestro trauma de
todos lo dias y nos permitan vivir. Incluso a dar la vida.

Los grandes suefios tienden a ser llevados a cabo por
grandes personajes. Es Weber quien introduce la idea del
autoperfeccionamiento, la necesidad del sujeto de mirar
hacia si mismo buscando alguien mejor. La busqueda vital
trae consigo la creacién de una imagen de si, un si positivo
hacia el cual debemos acercarnos: el “deber ser”. Esto
implica la identificacién de una negatividad trabajable, que
hay que superar y controlar. Aqui entran las nociones de
vida y muerte y la visiéon dramatica del mundo que también
es desarrollada en la propuesta weberiana: morir para vivir
y vivir muriendo.

Durkheim, por su parte, aporta la nocién de sagrado/
profano. La movilizaciéon afectiva entra en juego por
aquello que, al ser considerado como “sagrado” por el actor,
lo lleva a una exaltaciéon.Suprema y a un alto grado de
pasion que lo impulsa a la accién. Esta nocién dicotémica

2. Ibidem.
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da, por un lado, la percepcién de una negatividad total y,
por el otro, la necesidad de pasar de un polo a otro. Es
decir, la reorganizacion de la energia psiquica y su
canalizacién en una misma direccién.

Podemos decir que la produccion de sentido, como una
manera de elaboraciéon de estructuras y esquemas
simbolicos que guian la reflexién y la accion (es decir que
abarcan los planos cognitivos y normativos), esta en el seno
de la articulacién entre lo psiquico y lo social. Para la
teoria del simbdlico social existe un mismo nivel de tensién
entre la relaciéon con el si y la relaciéon con lo social. La
opcion del “deber ser” se correlaciona con las alternativas
sociales que el sujeto valora como legitimas. Ese es el lugar
donde se desenvuelven las estructuras cognitivas.

2. jPOR QUE SE PRODUCE LA TRANSFORMACION?:
LA CRISIS COMO PRINCIPIO DE LA TRANSICION
SIMBOLICA

Los érdenes simbdlicos, y con ellos nuestros sistemas
de sentido, son puestos a prueba dia a dia. Estamos en
movimiento sin cesar. Pero no por eso cambiamos
diariamente. Sostenemos, a pesar de todo, cierta estabilidad
simbélica. Estabilidad y cambio son dos elementos con
los que jugamos en la vida cotidiana. Y esta tensién nos
devuelve a la problematica de la relacién entre estructuras
simbdlicas y parametros concretos de existencia.

Este tema ya habia sido tratado por Reich en los afnos
30. Reich se pregunta, en la Psycologie de masse du
fascisme, c6mo la estructura psicolégica (usando su propio
vocabulario) se enfrenta al proceso econémico sin que sea
la primera el reflejo o reduccion de la materialidad. “;Cual
es la repercusion de lo material sobre un estado del hecho
ideologico”?, pregunta Reich. Y responde que las estructuras
simbodlicas tienen distintos niveles de anclaje en la gente,
siendo contradictorias como la propia realidad lo es. Para
¢l, la mayor rapidez de los cambios en la economia
(condiciones materiales) y la menor capacidad de
adaptacion de los sistemas simbdlicos son las causas por

3. REICH, Psychologie..., p. 15.



las que se produce el desencuentro, la crisis y el inmediato
proceso de adaptacién que el sujeto despliega. Reich dice
que la disociacion de la situaciéon econémica y la ideolégica
estd en el origen de la bisqueda de la transformacién.

Como vimos en su momento, es Bourdieu quien retoma
de alguna manera la perspectiva de Reich cuando propone
que hay una complicidad de dos estados de lo social, y
que cuando uno no estd en concordancia con el otro se
produce una transformacion, un reajuste hasta encontrar
el nuevo equilibrio.

La crisis, como hemos afirmado en el transcurso del
texto, estd en el origen de la transicién simbélica; es lo que
genera la necesidad de devolver el equilibrio simbélico. La
crisis seria un décalage entre el programa de socializacion
del sujeto interiorizado a lo largo de toda su vida y la
situacion real que debe enfrentar. Existen, asi, distintas
temporalidades y evoluciones asimétricas “entre las
estructuras psiquicas socialmente constituidas por un lado,
y por otro las estructuras sociales”, lo que Hiernaux y Remy
llaman “décalages en retard”s.

Este proceso tiene distintas formas, intensidades e
impactos, segun el caso. No toda situacion nueva da como
resultado una transformacién profunda del sujeto, pero
es claro que no hay transformacion sin crisis®.

Sin embargo, esto no quiere decir que la transformacién
sea un constante reajuste de las estructuras simbdlicas a
las materiales. La transformacién puede venir de las propias
estructuras simbolicas que, en su capacidad de innovacioén,
pueden anticiparse a los parametros de existencia guiando
al sujeto hacia uno u otro lado.

El desajuste provoca la transformacién de la accién, de
la relacién con los otros y de la imagen de si. Si bien la
crisis exige un proceso de organizacién y adaptacion

4. REMY et HIERNAUX “Entre structures psychiques et structures sociales...”, p. 264,

5. “Crisis de adaptacién, crisis del vinculo de complicidad o conveniencia ontolégica
entre lo incorporado y la situacién nueva, las situaciones son numerosas, multiformes
y caracterizan la condicién humana en las sociedades complejas, plurales y en
transformacién”. LAHIRE Bemard, L’homme Pluriel. Les ressorts de I'action, Ed.
Nathan, Paris, 1998, p. 57.
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simbdlica, éste no es armoénico ni da como resultado el
encasillamiento de los nuevos dispositivos simbdélicos a lo
social. Lo que es evidente es la imperiosa tarea de
reconstruir condiciones para una relativa nueva
estabilidad®. .

3 ;COMO SE SALE DE LA CRISIS?: LA
RECONSTRUCCION DE LOS SISTEMAS DE SENTIDO,
LA MATRIZ PROFUNDA Y LA REINVERSION AFECTIVA

{Cémo reaccionamos frente a la crisis? El hombre no
puede sobrellevar una crisis profunda por mucho tiempo.
Busca el restablecimiento del equilibrio psiquico que le
permita una nueva accion. Es la reparacion del
desencuentro entre la historia real y las disposiciones
subjetivas.

Se puede partir en varias direcciones. Lo importante es
que hay un fuerte reajuste en el nivel subjetivo que permite
un nuevo reconocimiento del sujeto por parte de lo social
y, por tanto, asumir una posicioén legitima en el nuevo
escenario.

Los insumos para este equilibrio y para el trabajo sobre
el si son facilitados, por una parte, por el pasado del locutor
y todo lo que acumulé en su experiencia de vida (es decir,
las disposiciones simbolicas construidas en su proceso de
socializacion). Pero a su vez asume elementos externos
vigentes en ese momento. De este “cocktail” saldra un
nuevo dispositivo simbélico, el nuevo sistema de
representaciones que “sostenga” al actor tanto en el plano
cognitivo como en el de la accién.

Como bien propone Bourdieu, la capacidad de
anticipacion de las posibilidades, limites y tendencias de
la transformacion esta dada, en cierta medida, por lo que

6. “Lassituaciones sociales (desde las mds formales e institucionales a las mds informales)
en las cuales vivimos constituyen verdaderos “activadores” de experiencias incorporadas
que son nuestros esquemas de accion (en el sentido amplio del término) o nuestros
habitos, dependemos asi fuertemente de estos contextos sociales (institucionales o no
institucionales) que “extraen” de nosotros ciertas experiencias y dejan otras en el estado
de gestacién (...). Cambiar de contexto (profesional, conyugal, familiar, amistoso,
religioso, politico...), es cambiar las fuerzas que actdan sobre nosotros™ Ibid., p. 69.



el sujeto produjo afnos atras. Esto se complementa con el
“stock” de ideologias que ofrece un determinado contexto
histérico.

Como ya aclaramos, la energia psiquica que en un
momento dado desarrolla un orden simbdlico se reinvierte
en nuevas opciones y nuevos sistemas de representacion,
pero manteniendo las antiguas tensiones. Esto es lo que
hemos denominado la reinversion afectiva.

;(Qué se transforma y qué no en un proceso de
transicién? En todo sistema de percepcion existen niveles
de profundidad e interiorizacién de algunos aspectos
simbolicos. No todo estd anclado en nuestro espiritu de la
misma manera. Podemos cambiar el color de la ropa segun
la moda del verano, pero dificilmente nos acostumbrariamos
a caminar desnudos por la calle. Retomando a Reich’, los
distintos anclajes simbodlicos hacen que los sujetos se aferren
a diferentes elementos, a unos con mayor impetu que a
otros. Y son estas interiorizaciones antiguas las que marcan
el reajuste.

Con esto no decimos que existan zonas que no sean
modificables, pero si que algunos aspectos quedan muy
profundos en nosotros y que buscamos mecanismos para
modificarlos lo menos posible. Teoéricamente, hemos
llamado a esto el si arcaico, lo que se concreta en una matriz
profunda, que seria la esencia de un sistema simbolico del
cual el locutor dificilmente se puede deshacer. De hecho,
lo que va a buscar es la re-edicién de la tension central en
nuevas formas. Cambiar lo aparente es un mecanismo para
conservar lo importante.

Por los distintos niveles de involucramiento que tenemos
en nuestros esquemas de percepciéon incorporados, ante
una nueva situacion social, s6lo una parte es movilizada,
crece para dar frutos importantes. En el camino se van
quedando los aspectos que no fueron fuertemente
interiorizados. Asi, en ese vaivén entre de lo que queremos,
lo que tenemos y de lo que nos deshacemos, vamos
construyendo los nuevos referentes que conduciran la vida
en la nueva situacion.

7. REICH, Op. Cit., p. 17.
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Il FUNCIONAMIENTO CONCRETO

Después de un apretado resumen de los elementos
tedricos, corresponde hacer un analisis explicativo y
mostrar cual es la utilidad del dispositivo conceptual para
comprender el proceso de transicion simbélica vivida por
un grupo concreto de analisis: los cristianos en Bolivia en
los anos 50-70.

Para explicar la transicién hay que utilizar por lo menos
cuatro entradas analiticas que muestren como y por qué
se da una mutacion: efectos del contexto general; efectos
del contexto circunstancial y efectos de posicion de los
actores; crisis simbélica; la nueva transaccion.

I.EFECTOS DE CONTEXTO GLOBAL

La década de los 50-60 esta particularmente marcada
por un espiritu de “guerra fria” que separa al mundo en
dos bloques irreconciliables: el socialista y el capitalista.
En el ambito latinoamericano, no hay que olvidar el triunfo
de la Revoluciéon Cubana. En lo eclesial, el ingreso de Juan
XXIII a la direccion de la Iglesia. Por la importancia de 1o



religioso, vale la pena hacer un paréntesis sobre el debate
de la época.

En los tiempos de Iglesia y Sociedad en América Latina
(ISAL) se vive una dura discusién mundial entre lo que
Hiernaux llama un modelo tradicional de cristianismo en
transformacién a un cristianismo promocional®. Los
creyentes bolivianos no son ajenos a esta discusion, de
hecho sus contactos internacionales y su vinculacién con
la reflexiébn europea hace que sigan muy de cerca las
tensiones en el dmbito catélico mundial. Sin embargo, la
especificidad de vivir en un pais como Bolivia, con
caracteristicas propias, hard que su reflexion adquiera
elementos de su contexto: los mineros, la guerrilla, el
socialismo latinoamericano, el hombre nuevo, etc.

Los sacerdotes viven la gran crisis simbdélica de la Iglesia,
se desmorona el modelo tradicional que concebia que el
cuerpo estaba dividido del alma (el hombre es cuerpo (-)
vs. alma (+)), el primero trae la carga de lo pecaminoso, lo
carnal es altamente despreciable. En esta lectura, ninguna
nocion de lo material tenia importancia sino estaba
subordinada a las necesidades espirituales. Lo realmente
relevante era el alma, lo espiritual, que poseia todas las
virtudes de la trascendencia. En la valoracién espacial,
esto se veia claro en la primacia del lugar religioso vs. el
lugar de la banalizacion del cuerpo.

Habia, en ese modelo, una fuerte valoraciéon de la
fragmentacion, la division, la separacién clara de lo banal
vs. lo importante en distintos cédigos de percepcioén que
organizaban la vida diaria: cuerpo/alma, calle/parroquia,
mundo/iglesia, hombre/Dios, historia profana/historia
sagrada, tierra/cielo, ciencias humanas/teologia, etc.

En el mundo cristiano de la época se vivié un espiritu
de cambio hacia un modelo llamado “promocional”, que
de alguna manera se oponia al estilo tradicional de encarar
la vida religiosa. Este modelo valora el sentido de la

8. Véase REMY Jean, HIERNAUX Jean Pierre, SERVAIS Emile, “Formes religieuses
en transformation. Rapport a I’ordre social et aux structures symboliques”, in
Changement social et Religion, Actes de la 13° Conférence International de Sociologie
Religieuse, Paris, 1975. HIERNAUX et GANTY, Sociologie des Groupes Chrétiens
Contemporains...; y HIERNAUX et REMY, “ “Sociopolitical” and “Carismatic”
Symbolics...”.
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“unidad”. No se puede separar cuerpo/alma, tierra/cielo,
parroquia/calle, historia sagrada/historia profana, Dios/
hombre. Todo el discurso futuro de la Teologia de la
Liberacion hara un esfuerzo por sistematizar esta reflexion:
Dios esta en la tierra, la historia de la humanidad es la
historia de la participacion de Dios en el mundo. Algin
tedlogo dira afios mas tarde que el hombre es tan divino
como solo Dios puede serlo.

Este nuevo discurso implica que Dios no esta soélo en la
parroquia sino en la calle; que el alma no es lo Gnico que
importa sino que también hay que cuidar y trabajar el
cuerpo; que el paraiso no aparece después de la muerte,
que podemos comenzar a construirlo hoy en la tierra. La
idea de “construir el Reino de Dios” (presente tanto en
ISAL, en Néstor Paz, como en el discurso cristiano-
progresista de hoy) conlleva la posibilidad de que no exista
un “mas alla” que nos espera y que hay la obligaciéon de
realizar, actuar y luchar hoy para que comience el Reino.
Es un escenario marcado por la valoracion de la
materialidad y el principio de “unidad”.

En este simbdlico se aprecia también el principio de
coherencia entre la relacién con el si y lo social. En el
modelo tradicional prima la idea del si dividido en cuerpo
(-) vs. alma (+), lo que se refleja en el espacio exterior
(calle, chicheria -) vs. interior (parroquia +); una historia
diferenciada; instituciones distintas (Iglesia/sindicato), etc.
En la tendencia promocional se defiende un si unificado,
cuerpo y alma son una sola unidad humana y son
indivisibles, 1o mismo sucede con lo social: Dios estd en las
calles, en los sindicatos, en la gente, en el pueblo.

En esta direccién, es muy interesante como el sacerdote
oblato Mauricio Lefebvre al llegar a Bolivia en 1953 dice
que desea construir una iglesia donde se atienda la cuestion
espiritual de la gente y, por lo tanto, las almas. Por eso
presta atencion a la construccién de la parroquia como
espacio de purificacion del espiritu. Tenemos entonces que
el cédigo cuerpo/alma se articula con mundo/parroquia.
Afios mas tarde, cuando cuerpo y alma son lo mismo,
también la barrera Iglesia/mundo se diluye.



La “gran mision” de los sacerdotes extranjeros que
llegaron a Bolivia en los 50 se encontraba, precisamente,
bajo el manto del modelo tradicional. Por eso se
comprenden facilmente las inquietudes de Lefebvre. Su
preocupacion por el alcohol en las fiestas religiosas es un
ejemplo de la imperiosa necesidad de separar el mundo
profano del sagrado. Lo mismo sucede con la necesidad de
ser el que lleve la luz de Cristo a la gente, de dar cursos de
cristiandad, bautizar, casar y confesar. También en esa
perspectiva se comprenden los esfuerzos centrados en la
construccion de espacios religiosos como las parroquias,
los centros, los colegios cristianos, es decir, lugares donde
se expresa lo sagrado con mayor fuerza. Asimismo, se
explica la aversion a los comunistas, quienes, de alguna
manera, encarnaban toda la negatividad: son ateos,
trabajan en sindicatos, quieren la salvacion aqui y ahora,
no participan de los sacramentos. El misionero, en este
esquema, es el privilegiado que puede traer a Dios al
mundo, cristianizar a la gente, es el que desde un espacio
mas puro y sagrado que el laico extiende la mano para
que todos los salvos tengan el privilegio de subir a la Barca
de Pedro. La “gran mision” es una nueva cruzada de
expansion del modelo tradicional de la Iglesia Catolica, y
los sacerdotes que llegan a Bolivia son los caballeros
encargados de la defensa de 1a fe.

Pero esos luchadores del catolicismo sufren una
transformacién enorme, en consonancia con el modelo
promocional que esta formandose en la Iglesia en el ambito
mundial. ISAL es una reaccion “a la boliviana” al modelo
tradicional catdlico.

En el contexto interno, hay que recordar que los afios
que siguen a la Revoluciéon de 1952 son de particular
agitacion social. Uno de los aspectos mdas importantes es la
participacion de los movimientos sociales en la politica
nacional. Las masas, particularmente el movimiento
minero que sera el eje de la vida politica y econémica del
pais durante varias décadas, ingresan en la escena politica,
militar, electoral.

Pero los mineros no son los tinicos. A su lado estan los
movimientos campesinos y los estudiantes. Pese a que los
universitarios representaban, porcentualmente, muy poco
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con respecto a la totalidad de la juventud nacional, este
sector fue uno de los centros importantes de agitacion.
Las Federaciones Universitarias Locales y Nacionales
tuvieron cada vez mas peso, y las universidades se
convirtieron en espacios de batalla politica. Los jovenes
querian participar de la politica nacional.

Este escenario esta marcado por el ingreso de las Fuerzas
Armadas a la conduccién del pais en 1964, lo que implicod
el inicio de la represién de los sectores mas activos.

2. EFECTOS CIRCUNSTANCIALES Y DE POSICION DE
LES ALTORES

Hay aspectos especificos de los actores que los llevan a
vivir experiencias propias que influyen en la transicion.
La posicion social que ocupan es también un factor
explicativo.

Para los sacerdotes de ISAL dos elementos fueron
fundamentales en su experiencia personal: ser extranjeros
y el vivir en las minas.

La Iglesia boliviana de la época se caracteriza por un
numero muy poco significativo de sacerdotes nativos. La
llegada de los extranjeros muestra dos problemas: por un
lado, el hecho de pertenecer a una cultura distinta (y a
una tradicién de dominacién colonial) que implica saberse
diferente y cargar con una culpabilidad intrinseca; y, por
otro lado, la condiciéon de extranjero determina la
posibilidad de una formacién y un desempefio mas eficaz
que el del clero nacional, el que se ve en desventaja. Esta
situacion hace que los sacerdotes tengan que desempenarse
en condiciones especificas, administrando tensiones que
vienen tanto del recelo eclesial como del rechazo cultural
o la bienvenida de la poblacion.

Un segundo elemento es que los sacerdotes extranjeros
fueron destinados a trabajar en las minas y no en las
parroquias o colegios burgueses del pais. El solo hecho de
enfrentar una realidad cruel y dura como la de los mineros
fue un motivo de impacto y cuestionamiento para los
misioneros llegados de Europa. Mas alin, su trabajo pastoral



se desarrollé, precisamente, con el actor social mas
importante después de la Revolucion del 52. Ningan otro
sector tuvo en esos afnos la movilizacién social y
participacion activa en los conflictos del pais como los
mineros. Ser sacerdote de las minas exigia una forma muy
particular de llevar la vida pastoral.

Finalmente, ser sacerdote implicaba ser percibido de
una manera especial por la poblacién y la responsabilidad
de conquistar constantemente a un auditorio. Un pueblo
particularmente creyente y catélico deposita en “el cura”
confianza y poder, que éste debe cuidar y mantener.

Sobre las circunstancias personales, en el caso de
Lefebvre hay que mencionar sus viajes internacionales y
sus contactos con los movimientos cristianos de Europa y
Ameérica Latina. Lefebvre vino del Canada, con una fuerte
tradicién cristiana. No hay que olvidar el pasado de cada
miembro de ISAL: Pedro Negre participd de la izquierda
cristiana espanola y los movimientos obreros en Barcelona,
Pierre Rivals vivié en un campo de concentracién sufriendo
de cerca la agresion nazi y participé de los “sacerdotes
obreros” de Francia, Jorge Wavreille vino de una pequefia
poblacién belga, etc.

En el caso de Néstor Paz también podemos identificar
algunos elementos importantes de su posicion social, como
su origen de clase, su vinculo con la historia nacional, el
hecho de pertenecer a una generacion con sed de participar
en politica, sus viajes y contactos con el extranjero.

3. CRISIS SIMBOLICA

Hasta aqui hemos hecho un repaso de algunos elementos
de contexto global, personal y de posicion social que
pueden haber influido en la transformacion simbdlica.
Veamos ahora como se produce la crisis.

En la experiencia de ISAL hay una tensién que resolver
entre la relaciéon con el si y la relaciéon con lo social: el
modelo misionero salvador de almas que llega a Bolivia a
reclutar fieles ya no tiene legitimidad social. Estd obligado
a buscar nuevas alternativas.
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La exigencia del si de los sacerdotes se dio en gran
medida a través de la idea de “ser misionero”, lo que implica
partir en mision. Al igual que en Néstor Paz, la relacion
con el si atraviesa por un itinerario concreto que conlleva
el ingreso al seminario y la salida a otras experiencias
pastorales. Una vez que estan en el lugar escogido para la
accion misionera, tienen que “poner en practica” el sistema
simbdlico construido antes de partir. La tarea no es facil,
pues la realidad es mas compleja de lo que habian
imaginado.

El caso particular de Lefebvre comienza con la aplicacion
estricta y meticulosa de todo lo aprendido durante afnos.
Para él, una tarea fundamental de su si positivo es hacer
duros sacrificios para “dar un poco de luz a la gente”.

Llegados los afios 60, las exigencias del si de los
sacerdotes entran en crisis. El ser misionero ya no atraviesa
la idea de convertir a todos al catolicismo, aparece la
necesidad de “abrirse al mundo”. Lo pagano deja de serlo,
el ateismo de los comunistas deja de tener importancia,
sobresale la sensibilidad frente a lo social, aparecen los
ricos como opresores y se habla del imperialismo.

El misionero salvador de almas que lleg6 décadas atras
al pais ya no puede mantener su sistema de percepciones,
tiene que construir un nuevo equilibrio simbdlico que le
permita seguir actuando.

La emergente relacion con el si se concreta en el ideal
de hombre nuevo, como veremos luego, y el socialismo.
Ingresa con mucha fuerza el estudio de Marx, que
representa para este grupo una herramienta para conocer
a la humanidad.

Si antes se veia a la politica como un asunto mundano
que poco tenia que ver con lo religioso, ahora no se puede
pensar la salvacion y el Reino de Dios si no es a partir de la
toma del poder, del fortalecimiento de los sindicatos y de
la relacion con la izquierda nacional. Ponerse al servicio
de los trabajadores puede implicar, para Néstor Paz, tomar
las armas; y para los curas de ISAL, trabajar en los sindicatos
mineros. En todo caso, se trabaja por la construccion del



socialismo como meta vital. Esto implica el didlogo con no
creyentes, los partidos de izquierda, los lideres politicos,
universitarios y mineros®.

. Si antes la religion estructuraba la sociedad y por eso
el mundo tenia que dirigirse y convertirse a la Iglesia,
ahora es la Iglesia la que debe ir al mundo. La sociedad
(sus ciencias, sus actores, sus instituciones) estructuran
lo religioso.

4. MATRIZ PROFUNDA Y REINVERSION AFECTNA: EL
HOMBRE NUEVO Y EL SOCIALISMO COMO NUEVA
TRANSACCION SIMBOLICA

En las paginas precedentes hemos visto que en el
proceso de'transiciéon simbdlica vivido por los actores hay
un conjunto de elementos que, en el momento de la
mutacion, se reinvierten en nuevas formas que mantienen,
sin embargo, viejas tensiones. Asi, el modelo del cristianismo
socio-politico es el resultado de la reorganizacion de aspectos
que encuentran una salida en aquella opcién.

La manera de salir de la crisis simbdlica es la
construccion de un sistema de sentido que gestione un
nuevo equilibrio articulando de forma estable la lectura
del si con la lectura de lo social. En el caso de ISAL, Mauricio
Lefebvre y Néstor Paz este nuevo equilibrio atravesé dos
nociones claves de la época: el Hombre Nuevo y el
socialismo.

El Hombre Nuevo es el Hombre-proyecto. Es un si
positivo pero a su vez es un modelo propuesto para el
conjunto de la sociedad. El aspirante no sélo desea

9. Incluso en algunos medios cristianos progresistas en América Latina se discutié la
pertinencia de formar un partido politico que los represente en el sistema partidista.
Esta idea no progresd, salvo en algunos casos como la Izquierda Cristiana en Chile.
Normalmente, los cristianos se incorporaron a partidos ya establecidos y ahi crearon
un subgrupo de creyentes. Los cristianos del Partido de los Trabajadores en Brasil son
un buen ejemplo de ello. Esto implica que la disposicién politico-partidista no pudo
llegar a concretarse en una verdadera opcién, como lo habria hecho la Democracia
Cristiana en su época.
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alcanzarlo a titulo personal, sino que sugiere que todos lo
hagan?©.

El Hombre Nuevo reconoce la existencia del sufrimiento
en personas diferentes a él (los pobres) y se da la tarea de
ser un instrumento que ayude a modificar esta situacion.
El proceso es su identificacién con el pueblo explotado (que
no es su situacion) y “conservar su posicion de vanguardia”
que pueda guiarlo hacia la liberacién!!. Esta situacién se
da porque el guerrillero, en la lectura de Martuccelli, es
un dificil equilibrio entre el Hombre Nuevo y el pequero
burgués, el Hombre Historia y el hombre privado'?. De
hecho, esta férmula permité a aquellos que son y fueron
lideres sociales (jovenes de la pequefia burguesia o
sacerdotes) que de pronto sienten culpabilidad por algo
suyo que caus6 mal al otro, indemnizar al sufriente con la
accion en su favor, manteniendo siempre su situacion de
liderazgo.

La construccién del Hombre Nuevo es muy dura, quien
la emprende tiene que estar consciente de que su tarea no
es para todos, sOlo algunos escogidos pueden resistir la
prueba de abandonar todo por la revolucién. Ya el Che
habia anticipado que los que quieran entregarse a la vida
guerrillera tienen que ser como un caracol, no tener ni
casa ni amigos que en algin momento puedan interferir
en su misiéon histérical3. Pero, en recompensa, tiene la
oportunidad de entrar a la Historia, salir en la foto de los
grandes gestores de la nueva sociedad.

10. Ya habia dicho el Che que el Hombre Nuevo se hace hombre en la Revolucion, su
apuesta es que para poder liberarse debe buscar liberar a los demés. El revolucionario
es laescalamds elevada a la que puede llegar la humanidad, y el camino es ser guerrero
por el socialismo. Por eso muchas veces el relato de vida del guerrillero comienza por
cuando y cémo se convirtié en Hombre Nuevo. Suele ser una narracién del nacimiento
de su nueva identidad.

11. Véase MARTUCCELLI Danilo, Décalages, PUF, Paris, 1995, p. 83-96. El autor analiza
el recorrido del lider sandinista Omar Cabezas para explicar la construccién del Hombre
Nuevo. Seguimos algunos elementos de la explicacién.

12. Ibid., p. 86.

13. Decia el Che: “...el guerrillero, como elemento consciente de la vanguardia popular,
debe tener una conducta moral que lo acredite como verdadero sacerdote de la reforma
que pretende. A la austeridad obligada por dificiles condiciones de la guerra debe
sumar la austeridad nacida de un rigido autocontrol que impida un solo exceso, un solo
desliz, en ocasion en que las circunstancias pudieran permitirlo. El soldado guerrillero



El ideal de Hombre Nuevo suele ser el Che, pero la figura
mitica va adquiriendo nombres mas cercanos hasta
convertirse en un proyecto viable, una invitacién cercana
para la persona. En la vertiente religiosa, no faltard quien
identifique al Hombre Nuevo con el modelo de Jesus.

Hay un antes y un después, donde comienza la nueva
historia, que se proyecta con fuerza hacia el futuro y hacia
la selva: espacio y tiempo simbélicos de realizacién plena.
En el caso de Néstor Paz y de varios otros, es la muerte la
que permite dar el ultimo paso hacia el Hombre Nuevo.

Hay dos batallas centrales en la vida del Hombre Nuevo,
la primera es social. Se busca un nuevo orden que implica
acabar con la burguesia, el imperialismo y el capitalismo.
Pero, a 1a vez, se lucha contra uno mismo, contra los trazos
pequefioburgueses que no pudieron ser eliminados. Néstor
Paz hablé claramente de una batalla interna y externa'“.
El Hombre Nuevo esta en movimiento, al ser una busqueda
se convierte en un mecanismo de movilizacién afectiva muy
importante. Su contra-codigo aparece (en Néstor Paz con
mayor claridad) como el “hombre viejo”, aquel que
concentra toda la negatividad.

En Néstor Paz y en ISAL esta nocion trajo consigo la
posibilidad de articular distintos elementos de la tradicion
cristiana y revolucionaria en una sola propuesta. Es una
nueva transacciéon simbdlica.

El Hombre Nuevo es una persona autorregulada y con
un fuerte control de si. Tanto Néstor Paz como los
" sacerdotes de ISAL remarcaron la necesidad del control de
la voluntad. El revolucionario tiene que estar templado en

debe serun asceta (...). Los dirigentes de la Revolucion tienen hijos que en sus primeros
balbuceos, no aprenden a nombrar al padre; mujeres que pueden ser parte del sacrificio
general de su vida para llevar la Revolucion a su destino; el marco de los amigos
responde estrictamente al marco de los compaiieros de Revolucién. No hay vida fuera
de ella .( /) Siun hombre piensa (...) dedicar su vida entera a la revolucién, no puede
distraer su mente por la preocupacién de que a su hijo le falte determinado producto,
que los zapatos de los nifios estén rotos, que su familia carezca de determinado bien
necesario, bajo este razonamiento deja infiltrarse los gérmenes de la futura corrupcién”.
GUEVARA Ernesto Che, Escritos y discursos, Ed. Politicas, La Habana, 1977, Vol. 8,
p.270.

14. En este sentido el guerrillero “no es un hombre: es un proceso en el cual se oponen dos
identidades posibles de hombre. La conversién permanente de uno en otro y la voluntad
de anulacién de éste por aquel”. Martuccelli, Op. Cit., p. 94.
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sus sentimientos e impulsos que pongan en riesgo a la
Revolucion. Lefebvre expresé la misma tensiéon con la frase
“es facil ser rico, dificil ser pobre”. Efectivamente, el camino
requiere el manejo de las fuerzas internas que conducen
al hombre a optar por lo facil, lo que no cuesta. Por eso no
se puede eludir la responsabilidad, se debe cargar con “las
heridas ajenas”.

La autorregulacion tiene un objetivo colectivo. Para
ISAL el cristiano tiene la obligacion de luchar por el cambio,
tiene que ser altamente sensible a la injusticia, debe buscar
una nueva sociedad de hombres nuevos donde todos
luchen por la liberacién de los oprimidos.

Finalmente, el Hombre Nuevo es una vanguardia
encargada de posibilitar la realizacion del socialismo. En
Néstor Paz se ve mas claramente la idea de ser vanguardia,
mientras que en ISAL se pretende ser un facilitador de su
formacioén. En todo caso, se debe tener disponibilidad para
asumir la responsabilidad de conducir a las masas por
caminos iluminados.

Si el Hombre Nuevo concentra la relacién con el si, el
socialismo conlleva la relacién con lo social.

En el socialismo se retoma una lectura escatolégica de
la historia en la cual todo va dirigido en un mismo sentido
y con un fin inevitable. El proyecto social adquiere
dimensiones vitales: “victoria o muerte” refleja el hecho
de que la vida sélo existe si se llega a 1a sociedad deseada.
Hay un manejo no diferenciado de nociones religiosas como
“tierra nueva” o “reino de Dios” que en varios momentos
aparecen como una idea cercana al socialismo. Se proyecta
un lugar de armoénica relacion del hombre con el hombre
y, por lo tanto, del hombre con Dios.

Evidentemente, en el socialismo la comunidad de
hombres nuevos serd plena y realizara sus aspiraciones. El
Hombre Nuevo es el gran restaurador de los males sociales.
Por eso el socialismo es la oportunidad para que todos
recuperen su tigmdad.



CONCLUSIONES

En este trabajo hemos construido un sistema conceptual
compuesto por un conjunto de herramientas tedricas y
metodologicas al que hemos denominado “simbdlico
social”. El objetivo fue comprender, analizar y explicar la
transformacion de los 6rdenes simbdélicos en distintas
experiencias empiricas.

Este recorrido conceptual, como dijimos al principio,
es la parte tedrica de una investigacion cuyo objetivo es
comprender como y por qué determinados actores sociales
(los cristianos de los afios 50 en Bolivia) transformaron
sus sistemas de sentido.

Para la construccién del dispositivo teérico se ha
seleccionado arbitrariamente una serie de autores y se ha
hecho una relectura de cada uno de ellos. La intencion del
trabajo no fue profundizar en un pensador sino tomar de
€l lo que resulta atil para nuestra propia construccion
conceptual. Estamos convencidos, ahora, de que hacer
sociologia no es la repeticion erudita de grandes pensadores
sino el tomar de ellos lo que sirve para elaborar nuevos
conceptos que permitan explicar otras realidades. Bien nos
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recuerda Jean Remy que la mejor manera de recompensar
a un autor no es declardndose de su tendencia o
difundiéndolo en un contexto particular, sino comprender
sus ideas y utilizar sus conceptos de acuerdo a las propias
necesidades analiticas!.

También hay que decir que cada autor tiene su
perspectiva y sus diferencias significativas con los otros;
cada autor tiene un desarrollo teérico propio para la
explicaciéon de la realidad. Aqui no hemos querido
homogeneizarlos sino recortar las piezas que a nuestro
entender son mas pertinentes para nuestra busqueda.

En esta direccidn, es interesante constatar que los tres
autores de base (Freud, Durkheim y Weber) comparten un
periodo histérico muy cercano, un tiempo en el que se
sentaron las bases de tematicas que hasta hoy son
pertinentes. También llama la atencién que quien proponga
tesis provocadoras sea un pensador poco conocido, casi
clandestino, como es Reich. Los planteamientos de este autor
suelen ser retomados y siguen sugiriendo polémica.

En los parrafos que siguen queremos volver a los puntos
nodales de la problematica tedrica, subrayando un debate
que, lejos de estar resuelto, ha acompanado el transcurso
de la investigacion.

Los autores iniciales permitieron sentar las bases de la
problematica de la construcciéon de sistemas de sentido
como una modalidad de articulacién de lo psiquico con lo
social. Freud propone que los sistemas de sentido son el
resultado de un proceso de confrontacion de la energia
psiquica con las constricciones de la sociedad. Durkheim
habla del sentido como una modalidad de organizacion
de lo psiquico que moviliza afectivamente al sujeto hasta
un estado paroxismal. Weber aporta con la capacidad de
accién de las estructuras simbolicas sobre la realidad social.

Como hemos visto, el sistema de sentido no se construye
en el vacio, por el contrario, es el resultado complejo y
conflictivo de una interaccién entre el sujeto los parametros
objetivos de existencia, compuestos por multiples

1.  REMY Jean, Sociologie urbaine et rurale. L’espace et I’agir, Ed. L’harmattan, Paris,
1998, p. 43.



elementos, desde los grandes procesos histéricos hasta la
posicién y condicion de clase, la trayectoria personal, las
experiencias de vida, etc.

Por ello, las estructuras simbdlicas, aunque logren

alcanzar equilibrios de base mas o menos estables, tienen

-de manera latente- un potencial permanente de
transformacion. No son estructuras fijas, ni estaticas ni
uniformes; por el contrario, la flexibilidad es una de las
caracteristicas centrales, estan en constante evolucién y
cambio.

{A qué se debe la inestabilidad de un sistema de sentido?
Por un lado, las condiciones materiales que participan en
la induccién de las estructuras simbélicas nunca dejan de
estar en movimiento. Pero, por otro lado, estas
estructuraciones simbdlicas, siendo el resultado de una
produccién propia del sujeto confrontado a las condiciones
de su experiencia, constituyen para el sistema simbolico
del sujeto un modo de coaccién que puede ser puesto en
duda. La energia psiquica siempre esta en condiciones de
recomponer el sistema simbélico de acuerdo a nuevas
necesidades psiquicas 0 nuevas experiencias vividas; tiene
la capacidad de reaccionar frente a las constricciones
sociales y frente a su propio sistema de sentido haciéndolo
evolucionar en distintas direcciones. "

El sistema de sentido es un equilibrista que se mueve
entre las pulsiones psiquicas y, por lo tanto, entre la
movilizacién afectiva del sujeto y las exigencias sociales,
dos variables en mutacién constante. Por ello la posibilidad
del cambio es permanente.

La inestabilidad entre sistemas de sentido y parametros
objetivos, asi como las tensiones entre los sistemas de
sentido y las dinamicas psiquicas de los sujetos, generan
crisis simbdlicas. Como lo hemos mostrado, la crisis esta
en el centro de la explicaciéon de la transformacién. Para
dar respuesta a la crisis, el sujeto puede recurrir a la
“reinversion afectiva” para salvar su “matriz profunda”
dandole nuevas formas y manteniendo viejas tensiones.

La crisis, entonces, puede tener distintos origenes, sea
por razones externas de cambio de las condiciones de
existencia del sujeto o por razones internas, como las
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contradicciones en el propio sistema de sentido que puede
ser cuestionado a partir de la canalizacion de la energia
psiquica a otro rumbo.

Ante la crisis simbdlica, el sujeto desarrolla una serie
de estrategias de reorganizacion del sistema de sentido
para volver a encontrar un nuevo equilibrio, lo que implica
la formacién de una nueva estructura. Frente a este
fenémeno, distintas perspectivas tedricas buscan una
explicacion.

Por un lado, tenemos una primera propuesta, tomada
de Durkheim, que afirma que una creencia persiste aunque
su lectura de la realidad sea falseada, pues responde a las
exigencias de la existencia humana; entonces, un sistema
de creencias basado en el error no seria viable. Cierta
lectura durkheimniana podria sugerir que si la crisis es
provocada por una inadecuada relaciéon entre lo simbdlico
y lo social, por estar el primero “transfigurado” con
respecto al segundo, el nuevo equilibrio se daria en el
momento en que las estructuras de sentido se “pongan al
dia” con las nuevas condiciones sociales. Tenemos, asi,
una perspectiva de la “adecuacion” de lo simbdlico a lo
social. Esta argumentacion deja a los sistemas de sentido
en una posicién de subordinacién e induccion.

Una alternativa interesante a esta lectura se encuentra
en Bourdieu (particularmente en su articulo Le mort saisit
le vif...)2. Este autor propone que la capacidad histérica de
la innovacién social debe entenderse como el resultado de
la confrontacién entre los habitus estructurados en una
temporalidad anterior que llevan consigo una logica
particular y las condiciones a las cuales éstos se confrontan
en otra temporalidad. Esta confrontacién engendra
practicas que estructuran las condiciones objetivas de
temporalidades futuras.

Si bien esta perspectiva es globalmente interesante,
puede ser enriquecida ampliamente si se la complementa
con las reflexiones de Freud y Weber, que ponen el peso
sobre la dinamica propia de los sistemas de sentido. La

2. BOURDIEU Pierre, “Le mort saisit le vif: Les relations entre 1’histoire réifiée et
I"histoire incorporée”, in Actes de la Recherche en Sciences Sociales, 32-33, 1980.
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crisis puede ser, a la vez, el resultado de las contradicciones
de la propia estructura simbdlica que, al confrontarse con
nuevas exigencias psiquicas del sujeto, se ve en la necesidad
de transformar sus estructuras de sentido y modificar su
accion. Esto abre las puertas a que los sistemas simbolicos
puedan ser una fuente de innovacién y transformacion.
De este nuevo proceso de administracion de la economia
psiquica pueden surgir posiciones originales e incluso
ofensivas con respecto a las condiciones materiales en las
cuales se encuentra el sujeto.

Esta perspectiva explicativa complementaria pone mas
atencion a la “innovacion” y a cierto grado de autonomia
del propio sistema simbélico que, confrontado a la energia
psiquica, tiene capacidad de proposiciéon. El analisis
empirico nos ha mostrado que, en algunas circunstancias,
las contradiccipnes internas del sistema de sentido hacen
que la gente tome una u otra opcioén. Los sistemas
simbdélicos, entonces, pueden ser un motor de la
recomposicion y transformacion simbdlica y, por tanto,
social.

Este debate, de alguna manera, ya fue planteado por
Weber en la Ftica protestante..., donde, buscando una
explicacion al por qué de una nueva posicion econémica
de un grupo religioso, acude al andlisis de un ethos
particular que estaria en el origen de la explicacién. Weber
pareceria preguntarse en qué medida los sistemas de
sentido -utilizando nuestras categorias-influyeron en el
comportamiento econdmico de la sociedad y, por tanto,
en los parametros objetivos de existencia. Su respuesta
pareceria ser que las estructuras simbdlicas juegan un rol
determinante en las transformaciones de la sociedad, no
s6lo como legado de un pasado que actua dialécticamente
sobre el presente -como sugiere Bourdieu- sino ademas
como un sistema con dinamicas propias y relativamente
auténomas capaces de inducir una nueva situacién
histérica.

Como hemos dicho, esta segunda entrada explicativa
no es contradictoria con la primera, mas bien la enriquece
e introduce nuevos elementos. Esta pista se abre gracias a
la funcién que desempefia la economia psiquica y la
movilizacion afectiva en el disefio conceptual. Es decir, la
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necesidad del sujeto de administrar sus pulsiones psiquicas
interactuando con las constricciones sociales, construyendo
asi un sistema de sentido que le permita articular la lectura
de si con la social.

En cierto nivel de abstraccion, el problema conceptual
de la teoria del simbélico social se refiere a un lugar
relativamente homoélogo al que intenta acercarse el habitus
de Bourdieu. Sin embargo, la diferencia estd en que el
tomar otra posicién en la construccion tedrica (haciendo
intervenir otros autores y perspectivas), nos permite entrar
a la comprension de la incidencia significativa del sistema
propio del actor.

En nuestro caso, hemos desarrollado una teoria de la
“motricidad” de los actores como un sistema psiquico en
el cual el sujeto juega un rol central. Nuestro objeto teérico
propone analizar las energias afectivas que el sujeto
despliega y que se organizan en un conjunto de
combinaciones de sentido y en estructuras mentales
concretas.

Ademads, al optar tedricamente por esta entrada
analitica, se abre una puerta metodolodgica: el concepto
del “simbdlico social” se puede descomponer a partir de
producciones concretas de los actores. Asi, tenemos
materiales en los que la gente plasma los contenidos
culturales que luego pueden ser analizados por el
investigador.

Esta ventaja nos permite adentrarnos en los sistemas
de sentido para pasarlos por el microscopio y explicar su
funcionamiento concreto, y no quedarnos en un concepto
abstracto de descripcion de una realidad que dificilmente
puede ser operacionalizado y descompuesto.

Asi, en el transcurso del texto hemos propuesto un
sistema conceptual y metodolégico que permite
comprender las dinamicas de transformacién simbdlica.
Después de esta reflexion tedrica, corresponde mdstrar
cOmo se vive este proceso de mutacion en una experiencia
concreta, lo que haremos en una publicacion futura.
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