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Resumen

El presente articulo comienza mostrando la aparicion de la gente en las sociedades complejas y su
suplantacion por el abstracto concepto de Pueblo en la Modernidad. Después rastrea su reaparicion entre
distintos autores, corrientes y escuelas deteniéndose en la singular aportacion de Garcia Calvo. Mas tarde se
sugiere que, ante las limitaciones que plantea la Ciencia para comprender a la gente, quizas sea necesario
utilizar lo que los antiguos, occidentales y orientales, llamaban sabiduria. Finalmente se hace referencia a un
viaje que el autor realizé a China para conocer al profesor Li.

Palabras clave: etnometodologia, estudios culturales, pueblo, sabiduria

Abstract

This paper starts showing people’s appearance in complex societies and its supplantation by abstract
concept of People in Modernity. After that this paper searchs the people’s reappearance in the middle of auto-
hors and schools of scientifical sciences. Morover this paper suggests that people should be analyzed by that
old western and Eastern cultures called wisdom. Finally, this paper refers a travel that the autor did to know
the teaching of Dr. Lee.
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1. La gente en las sociedades primitivas, medieval y modernas

En las sociedades complejas los mecanismos utilizados en las més simples para evitar la exterioriza-
cion de lo social de si mismo han fracasado (Clastres, 1974). La Economia, la Politica, la Ley y otras instan-
cias trascendentes, como la misma Historia, han pasado a heterodeterminar la vida comunitaria de base. No
so6lo eso. Habremos pasado de una situacion, la primitiva, en la que sélo habia un mundo, lo social, a otra en
la que, a la vez que se crea la jerarquica sociedad instituida, se favorece la recreacion de anarquicas social-
dades instituyentes. Lo social de otro tempo habra quedado entonces escindido: a un lado las sociabilidades
elaboradas (instituidas), a otro las sociabilidades primarias (instituyentes). Ademas, las sociabilidades elabo-
radas no cesaran de proliferar. Segun Hannerz en nuestras sociedades es posible distinguir tres clases de
ellas: las secundarias (son los vinculos entre funciones o papeles desempefiado en la vida social), las tercia-
rias (mediadas por tecnologias y grandes organizaciones: por ejemplo, escribimos a una organizacion y obte-
nemos respuestas estandarizadas) y las cuaternarias (en las que "una de las partes no es consciente de la
relacion, como cuando nos vigilan o recogen nuestros datos para luego enviarnos propagandas) (Garcia Can-
clini, 1999: 29).

Con el tiempo, hemos ido dandonos cuenta de que detras de las sociabilidades primarias, anda el
“pueblo”, término que es imposible utilizar en el mundo primitivo. En la Edad Media europea, dicho pueblo
parece haber disfrutado de su edad de oro cultural debido a que, a pesar de que lo social estaba escindido ya
de un modo estable en dominantes y dominados, las €lites impusieron un orden que permitia disfrutar de gran
autonomia cultural a las gentes. Dicho de otro modo, con Gellner (1994: 24), arriba habia un estrato dominan-
te que tenia el maximo interés en diferenciarse jerarquicamente de los de abajo, y en la parte inferior tenia-
mos un heterogéneo conjunto de culturas populares que se diferenciaban entre si horizontalmente.

Segun ha sugerido Bajtin (1990: 22 y ss.), la fiesta, mas exactamente el "realismo grotesco” que en ella
tenia lugar, era el momento en el que el pueblo mejor liberaba su manera de entender el mundo y de rechazar
el dominio de los de arriba. Lo hacia ademas permitiendo a la colectividad constituirse en punto fijo endégeno
pues ella era realmente la soberana en los excesos de todo tipo que protagonizaba. Mas tarde, en el Renaci-
miento, esta cultura festiva se refugiara en el carnaval (pp. 229-230), actividad que se opone a toda separa-
cion de las raices materiales y corporales del mundo, a todo caracter ideal y abstracto o intento de expresion
separado e independiente de la tierra y del cuerpo. Sin embargo, a partir de ese momento, la gente debid
padecer el proceso de modernizacion de occidente y, con él, la represion, representacion, explotacion y su-
plantacion desde distintos flancos de su particular modo de estar en el mundo.

Los primeros en preocuparse por el control de las practicas populares fueron las élites religiosas (Bur-
ke, 1991: 295 y ss). Entre 1550 y 1650 la accion combinada de la Reforma y la Contrarreforma gener6 una
ola de puritanismo que fue proyectada contra la cultura popular. En esa época vive Menocchio, un molinero
italiano, juzgado por sus extrafias ideas, que ha rescatado del anonimato histérico Ginzburg (1996). Menoc-
chio no pertenece del todo a las clases subalternas pues ha leido bastantes y muy variados libros (entre ellos
El Decamerdn y el Corén). Sin embargo sus extravagantes ideas no provienen sdlo de los extrafios libros que
tuvo la oportunidad de leer. Derivan también de la interpretacion que hizo de ellos a partir de un sustrato cul-
tural transmitido oralmente que pertenecia a la cultura popular. Asi, su teoria de que el mundo original era un
caos de tierra aire agua y fuego juntos en el que poco a poco se formé una masa parecida a un queso y que
de dicha masa brotaron los angeles como de los quesos salen gusanos, pertenecia totalmente a esa cultura
oral pues en ninguno de los libros que pudo leer (y Ginzburg se encarga de comprobarlo) habia interpretacio-
nes de esa clase. Frente al tribunal, Menocchio estaba orgulloso de defender esas y otras ideas que, segun
decia, no habia tomado de libro alguno sino que salian directamente de su cabeza.

Quince afos después del primer juicio, a sus 67 afios y con la experiencia de tres afios de carcel, el
viejo Menocchio volvera ser puesto ante la justicia. Tampoco en esta ocasion perdera la oportunidad de con-
frontar sus teorias con las de las autoridades. Una de ellas, largamente madurada, es que el fuego esta en
todas partes, como Dios, que el Padre es el agua, el Hijo la tierra y el Espiritu Santo el aire. Si la teoria del
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queso Y los gusanos tiene bastante similitud con ciertos mitos hindles, ésta otra recuerda bastante a lo ex-
puesto por ese sabio rural que fue Heréaclito.

Segun Ginzburg lo que hizo el molinero italiano durante toda su vida fue proyectar sobre cada pagina
de los libros que leia elementos extraidos de la tradicion oral. "Es esa tradicion, profundamente enraizada en
la campifia europea lo que explica la tenaz persistencia de una religion campesina intolerante ante dogmas y
ceremonias, vinculada a los ritos de la naturaleza y fundamentalmente precristiana” (p. 163). Esa resistencia
se realiza interpretando la nueva cultura escrita desde la tradicion popular. El ilustrado Rabelais protagonizd
un viaje inverso pues desde su posicion de culto se introdujo en la cultura popular. Sin embargo, los tiempos
de Menocchio ponen fin a esta fase de fecundos cambios subterrdneos en ambas direcciones. "El siguiente
periodo estad marcado —dice Ginzburg- por una distincion cada vez mas delimitada... asi como por el adoctri-
namiento en sentido unico de las clases populares” (p. 181).

Otro ejemplo de estas mezclas e hibridaciones entre la nueva cultura letrada y lo popular lo proporciona
la investigacion de Chartier (1999: 105 y ss.) sobre los habitos de lectura entre los siglos XVI'y XVIII. Si la
forma libro tiende a imponer una recepcion individual y silenciosa, tanto entre las clases altas como en las
bajas se practicara una lectura en voz alta y una recepcion colectiva. Esta practica de lectura no se daba por-
que parte del auditorio no supiera leer. Mas hien sucede que la forma oral de transmitir historias, tipica de la
premodernidad, se apropia del libro, favorecedor de una recepcion silenciosa e individualizada, y le impone
una practica de lectura distinta. Por lo tanto, en las lecturas en voz alta se mantiene un habito oral premoder-
no del que la cultura de la imprenta tardara en desprenderse. Incluso los mismos escritores, caso de Fernan-
do de Rojas (en La Celestina) o Miguel De Cervantes (en El quijote), sabedores de la existencia de ese habito
de lectura, escribieron partes de sus libros teniendo en cuenta al oyente. De todas formas, del mismo modo
que la tradicion popular de Menocchio ird desapareciendo y dejando su lugar a la cultura distinguida, asi la
lectura oral y colectiva sera sustituida por la silenciosa e individual.

El momento clave a partir del cual las élites inician realmente la represion y desmantelamiento de la
cultura popular es la Revolucion Francesa al decidirse que la soberania habia de residir en el pueblo. Hardt y
Negri (2000) sugieren que esta invencion del pueblo realizada por las élites se fragua en un largo periodo de
tiempo (entre el siglo Xl 'y el XVII). La ruptura frente al orden trascendental premoderno lo inician distintas
clases de filésofos, como Scoto, que quieren bajar a la tierra los poderes de la creacion, originalmente asig-
nados al cielo. Sin embargo, frente a este gesto inmanentista aparecera otro, trascendental pero distinto al
anterior, que intentard frenar y tener contenido lo que Hardt y Negri denominan “el impulso revolucionario
moderno”. En el siglo XVI Spinoza con su nocién de multitudo (formada por un conjunto heterogéneo de sabe-
res, aptitudes, habilidades, etc.), y Hobbes con su concepto de “pueblo” (concebido como la encarnacién del
Estado) representan, respectivamente, los impulsos inmanentista y trascendental. Este es el contexto en el
que debe interpretarse la aparicion del Pueblo. Nace tras el relativo fracaso que tuvo el concepto de sobera-
nia y con la intencion de dar cabida y frenar el impulso revolucionario representado por la “multitud”, desde

entonces un término con claras connotaciones negativas?.

Elegido el abstracto pueblo como depositario de la soberania las €lites de la naciente sociedad moder-
na debieron resolver un problema: cdmo apartarlo de la supersticion, conflictividad y modales groseros (Martin
Barbero, 1987: 15-16). Este trabajo de re-presentacion o traduccion del pueblo concreto fue encomendado a
la Escuela Universal. No obstante su mision no fue sélo la de moralizar a las gentes. También sirvio para des-
armar a los revolucionarios (Varela, 1989) y para homogeneizar el Estado Nacion favoreciendo asi la movili-
dad y el crecimiento econdmico y cognitivo ininterrumpido exigido por el industrialismo (Gellner, 1994: 47).
Este etnocidio estaba cantado que desencadenaria el problema del nacionalismo pues no todas las culturas

1 Tarde (1986) fue uno de los clasicos de la Sociologia que utiliz y explotd la nocion de “multitud” en términos emergentistas. En
sus analisis sobre la conversacidn como creadora de opinion (pp. 79-139) dice que la tradicion es desbordada por la opinion "como
una marea sin reflujo” (p. 81). Y afiade que la conversacion "es el mecanismo mas poderoso de la imitacion, de la propaganda de
sentimientos, asi como de ideas y modos de accion” (p. 93). Esta base dindmica y de contornos indefinidos que crea sociabilidad
coincide con la nocion de gente que manejaremos mas adelante.
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preindustriales, sobre todo las alfabetizadas, sucumbieron ante la convertida en hegemonica y algunas de
ellas aspiraron y aspiran a tener su propio Estado.

Pues bien, fue precisamente en este proceso de desmantelamiento de las culturas populares cuando
aparecieron las ciencias del folklore. Segin Burke (1991: 35y ss., 343y ss..) este nuevo interés por el pueblo
comienza cuando las clases nobles, participantes en la premodernidad con el mismo clero de la vida popular,
inician un largo proceso de distincion cultural del vulgo que coincide con el declinar de su funcion militar, la
construccion de los estados nacionales y la civilizacion de las costumbres. A medida que la brecha entre las
dos culturas fue creciendo, algunas personas instruidas, pero saturadas de civilizacion, comenzaron a ver las
canciones, creencias y fiestas populares como exoticas, pintorescas, fascinantes, dignas de ser recogidas y
registradas. Dice Burke: "habian dejado de participar en la cultura popular pero estaban en el proceso de
redescubrirla como algo excético y por ello interesante. Estaban empezando a admirar al pueblo, aquél del que
habia surgido esa extrafia cultura” (p. 396). Sin embargo, este interés de la ciencia social y de los romanticos
por coleccionar y archivar las précticas populares, en realidad no hizo sino continuar la labor de aniquilacién
emprendida antes por el Estado. En efecto, estos estudios sobre la gente, por ser discursos pronunciados por
los cultos, definieron menos el contenido de la cultura popular real que el nuevo tipo de mirada culta posada
sobre ella por el cientifico social (Garcia Canclini, 1989: 194-196). ES por esto que recuperaron los cuentos,
musicas y poemas de la gente adaptandolos a su propia cultura (De Certeau, 1993: 47y ss.), asi que su labor
cientifica fue, en el fondo, la continuacion de la colonizacion cultural iniciada con la revolucion francesa.

Todo esto quiere decir que la "cultura popular" es un concepto producido por las €lites pues las gentes
jamas definieron ni entendieron lo que ellas hacian y vivian de ese modo. Como ha sefialado Velasco (1994),
el término castellano "cultura” es un cultismo originalmente utilizado para designar el cultivo de la tierra que ha
pasado a referir o opuesto a la naturaleza, el saber de las €lites y el sustrato espiritual de los Estados Moder-
nos. Bueno (1996: 27, 104-115) ha observado que la funcién que ha tenido esta "cultura circunscrita”, objeti-
vada y tutelada por ciertos Ministerios de los Estados, ha sido la de dividir los indefinidos continuos culturales
y aclarar quién es dentro y fuera de cada Estado el enemigo. No solo eso, Bueno también ha denunciado que
bajo lo que se califica como “culto”, ese estado purificado en el que los humanos nos redimimos de lo vanal y
vulgar, se ha escondido y transmutado la "gracia” medieval, un ideologema que hace prevalecer lo etéreo
sobre lo mundano. Por otro lado, "popular” (Velasco, 1994) es un término cuyo significado dejara de referirse
a un lugar o a lo opuesto a la ciudad para posteriormente designar lo comdn a la nacion. El resultado seré la
creacion de un paraguas ideoldgico que proporcionara a las naciones y a sus ciudadanos cierta identidad

sociocultural?..

Podemos intentar formalizar todo lo expuesto hasta aqui acerca de lo que ha sido de la gente en el
proceso de modernizacion con la ayuda de Badiou (1999: 117 y 123-130). Para ello hay que distinguir la “pre-
sencia” (de lo social instituyente o pre-instituido) de la “re-presentacion” (que nos encontramos en lo social
instituido). En el primer caso la presencia simplemente se pertenece y en el segundo se incluye o re-presenta.
Pues bien, teniendo en cuenta los dos niveles mencionados (el de las presencias instituyentes y las re-
presentaciones instituidas) son posibles tres tipos de relacion entre ellos. Uno es la “normalidad”, acontecer
en el que la presencia se pertenece y esta incluida, re-presentada. Otro es la “excrecencia”, en el que algo
incluido como parte en el orden instituido no constaba originaimente como presencia. Finalmente esta tam-
bién el acontecer “singular” de aquéllas presencias que no han sido incluidas o re-presentadas. Segun este
modelo el Estado es una excrecencia, las élites tienen que ver con la normalidad y la gente se relaciona con
la singularidad. Esto ultimo es cierto porque s6lo nos consta de la gente su pertenencia a lo social instituyente
pero no su inclusion real en el orden instituido en la modernidad. El tnico modo como ha sido incluida la gen-

2|3 "clase obrera" ha experimentado una traduccidn cultural por parte de las élites muy similar a la padecida por el "pueblo” en
opinion de Walkerdine (1998: 153-185). Inicialmente, "la verdad sobre la clase obrera la encontramos en el espejo que refleja los
medios y las esperanzas de la burguesia” (p. 165). Por su parte, la izquierda intelectual querra "que sea la masa la que lleve a cabo
la transformacién social... mientras ella se dedica a escribir, pensar y guiar (p. 167). Finalmente, en Mayo del 68 los hijos de las
clases medias crearon "una clase obrera deseable que contenia todo lo que se necesitaba por oposicion a sus padres desprecia-
dos" (p. 172). Sin embargo, en ninguno de esos frentes la clase obrera real di6 la talla.
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te es como simulacro, como un signo vaciado de su contenido original y rellenado con otro que no tiene mu-
cho que ver con la gente o pueblo real. Quienes han llevado a cabo esa simulacion son las élites, presentes
en lo social y auto-presentadas en el orden instituido. Sin embargo, como se han sentido faltas de ser han
necesitado ocupar el orden con simulaciones de lo que la modernidad excluyo, la gente. Finalmente, el Esta-
do es una excrecencia porque ha pasado de no estar en lo social a dominarlo absolutamente en el orden insti-
tuido3.

Se deduce de esto que en el orden instituido en la modernidad la gente sélo ha podido aparecer de dos
modos: como “nada” que antecede a la re-presentacion o como “vacio” que falla en el orden de las re-
presentaciones. La gente es la “nada” que antecede, por ejemplo, al concepto actual de “ciudadania”, cons-
truida en términos juridico-politicos para perfeccionar el concepto de “pueblo”. Y la gente es el “vacio” que
hace fallar el orden de las re-presentaciones cuando emerge, se autoorganiza y hace visible para sorpresa e
incluso desagrado de los politicos. Esto suele ocurrir en situaciones de cambio, conflicto y crisis sociales.

2. El redescubrimiento de la gente

Actualmente, tras lograrse la modernizacion de las sociedades, bien podria decirse que la sociedad no
so6lo se ha exteriorizado y autonomizado definitivamente de la gente sino que incluso la ha absorbido y que,
por lo tanto, el plan unidimensional tutelado por el Estado se ha consumado. En efecto, en el ocaso de la mo-
dernidad no es tan patente como en el Renacimiento la exterioridad de lo popular. Ya no estamos ante un
pueblo politica y culturalmente periférico, que es necesario someter o educar y que eventualmente se rebela,
sino ante un pueblo incorporado y domesticado. Sin embargo, desde hace un tiempo ciertos analistas y es-
cuelas han redescubierto a la gente en el centro mismo de la nueva sociedad.

Desde los afios 50 aparece en Estados Unidos la etnometodologia®, muy influida por el interaccionismo
simbélico de Mead, la fenomenologia social de Schiitz, las investigaciones de la Escuela de Chicago y la
gramatica generativa de Chomsky. E inspirador del modelo, Garfinkel, criticara a su maestro Parsons por
haber concebido un orden social en el que los actores actlan como idiotas culturales que s6lo son capaces
de reflejar el orden social y a los que no se les reconoce ningun protagonismo ni competencia en su construc-
cion. Por el contrario, Garfinkel sugiere que el consenso es construido por los individuos mediante ciertos
procedimientos no siempre idénticos con los que se amoldan y adaptan al rol, estatus, etc. que les ha tocado
desempenfar. La profundizacion en esta constatacion les llevara a conclusiones que encontraron y todavia
encuentran bastantes reticenccias para ser admitidas por la comunidad sociolégica. En primer lugar, la impor-
tancia de la reflexividad en la construccion de la vida social protagonizada por los actores. Esta reflexividad se
analiza al nivel de los etnométodos puestos en escena para entender la realidad y amoldarse a ella. Pero es
que se entiende ademas que la reflexion de los soci6logos es, en Ultimo término, un etnométodo mas y como
tal puede ser analizado. Asi que el reconocimiento de la reflexividad de los actores en su vida cotidiana va
indisolublemente ligada a la relativizacion de la reflexividad de los socilogos. Y en segundo lugar, después
de analizar minuciosamente las interacciones y las conversaciones de los actores, han sugerido que la reai-

3 Estono quiere decir que no haya politica posible para la gente. Al menos Badiou (1990: 52 y ss.) no opina asi. Lo que ocurre es
que interpreta la politica de un modo poco convencional. En efecto, la politica es para €l una “intervencion” que propaga los acon-
tecimientos mas alla de sus situaciones originales. La intervencion, por su parte, debe entenderse como el conjunto de enunciados
y hechos que interpretan el acontecimiento. Y el “acontecimiento” es lo que pasa de lo social instituyente a lo social instituido
haciendo cortocircuitar este segundo nivel. Dicho de otro modo, “el acontecimiento, por su poder de interrupcion, remite a suponer
que lo admisible ha dejado de valer” (p. 76). Pues hien, “’lo inadmisible es el referente principal de una politica digna de ese nom-
bre”. En efecto, como un acontecimiento es algo absolutamente a-normal (no esta incluido en la estructura de re-presentaciones), lo
que trae consigo tal acontecimiento es no sélo un vacio (respecto a lo instituido) sino una fundacion (relativa a lo instituyente). De
nuevo Badiou: “"s6lo desde la perspectiva del acontecimiento y de la intervencion se puede hacer justicia al exceso del ser” (1999;
317)

4véase Wolf (1988: 108 y ss.), Coulon (1988, 1995), Cicourel (1979, 1982) y Schiitz (1993)
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dad debe ser desobjetivada pues es un producto del conjunto de procedimientos puestos en escena por los
actores para desenvolverse en su vida cotidiana. En definitiva, los etnometodélogos descubren que bajo la
aparente monotonia del orden social teorizado por Parsons se nos muestra una mixtura de procedimientos
con los que los actores construyen lo social. Dicho de otro modo, bajo la aparente homogeneidad de los resul-

tados esté la real heterogeneidad de los procedimientos®.

Hay un autor, Watier (2000), que se toma en serio y radicaliza la reflexividad ordinaria o el saber practi-
co sobre el que llaman la atencion los ethometodologos, Dice Waitier que las teorias con las que trabajan los
cientificos sociales son inseparables de lo que describen, "forman parte integrante de la situacion de la que
dan cuenta". Esto se debe a dos motivos. Por un lado, el cientifico social elabora sus razonamientos a partir
de un "saber comun" que deriva de su pertenencia a la sociedad y no tanto de su formacion profesional. De
esto se sigue que el saber socioldgico es bastante impuro. Para Waitier esto no es ningun problema. Al con-
trario, "el riesgo de construir un mundo ficticio", tal como tiende a hacer la sociologia mas purista, "es un pei-
gro todavia mas grave que el riesgo de contaminacion”. En mi opinion ese peligro tiene que ver con el hecho
de que un saber de tal clase exagera la importancia de la trascendida sociedad y contribuye, por lo tanto, a
olvidarse de las sociabilidades primarias que nos constituyen desde abajo.

El problema es que esa tendencia purista por la que el experto intenta imponer su vision del mundo es
todavia muy influyente. En efecto, el discurso sociolégico siempre ha tendido y todavia tiende a autoafirmarse
desvalorizando el saber de los agentes diciendo que se equivocan, se autoilusionan o que tienen una falsa
conciencia. Dicho de otro modo, "ciertas formas de sociologia rechazan que sus objetos puedan saber de
manera reflexiva eso que el sociologo por profesion supone ocultado” (p. 59). Es cierto que el conocimiento
ordinario y el experto suelen diferir y que el segundo parece tener una capacidad comprensiva superior. Esto
se debe a que el saber ordinario se refiere a las caracteristicas de la situacion y a que el saber experto suple
su desconocimiento de la situacion observando los resultados de la accién e interpretando a posteriori las
causas a traves de teorias. Por lo tanto, la comprension socioldgica es superior a la ordinaria porque dispone
de més tiempo para hacer sus comparaciones y analisis. Sin embargo, ese saber no vale mucho si debe ser
aplicado en ese continuo devenir que es la vida cotidiana. En ese contexto el conocimiento de la situacion es
crucial. Por este motivo el saber socioldgico sdlo resulta valido en las situaciones estables y que el ordinario
resulta mas util en las metaestables o alejadas del equilibrio.

Frente a las corrientes mencionadas que nos descubren el trabajo subterraneo e invisible por el que la
realidad objetiva es construida, pero que no presta excesiva atencion a la determinacion opuesta, la que va
desde lo macro a lo micro, tenemos otras corrientes que si la han puesto de manifiesto pero que, como con-
trapartida, vuelven a convertir a las sociabilidades cotidianas en mero reflejo de las macroestructuras, privan-
dolas asi de su potencial autonomia. Es lo que sucede con Giddens (1997). En su opinién los etnométodos
mencionados antes permiten al yo lograr una "seguridad ontoldgica" con la que calmar el peligro del sinsenti-
do y ambivalencia del mundo al desnudo. Sin embargo, Giddens también habla de los "sistemas expertos"”,
conjuntos estructurados de conocimientos y recomendaciones de los que el "yo" se sirve para garantizar su
seguridad ontoldgica en la modernidad tras el desanclaje de las tradiciones premodernas. Asi que reconoce la
existencia de etnométodos, siempre creativos y singulares, pero subordina su labor a los sistemas expertos
instituidos a partir del conocimiento cientifico. Dicho de otro modo, se descubre el caracter creativo y novedo-
so de la vida cotidiana en la modernidad pero inmediatamente se la hace gravitar en torno a los sistemas
expertos.

Esta es la conclusion que puede extraerse de Modernidad e identidad del yo. En parte es distinta de la
tesis que desarrolla para su Teoria de la Estructuracion en La constitucion de la sociedad (Giddens,2003) .
Pero no tanto. En este otro trabajo Giddens intenta dar cuenta de las sociabilidades primarias que ascienden
desde la vida cotidiana a espacio-tiempos mas amplios. Sin embargo, el excesivo énfasis que da a los proce-

SVeamos un ejemplo, el del alumno Rafael (Coulon, 1995: 2109-210). Su maestra le escribio en su cuaderno, para que aprendiera a
reconocer las decenas y las unidades, lo siguiente: 10= 1d y Ou; 11= 1d y 1u. Afiadié debajo los ndumeros 12, 13y 14y le encargo
que averiguara las decenas y unidades que les correspondian. Rafael, muy seguro, siguiendo la Idgica que segun él regia la serie
de su maestra escribid: 12= 1d y Ou; 13=1d y 1u; 14=1d y Ou.
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sos de rutinizacion y estructuracion de las acciones le obliga a dejar de lado o a sobordinar la espontanea
creacion de novedad. Es cierto que la teoria de la estructuracion no habla tanto de instancias exégenas, como
los sistemas expertos. Sin embargo, esa retirada de las trascendencias es compensada con la introduccion
de algo asi como un instinto estructurador en la accion. Aunque esto es bien cierto que sucede, no lo es me-
nos que la accién también es capaz, como demuestran muchas microsociologias, de desbordar las estructu-
ras, aunque sean flexibles. Pues bien, todo ese potencial de sociabilidad, toda esa fuerza instituyente, es

dejada de lado por el tedrico de la estructuracion®.

Algo parecido sucede con Bourdieu y ese concepto de "habitus" que ha puesto en el centro de sus
investigaciones sobre la educacion, la ldgica de la distincion y de la emulacion, el arte, los usos del lenguaje o
la burocracia. En realidad el término habitus fue propuesto por Mauss (1991) para mostrar cémo la sociedad
impone su sello a gestos tan aparentemente espontaneos y naturales de los individuos como son los de an-
dar, nadar, bailar, etc. Pero antes que €l Spengler (1998: 221-229), en su analisis de la l6gica organica que
rige el nacimiento y ocaso de las formas culturales, habia utilizado el término habitus para referirse al estilo y
sino profundo desde el que emergen. No muy distinto es el sentido que le otorga Bourdieu. Una de las Ultimas
definiciones que ha propuesto del habitus (Bourdieu, 1994: 92) dice de él que es un conjunto de "estructuras
estructuradas predispuestas para funcionar como estructuras estructurantes de practicas y representaciones".
Con este modo de entender las sociabilidades cotidianas esta claro que éstas sélo pueden ser reflejo de las

estructuras instituidas y sélo pueden reproducir eternamente el orden (Coulon, 1995: 171)7. Ademas, aunque
se reconoce cierta importancia a la intuicion ordinaria, sélo se permite que funcione inconscientemente (Wai-
tier, 2000: 55). Hay pues un saber en las gentes del que no se puede disponer porque el sistema -dice la teo-
ria de Bourdieu- lo prohibe. No hay entonces posibilidad de producir lo radicalmente nuevo.

No obstante, aunque es cierto que el "habitus" tiende a ser usado de un modo reduccionista por quie-
nes se resignan al imperio de lo instituido, también es posible encontrar en él la huella de cierta exterioridad
original, posteriormente atrapada y estructurada en lo instituido. En efecto, como ha dicho Maffesoli (1997b:
93), el habitus, ademas de imponerse, consiste también en "el hecho de acomodarse a lo que es extranjero
hasta hacerlo familiar". De modo que no es sélo un plano, el instituido, el que se manifiesta en el habitus. Hay
también una indefinible exterioridad que esta méas alla de cualquier orden pero que resulta capturada por él. El
habitus es entonces también, desde este punto de vista tan poco explotado, la huella de una exterioridad.

En esta otra direccion apunta la "microfisica del poder" analizada por Foucault. Su intencion fue la de
dejar de hablar del poder en abstracto y pasar a considerar los modos concretos como se encarnan en la vida
cotidiana a través de disciplinas y biopoliticas encargadas ambas de introducir obediencia y de extraer utili-
dad. Sin embargo, Foucault (1980) ha afiadido a estas observaciones, que dan cuenta de cémo en la arena
de la vida diaria se juega la reproduccién del orden instituido, la constatacion de que frente a tales imposicio-
nes siempre hay también resistencias que impiden al orden disefiado ser perfecto. El problema de esas alteri-
dades que se resisten a la domesticacion y control es que suelen ser evaluadas en términos patolégicos o
andmicos y no como indices 0 metonimias de socius virtuales que quizas sean mas que meras anomias 0
desviaciones. Asi sucede, por ejemplo con la perversion, conducta que logra conjurar patoldgicamente el
dominio de la moral sobre la subjetividad y que Foucault define asi: "el producto real de la interferencia de un
tipo de poder sobre el cuerpo y sus placeres" (1987: 62). La pregunta que cabe plantearse en este punto es si
mas alla de su manifestacion reactiva y patol6gica esas resistencias apuntan a una realidad ordenada de

6 Esta posicion “blanda” por la que Giddens comienza reconaciendo la importancia de lo heterogéo o instituyente que surge desde
abajo pero acaba subordinandolo a lo instituido o estructurado es la misma que puede encontrarse en su propuesta politica, La
tercera via (1999). En este caso reconoce la importancia de los movimientos sociales (principalmente los antiglobalizacion) a la hora
de problematizar temas y ofrecer soluciones pero, inmediatamente después, subordina esa innovacion al papel tutelar que deben
jugar los partidos socialdemdcratas. Asi que, tanto en el plano teérico como en el politico, Giddens no abandera lo instituyente sino
la institucionalizacion de lo que esta mas alla de lo instituido. Por eso no resulta (Gltil para el propdsito de este ensayo.

7si lo reconoce el mismo Bourdieu cuando, al tratar del habitus cultural de las clases bajas dice: "la necesidad impone un gusto de
necesidad, implica una forma de adaptacion a la necesidad y, con ello, de adaptacidn a lo necesario, de resignacion a lo inevitable"
(Bourdieu, 1991 379)

Intersticios: Revista Socioldgica de Pensamiento Critico (http://www.intersticios.es)
Vol. 1 (1) 2007) pagina 23




INTERSTICIOS: Revista Socioldgica de Pensamiento Critico Vol. 1 (1) 2007

distinto modo. Pero quizas la pregunta no pueda ser respondida pues esa alteridad virtual, que por definicion
no es, cuando aparece solo lo hace en el registro de la mismidad actual y termina siendo evaluada negativa-
mente. Dicho de otro modo, sdlo hay alteridad porque hay poder y no es posible desanudar aquélla de éste.
Asi que si quisiéramos liberar la alteridad acabando con el poder acabariamos con la alteridad misma. ES
cierto que la alteridad apunta a otra cosa distinta de la homogeneidad instituida, quiza a una heterogeneidad
fundacional, pero esa otra cosa resulta inaccesible para el tipo de pensamiento alumbrado méas acé de la
frontera..

En el mismo sentido que Foucault otras escuelas y lineas de investigacion se han centrado en las resis-
tencias que impiden a la parte homogénea dominar sobre la heterogénea. Es el caso de los analisis socioan-
tropoldgicos sobre la educacion ingleses. Uno de los trabajos mas conocidos, el de Willis (1989) sobre las
actividades en un colegio de Manchester protagonizadas por nifios de clase media y baja, mostraba que
mientras los primeros eran capaces de incorporarse perfectamente a la dinamica escolar, resultar mas brillan-
tes que los segundos y, de este modo, emular el éxito social de sus padres, los segundos fracasaban siste-
maticamente. Sin embargo, el mérito de la investigacion de Willis consistié en demostrar que, a pesar de su
fracaso, los nifios de clase obrera eran portadores de una competencia que les permitia enfrentarse con éxito
a la disciplina escolar. Es cierto que ese comportamiento acabara haciéndoles fracasar pero Willis llama la
atencion sobre modos de accion originales y no instituidos que remiten a otros modos de ser y estar en el
mundo. El problema, también aqui, es que esa alteridad que tales nifios exhiben aparece reactiva y negati-
vamente y no es posible saber, mas alla de la resistencia, a qué otro estilo de vida puede dar lugar. Quizas
también deba concluirse que es ontologicamente imposible saberlo pues ese no ser es siempre virtual y
cuando se manifiesta en el orden del ser lo hace siempre, no puede ser de otro modo, de un modo negativo.
No obstante, conviene insistir en ello, se trata de reconocer la presencia de ese no ser disipativo y desestruc-

turante que conjura el plan unidimensional del ser instituido. Tal es el mérito de estas investigacioness.

Otra gran familia de investigaciones que se han preocupado por la vertiente heterogénea de lo social es
la reunida por los Cultural Studies, que tiene su origen en los trabajos de Hoggart, Williams y Thompson sali-
dos a la luz entre 1958 y 1963, aunque dignisimos antecesores suyos son escritores como Orwell, Dickens,

Henri James, etc., y que engloba investigaciones de muy distinta procedenciag. Hoggart (1970), primer direc-
tor del Centro de Estudios Culturales Contemporaneos radicado en Birminghan, estudid la cultura de la clase
popular huyendo de las posturas "miserabilistas" y "populistas” (p. 38). Lo que observd fue que las clases
populares tienden a afirmarse y singularizarse frente a las clases mas altas de distintos modos. En primer
lugar reaccionando contra los estilos de vida de las clases superiores a partir de lo que Hoggart denomina
"espiritu D'Orlick" (p. 121), nombre éste de un personaje de Dickens que gusta de exhibir y hacer ostentacion
de su mugre convirtiendo asi las faltas o carencias en signos de distincién. En segundo lugar, afirmando los
vinculos primarios pues ocupan un lugar central el trato familiar o de vecindad, tienden a establecerse con los
demas relaciones directas, gustan los divertimentos bulliciosos y masivos, y seducen los seriales radiofonicos
asi como la prensa sensacionalista por la pasién humana que incorporan. Y en tercer lugar por dos actitudes
solo aparentemente opuestas, el estoicismo (p. 138) con que hacen frente a las estrecheces y el epicureismo
(p. 183) que les mueve a organizar banquetes y fiestas siempre que se pueden. Los andlisis a proposito de
esta Ultima cualidad, aunque sean menos minuciosos, obligan a recordar los que realizara Bajtin (1990) a
propdsito del realismo grotesco al hilo de la obra de Rabelais. En efecto, en el ocaso de la Edad Media el

8Estos umbrales a los que lleva cierta sociologia y que no se dejan traspasar también estan en el corazén de otras disciplinas. Por
ejemplo del psicoanalisis. Aleman y Larriera (2001; 98-99) han intentado mostrar dicho umbral fundiendo las propuestas de Lacany
Heidegger. La nocion que mejor permite unir a ambos y colocarse en el umbral es la de olvido. Pero no se trata del olvido que pue-
de conjurarse mediante el recuerdo sino del olvido del que nada se sabe ni se podra saber. Sin embargo, de ese olvido nos queda
la huella de su expulsidn. A propdsito de esa huella se puede decir que "nos permite articular un decir y una escritura sobre la inde-
cibilidad de lo que se ha hecho huella, un decir que consiste justo en afirmar la suspension de todo juicio de exstencia y la consi-
guiente indecibilidad de aquello cuya huella es".

9Una breve historia de los Cultural Studies, que comienza preocupandose por la alteridad obrera para continuar con las alteridades
femeninas y étnicas, es la realizada por Hall (1992: 277-294).

Intersticios: Revista Socioldgica de Pensamiento Critico (http://www.intersticios.es)
Vol. 1 (1) 2007) pagina 24




INTERSTICIOS: Revista Socioldgica de Pensamiento Critico Vol. 1 (1) 2007

carnaval permite descubrir a Bajtin una vision del mundo centrada en la risa (pp. 59-130), un vocabulario re-
bosante de referencias escatologicas y juramentos (pp. 131-176), una existencia jalonada de fiestas y ban-
quetes que afirman los placeres materiales, etc. En definitiva, tanto Hoggart como Bajtin nos hablan no sélo
de las resistencias que protagonizan estos colectivos marginales y marginados contra el orden instituido sino
también de afirmaciones de modos de estar en el mundo diferentes que parecen derivar del deseo de querer
vivir y de estar juntos. Si esto es asi no resultaria arriesgado concluir que el materialismo de la vertiente hete-
rogénea de lo social contrarresta el movimiento de autoexteriorizacion trascendente impulsado por la vertiente
homogénea. En términos psicoanaliticos su labor es como la del impulso de muerte que impide a la vida afir-
mar absolutamente su orden.

La escuela o corriente de los estudios culturales ha cambiado bastante desde Hoggart, Williams y
Thompson hasta hoy. Si los primeros, con clara vocacion marxista, introdujeron la cultura en sus reflexiones
dandole entidad propia y no considerandola como mero epifendmeno de la economia, después bastantes
autores, como Hall, acudieron a marxistas heterodoxos, Gramsci y Althusser, para comprender mejor la logica
cultural en el contexto de los sistemas capitalistas. Finalmente ha llegado una tercera generacion de autores
que, sin abandonar las explicaciones marxistas acerca del sistema capitalista, han utilizado nuevas herra-
mientas teoricas para. Pues bien, en el paso de la segunda a la tercera generacion de los estudios culturales
algunos autores han profundizado en el redescubrimiento del pueblo que iniciara Hoggart. EI campo de anali-
sis en el que ha tenido lugar este reencuentro con el pueblo ha sido el de la comunicacién de masas.

En 1973 Hall (2000: 51-61) pronuncia una conferencia en el Centro de Estudios Culturales Con-
temporaneos de Birminghan que va a revolucionar el analisis del consumo de masas. Lo que se sugiere €s
reconocer que la codificacion de la emision no siempre se corresponde con la descodificacion de la recepcion.
Curiosamente, por esas mismas fechas, Eco y Fabri descubren también que no todos los indiiduos interpre-
tan igual los productos mediaticos y acufian provisionalmente la expresion “descodificaciones aberrantes”
(Eco, 1985: 172-195). Sin embargo, estos autores no concedieron tanta importancia como Hall a las descodi-
ficaciones “desviadas” y, en consecuencia, no las interpretaron tan bien. Segun Hall hay tres posibles posicio-
nes de recepcion.

Primero, en la “posicién hegemadnica dominante”, los consumidores descodifican el mensaje se-
gun el codigo de referencia en el que ha sido codificado. Aqui las conductas son absolutamente conversas.
Prima lo instituido y ha desaparecido cualquier rastro de alteridad instituyente

Segundo, en la “posicion de cdédigo negociado”, el emisor impone un horizonte mental de posi-
bles significados en el que el receptor elige el mas apropiado. En este caso hay una especie de negociacion
entre el emisor (con su horizonte de interpretaciones) y el receptor (con su eleccion) . Por lo tanto, sigue
habiendo dominacion pero no coercitiva pues se ejerce por la via de la “hegemonia”. Este concepto tomado
de Gramsci hace referencia “al poder de enmarcar alternativas y de contener oportunidades” (Clarke, Hall,
Jefferson y Roberts, 1997: 101). A diferencia del poder de los aparatos coercitivos del Estado este poder, mas
efectivo, absorbe incluso las eventuales luchas y resistencias de los dominados. Con lo cual llegamos a la
paradoja de que en esta situacion se puede llegar a obedecer con las férmulas de la desobediencia. Sin em-
bargo, aunque suceda eso, las conductas que acaben siento absorbidas por el sistema vienen de otro lado,
estan mas alla de lo instituido y son, por lo tanto, diferentes.

Tercero, en la “posicion de codigo opuesto” el receptor realiza una descodificacion globalmente
opuesta a la/s indicada/s por el emisor. Hay, por lo tanto, un desborde subversivo de lo instituido.

Bastantes investigadores se han interesado por las huidas de lo instituido o la llegada de lo instituyente
que permiten la segunda y la tercera posicion. Uno de esos autores es Fiske (2000: 536-546). En su opinion,
el producto televisivo es un texto que estimula en los receptores un proceso de produccion de sentido y pla-
cer. Dicha produccion se efectlia segun las condiciones materiales y, sobre todo, culturales de existencia del
receptor, lo que quiere decir que el texto televisivo hace intervenir otros textos y que, por lo tanto, estamos
ante un fendmeno de intertextualidad. A esta logica liberadora Fiske la denomina “economia cultural” y en-
tiende que hay que distinguirla de esa otra que es la “economia financiera”. Ambas confluyen en el producto
televisivo pero son distintas.
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Para la economia financiera un programa es un bien econémico que sus productores venden a los
distribuidores para que con él se produzca otro bien econémico, una audiencia, que sera comprada por los
anunciantes. En cambio, desde el punto de vista de la economia cultural la audiencia no es una mercancia
sino un productor de placeres y significados que no pueden ser vendidos ni comprados. Por este flanco la
gente se le escapa al orden instituido. Primero, porque deja de ser mercancia y se convierte en sujeto produc-
tor. Segundo, porque lo que produce, placeres y sentidos, no son mercancias que puedan pasar a formar
parte del circuito de la economia financiera. Y tercero, ya desde la economia cultural, porque los sentidos y
placeres no forman parte de la hegemonia ni de lo instituido, viene de otro lado, de la gente.

3. La razdn comun

Los autores, corrientes y escuelas que redescubren la heterogeneidad fundacional de lo social
son importantes. Sin embargo, falta en ellos, mas alla de la constatacion de que tal heterogeneidad se le es-
capa al orden instituido, una reflexion en profundidad y global sobre eso que se escapa y no es. En mi opinion
solo los trabajos de Garcia Calvo sobre el kenguaje pueden permitir realizar esa reflexion. Sin embargo, como
vamos a comprobar, los resultados de su indagacion son paradojicos pues concluyen que, como la gente
excede el orden instituido y, en consecuencia, no es, resulta imposible proyectar ningun saber proveniente de
las €lites sobre ella. De modo que para el “no ser” de la gente solo cabe el “no saber”. Esta conclusion hecha
desde el lado de la reflexion cientifica quizas debiera ser completada por una reflexion equivalente en el &mbi-
to de la praxis politica. Tal reflexion quizas concluyera que ante al “no ser” de la gente sdlo es posible “no
hacer”

Para Garcia Calvo la gente es una "pluralidad indefinida" que ha refractado y refractara el dominio poii-
tico y el conocimiento cientifico pues su esencia, visto desde la dptica de lo instituido, la unica posible al hacer
ciencia, es precisamente la de sustraerse a todo control y conocimiento absolutos. Por eso el pueblo es lo in-
definido, lo que no puede ser encerrado en de-finiciones ni ser capturado por conceptos. Pero vayamos por
partes.

Decia Heréclito (Garcia Calvo, 1985: 37 y ss.; 1991a: 134) que, aunque es comdn a todos la propiedad
de razonar, cada uno termina sintiendo que piensa por él mismo y que tiene ideas propias en relacion a algo
exterior e independiente, la Realidad. De este modo, la razon se convierte en creencia y cura a cada individuo
contra las amenazas de lo desconocido. Pero con ese movimiento trascendente las ideas y los individuos que
las portan también se expropian de su razén comln, se alienan. Lo mismo sucede con el lenguaje, que por
algo es la mas potente y genuina expresion de la razén comun, al escindirse en los campos que Bhiiler de-
nominara mostrativo y simbolico pero que Garcia Calvo prefiere denominar, respectivamente "mundo en el

que se habla" y "mundo de que se habla"10. Previo al mundo gramatical de los significados mas o menos
ideales (0 "campo simbolico") hay un mundo indicativo exterior a las ideas (o "campo mostrativo"). Dicho de
otro modo, antes del "'mundo de que se habla", el de la realidad ideada y creida, esta el "mundo en el que se
habla", construido con los deicticos y otros mostrativos, particulas que logran producir sentido pero sin nece-
sidad de referise a ningun significado estable y que son prolongacién de los gestos de sefialacion.

Esta union tensional entre los dos mundos, que atraviesa de parte a parte a la lengua cuando entra en
accion, cuando es hablada, la explica Garcia Calvo ideando una situacion original y singular. Antes de existir
nada ni nadie supongamos que, de repente, se inaugura cierto orden cuando alguien dice algo. En ese mismo
instante se despliegan dos campos claramente distintos que después se confundiran: la accién misma de
decir realizada por un indefinido alguien y la mencién o el algo que resulta dicho. Ambos campos se corres-
ponden, respectivamente, con los mundos en/de que se habla. Mas tarde, lo que se haya mentado estara
"aqui" o "alli" y participar, a través de tales deicticos, de la l6gica del campo mostrativo 0 mundo en que se

10Acerca del pueblo, seglin va a ser tratado y de los mundos en/de que se habla véase Garcia Calvo (1985: 35-122; 1989: 33-56,
387 y ss.; 1991a: 34-54, y 331-392; 1993: 91-117; 1995). Para la oposicion de los campos "simbélico” y "mostrativo" véase Bhiiler
(1985: 98y ss, 167y s8.)
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habla. Por su parte, al alguien le seran adjudicados nombre y cualidades mas o0 menos estables asi que pasa-
ra a estar también determinado por el campo simbélico o0 mundo de que se habla. Lo que conviene resaltar es
que el campo mostrativo 0 mundo en que se habla, aunque aparece con el gesto linguistico, es exterior y
previo a tal gesto, es pregramatical. Asi que siempre resulta imposible acceder a él desde el mundo de que se
habla aunque su exterioridad se presienta. Pues bien, este inaccesible mundo en el que se habla cae bajo el
dominio del pueblo, o de la gente, mientras que el mundo de que se habla pertenece, o tiende a pertenecer, al

Estado en tanto que fijador simbélico de la realidad1l. Ahora bien ¢qué es exactamente ese pueblo que hace
suya tan importante parte de la lengua?. Para entenderlo correctamente es necesario prestar atencion a como
los hablantes adquirimos competencia lingistica y logramos saber hablar.

Con la gramatica de la lengua sucede, tal como demuestra la experiencia del nifio desde que contacta
por primera vez con ella hasta que se hace hablante completo, que sélo la manejamos bien cuando la olvida-
mos. Dicho de otro modo, es seguramente necesario en un primer momento de nuestra biografia construir un
"saber consciente" acerca de ella, pero también es necesario reprimir ese saber, tornarlo subconsciente, para
que se pueda hablar automaticamente, sin necesidad de andar prestando atencién a cada paso a la compli-
cada ldgica que rige su funcionamiento. Pero, como es obvio, ese subconsciente desde el que la lengua habla
no puede ser solo el personal, pues lo comparte la comunidad de hablantes, asi que debe pertenecer a todos
ellos, debe ser colectivo. Pues bien, ese subconsciente comun y preindividual en el que reside el saber hacer
l6gico y automatico de la lengua es el pueblo, la gente, una pluralidad indefinida (no numérica) de la que no
puede decirse mucho -conviene insistir en esto-, solo sentirla, pues se sustrae al mundo de que se habla o

campo simbdlico poblado por ideas que es, en ltimo término, con el que hacemos ciencia 12,

Se infiere de lo anterior que la investigacion linglistica debe realizar una operacion inversa a la que
tiene lugar con el aprendizaje de la lengua. Consiste en "hacer subir al nivel del saber consciente aquello que
ha quedado relegado por necesidades técnicas a lo subsconsciente" (Garcia Calvo, 1991b: 48). No debe
sorprender esta estrategia pues, si hacemos caso a Ibafiez (1985: 14), el logro de la "anamnesis", es algo que
suele suceder de un modo espontaneo en las situaciones metaestables o de crisis a las que méas adelante
nos referiremos y es también la operacion fundamental de cualquier ciencia, pero especialmente de las socia-

les)13. En fin que "no hay progresién sin regresion” (Maffesoli, 1997b: 91) Garcia Calvo afiade que para lograr
la anamnesis provocada el investigador debera escindirse en Cientifico, "que baja con sus antorchas a las
grutas innominadas de lo subconsciente" (Garcia Calvo, 1991b: 50), y en pueblo, que habla desprevenida e
ingenuamente la lengua en que le ha tocado vivir, pues sélo asi puede permitir al mundo en el que se habla
manifestarse. De la combinacion de las dos actividades brotara la "conciencia pedante" (pp. 53-54), estado de
conciencia con el que se logra que la lengua inflexione sobre si misma, y que permite a la Gramatica comen-
zar a andar. A partir de ese momento el saber tedrico que construya la Gramatica no tendra nada que ver con
el pueblo, pertenecerad al mundo de que se habla y serd tutelado por el Estado. Pero para cada progreso que
protagonice necesitard provocar anamnesis, dejarse hablar, suspender por un instante el mundo de que se

11para Garcia Calvo el Estado, indisolublemente unido al Capital, es la instancia constructora y legitimadora de la Realidad. (EI uso
de mayusculas que copio de Garcia Calvo intenta subrayar el caracter ideal y trascendente de las referencias a las que remiten).
Bourdieu (1997) ha ido a parar a la misma conclusion con sus observaciones a propésito del Estado. Primero, que las Administra-
ciones Publicas producen problemas sociales que las ciencias sociales ratifican y asumen como problemas sociol6gicos (p. 95);
segundo, que el Estado es capaz de ejercer su singular y potentisima violencia simbdlica porque es capaz de encamnarse, a la vez,
en la objetividad observada y en la subjetividad observadora, en este Gltimo caso generando estructuras mentales de percepcion y
pensamiento (p. 98); y tercero, que el Estado es un "metacapital" que concentra capitales coactivos, culturales, simbolicos y eco-
némicos (p. 99)

12pcerca de la responsabilidad de la ciencia en la represion y olvido del saber-hacer cotidiano también ha hablado Michel De Cer-
teau (1990: 108-111)

13No conviene olvidar el método “formista” que propone para la sociologia Maffesoli (1997a: 149-215; 1993; 79-96), pose epistemo-
l6gica que utiliza la intuicion para abordar una "trascendencia inmanente" similar a la razén comin de Garcia Calvo. De hecho
también acude a Heraclito para justificarla (1997; 186)
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habla. Se advierte la paradgjica situacion de esta Gramatica que s6lo puede saber de su objeto negandose
como ciencia, aunque sélo sea un instante.

En cierta ocasion Garcia Calvo (1995) llamo la atencién sobre el hecho de que la voz latina para nom-
brar al pueblo (populus) tiene una gran proximidad onomatopéyica con la voz utilizada para designar al alamo
(poopulus), y exploté esta relacion para sugerir que el pueblo o la gente, como el alamo, es trémulo, vaivén,
movimiento incesante. La metafora puede ser comprendida y sentida si pasamos de la descripcién sincronica
del lenguaje a una descripcion diacronica en la que los hablantes conversan. En ese momento los deicticos y
otros indices mostrativos que forman parte del mundo en el que se habla (tales como 'yo', aqui', 'ahora’, etc.)
no cesan de moverse y de sefialar sujetos, lugares y tiempos distintos. Segun Garcia Calvo (1993: 93) "es la
perpetua disponibilidad del YO (o de cualquier otro indice) para mudar de sitio o estar en cualquier sitio lo que
permite tener a tal indice una inestabilidad similar a las de las particulas elementales". De modo que el mundo
en el que se habla se convierte en un torbellino, un panico especular, un sistema metaestable que no cesa de

sustraerse a la accion significadora del estable y controlado mundo de que se hablal4.

Queda claro, a partir de este resumen de la reflexion de Garcia Calvo, que la base comunitaria, es
previa a cualquier categoria moral, politica o cientifica. Sobre todo, es anterior al Pueblo inventado en la Mo-
dernidad. Pero, por su caracter previo, ademas de anteceder, excede cualquier reflexion cientifica o praxis
politica que se ensaye.

Este conjunto de ideas no difiere mucho de las que manejan ciertos filésofos impoliticos de la comu-
nidad. Uno de ellos es el italiano Roberto Espdsito. En su opinion, etimolégicamente, el término “comunidad”
deriva del latin munus, que significa carga o débito que debe intercambiarse entre individuos (Esposito, 2005:
14-16). Munus, a su vez, deriva de la raiz indoeuropea mei-, que significa “cambiar”, “mover”, “ir", y esta rela-
cionado con términos que aluden al intercambio de bienes y servicios: el término sanscrito méthai significa “él
cambia”, en gdtico maidjan significa “cambiar” y la raiz latina meo hace referencia a “pasar de un lugar a otro”
(Roberts y Pastor, 1997: 103-104). “Co-munidad” significa entonces compartir el munus haciéndolo circular.
Afiade Espdsito que lo opuesto a la “co-munidad” es la “in-munidad”, atributo de “alguien” que se sustrae a la
comunidad, interrumpe la donacion reciproca y es, en consecuencia, “ingrato” (Esposito, 2005: 16). Esa es
precisamente la caracteristica principal del Estado, mas exactamente de la relacién contractual que inaugura.
Postulando que lo propio de las relaciones entre los hombres es el terror, el Estado sacrificara la relacion en-
tre sujetos por un intercambio de proteccion-obediencia. Con este cambio, “la vida sera conservada presupo-
niendo su sacrificio”, los hombres “viviran en y de la renuncia a convivir”. (Esposito, 2003: 43)

Si lo propio de la comunidad es la circulacion de cierto munus, y dicho munus, a su vez, implica cam-
bio y movimiento, resulta que la comunidad tiene que ver con un intenso y excitado estado de contagio o pro-
pagacion. Y esto porque lo importante no son los sujetos, bienes o0 signos que se puedan intercambiar, sino el
hecho de intercambiarlos, de moverlos y moverse. Nancy (2000: 107) ha hecho notar que esa propagacion
supera cualquier limite y que, en consecuencia, “interrumpe” cualquier comunidad instituida. Sin embargo, esa
interrupcion por desborde no crea nada nuevo. Mas bien impulsa el regreso a su inmanencia, al puro movi-
miento y contagio. Lo propio de la comunidad es morir en esa inmanencia.

Agamben (2001: 62) ha ido a parar a conclusiones parecidas. Del mismo modo que los pueblos no
desembocan necesariamente en un Estado (ahi estan los gitanos y otras excepciones para demostrarlo),
tampoco las lenguas desembocan necesariamente en Gramaticas normalizadoras (como pasa con las jer-
gas). Dice Agamben que “sdlo rompiendo las cadenas lenguaje-Gramatica y pueblo-Estado, el pensamiento y
la praxis estaran a la altura de los tiempos.” Y afiade que “las formas de esta interrupcion, en que el factum

14Estamos pues ante el caos segun lo entienden Deleuze y Guattari (1993: 117): una situacion tal en la que lo virtual domina sobre
lo actual. En efecto, "El caos se define menos por su desorden que por la velocidad infinita a la que se esfuma cualquier forma que
se eshoce en su interior. Es un vacio que no es un nada sino un virtual que contiene odas las particulas posibles y que extrae todas
las formas posibles que surgen para desvanecerse en el acto, sin consistencia, in referencia, sin consecuencia”. Del mismo modo,
en sus andlisis sobre la amistad, Derrida (1998: 21-31) utiliza el término "amancia” para designar lo importante de la amistad y
afirma: "hay que partir del amigo-amante y no del amigo amado para pensar la amistad" (p. 26). También aqui hay una apuesta
tedrica por lo virtual, la potencia, lo instituyente..
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del lenguaje y el factum de la comunidad surgen por un instante a la luz, son mdltiples y varian segun los
tiempos y las circunstancias”. Esas interrupciones del orden instituido, puesto que todo saber y todo poder
provienen del orden instituido, son imposibles e inesperadas. Esas anamnesis del dindmico fondo sobre el
que se asienta lo instituido son “inoperantes”, como dice Nancy, porque no hacen nada, mas bien estan “de
sobra” en relacion a lo que estaba construido.

Las conclusiones de los fildsofos impoliticos de la comunidad (Esposito, Nancy y Agamben ) son muy
parecidas a las que llegan Hardt y Negri (2000) con su concepto de “multitud”. Con €l pretenden tomar nota
del impulso revolucionario, de caracter inmanentista, que inaugura la modernidad frente al trascendentalismo
teoldgicos anterior y que todavia funciona hoy, en la época del Imperio, aunque de un modo distinto. Frente al
pueblo, ese producto ideoldgico moderno que encajé como un guante en el uniformizador Estado Nacion mo-
derno, la multitud “es una multiplicidad, un plano de singularidades, un juego abierto de relaciones que no es
homogéneo ni idéntico a si mismo”. Dicho de otro modo “mientras la multitud es una relacion instituyente in-
conclusa, el pueblo es una sintesis constituida que ya esta preparada para la soberania”. Como se ve, hay en
esta concepcion de la multitud bastante paralelismo con el pueblo de Garcia Calvo. Sin embargo, la original-
dad de Hardt y Negri esta en haber descubierto la posibilidad de una subversién politica distinta a la moderna
y capaz de hacer frente al Imperio. El ser-en-contra de la multitud se realiza hoy, no mediante el sabotaje,
como sucediera antes, sino a través de la desercion (“la evacuacion de los lugares de poder”), el éxodo y el
nomadismno. Paraddjicamente, este movimiento inmanentista esta en el corazén del actual Imperio, que ya
no tiene en cuenta los antiguos cddigos que inspiraron la accion del Capital y del Estado. La multitud de Hardt
y Negri es pues el reverso del orden instituido en la actual era del Imperio.

Hay una gran diferencia entre la reflexion acerca de la gente practicada por Garcia Calvo o los filéso-
fos impoliticos de la comunidad y la politica radical de Hardt, Negri o Virno. Mientras los primeros no cesan de
quitar significados de toda clase (incluso politicos) a la gente, comunidad o multitud, los segundos (aunque
con mas respeto que los marxistas de otro tiempo) no cesan de introducirlos. Alla donde unos ven heteroge-
neidad y diseminacion los otros perciben potencia revolucionaria. Y si para los primeros tanto el conocimiento
como la accién politica son, para el tipo de conocimiento y politica que practicamos, imposibles, para los se-
gundos siempre hay algo que se puede pensar o hacer. En nuestra opinion tiene mas consistencia el primer
bando.

Mas alla del “saber” y “hacer” heredados no se acaba el mundo. Aungue el nuevo que aparece alli es-
ta sostenido por una base comunitaria que los analistas no conocen ni pueden conocer y que los politicos no
controlan ni pueden controlar, eso no significa que no podamos tratar con ella. Ese mundo del que nada se
sabe y con el que no se puede hacer nada requiere la intervencion de la sabiduria.

4. Razdn comun y sabiduria

El logos que practican las élites y que han extendido al conjunto de la Sociedad tiene dos limites in-
franqueables.

Por abajo, ya hemos visto que se enfrenta a la razén comun, un modo de conocer que practica espon-
tanea e inercialmente la gente en la vida cotidiana y que incluso utilizan clandestinamente los cientificos
cuando producen su conocimiento y probablemente los politicos cuando toman sus decisiones. En términos
lingliisticos esa razén comun es pregramatical. Esto quiere decir que precede a las reglas gramaticales y a las
palabras con significado, al vocabulario. Si la lengua, como sugiere Garcia Calvo, contiene dos partes, los
mundos en y de que se habla, la razén comdn pertenece al primero, al mundo en el que se habla. El otro
mundo, aquél de que se habla, es el Gnico que se puede controlar, y se controla, desde fuera de la gente.
También es la parte de la lengua a la que mas facilmente acceden los investigadores.

En términos sociales también se pueden separar dos campos. Por un lado esta el gratuito e intil estar
juntos. Por otro lado tenemos esa accion social inspirada en valores y regulada por normas que tanto ha inte-
resado a los clasicos de la sociologia. Como sucede con el mundo en el que se habla, el estar juntos esta
activado directa e inmediatamente por la gente utilizando la razon comudn. En cambio, la accion social, del
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mismo modo que sucede con el mundo de que se habla, puede ser investigada por los expertos y vigilada por
los que mandan.

Creer que la lengua se reduce al mundo de que se habla y que lo social se construye a partir de la ac-
cion social supone dejar de lado la parte mas importante de la lengua y de lo social. Implica también olvidar el
importante papel que desempefian en la construccion del mundo la gente y su razén comdn. Afortunadamen-
te, en las situaciones metaestables, con la quiebra de los valores y las normas, con la crisis del mundo de que
se habla, es posible ver que el pueblo y la razén comdn son el atractor inmanente de lo social.

El otro limite del logos, de la ciencia, es la sabiduria. También la practican las €lites. Sin embargo, se
trata de élites que han superado el papel que les otorga la Sociedad. Por eso se puede decir han dimitido
como élites.

Se dice que Platon justificd la eleccion del logos diciendo que la sabiduria pertenece a los dioses y que
a nosotros, los mortales, solo nos queda la posibilidad de aspirar a ella practicando el logos. Cerr6 pues la
posibilidad de la sabiduria postulandola como inalcanzable (Jullien, 2001: 33). Sin embargo, antes del naci-
miento del logos, en Grecia se practicd la sabiduria. En China, donde el logos practicado por los moistas (si-
glos IV y lIl antes de nuestra era) tuvo una vida efimera, la sabiduria no desaparecio. El confucionismo y el
taoismo, cada uno a su modo, la practicaron.

Si algo diferencia al sabio del cientifico es que el primero no tiene ideas. Esto quiere decir que no ante-
pone ninguna a las otras. De este modo, dice Jullien, se permite tener todo junto y todo abierto (Jullien, 2001:
20). La via, el camino, el tao, etc. de los sabios chinos son previos a las jerarquias de ideas o palabras y, por
lo tanto, no conducen a nada. Dice Jullien que la Via "conserva siempre enteras todas las posibilidades man-
teniéndolas en pie de igualdad" (p. 125). La maxima de "no hacer", complementaria del "no conocer" (y del no
decir), es necesaria para saber estar en la via. Estando en ella el mundo y la vida son evidentes, son asi. Lo
que intenta el sabio desde la via no es ex-plicar nada sino realizar ese "ser asi". Por el contrario, el mundo del
que hablan la ciencia y el logos, debe ser ex-plicado, des-plegado,

También el logos y la ciencia deben ser ensefiados. Segun Jullien esto es asi por la prisa e impaciencia
de los jovenes. Por eso Platon estaba empefiado en ensefiar su logos a los jovenes. En cambio, la sabiduria
no se ensefia. Se aprende, se saborea... En la vejez. Y tiene un sabor insipido, como el agua. Dijo Wang
Shizhen en el siglo XVIII: "Ciertamente ya son escasos quienes saben apreciar el sabor de los alimentos, pero

més escasos alin son quienes saben apreciar el sabor del agua" (Jullien, 1998: 128-129)15,

El logos es s6lo uno entre muchos modos de saber. Que se haya convertido en dominante no significa
que sea mas capaz de comprender el mundo y de saber estar en él. La historia de Occidente demuestra que
solo ha sabido tratar con las realidades estables y triviales. Sin embargo, el mundo, incluso el estabilizado y
trivializado, nunca ha dado la razdn del todo al cientifico. Hoy la ciencia lo esta reconociendo cuando habla de
complejidad16.

Esa complejidad, si se la toma en serio, exige un cambio muy drastico a la ciencia. Su dimision. Y es
que, en tanto que realidad compleja, al mundo que esta ahi sdlo pueden acceder dos clases de saberes que
tienen en comun el ser directa e inmediatamente préacticos, la razén comin y la sabiduria. La primera la prac-
tica la gente. La segunda élites que lo son porque renuncian a serlo. Ambos, la gente y los sabios, rechazan
instintivamente las abstracciones cientificas. Su saber hacer no es abstracto sino practico, esta situado. Por
€s0 no se transmite con palabras sino principalmente con hechos. De ahi que mientras los cientificos y tedlo-
gos tienden a la especulacion, a la gente y a los sabios les va mas la ejemplaridad.

15n su Elogio de lo insfpido, Jullien, (1998) ha rastreado la fecundidad que ha tenido la metéfora de lo insfpido en el confucionis-
mo, el taoismo e incluso el budismo, para referirse a la elementalidad de la existencia. Esa insipidez esta presente en la musica, la
pintura, la caligrafia, la poesia, etc. Dice Jullien: "la insipidez china... es la via del ahondamiento, del desapego. Su trascendencia no
desemboca en otro mundo sino que se vive con inmanencia. La insipidez es la experiencia de la trascendencia reconciliada con la
naturaleza -dispensada de la fe." (pp. 162-163)

16 |3 unitax complex esta formada por "la union de la unién y la desunién” (Morin, 1994: 83), la unién del conocimiento y el desco-
nocimiento, del orden y el desorden. Se trata, en fin, de tratar con el Todo del que forman parte la union, el orden y el conocimiento.
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Aunque tienen bastante cosas en comdn, la gente y el sabio se diferencian en algo muy importante. La
gente no sabe (no tiene conciencia de) que sabe (de un modo espontaneo). El sabio, en cambio, si que lo
sabe. Sabe ademas dejar ocupar su conciencia por ese saber que estd mas alla y mas aca del logos. Por
eso, a diferencia de la gente, el sabio sabe (0 puede saber) ser ejemplar siempre. La gente, como no sabe
que sabe, simplemente lo es algunas veces. Lo es, sobre todo, en las situaciones metaestables. En cambio,
en las estables, es mas facil que quede atrapado en el mundo de que se habla y en el campo de la accion
social.

El cientifico clasico no es ejemplar nunca. Su mundo es el de las palabras, el de la especulacién. Y no
es consciente de que no sabe. No reconoce que la ciencia le aleja del mundo, de este mundo, el que esta ahi.
Al contrario, piensa que esta en posesion de la Verdad o que la puede alcanzar. Por su parte, el cientifico no
clasico, el que utiliza la nocién de complejidad, sabe que la ciencia no permite saber mucho del mundo.

Sélo el cientifico que reconoce que no sabe esta en condiciones de reconciliarse con el mundo. El cien-
tifico no clasico esta en condiciones de reconocerlo. El sabio lo reconoce. Siempre. La gente s6lo algunas

veces. El cientifico clasico nunca. Pero... jquién tiene en cuenta ya al cientifico clasico!...17

5. Por una sociosofia.

En el segundo siglo antes de Cristo las dos almas de la cultura china, la ancestral taoista y la legada
por Confucio, alcanzaron un sdlido equilibrio. Para ello fue necesario que el hechizo de las ensefianzas de
Confucio se debilitara y que los sabios se dedicaran a estudiar de nuevo los viejos textos taoistas. Uno de los
que promovieron el retorno a las fuentes fue el rey de Huainan. Bajo su proteccion un pufiado de sabios tao-
istas discutieron y comentaron a Chuang Tzu y Lao Tse. Hoy se les conoce como los Maestros de Huainan.
En la actualidad los circulos taoistas chinos siguen discutiendo e interpretando a los clasicos inspirdndose en
ellos.

Todas las citas de los clasicos que los Maestros estudiaron y comentaron aluden a los tiempos del Em-
perador Amarillo. La leyenda dice de él que termind la civilizacion de las gentes y de sus costumbres que
otros iniciaron. Fu Shi y Shen Nung habian traido a los hombres la escritura, el matrimonio y la agricultura.
Por su parte el Gran Fu salvé a parte de la humanidad del Gran Diluvio. Se dice que todos ellos vivieron en la
época de la dinastia Hsia, anterior en 3000 afios a Cristo. Segun parece su legado continud, aunque debilita-
do, en la dinastia Yan posterior.

Una de las citas atribuidas al mitico Chuang Tzu fue dejada asi:

"No-Hagas-Nada-Ni-Digas-Nada es el unico que tiene razon porque no sabe. Salvaje-y-Tonto parece
tener razon porque olvida. Pero ti y yo no tenemos idea porque sabemos". "Salvaje-y-Tonto oy6 hablar de
este episodio y llego a la conclusion de que el Emperador Amarillo sabia de qué hablaba".

Esta enigmatica cita ha provocado muchas interpretaciones. Como se ha solido creer que el significado
se ha vuelto oscuro porque ha sido descontextualizado, muchos de los comentadores contemporaneos han
propuesto aclarar el sentido inventando contextos nuevos.

Hace algun tiempo un colega me comento que un prestigioso sociélogo chino ha propuesto la siguiente
parabola para aclarar el sentido original de la cita:

'En una cumbre de Jefes el Emperador Amarillo asegurd a su homélogo politico el Monarca Azul que si
ellos, los que mandan, saben y pueden hablar tanto y de todo es porque no tienen razon ninguna. Le dijo

17 La distincion entre ciencia clasica y no clasica se inspira en Navarro (1991; 1994 1-35). En su opinién, la sociologia, a diferencia
de lo que ha sucedido en otras ciencias, incluida alguna de las sociales (como la lingiistica), no concibe mas que un objeto de
estudio ya constituido, por lo que sdlo es capaz de realizar andlisis casi exclusivamente descriptivos. Lo que deberia es estudiar los
mecanismos que permiten la constitucion del objeto. Para ello es necesario dejar de pensar el objeto como algo exterior, ya dado, y
pasar a considerar que lo generan los mismos sujetos sociales a partir de ciertas potencialidades. Tales potencialidades las deno-
mina "socialidad" y entiende que la sociedad resultaria del conjunto de sincronizaciones conductuales que tienen lugar entre los
sujetos
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también que la gente ("No-Hagas-Nada-Ni-Digas-Nada") siempre tiene toda la razén porque no sabe nada. Y
culmind su especulacion asegurando que el cientifico social ("Salvaje-y-Tonto") esta en una posicién interme-
dia porque tiene algo de razén gracias a que olvida lo que sabe.

A través de la Prensa un prestigioso sociélogo tuvo noticia de esta conversacion y publicé un articulo
en la Revista Amarilla de Sociologia para glosar la hazafia intelectual de su Jefe. Después de varios afios
este socidlogo se convirtié en un clasico y su articulo fue de obligada referencia.

Lo que en cambio no aparecio en la prensa ni analiz soci6logo alguno es la conversacion que tuvo
lugar méas tarde, en privado, entre el Emperador Amarillo y su amigo el Monarca Azul. Dijo el primero: "jTe-
nemos suerte con nuestros sociélogos! Como su saber es tan primario y su anhelo de riqueza y prestigio no
tiene limite, no han logrado saber, o0 al menos no lo han reconocido publicamente, que no tienen razén". En-
tonces el Monarca Azul le dijo que en la Asociacion Azul de Sociologia de su pais ya habia un grupo de so-
cilogos de gran prestigio, con muchos discipulos y revista propia que reconocia saber que no tenia razon. El
Emperador Amarillo dijo sonriendo: "No te preocupes. Si estan escribiendo sobre eso seguro que no se lo han
tomado en serio".

Expuesta de este modo, la cita de Chuang Tzu parece que tiene algo mas de sentido. Sin embargo,
permanece el nicleo de la paradoja. Los términos "razon" y "saber" no tienen un significado claro. Por eso los
discipulos del socitlogo chino se han visto obligados a inventar variantes mas largas y aclaradas de la cita
original. Una de las versiones que, segun me han contado, circula entre sus discipulos es, mas o menos, la
siguiente:

El Emperador Amarillo tenia un Consejero de Presidencia al que ke encomendd conocer a la gente.
Para hacerlo, al Consejero se le ocurrid reunir a los estudiosos interesados por lo social mas prestigiosos del
Imperio. Asi fue como creé el Centro Amarillo de Investigaciones Sociolégicas. Durante mucho tiempo los
socidlogos se limitaron a hacer encuestas relativas a los asuntos que interesaban a su Emperador. Lo hicie-
ron reproduciendo casi literalmente los términos y expresiones que él solia utilizar. Las gentes, al no estar
muy acostumbradas a ese lenguaje se vieron obligadas a aprender cdmo responder. Para ello les result6 de
suma utilidad la Television Amarilla. En ella veian lo que a su Emperador le interesaba, ofan a los presenta-
dores hablar como €l y aprendieron a pensar como habia que hacerlo. Luego, cuando los sociélogos recogian
la informacion y trasladaban los resultados, primero al Emperador para que los conociera y luego a la televi-
sion para que los divulgara, el ciclo se cerraba y todo era como debia de ser..

El Emperador Amarillo sabia desde siempre que los hombres y mujeres eran algo distinto a lo que ellos
mismos confesaban ser a través de las encuestas. En cambio, los soci6logos no lo sabian. Algunos de ellos
estaban tan absolutamente rendidos ante el poder de el Emperador que siempre utilizaban las ideas de su
Jefe para explicar la realidad social. Convenientemente reformuladas solian divulgarlas entre los futuros ex-
pertos en la Facultad Amarilla de Sociologia. A cambio solian recibir bastantes favores econémicos y obteni-
an prestigio saliendo a menudo en la Television Amarilla.

Otros, mas discolos, amaban a esas gentes que estudiaban. Entendian que el mundo creado por
el Emperador Amarillo las alienaba. Pensaban que tales gentes, en el fondo, eran algo distinto a lo que solia
decirse de ellas e incluso a lo que ellas mismas solian confesar cuando se las investigaba a través de
encuestas, reuniones de grupo, asambleas, etc. Sin embargo, estos expertos heterodoxos no tenian muy
buenas teorias para dar cuerpo a sus suposiciones. Aln asi, alguna pudieron inventar. Solian afiadirles
corolarios politicos. Por ejemplo, algunos intelectuales sugirieron construir un nuevo mundo, no alienante,
incluso sin Emperadores de ningun color, en el que la gente pudiera ser duefia de lo que hacia y pensaba.
Algunas de esas ideologias prendieron entre ciertas gentes. El problema era que la euforia que seguia al
hechizo logrado por las nuevas ideologias no solia durar mucho. El pueblo, méas tarde o mas temprano, volvia
siempre al placido y alienante letargo que tanto desesperaba a sus revolucionarios protectores. Por eso
algunos heterodoxos llegaron a odiarlo y se retiraron de la profesion. Otros, mas practicos, con todo lo nuevo
que habian aprendido estando en la heterodoxia, decidieron pasarse al bando de los afines al Emperador.
Fueron recibidos con los brazos abiertos y, también ellos, comenzaron a ganar mucho dinero y a tener
prestigil. Emperador solia observar estas idas y venidas de sus socidlogos sonriendo. Le venian bien esos
intelectuales discolos porque, gracias a ellos, podia saber algo mas de las gentes. No mucho, pero si algo
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mas. Este nuevo saber, convenientemente puesto en circulacion con encuestas y television, permitia conven-
cer mas y mejor a las gentes de que no habia mas mundo que el que se le mostraba y sobre el que opinaba.

Sin embargo, el Emperador Amarillo no siempre sonreia. Tenia la sospecha de que ese otro oscuro,
inescrutabley temido mundo entre el que la gente se desenvolvia sin saberlo, algin dia se volcaria sobre el
suyo y lo convertiria en algo indominable para cualquier Emperador.

Ese peligro comenz6 a hacerse real de la mano de un extrafio sociélogo que se hacia llamar Salvaje-y-
Tonto. En lugar de pensar como lo hacian sus compafieros criticos crey6 necesario tomarse en serio el saber
hacer que las gentes utilizaban en sus largos periodos de letargo politico. Sin embargo, no siempre habia
pensado asi. Al principio fue uno méas de la extensa legion de revolucionarios romanticos y, como ellos, unas
veces daba a conocer aspectos insospechados de las gentes y otros se ponia delante de ellas para tratar de
conducirlas.

Por el motivo que fuera, este socidlogo llegd a la conclusion de que esa razén comdn que tan vana-
mente habia intentado interpretar con sus investigaciones y conducir con su activismo no debia ser tocada
por socidlogo ni politico ninguno. En efecto, esa compleja e indefinible razdn comun que facilitaba a la gente
su supervivencia por mas hostil que fuera el entorno, cuando se investigaba o canalizaba, terminaba por des-
hacerse entre las manos y desaparecia. Siempre habia sucedido asi. Por eso Salvaje-y-Tonto decidi6 llamar
a la gente "No-Hagas-Ni-Digas-Nada". Desde entonces muchos utilizan ese término pero no tienen claro su
significado. Tampoco entienden por qué Salvaje-y-Tonto decidié abandonar el mundo de los soci6logos. Sus
mas allegados cuentan que se dedicd a buscar ese tesoro de la tierra que es la trufa.

En su nomadeo por las tierras de Huainan a Salvaje-y-Tonto solia acercarsele de vez en cuando algun
socitlogo critico para pedirle opinion. En una ocasion, tras un largo viaje, llegé un joven socidlogo, para con-
tar al Maestro lo que oy6 que el Emperador Amarillo le habia dicho al Monarca Azul. Era esto: "No-Hagas-
Nada-Ni-Digas-Nada es el nico que tiene razon porque no sabe. Salvaje-y-Tonto parece tener razén porque
olvida. Pero ti y yo no tenemos idea porque sabemos".

Al parecer Salvaje-y-Tonto dijo al joven que el Emperador Amarillo, si habia dicho aquello, sabia de
qué hablaba.

(Alguna version de esta larga parabola aclaratoria suele afiadir que el joven discipulo entendio a su
Maestro pero que cuando llegd a la Facultad Amarilla de Sociologia, al ir a reproducir la cita de Salvaje-y-
Tonto ante sus compafieros, se dio cuenta de que la habia olvidado)

Esta variante de la vieja ensefianza taoista es, de todas las que me han contado, la que mejor entien-
do. Sin embargo, como no soy muy habil desentrafiando acertijos decidi, hace ya unos afios, visitar al socio-
logo chino.

Cuando llegué a su austero despacho, era tal mi emocion y las ganas de entrar en materia, que me
atropellé contandole cosas, algunas serias y otras irrelevantes, en las que habia trabajado. Muy pacientemen-
te me dej6 hablar. Cuando acabé, mirandome fijamente a los ojos, me dijo que lo que iba a ocurrir en la clase
de ese dia me iba a interesar. Y sin decir nada més se fue dejandome solo en su despacho

Al entrar en el aula me costd encontrar sitio para sentarme. Entre los asistentes habia jovenes con sus
cuaderno de notas, profesores de otras universidades e incluso algun occidental. Aunque menos visibles, vi
en un rincon a los bedeles, las muchachas encargadas de la limpieza y a los jardineros.

Cuando el profesor Li entr6 en el aula todo el mundo callé y el ambiente se llend de una densa expec-
tacion. Después dijo que iba a dejar su puesto en la Universidad y que habia obtenido la autorizacion del Go-
bierno para dejar como sucesor a quien fuera capaz de superar una prueba que él mismo habia disefiado.

Sin dar tiempo a que la sorpresa se apaciguara se acercd a la mesa y cogio el vaso y la jarra de agua
que habian preparado para €l. Lleno el vaso de agua y después de depositarlo en el suelo de la tarima dijo:
"Mi sucesor serd quien sea capaz de darnos a entender lo que tengo a mis pies sin mencionar las palabras
'vaso de agua™.

A mi lado se levantd rapidamente un joven. El profesor le permitié hablar y dijo: "eso no es una sandia".
El maestro sonri6 y se fij6 en alguien sentado mas atras que dijo: "eso es lo que suele usar la gente para
acompafar la comida". El maestro volvié a sonreir y mird a una muchacha de la limpieza que se dirigia hacia
él. Su andar era facil y elegante. Tras subir a la tarima se acercd al vaso, le dio un suave golpe con el extre-

Intersticios: Revista Socioldgica de Pensamiento Critico (http://www.intersticios.es)
Vol. 1 (1) 2007) pagina 33




INTERSTICIOS: Revista Socioldgica de Pensamiento Critico Vol. 1 (1) 2007

mo del pie, lo volc6 y mird sonriendo a Li. Este la tom6 por el hombro, nos miré a todos y dijo: "Lia seré quien
me sustituya"

Me pasé toda la tarde en la habitacion del hotel, tumbado en la cama y mirando al techo. Por mas vuel-
tas que le daba a lo sucedido aquella mafiana y por mas que leia y releia los papeles y libros anotados que
habia llevado conmigo a Pekin no comprendia nada

Al mediodia del dia siguiente fui a la embajada. Aprovechando mi amistad con el Consejero Cultural
queria proponerle que enviara por la valija diplomatica dos Venus con pechos abultados y amplias caderas
talladas en jade que me habian entregado a primera hora de la mafiana. Las gestiones para su adquisicion
las habia comenzado en Zaragoza pero el proveedor me habia escrito una nota disculpandose por no poder
enviarmelas por correo. El caso es que en la embajada estuve conversando con el Consejero y varios funcio-
narios mas. Me informaron de que la prensa habia dado mucha importancia a la escenificacion de su suce-
sion que habia protagonizado el dia anterior el profesor Li. En la embajada reian la ocurrencia.

Cuando después de comer volvi al hotel, el conserje me entregd un sobre que alguien habia dejado
para mi. En la parte posterior aparecia escrito, con caracteres chinos muy cuidadosamente caligrafiados, el
nombre completo del Profesor Li. Una vez en la habitacion abri el sobre. Sélo habia un hoja. En ella estaba
escrita una cita de Chuang Tzu que no conocia:

Hubo una época en que el mundo de los espejos y del mundo de los humanos no estaban separados
como lo estarian después. En aquellos tiempos los seres especulares y los seres humanos tenian grandes
diferencias de color y de forma, pero convivian en armonia. Ademas era posible ir y venir a través de los espe-
jos. Sin embargo, una noche las gentes especulares invadieron la tierra sin advertencia y se produjo el caos.
Los invasores eran muy poderosos y solo se los pudo derrotar y obligar a volver a los espejos gracias a las
artes magicas del Emperador Amarillo. Para mantenerlos alli, el emperador urdié un hechizo que condend a
es0s seres caoticos a copiar mecanicamente los actos y la apariencia de los hombres. La leyenda aclara que
el hechizo era fuerte pero no eterno, y predice que un dia el hechizo se debilitara y las formas turbulentas de
los espejos empezaran a agitarse. Al principio la diferencia entre las formas especulares y las formas conoci-
das pasara inadvertida, pero poco a poco se separaran pequefios gestos, se transfiguraran colores y formas y
de pronto ese mundo encarcelado del caos se volcara violentamente en el nuestro.

Pasé toda la tarde leyendo y releyendo la cita de Chuang Tzu. También pensaba en la prueba con la
que el Profesor Li escenificd su sucesion. Sin embargo, de todo el torbellino de ideas que iban, venian y se
mezclaban desordenadamente entre si no logré extraer ninguna conclusion que me reconfortara. No com-
prendia nada. Estaba deseando volver a Barcelona.

En el viaje de vuelta me quedé profundamente dormido. Sofié que en un Monasterio de los Pirineos,
situado al pie de Punta Llerga, una Maestra leia a las hermanas un texto que coincidia con las anotaciones de
mi diario correspondientes al viaje a Pekin. Después de leer, la Maestra levanto la cabeza para mirar a sus
discipulas. Detras de ella, en un mural, estaba representado el momento en el que Li ponia su mano en el
hombro de Lia. En el suelo habia un vaso volcado y agua derramada. En el mural también aparecia yo, de
espaldas y entre bastante gente. Una de las discipulas que habia estado escuchando atentamente la lectura
del fragmento hecha por la Maestra se levanto, cogié un pafio, lo humedeci6 con el liquido de una botella y se
dirigié hacia el mural. Una vez alli borré la figura de Li. La Maestra mir sonriendo a su discipula mientras
ésta volvia a ocupar su sitio. Luego cogio el pafio humedecido y se dirigié al mural. Con sumo cuidado proce-
dié a borrar mi figura. Después se dio la vuelta y dijo: “Lo que le faltaba a la ciencia para alcanzar la sabiduria
era un conocimiento femenino, el esoterismo...”. No sé qué mas dijo porque, en ese preciso momento, des-
perté. Pero nada mas abrir los ojos supe, por fin, que podia comprenderlo Todo.
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