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Hacia una hermenéutica
de la identidad cultural

Y ARA ALTEZ

INUEVAMENTE LA CULTURA EN LA PALESTRA

Sin duda, el pensamiento social mds reciente sobre Latinoamérica
es de una altisima sensibilidad por lo cultural. Se trata de autores perte-
necientes a esta parte del planeta cuyo abordaje tedérico y metodolégico
facilita un re-descubrimiento de la cultura, mas bien como hecho que
como concepto. La referencia constante al actual acontecer de la reali-
dad latinoamericana darfa cuenta de ello. En efecto, parece haberse
configurado aqui, en nuestros paises, un magma cultural que estd po-
niendo en jaque a las teorfas sociales sostenidas hasta los afios ochenta,
pues la realidad en América Latina hoy demostraria cosas muy diferen-
tes a las alli planteadas. Dispuestos a admitir la naturaleza semiética de
la cultura, los mds recientes tedricos latinoamericanos afirman que una
comprensién de la misma en nuestra region, debe pasar por asumir el
estudio de la produccidn, la circulacion y el consumo de significa-
dos (GARcia CANCLINI, 1994), montaje en el cual los medios masivos de
comunicacion tienen una importancia primordial, pues de ello ha depen-
dido el particular acceso que hemos tenido a la modernidad, asf como la
forma de desenvolvernos en ella. Quien ha venido investigando esta par-
ticular situacién con el mayor de los detalles es Jestis MARTIN-BARBERO.
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En el mismo orden de ideas se inscribe también José Joaquin BRUNNER,
quien resume la discusion planteada por los actuales tedricos latinoame-
ricanos de la cultura de la siguiente manera:
La cultura latinoamericana de conformacidn moderna no es hija de las
ideologfas, aunque liberales, positivistas y socialistas la buscaran, sino
del despliegue de la escolarizacion universal, de los medios de comuni-

cacidn electrénicos y de la conformacién de una cultura de masas de
base industrial. (BRUNNER, 1994: 61).

En efecto, para BRUNNER, desde 1950 pasaron a ser absoluta-
mente estratégicos tanto la escuela como la televisién y el consumo masivo
de bienes simbdlicos industriales, pues en todo eso ha residido —y con-
tinda haciéndolo— la clave para comprender c6mo es que América
Latina se ha incorporado a la modernidad cultural. Casi por la misma via
llega Jestis MARTIN-BARBERO al tema de la cultura, aunque haciendo
mayor énfasis en los medios de comunicacién masiva, lo cual le ha per-
mitido a este autor resemantizar algunos viejos conceptos como el de
cultura popular, por ejemplo (MARTIN-BARBERO, 1994).

Efectivamente, MARTIN-BARBERO desacraliza la idea de cultura
popular al despojarla de cualquier escencialismo posible que la remita
tanto a una supuesta pureza como a la persistencia de lo «genuino» o
«auténtico», tal como tradicionalmente se pensaba cuando se asumia la
critica de lo masivo. En este sentido, la cultura popular no constituye ni
un bastién de resistencia ni tampoco evidencia de la manipulacién ejerci-
da desde las élites. Ni lo uno ni lo otro; en lo cultural popular latinoame-
ricano se estarian experimentando nuevas formas de apropiacién y
elaboracién de los cambios que en nuestros Estados se vienen produ-
ciendo aceleradamente desde comienzos de los ochenta. MARTIN-BAR-
BERO (1994) nos habla de una «readecuacion de la hegemonia en una
modernidad periférica», en donde los medios de comunicacién des-
empefian, entones, un rol fundamental al estar no sélo agenciando el
magma cultural, sino a la vez, credndolo.

Pero también en MARTIN-BARBERO nos encontramos con una idea
de cultura mucho mis cercana al récord de lo sensible y lo vivido que a
lo simbélico-pensado. Un poco gracias a ese nuevo papel encarnado por
los medios, es que autores como éste logran repensar no sélo el campo
de la comunicacidn sino también, como decimos, a la cultura misma, la
cual, en nuestros contextos, ya no puede separarse de la presencia de
los medios. Siendo inevitablemente asi, el claro objetivo de autores como
Martin-BARBERO, serfa:
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... asomarnos a la experiencia que la gente tiene y al sentido que en ella
cobran los procesos de comunicacién. (MARTIN-BARBERO, 1994:85.
Las cursivas son del autor).

Mas adelante, en el mismo ensayo, agregaria:

...las culturas populares reconstituyen dfa a dfa sus modos de afirma-
cion. Son los prejuicios de etnocentrismo solapado, que permea tanto el
discurso del antropdlogo como el del militante politico, lo que nos inca-
pacita para percibir el sentido del desarrollo de esas culturas. El cambio
pasa aqui por la mis nueva concepcidn de los procesos de apropiacion
que materializan las fiestas o las artesanfas: sus modos de apropiarse de
una economia que les arremete pero que no ha podido suprimir ni reem-
plazar la peculiar mediacién que esas culturas operan entrc memoria y
utopia. (MARTIN-BARBERO, 1994:95. Las cursivas son del autor).

Pareciera que tan errados han estado los intelectuales como los
politicos en el intento por aprehender esa «experiencia que la gente
tiene», la cual serfa una inadvertida capacidad para sobrevivir al vértigo
producido a raiz de los cambios politicos y econdmicos mds contemporé-
neos. Al menos esa es nuestra interpretacion de las palabras de MAR-
TIN-BARBERO. Esa experiencia, entonces, es llamada cultura, y es
entendida por el autor como algo tan de lo vivido y lo sentido que, por
supuesto, no tendria mucha cabida un esfuerzo l6gico y muchos menos
un método-ldgico pues se correria el riesgo de pasar por alto el asom-
broso y propio dinamismo de estos nuevos tiempos y su (s) cultura (s).
He ahf la influencia del pensamiento de BENJAMIN en MARTIN-BARBERO:

...para la raz6n ilustrada la experiencia es lo oscuro, lo constitutivamente
opaco, lo impensable. Para Benjamin, por el contrario, pensar la expe-
riencia es el modo de acceder a lo que irrumpe en la historia con las
masas y la técnica. No se puede entender lo que pasa culturalmente en
las masas sin atender a su experiencia. Pues a diferencia de lo que pasa
en la cultura culta, cuya clave estd en la obra, para aquella otra la clave se
halla en la percepcitn y en el uso. (MARTIN-BARBERO, 1999:88. Las
cursivas son del autor).

Ciertamente, nuestras culturas populares disfrutan de una her-
menéutica en la que el texto escrito se des-ubica hasta diluirse, o se re-
inventa sin mayores prioridades haciendo contexto junto a otros textos,
(Los ejemplos abundan y es justamente MARTIN-BARBERO uno de los
autores que mds los ha venido recopilando). Tal vez ese fracaso de la
hermenéutica del libro y el reemplazo de la técnica como mediacién
entre lo masivo y lo cultural, constituyen la tesitura propia de nuestra
wictualy modernidad. Y como se trata de una modernidad pensada (cuan-
do aparecen los intelectuales) desde una posmodernidad, es absoluta-
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mente necesario deslegitimar cualquier intento logocentrade con pre-
tensiones explicativas; por lo tanto W. BENJAMIN resulta un magnifico
recurso, no cabe la menor duda. En consecuencia, la cultura en nues-
tras latitudes le estaria haciendo burlas a ciertos textos tedrico-académi-
cos, como por ejemplo la cldsica teoria de la dependencia y el concepto
de imperialismo cultural (MARTIN-BARBERO, 2000).

La globalizacién econémica —y los procesos de transformacién y co-
municacién que la vehiculizan-— no es pensable en los términos de un
centro y una periférica que serfan exteriores entre si. La globalizacién
nombra una multitud de transformaciones que se producen también
desde lo nacional y, muchas veces, desde lo local. (MARTIN-BARBERO;
2000:66),

Dichas transformaciones se dinamizan muy rdpidamente en lo
vivido, mientras van adquiriendo una trascendencia insoslayable refu-
tando al anterior (;antiguo?) pensamiento cientifico-social al ir hacién-
dose cultura. Una cultura que se sabria manejar sin muchos traumas
para vérselas con el sentido de la hegemonia politica y econémica que
hoy supone la globalizaci6n. Un ejemplo absolutamente pertinente es el
que ofrece el mismo MARTIN-BARBERO cuando nos habla de la impor-
tancia cultural de lugares como «McDonald’s».

La comida en casa ha dejado de ser un ritual capaz de congregar a la
familia. Des-simbolizada de este modo, la comida diaria encuentra una
de sus formas en el fast food. No se estd argumentando que no haya
imposicién. El problema es que ya no disponemos de un lugar seguro
para situarnos fuera de ella. Ha crecido el reto de desidealizar la pers-
pectiva para no confundir moralizacién con anélisis. Desritualizados y
deslocalizados de los lugares que garantizaban la convocatoria familiar,
los nuevos modos de comer se ajustan a una nueva polisemia de la vida
social. La presencia de “McDonald’s” se halla ligada menos al imperia-
lismo abstracto y mas a cambios en la estructura de la socialidad, en las
costumbres y saberes del “estar juntos”. La mundializacién (cultural)
de las sociedades no es reducible a imposicién (global). (MART{N-B AR-
BERQ, 2000:67).

En efecto, seguramente todos estamos de acuerdo en que verda-
deramente se estdn experimentando nuevas socialidades y que en esa
misma medida podemos hablar de nuevas experiencias culturales lati-
noamericanas. En realidad son muchos los autores contemporaneos cau-
tivados por este acontecer y empefiados en aprehenderlo tan rapidamente
como corren los tiempos. Y es tan prolifera su produccién que hasta lo-
gran llamar la atencién de «otros» colegas de miradas des-centradas —
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aunque aiin desde los centros como HERLINGHAUS y WALTER (1994), cuya
recopilacién de ensayos producidos por tedricos latinoamericanos de la
cultura se ha convertido en un texto de consulta obligatoria—.

El tema de la cultura nunca estuvo tan vigente entre los intelec-
tuales latinoamericanos como ahora. Y curiosamente (7), no son los
antropélogos los més destacados. De ahi —tal vez— el manejo del tér-
mino sin muchas referencias al debate inacabado que ha sufrido dentro
de la propia historia de la antropologia. Quizis este re-des-cubrimiento
empirico de lo cultural latinoamericano esté ofertando una reseman-
tizacién del concepto mismo lo cual podria abrirle las puertas a un nuevo
capitulo de la antropologia en América Latina. Muy probablemente ha-
cia alli apunta la reciente compilacién de CUCURRELA (1999) Antropolo-
gia del Ciberespacio, en donde, siendo el tema fundamental el actual
acontecer cultural latinoamericano, se le piensa a propésito de la globa-
lizacién y las nuevas tecnologias de la comunicacién. De la vinculacién
entre estas dos variables y la cultura, surgen interesantes reflexiones
que permiten reconocer el nuevo mapa de acontecimientos, siendo los
mas comentados: los procesos de migracion, los efectos de la
desterritorializacién / reterritorializacién, el manejo de la diversidad y la
diferencia y, por supuesto, la construccion de identidades.

Es tan especialmente rica la nueva cartografia cultural que logra
re-estimular, incluso, hasta la posibilidad de una presencia mas «activa»
de aquellos antropdlogos que no abandonan la idea de trabajo in situ:

Las investigaciones que vengo realizando para completar mi tesis doc-
toral, han sido una apuesta clara, tanto mfa como de mi directora M*
Jestis Buxd, por el trabajo de campo y la posibilidad de, posteriormen-
te, utilizar estos trabajos para‘incidir en un disefio cultural. Dentro de
este nuevo escenario social que es el ciberespacio, la antropologia apli-
cada pasa a tener un papel predominante. (FAURA HOMEDES, 1999:107).

No debe extrafiar, entonces, que si los mismos antropélogos se
sienten verdaderamente conmovidos por el nuevo escenario —hasta el
punto que el trabajo empirico re-cobra fuerzas— desconfien otros inte-
lectuales, como MARTIN-BARBERO, de todo esfuerzo racionalista. Pare-
ciera que no es precisamente por ese medio que podria accederse a lo
cultural latinoamericano, No. Como hemos venido apuntando, la expe-
riencia en lo vivido —y més concretamente, en lo vivido cotidiano—
demandaria mds experiencia. Y a pesar de los insignes esfuerzos tedri-
cos por articular nuevos conceptos, debatiendo al pensamiento entre

BELEA /12 /30060 1™a




YARA ALTEZ

categorias complejas: modernidad periférica, posmodernidad en la
periferia, modernidad heterogénea... esfuerzos concentrados en tra-

tar de pensarnos a nosotros... la implosién de lo sentido —vivido— ex-
perimentado, es ain mayor:

Modernidad no situada en medio de criterios y expectativas previamen-
te racionalizadas, sino modernidad como conjunto de experiencias de
una nueva extension cultural, sefialada por medio de las ‘topologias’ de
lo heterogéneo, de lo multicultural y lo multitemporal de los cruces de lo
politico conlo cultural y, revelando la riqueza de una historizacién distin-
ta, de las articulaciones entre lo masivo y lo popular. (HERLINGHAUS y

WALTER, 1994:14).

Ciertamente, estamos frente a una crisis de las teorias y las for-
mas de representar no sélo nuestro modelo de modernidad sino cual-
quiera en la actualidad (HERLINGHAUS y WALTER, 1994). En esa misma
medida, es larealidad, en este caso llamada cultura(s) latinoamericanaf(s),
la que pareciera estar gestando una suerte de ruptura epistemoldgica.

Pero este re-surgir de lo cultural como nuevo chance para la re-
flexion pudiera estar significando, ademas —y por cierto—, el impulso
renovado de una vieja necesidad: la de tener ante sf la evidencia objetiva
de los fenémenos, una realidad... un mundo. Ciertamente podria hablar-
se hasta de la necesidad de «friccionar al pensamiento con la realidads,
en el sentido manejado por GARGANI (1998) desde un muy refinado em-
pirismo que vale la pena citar, el cual seguramente muchos estardn de

acuerdo en aceptar que hace parte del amplio enfoque manejado por los
autores aqui referidos:

-..un tal sujeto se atrinchera en sf mismo, delira maquinaciones teéricas
¥ reglamentaciones especulativas sobre un mundo al que siente miedo
de aproximarse. .../ ... una larga tradicién filosGfica dio origen al complot
del aislamiento narcista del yo, la idealizacién desviante de un pensa-
miento que elige la estrategia histérica de la autorreferencia para evitar
invertir pasiones en los objetos, que todavia opta por legislar segdn un
registro de autoridad, en lugar de disponerse a la escucha de los objetos,
de los signos, de los hechos indiciales abiertos por el horizonte del
mundo, de las escenas que van a formar ese entrelazamiento inconfundi-
ble de necesidad y placer que es lo que propiamente da que pensar a los
hombres. (GARGANI, 1998:28).

Esta demanda de realidad, concomitante entonces con un cierto
final de la epistemologia moderna, parece ser satisfecha, justamente, por
aquellos que suelen hacer de la culfura un motivo de estudio. Ya no s6lo
hablamos de los antropélogos y la antropologia con su larga tradicidn

1% 4 BEIEA / iA JOBAN

HACIA UNA HERMENEUTICA DE LA IDENTIDAD CULTURAL

empirista (TYLER, 1975) y su fuerte rechazo a la construccién teéricz‘i si
no es por via de induccién (TYLER, 1975; Martin, 1995), pues el término
cultura disfruta de un cierto gusto entre otros colegas de las humanida-
des, en la medida en que parece ser muy sencillo hallarle referentes
concretos. Por cierto, Garcia CANCLINI (1994) se ha preguntado: ;Por
qué existen tantas disciplinas para estudiar la cultura?>» (1994:111),
y estando nosotros de acuerdo con su respuesta (problemas no resueltos
en la investigacién, ausencia de un modelo tedrico compartido, diferen-
tes tradiciones institucionales y condiciones sociopoliticas), también nos
parece poder agregar: la increfble facilidad con la que se cuenta para
hallarle referentes al término cultura. Pero éste, y aunque no se advierta,
nunca representé tantas dificultades hasta el momento en el que surge la
antropologia simbélica —con GEERTZ a la cabeza—, pues hablar de la
naturaleza semidtica de la cultura no sugiere muchas posibilidades de
concrecién material. Sin embargo, nuestros autores vienen realizando un
notable esfuerzo por hallarlos, tal como las citas que hasta aqui hemos
presentado podrian certificarlo.

' Tal vez arrastrados por la seduccién de lo factico, esa que llega a
convertir al investigador en un empirista consumado (fundamentalmente
a los antropélogos), muy a pesar de no ser ese su mayor deseo... quizds
por esa necesidad de hechos apuntada en la cita de GARGANI, corolario
de la ruptura con la filosofia de 1a modernidad... es muy probable que los
mds recientes teéricos latinoamericanos de la cultura, acentden en sus
textos cantidades de ejemplos e ilustraciones. Desde otro lado, creemos
que, hoy, para hablar de cultura (en cualquier parte del mundo) ya no
necesitamos apoyarnos en una base empirica que haga las veces de
solvencia de lo dicho. Por cardcter semiético de la cultura habrd de
entenderse una condicion absolutamente simbélica, apreciable y/o con-
creta en el festimonio de los individuos. De alli que el antropélogo y todo
estudioso de la sociedad y la cultura, sean intérpretes. Esa es la idea
fundacional de una antropologia simbélica, siguiendo las premisas de C.
GEERTZ (1996), para quien:

...todo el quid de un enfoque semidtico de la cultura es ayudarnos a
lograr acceso al mundo conceptual en el cual viven nuestros sujetos, de
suerte que podamos, en el sentido amplio del término, conversar con
ellos. (GEERTZ; 1996:35).
La neeptacion del significado de lo dicho / lo hablado, como
wddaton, protege o la antropologia ~—y por ende a todas las disciplinas

HEIEA /18 /| BBBB tNE




YARA ALTEZ

interesadas en el tema— de las consecuencias del llamado realismo
etnografico (MARCUS y CUSHMAN, 1991) cuya connotacién positivista
quiere evitarse hoy a toda costa. Sin embargo, resulta muy dificil no
apelar a la experiencia, no echar mano de las observaciones realizadas
en los lugares que nos interesa estudiar, pues atin de la experiencia ema-
na una autoridad cognoscitiva que, en el caso de los estudios culturales,
no deja de regir el camino de la reflexién. Es la autoridad etnogrdfica
(CLIFFORD, 1991), sustentada en el estar alli (GEERTZ, 1989), en la esce-
na cultural, cualquiera sea, pues ¥a no se trata inicamente de las exéti-
cas sociedades que solfan investigar ios antropélogos. También se siente
el peso de una autoridad etnogréfica en las constantes referencias con-
cretas al acontecer cultural latinoamericano actual.

POSIBILIDAD PARA UNA HERMENEUTICA DE LA IDENTIDAD
CULTURAL

Pero no es precisamente el manejo de indicadores empiricos lo
que podria conducirnos a hacer més fructifera la discusién, pues, entre
otras cosas, se corre el riesgo de caer en una suerte de relativismo
refutador, al cual estamos muy acostumbrados los antropé6logos. En efec-
to, suele ser nuestra mayor aspiracién el presentar el mas Hamativo ejemplo,
en algunos momentos el mds ex6tico y generalmente el més particulare
irrepetible, tratando de que llegue a convertirse en un «caso» con capa-
cidad suficiente como para refutar o anular enunciados generales, teo-
rias y hasta universales (TYLER, 1975). No obstante, paraddjico resulta
que por medio de este cldsico manejo de los «datos» se pretenda evitar
toda estrategia positivista, pues mientras mas se apele a la experiencia y
a la «fuerza de los hechos», mis pedestre resulta el empirismo. La via
de escape de las macro-teorfas y los meta-relatos que obvien y omiten
todas esas «cosas» que estamos empefiados en destacar desde un pen-
samiento descentrado, no parece ser el remitirse nuevamente a lo ob-
servable... a lo vivido... Pero por otra parte, tampoco se asuste nadie
pues la apelacion a los hechos entre los cientificos sociales (7) nunca ha
resultado un verdadero éxito positivista, por lo cual una tal acusacién
podria quedar fuera de lugar. En efecto, quienes realmente han optado
por una metodologia positivista de investigacién argumentan, precisa-
mente, que los antropélogos realizamos un manejo bastante deficiente
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de los datos, demostrado generalmente en nuestra falta de conocimiento
para resolver los problemas tipicos de validacién de los enunciados ted-
ricos (Mc EwEN, 1975), por ejemplo; asi como tampoco sabriamos ela-
borar las llamadas definiciones coordinativas (INUTINI, 1975)_’ —que
en el lenguaje de las ciencias naturales se conocen como «reglas de
correspondencia»— sin las cuales no es posible la construccién de ?ndi—
cadores y, en consecuencia, ni el relevamiento empirico ni el trabajo de
campo.

A pesar de ser malos positivistas, los antrop6logos y muchos otros
colegas de las humanidades contindian apelando a la autoridad de la ex-
periencia, como también lo estarian haciendo los intelectuales ocupados
hoy por la cultura latinoamericana. Pudiendo interpretarse como una
especie de «dilema epistemolégico», pensemos que éste podria tener
solucidn en la filosofia hermenéutica.

Hacia alli apuntan nuestros esfuerzos, por lo cual venimos re-
flexionando sobre el concepto de tradicion (GADAMER mediante), vin-
culdndolo estrechamente al de cultura, para asi pensar el contexto
semidtico de la vida misma, anterior a la experiencia, que transmitido de
generacién en generacion como legado pre-comprensivo, infunde hasta
los sentimientos, satura al verbo y llena de gracia al acto. En este orden
de ideas comienza a recobrar mayor sentido lo que una vez apuntara
Rigoberto LANZ:

... sigue hébiendo gente que quiere pensar (porque en el pensar estd el

vivir que de otro modo se muere de tanta realidad)». (LANZ; 1994:6. Las
negrillas son del autor).

En el acto de pensar la cultura, ésta se convierte en actor, escena- \)

rio y espectador, por lo cual todo intento de comprensién de la misma

supone hallarnos sobredeterminados por ella. Esta «circularidad» noes |

mas que la forma de operar de la llamada historia efectual en la com- )
prensién de la tradicion (GADAMER, 1977) que incluso, esta presente cuan-
do pretendemos convertir a la historia misma en objeto de estudio. Aceptar
esta unificacién semantica entre el concepto de tradicion de GADAMER
y el de cultura segiin GEERTZ y sus continuadores, conduce la atencién
hasta el pensamiento en cuanto acontecimiento simbdlico por excelen-
cla, cuya concrecién colectiva ya es cultura y por fortaleza semiétic??_‘
tradicion. Uno de los mds notables resultados de toda cultura serfa el |
pensarse a si mismo; configuracién de sentido que nos permite comen- |
zar a hablar de identidad cultural, contando con una base ya no tan
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empirica, pues la idea de un si mismo comunitario, colectivo o cultural,
nos dice de un esfuerzo del pensamiento por responder a la pregunta
bésica ;quiénes somos?, en cuya respuesta se enuncian las claves de
identidad.

NO SE BUSQUE MAS LA IDENTIDAD CULTURAL: ELLA «ES»

Si entonces nos alejamos un poco de lo empirico-observable y
concreto-material, entramos en el territorio de lo pensado con la inten-
cién de comprender claves de sentido vital: una configuracién semiéti-
ca a la que podria llamarse cultura. Deciamos que quizis la elaboracién
mds importante de todas las alli producidas, es la de pensarse a si mis-
mo tanto a nivel individual como colectivo. Estarfamos tratando asi con
la llamada identidad concebida ademas en cuanto flujo de sentido que
se cuela y aparece en todos los momentos de la vida misma. Para su
comprension proponemos remitirnos a la pregunta heideggeriana por cl
ser, definiéndola como la pregunta por la identidad. Es solamente el ente
humano, el Dasein, quien se interroga y problematiza por esta clase de
cosas, pues el mismo hecho de preguntar-se es constitutivo de su modo
de ser (HEIDEGGER, 1998). Podriamos decir también, la pregunta por el
ser: (quién soy? [ jquiénes somos?, si configura al ser de Dasein, ad-

vierte que la identidad de ese ente se halla justamente en el pensar esa
identidad, esfuerzo que define su existencia en cuanto ser ontolégico:

Ser -ontolégico no significa aqui desarrollar una ontologia. Si reserva-

mos, por consiguiente el término ontologfa para el cuestionamiento teo-

rético explicito del ser del ente, tendremos que designar como

preontolégico el ser - ontolégico del Dasein. Pero preontolégico no

significa tan s6lo un puro estar siendo 6ntico, sino un estar siendo en la
forma de una comprensién del ser. (HEIDEGGER, 1998:35).

— La pregunta por el ser, entonces, revela cémo la comprensmn

| «hace» a la existencia misma. En ese sentido se refiere GADAMER (1977
\ a la universalidad de la hermenéutica, mientras que nosotros, haciendo
| caso de sus consideraciones, pensamos en una hermenéutica de la iden-
| tidad ya no como posible categoria de andlisis sino en cuanto forma del
Lexistir. Y se existe, se es, siempre que haya vida, siempre que no sobre-
venga la muette, por lo cual la comprensién del ser proyectado hacia el
pasado o el futuro —lo que fuimos, lo que descamos ser— no supone
una ruptura con lo que se es en el presente. La tnica ruptura posible
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parece imponerla la muerte. Mientras se existe, entonces, no hay posibi- |
lidad de suprimir o acabar con la situacién de identidad, pues el ser es en
la medida en que se comprende, lo cual significa pensar -se, pensar en
su mismidad, definiendo asi su existir como ser pre-ontolégico ya en la
acepcion citada de HEIDEGGER.

A la vez, esta forma de ser configura sentido. El sentido del exis-
tir que sobreviene en la respuesta a la pregunta por el ser. Estd alli con-
tenida la identidad cuya significacion no disfruta de autonomia al venir |
definida desde el universo semidtico que es la cultura. Es entonces cuando
podemos hablar de una identidad cultural, No obstante, el texto de esa
identidad ha de permanecer en la oscuridad hasta tanto se realice el
esfuerzo hermenéutico de llegar a comprender la pregunta por el ser,
como determinada por lo que en HEIDEGGER (1998) y en GADAMER (1977)
es la tradicion. Determinacién que ademas se revela con claridad pues,
en efecto, la tradicion —I1lamémosle también cultura— decide qué se
comprende, sustrayendo la posibilidad de comprender que incluso hasta
la objetivacion de la tradicién —Ia tradicién como «objeto» de estudio—

se halla determinada por ella misma. Asi opera la llamada historia
/ efectual (GADAMER, 1977), cuya propia complejidad sélo podra desen-

trafarse gracias a la atencién desarrollada por una hermenéutica, presta
a descubrir que: «...en toda comprensién de la tradicién opera el mo-
mento de la hlstorld efectual...» (GADAMER, 1977:16).

Es este concepto de historia efectual el que permitiria, entonces,
descifrar las distintas inquietudes que rodean, o contextualizar, las tlti-
mas reflexiones sobre cultura e identidad cultural latinoamericanas, pues
con este concepto se resume esa imposicién de sentido que representa
la tradicién para el pensamiento y cémo ello ocurre. Es en el «movimien-
to» de la historia efectual donde se define la historicidad de la tradicién
(en el sentido hideggeriano del término). En consecuencia, siendo la cul-
tura ya tradicién, es posible comprender que en su historicidad se ha-
llan las claves del pensar-se colectivo, o bien de la identidad cultural.
Pues el ser en su historicidad se moviliza, existe, es, signado por la tradi-
cidén/cultura, la cual:

... le substrae la direccién de si mismo, el preguntar y elegir. Y esto vale,
y no en tltimo término, de aqguella comprensién que hunde sus raices en

el ser mds propio del Dasein, es decir, de ]a comprension ontolégica, y
de sus posibilidades de elaboracién.

RELEA/ 12 / 2000 170)




YARA ALTEZ

La tradicidn que de este modo llega a dominar, no vuelve propiamente
accesible lo ‘transmitide’ por ella, sino que, por el contrario, inmediata
y regularmente lo encubre. Convierte el legado de la tradicién en cosa
obvia y obstruye el acceso a las ‘fuentes’ originarias de donde fueron
tomados, en forma parcialmente auténtica, las categorfas y conceptos
que nos han sido (ransmitidos. La tradicién nos hace incluso olvidar
semejante origen. Ella insensibiliza hasta para comprender siquiera la
necesidad de un tal retorno. (HEIDEGGER, 1998:45. Las cursivas son del
autor).

Si la respuesta a la pregunta por el ser es un enunciado cultural
sobre la identidad, no hay forma de acceder a ella que no sea desentra-
fiando —hermenéuticamente— cémo la cultura se apropia semidtica-
mente de los individuos. Pensamos que en esa apropiacién radica la
historicidad de la cultura y que una analitica de la misma supone, enton-
ces, —quizds— hallar més los fragmentos indecibles del texto de la cul-
tura, (incluso, tal vez, los reprimidos) que los literalmente manifiestos. El
acto hermenéutico més espectacular serfa comprender que:

La Tradicién no es s6lo el contexto de enunciacion inevitable a toda
cultura sino también un determinado marco de significacién donde se
despliegan todas las formas simbélicas de dominacién. (LANZ, 1994:2),

Siendo asf, ninguna configuracién de sentido definida como iden-
tidad cultural queda libre y exenta de los arbitrios del poder. Por ello,
nos abruma la inteligibilidad de la pregunta por el ser en América Latina,
en este lugar de modernidad heterogénea (HERLINGHAUS, 2000) en
donde los teéricos atin estarian apostando a la construccién de una iden-
tidad cultural, a propésito de diferentes indicadores empiricos destellantes
en los escenarios de nuestra regién. Incluso si no los hay, la invitacién es
abierta para inventarlos:

Porque si hacerle frente a la seduccién cultural que nos viene del merca-
do transnacional puede ser algo mds que retérica chauvinista o mero
replicgue defensivo y hasta suicida, necesitamos entonces desarrollar
todo aquello que signifique cultura viva, cotidiana, capaz de generar
identidad. (MARTIN-BARBERO, 1994:92).

Nuestros argumentos nos obligan a decir que no es posible inducir
la identidad. Si al existir se es, quien existe posee identidad ... cualquiera
... hastaen la locura ... por lo cual la identidad es el modo de ser. (Cémo
pensar entonces en generar una identidad? Mds atn: jcomo creer que
pueda pensarse la identidad y omitir que la tradicién opera como historia
efectual? Seguramente tal omisién ocurre cuando precisamente la re-
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flexién «sale» del contexto operativo de la tradicién, es decir cuando la
reflexién no se sabe tocada por la historia efectual.

Pareciera, entonces, un tanto estéril seguir en busca de una iden-
tidad cultural, a pesar de manejarse definiciones de cultura como la si-
guiente: «...la cultura como el dmbito de produccién, circulacion y
consumo de significaciones». (GARCIA CANCLINI; 1994:123. Las cur-
sivas son del autor).

Pues seguramente se estard de acuerdo en que, ademads, es nece-
sario contemplar —a partir de esta clase de definiciones—, cudles son
esas significaciones, por qué son esas mismas y no otras y, fundamental-
mente es necesario llegar a comprender que en ese proceso de produc-
¢idn, circulacién y consumo opera la llamada historia efectual.

En la discusion que intentamos construir, el concepto de identidad
cultural no sélo pierde cualquier sentido étnico-escencialista, pues tam-
bién deja de representar una alternativa, una posibilidad, por lo cual no
depositamos en €l ningiin tipo de fe moderna ni posmoderna. Hasta el
momento el objetivo es profundizar en una hermenéutica de la identi-
dad cultural con la intencién de reconocer hasta dénde puede llegar el
encanto de algunos textos, pues no pretendemos rotular de ninguna ma-
nera la configuracion identitaria en América Latina. El nuestro atin pue-
de considerarse un esfuerzo epistemoldgico.
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