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“LOS PLIEGUES DEL CANON”
Y LA DECONSTRUCCIÓN CULTURALISTA



En la última década, los estudios literarios y culturales han funcionado en oculta complicidad. Por un lado, es innegable que el campo de la crítica literaria fue, en el contexto anglosajón y, en menor medida, en el espacio académico e intelectual latinoamericano, el que absorbiera con más intensidad los cambios producidos por la liberalización disciplinaria impulsada por los cultural studies. Pero al mismo tiempo, no es menos cierto que los estudios culturales se han nutrido, a su vez, en casi todas sus formulaciones, de impulsos que solían identificarse hasta la década de los años noventa, con el análisis semiótico, estructural o contenidista de textos literarios. En ambos dominios, la atención a la textura cultural (al espesor y opacidad, por así decirlo, del registro simbólico) relativizó la autonomía de las textualidades específicas, tal como éstas fueran identificadas, desde el horizonte neopositivista, a partir de campos de estudio y metodologías compartimentadas. Sin embargo, en el interior del análisis culturalista, también es evidente que los diversos enfoques inter y transdisciplinarios conservan la memoria de sus propios agenciamientos teóricos y sus especificidades metodológicas. En la práctica de los estudios culturales es fácil reconocer todavía el entrenamiento del crítico, sus instrumentos particulares de análisis y de interpretación, su horizonte ideológico y sus lealtades disciplinarias, sin que esto reduzca, de ninguna manera, los aportes al campo de la crítica cultural. Al mismo tiempo, la escritura de la historia y el discurso etnográfico, el lenguaje de las ciencias sociales y la crítica del arte, los estudios sobre religión, etnicidad y género, para citar sólo algunos espacios de trabajo intelectual, exploran ya no sólo sus hoy redefinidos campos de estudio, sino asimismo sus propios protocolos interpretativos y sus retóricas, sus mecanismos representacionales, sus silencios, sus tropos y sus mitos, en una operación de auto-reconocimiento y sospecha teórica que no es ajena a la revolución culturalista.


Leída como registro abierto a múltiples desciframientos críticos y como espacio de luchas representacionales, la cultura se despliega hoy en día ante el lector/espectador/participante ya no como un marco exterior que rodea y acota los fenómenos sociales y políticos y sus representaciones simbólicas. Tampoco el nivel cultural es visto, en general, como un estrato que se corresponde con los otros niveles de manera más o menos puntual y correlativa, de acuerdo a un sistema estructurado jerárquicamente y necesariamente regido por la base económica. Los estudios actuales entienden la cultura, más bien, como un entramado abigarrado y tenso de conflictos, proyectos y representaciones, por el que fluyen corrientes de pensamiento, formas de representación y procesos históricos que comprometen, en su movilización, a todos los niveles del espectro social. La atención que se presta a los impulsos que, partiendo de lo cultural, imprimen a la infraestructura crisis transformadoras, puede parecer solamente un reclamo –quizá revanchista– del pensamiento posmarxista, pero constituye en todo caso una petición de principio que valdría la pena analizar, tanto a nivel teórico como en los resultados que derivan de su implementación metodológica.


Los estudios que se reúnen en este libro bajo el título de Crítica impura dan cuenta, a su manera, de estos tránsitos crítico-teóricos. Son, por así decirlo, campos contaminados, espacios de contacto en los que se combinan aproximaciones variadas y en gran medida experimentales y eclécticas a productos culturales que no pertenecen ya a un dominio específico ni responden a una sola estrategia deconstructiva o interpretativa. En este sentido, estos trabajos convocan una pluralidad de perspectivas que intentan más desestabilizar al objeto de estudio que fijarlo en un locus preciso de indagación epistemológica. Los une, más allá de su evidente diversidad temática, una serie de preocupaciones que se articulan en torno al eje problemático de la construcción del sujeto moderno y de sus inscripciones en el centro y los márgenes de la institucionalidad cultural.


Desde los procesos de transculturación que marcan, en la primera modernidad barroca, el surgimiento de la sociedad criolla, hasta los desajustes que imprime, tanto a nivel representacional como interpretativo, la posmodernidad, las líneas de reflexión de los estudios agrupados bajo el título “Pliegues del canon” se concentran en la constitución y en la fractura de las identidades culturales. Los estudios exploran el sentido plural de la diferencia criolla de cara a los proyectos coloniales y a las resistencias que se fraguan, en distintos contextos, desde los márgenes de la hegemonía metropolitana. Imposible pensar estos procesos de dominación y resistencia cultural sin una mirada atenta a la historiografía liberal que recogiera y sistematizara, con estrategias canonizadoras, monumentalistas y excluyentes, la producción americana. Imposible, también, evaluar la fisura que esos productos logran imprimir en los discursos del occidentalismo, sin advertir que los textos y prácticas aquí analizados están desde el comienzo atravesados por la conciencia, a veces alienada, de una otredad que nace con el Descubrimiento y que es connatural a la estructura de colonialidad que habita afantasmada en los imaginarios nacionales.


Los temas de la lengua y de la fiesta, la idea de la anomalía o la monstruosidad criolla, la dinámica de los levantamientos indígenas y las posicionalidad jánica del letrado barroco, que se debate entre los privilegios que al mismo tiempo lo elevan sobre las castas coloniales y lo rebajan a una localización subalterna frente al peninsular, ocupan una primera etapa en los “Pliegues del canon”. La discursividad colonial revela así no sólo la apropiación de códigos metropolitanos sino también su redimensionamiento beligerante y contracultural por parte del sujeto americano. Interrogados desde esta perspectiva, textos y prácticas muestran los despliegues y repliegues de una identidad cultural en proceso de formación, contradictoria y múltiple, en busca de nuevas formas de consolidación y hegemonía.


En las etapas de la independencia, estos procesos se van reformulando, impactados por las ideologías europeas y por los aguzados conflictos económicos, políticos y sociales que conducen a la emancipación. Entre la constitución de nacionalidades y la implantación de las dinámicas modernizadoras, la ciudad letrada se constituye como un reducto de ninguna manera totalizador, pero de todos modos sintomático, de los conflictos propios de sociedades neo o poscoloniales que se internan en la peripecia de una existencia social fraguada desde los imaginarios de la racionalidad ilustrada, pero que revelará siempre las marcas de la violencia originaria.


El discurso de los libertadores registra la dramaticidad de un período en que razón y deseo, realidad y utopía, universalidad y particularismo, se combinan en la construcción del sujeto nacional. Desde entonces, éste será el protagonista principal de la escena social dominada institucionalmente por la elite criolla, pero asediada siempre por actores populares nunca del todo integrados –y en muchos casos flagrantemente marginados– de la estructuración republicana. El discurso bolivariano ilustra paradigmáticamente la instancia de “reinvención del origen americano,” fijando en los procesos de liquidación del colonialismo europeo un momento de quiebre y rearticulación occidentalista. La gesta de los héroes de la emancipación es la historia de una búsqueda nunca del todo cancelada de legitimidad política y afirmación cultural de la elite criolla que accede, con la Independencia, al liderazgo nacional. El modelo contractual sobre el que se funda el constitucionalismo americano articula diversas posiciones de sujeto y de interpelación popular, estableciendo mitos –nación, progreso, ciudadanía, mercado– que encontrarían en la literatura una de las formas privilegiadas de institucionalización cultural y representación simbólica. Al mismo tiempo, ese proceso, que se materializa en el surgimiento y consolidación de las culturas nacionales, impone a las masas los parámetros fijos de una exterioridad calibanesca que es capaz, sin embargo, de desafiar aquellos mitos a través de diversas estrategias de resistencia y subversión cultural y política, dejando en evidencia los abismos que rodean al utopismo burgués y liberal.


La modernidad periférica es, desde sus orígenes coloniales hasta la actualidad, el espacio ideológico y social en el que se dirime el enfrentamiento de imaginarios dominantes y subalternos en América Latina. El paradigma arielista, que concentra en el tropo del alma etérea y de la carnalidad balbuceante el drama de una historia signada desde el Descubrimiento por la violencia material y simbólica, opera como una plataforma axiológica que consagra, desde la apertura del siglo XX, la imagen del intelectual mesiánico, representante de la racionalidad humanística y el autoritarismo epistemológico. Como es obvio, la función intelectual dista mucho de ser un espacio homogéneo y unificado, ya que en él coexisten proyectos e intereses diversos y encontrados. Sin embargo, los principios articuladores del campo intelectual son suficientes para que sus actores funcionen, en diversos estilos y medidas, como adalides de la misión “civilizadora”, paternalista y disciplinaria del Estado nacional. El estudio de las funciones, recursos y proyectos de los intelectuales orgánicos de la modernidad, y la diferenciación, dentro del amplio espacio de la ciudad letrada, de antagonismos, alianzas y negociaciones sectoriales, sigue siendo un desafio para la crítica y la historiografía latinoamericanas. Al mismo tiempo, los estudios en el campo de las comunicaciones, la cultura popular, las culturas indígenas, las cuestiones vinculadas al género y la sexualidad, la agenda ecologista, los trabajos sobre etnicidad, etc., rebasan, obviamente, los límites estrictos de lo letrado y reclaman procedimientos de visibilización de los afueras que la institucionalidad cultural de la modernidad instituyera con la nación-Estado.


Entre los temas más recurrentes que asoman en los “Pliegues del canon” el de la representación identitaria es quizá, hasta el día de hoy, uno de los más candentes y proteicos. Es evidente, sin embargo, que el tema es impensable, desde la perspectiva actual, sin el relevamiento de las transformaciones que el debate culturalista ha impreso a la elaboración teórica acerca de la formación de subjetividades colectivas. La crítica al esencialismo que hacía recaer el problema de las identidades en la definición de cualidades colectivas a-históricas y fijas, ha sido fundamental para la visibilización de las fracturas que subyacen a los proyectos nacionales. A partir de esta crítica es que ha sido posible que se advierta la importancia fundamental de estrategias de reconocimiento y auto-reconocimiento social de sectores que se articulan en torno a programas y plataformas alternativas a las dominantes. Conceptos como los de subjetividad, alteridad, diferencia, otredad, memoria colectiva, hibridez, heterogeneidad, etc. han abierto el camino para una comprensión más fluida y abarcadora de la trama social y de sus procesos de simbolización.


Los intercambios teóricos, que enfocan las dinámicas sociales desde ángulos diversos y complementarios, desafiando los protocolos fijos de las disciplinas tradicionales, permiten una aproximación integrada a la escena cultural. A su vez, los monumentos del humanismo occidental responden de maneras impensadas a una interrogación desde los márgenes de la textualidad. A partir de la anécdota mínima de “El etnógrafo”, Borges habla elocuentemente a los debates de la posmodernidad desde su localismo irrenunciable, proponiendo el dualismo identidad/otredad como el enigma de lo irrepresentable. Crítica literaria y antropología se invocan mutuamente a lo largo de un texto que más allá de su paradigmática “universalidad” se inserta en los debates etnográficos sobre los modos de representación de la otredad, las perversiones del colonialismo y los límites del conocimiento y la interpretación. En un sentido convergente con las líneas perseguidas en el estudio del relato borgiano, Walter Benjamín nos acerca, por su parte, a los micro-relatos de la modernidad latinoamericana: la lectura del espacio urbano, los estudios sobre el arte como producto aurático y como mercancía, el análisis del duelo y la melancolía –Benjamín como “taxonomista de la tristeza”– permiten vincular las problemáticas de la posmodernidad latinoamericana con la obra del filósofo alemán que ha concitado tanta atención desde la perspectiva culturalista. Finalmente, el escenario del Uruguay en los años sesenta y la lectura del Diario de Ángel Rama permiten una aproximación dual a la cultura de ese país tan fuertemente afectado por el proceso dictatorial y por los efectos del exilio masivo que tiene lugar desde principios de los años setenta. Si el estudio sobre los años posteriores a la Revolución Cubana se apoya, para el caso del Uruguay, principalmente en la noción de melancolía e interroga desde allí la producción literaria y la atmósfera cultural de la “década prodigiosa”, el Diario de Rama nos entrega una visión complementaria y de algún modo derivada de la anterior. En efecto, el Diario no sólo constituye un documento personal y al mismo tiempo representativo de una época marcada por la violencia de la dictadura, sino que también posibilita una mirada otra sobre los procesos de constitución y conceptualización del campo intelectual, dejando al descubierto la factura interior del pensamiento critico y los pliegues de la subjetividad que se convierten en objeto y sujeto de su propio relato.


“Pliegues del canon” es un intento, entonces, de adentrar la crítica por el doblez del texto y sus fronteras, para evitar que el producto cultural yazga inerte, aplanado, y se convierta en Obra o monumento. Para tratar, también, de reivindicar su calidad de ruina, es decir, su temporalidad evanescente y, al mismo tiempo, su perdurabilidad desplazada. Para rescatar, finalmente, su carácter de documento contradictorio de los privilegios y miserias de las épocas de las que esos productos surgen, y a las que se dirigen.


La segunda parte de este libro recoge “Debates literarios y culturales desde/sobre América Latina”. Los temas de la historiografía y la globalización, la subjetividad y la memoria histórica, el género, la identidad y la cuestión nacional, la mediación letrada y el occidentalismo, están aquí enfocados a partir de aproximaciones breves y puntuales, elaboradas en los últimos años como contribución a los debates que han tenido lugar en Estados Unidos y América Latina en el campo de los estudios culturales.


En más de un sentido, en estos textos se registran intersecciones de variada naturaleza. Por un lado, los temas que pertenecen al dominio de la crítica cultural están abordados desde perspectivas disciplinariamente “impuras” que permitirían explorar tópicos que preocupan actualmente a la crítica desde ángulos teóricos menos rígidos que los que provee la sociocrítica o la hermenéutica tradicional. Por otro lado, las posiciones críticas asumidas están también insertas en la que es, a mi criterio, una de las disyuntivas más acuciantes del latinoamericanismo internacional de nuestro tiempo: la que registra las pulsiones teóricas gestadas en los centros internacionales, principalmente norteamericanos, de elaboración críticoteórica, junto a los impulsos que, en ese mismo campo pero con un sentido frecuentemente divergente, incorpora la reflexión latinoamericana in situ, como respuesta más o menos inmediata a los acuciantes desafíos políticos, sociales y culturales de la actualidad. Muchos años de trabajo en uno y otro lado del debate, me hacen pensar que quizá la tarea más urgente del intelectual de nuestros días es la de intentar una intermediación productiva entre ambas posiciones, ya que éstas representan más que un momento acotado del desenvolvimiento académico, instancias de un conflicto mucho más amplio –político, social y cultural– que está en la naturaleza misma de la condición neo o poscolonial de América Latina. En mi opinión, esa intermediación intelectual debería distar mucho de la búsqueda de un consenso que reduciría al mínimo el sentido principal de la crítica. Más bien sus objetivos tendrían que orientarse hacia la profundización de debates en los que se registran posicionamientos que en muchos casos son necesariamente antagónicos y, quizá, irreconciliables, ya que el campo de intercambios simbólicos manifiesta siempre condicionantes geoculturales que están definitivamente impactados por configuraciones de poder que rebasan el terreno específico de la cultura.


Creo que en los debates actuales del latinoamericanismo internacional –y ésta es, obviamente, una comprensión del problema por muchos compartida– se juega mucho más que la distribución de competencias profesionales o académicas. Más bien, la configuración actual del campo expresa a su manera, en su propio registro, la reformulación, en el contexto de la globalidad, de las relaciones Norte/Sur o centro/periferia (para decirlo en los términos de un dualismo que algunos consideran superado), las cuales han estado presentes a lo largo de toda la historia moderna de América Latina. Temas que fueron propios de coyunturas políticoculturales específicas, como los de la penetración cultural, la relación hegemonía/subalternidad, la definición del sentido y límites del concepto de cultura nacional, la reformulación identitaria, la dependencia cultural, etc., retornan por sus fueros, impulsados por condiciones de producción cultural que convocan en debates actuales problemáticas nunca resueltas en épocas anteriores, ni desde ni a propósito de América Latina. Más allá de las denominaciones que hoy demos a esos temas desde otros escenarios teóricos, con frecuencia se percibe que, en mucho casos, se trata de “vino viejo en odres nuevos”. Lejos de descalificar por ello estos debates, este hecho demuestra que los planteamientos o respuestas provisionales que nos entrega la tradición crítica latinoamericana y latinoamericanista deben integrar la memoria teórica de nuestras disciplinas, e informar los enfoques actuales como instancias de una continuidad de pensamiento y de acción cultural que nos precede. Al mismo tiempo, es indudable que el nuevo “orden” mundial, que se corresponde con la reafirmación neoliberal del capitalismo y la rearticulación de fuerzas económicas y políticas a nivel internacional, obliga a un pensamiento también innovador, que responda a los desafíos de la globalidad, el descaecimiento de los modelos ilustrados del racionalismo humanístico, y las movilizaciones socioculturales que se registran a nivel planetario desde el fin de la guerra fría. A nueva luz, desde ángulos políticos y epistemológicos diversos, el asedio a los temas centrales del latinoamericanismo nos lleva a repensar los parámetros más amplios en los que se inscribe la cuestión cultural: los de la colonialidad y la violencia, los de la subalternización social, política, étnica, lingüística o de género, los del neoliberalismo y la globalidad, y los que atañen a las formas de resistencia y movilización popular que surgen como respuesta a los modelos hegemónicos.


Las aproximaciones que se ofrecen a los distintos temas que integran este libro se interconectan, entonces, en un plano teórico más amplio que el que esos estudios convocan de manera inmediata. Proponen, por tanto, una lectura que rescate esas líneas de continuidad, a partir de las cuales se intenta una cartografía crítico-teórica de nuestra circunstancia cultural. Estudios como el que se concentra en las “migraciones del latinoamericanismo” intentan justamente diseñar el mapa provisional y cambiante de nuestro campo de trabajo. Otros, como el que enfoca la relación entre orientalismo y modernidad, es una entrada mínima en un tema muy amplio, de inmensas connotaciones culturales e ideológicas, que espera aún un desarrollo exhaustivo por parte de la crítica. El ensayo dedicado a revistas culturales es, por su misma naturaleza, mucho más programático, y deriva directamente de mi experiencia como directora de publicaciones del Instituto Internacional de Literatura Iberoamericana, al que debo algunas de las más fructíferas experiencias profesionales de mi carrera en Estados Unidos.


En su tercera parte, este libro incluye varios estudios sobre la obra crítica de Antonio Cornejo Polar, sin duda uno de los nombres más altos de la crítica latinoamericana en la segunda mitad del siglo XX. Esos escritos fueron elaborados en distintos momentos como aportes a ese escenario de debates internacionales que he venido mencionando. En ellos he intentado rescatar una dimensión teórica aún poco enfatizada en estudios acerca de la obra del crítico peruano. He propuesto analizar sus textos como aportes a la elaboración de una teoría del conflicto que rescata, en un sentido similar al que Ernesto Laclau introdujera en sus trabajos sobre populismo, la idea de que la escena social que la literatura representa de manera simbólica, registra antagonismos sustanciales que no pueden ser reducidos a la categoría de mera diferencia. Es justamente en atención a los términos irreconciliables de la lucha social que surge, en la obra de Cornejo Polar, la conceptualización, primero descriptiva y luego desarrollada con mayor profundidad teórica, de la heterogeneidad constitutiva del mundo andino y de la coexistencia de proyectos opuestos –de sistemas políticos y culturales antagónicos– en el interior del espacio supuestamente unificado de la nación moderna. De forma pionera, desde la década de los años sesenta, y mucho antes de que posiciones similares proliferaran en distintos espacios académicos y teóricos a nivel internacional, estas nociones han venido socavando la idea de la nación-Estado como categoría inapelable para el estudio de la historia moderna de América Latina. En su lugar, la teorización de Cornejo Polar propone una visión más fragmentaria y a la vez más radicalmente democrática que se concentra en la acción productiva de identidades múltiples que, afincadas en tradiciones, lenguas, costumbres y agendas sociales y políticas específicas, desafian la unicidad de totalizaciones políticoadministrativas que a partir de la Independencia sirvieron para legitimar e implementar el proyecto burgués de espaldas a los grandes sectores populares que continuaron ocupando los márgenes de la institucionalidad republicana. El problema de la lengua, la expansión y también el cuestionamiento del canon literario, la percepción de dinámicas socio-culturales que, como en el caso de la migración, impactan los imaginarios y las interacciones sociales, integran la crítica de Cornejo Polar con propuestas que van más allá del análisis de textos literarios y se extienden hacia zonas que rebasan los límites del área cultural andina. Uno de los desafíos de la crítica actual será explorar las vinculaciones que estas propuestas ensayan, desde su asumida localización geocultural, con el más amplio escenario de los estudios culturales y poscoloniales, que no siempre (re)conocen sus deudas con la producción crítica realizada en las lenguas “vernáculas” de América Latina.


Finalmente, Critica impura recoge tres notas dedicadas, la primera, a la narrativa de Diamela Eltit, la segunda a la memoria de Susana Rotker y la tercera a Jean Franco, quien sigue enriqueciendo, tras tantos años de labor, los debates del campo latinoamericano.


Todos los estudios que integran este libro deben su realización ya sea al impulso de colegas que requirieron, en su momento, estas contribuciones, ya a las inquietudes de estudiantes que en distintas instituciones de Estados Unidos, Europa y América Latina, estimularon mi reflexión sobre temas literarios o culturales. Entre todos ellos, mis colegas y estudiantes de la Universidad de Pittsburgh, a la que pertenezco, y de la Universidad de Harvard, donde mantuve por un año un intercambio estrecho y productivo, han sido, en todo caso, los más cercanos a la eláboración y a la motivación de estos textos. A ellos va, entonces, mi reconocimiento. También mi más sincero agradecimiento a las universidades latinoamericanas y europeas que me honraron con sus invitaciones, y en las que presenté aspectos parciales de mi investigación de los últimos años (Universidad de los Andes, Universidad Nacional y Universidad Javeriana, en Colombia; Universidad de la República, en Uruguay; Universidad Nacional de Rosario, Argentina; UNAM, en México; universidades francesas de Lille, Poitiers, Caen, Toulouse– Le Mirail y Sorbonne Nouvelle, entre otras).


Cada artículo tiene, como es obvio, su propia genealogía, sus propias deudas y su propia razón de existir, como mínima contribución a debates actuales. Apelo a la perspicacia y a la memoria de quienes fueron, en distintas ocasiones, mis interlocutores, para que reconozcan en cada caso los rastros de diálogos, discusiones y sugerencias que ayudaron a moldear estos textos necesariamente provisionales y fragmentarios. A quienes colaboraron más activamente en la preparación de este manuscrito, y a la editorial Iberoamericana/Vervuert que lo acoge para su publicación, mi más sincera gratitud. Finalmente, mi cariñoso agradecimiento, por su aguerrido estímulo, a mis hijas que, como he dicho antes, le dan sentido a todo.


Mabel Moraña
Pittsburgh, 2003




I. PLIEGUES DEL CANON





BARROCO Y TRANSCULTURACIÓN




1. INSTANCIAS DE LA TEORIZACIÓN TRANSCULTURAL



Apenas cuatro años después de la publicación de Contrapunteo cubano del tabaco y el azúcar (1940), donde Fernando Ortiz expone la idea de transculturación como concepto operativo para lá explicación de las vertientes que se integran en la constitución del capitalismo dependiente en la Cuba de la época, el venezolano Mariano Picón Salas, en su clásico libro De la conquista a la independencia (1944), recoge la categoría que el cubano arrojara a la arena de los estudios culturales convirtiéndola en punto de partida de un proyecto historiográfíco de vasto alcance, que tendría profundas proyecciones en el pensamiento latinoamericano.


Tres décadas después, Ángel Rama retoma la noción de transculturación aplicándola a la producción narrativa neorregionalista, preocupado principalmente por explorar el fenómeno de transferencia o transitividad cultural a partir del cual se combinan los elementos vernáculos (diferenciales y relativamente estables, apegados a las culturas populares) con la “pulsión de homogeneización” introducida por la “aceleración modernizadora” (Rama, Transculturación 206).


Si en Ortiz la alegoría nacional elaborada a partir de los productos básicos de la economía cubana había introducido ya un modelo aplicable a la interpretación de la estructura neocolonial a nivel continental, en Picón Salas y en Rama el esquema se expande y redefine disciplinariamente, afincándose en el análisis de las formas de hibridación a partir de las cuales surge y se desarrolla el mestizaje cultural como articulación de las vertientes vernáculas y exógenas que dan lugar a la emergencia y desarrollo de las formaciones nacionales en América Latina.


Antropológico en Ortiz, historicista en Picón Salas, culturalista en Rama, funcionalista en todas sus aplicaciones, el concepto de transculturación focaliza, sobre todo en las dos últimas teorizaciones, la agencia letrada como el espacio en el que se fraguan las estrategias legitimadoras y las prácticas representacionales en que se apoya el discurso hegemónico en sus distintas etapas de emergencia y consolidación institucional.


La teoría de la transculturación intenta dar cuenta de los procesos a partir de los cuales se localizan y posicionan los distintos sujetos que protagonizan el drama de la inserción occidentalista a nivel continental, confiriendo especial atención tanto a las mediaciones como a las operaciones que se despliegan en el proceso modernizador. Desde esa plataforma cognitiva se abordan los distintos niveles pertinentes para una comprensión de la emergencia y consolidación de nacionalidades en América Latina: definición de subjetividades colectivas (autóctonas, foráneas, itinerantes, migrantes, intersticiales), procesos identitarios (conciencia sectorial, nacional, regional; otredad, alteridad), localizaciones ideológicas con respecto a la estructura de poder (hegemonía, subalternidad, marginación, inserción periférica), prácticas de integración cultural (imitación, resistencia, sincretismo, hibridación, mímica), estableciendo así las bases para una captación a la vez global y particularizada de la historia latinoamericana.


Si la ideología del mestizaje se presenta, desde sus tempranos orígenes coloniales, como la coartada ideológica desde la cual la elite criolla estructura, implementa y legitima su proyecto hegemónico –como bien expone la propuesta de Picón Salas y desarrolla luego Ángel Rama en Transculturación narrativa y, más extensamente, en La ciudad letrada- la desestabilización de los proyectos modernizadores dejará cada vez más en claro la necesidad de efectuar una crítica del discurso transculturador como constructo ideológico capaz de subsumir las antinomias inherentes a las “totalidades contradictorias” latinoamericanas (Cornejo Polar, “Literatura peruana: totalidad contradictoria”) en un discurso que, al enfatizar las estrategias y resultados de la integración cultural, reduce el carácter interpelativo y catalizador de los antagonismos sociales e ideológicos, elaborándolos como diferencia, abriendo paso así a la noción liberal de multiculturalismo como espacio teórico de conciliación pluralista.


Para esa crítica de la transculturación es fundamental, entonces, enfocar la noción de sujeto y mediación letrada en las que se apoya la interpretación de las interrelaciones y transvases culturales que, desde la formación de la sociedad criolla, han demarcado la integración de “lo popular” en el discurso legitimador de las elites y en los proyectos de institucionalización cultural latinoamericana. A esos efectos, es pertinente explorar el rendimiento teórico del trabajo de Picón Salas con respecto a la transculturación colonial, y en particular los parámetros epistémicos que se formalizan, como Rama reafirmara siguiendo las pautas del crítico venezolano, en el período en que se consolida la “cultura del Barroco”, en tanto etapa fundacional de la identidad criolla.


En ese período no sólo se centralizan y fortalecen en América las bases burocráticas y educativas para la diseminación del proyecto de unificación socio-cultural del mundo colonial. Se despliegan también, en la periferia de ultramar, las estrategias masivas de interpelación popular que consolidarán a la elite virreinal como depositaría de un poder dependiente de las estructuras metropolitanas, pero en proceso de autonomización.


Si es cierto, por un lado, que a través de la delegación del poder en la elite criolla el imperio logra internalizar su dominación creando un aparato subsidiario de control colonial, por otro lado es innegable que al hacerlo potencia a ese sector política e ideológicamente, proveyendo las bases para el surgimiento de proyectos contra-hegemónicos que terminarán por subvertir el orden del que emanan. De esta manera, esta delegación del poder robustece políticamente la dualidad ya implícita en la elite criolla por virtud de su genealogía hispano/americana. Al proceso de criollización, que como bien advirtiera Picón Salas comienza con las primeras formas de transculturación colonialista, se superpone entonces en los siglos XVII y XVIII el proceso de emergencia y consolidación de una nueva hegemonía sectorial que, siguiendo el modelo imperial, coloniza a su vez el espacio social americano imponiendo progresivamente sus propias agendas hacia adentro y hacia afuera de las formaciones sociales de la colonia.



2. HISTORICISMO Y TRANSCULTURACIÓN



Picón Salas abre el cuarto capítulo de su citada obra, titulado “De lo europeo a lo mestizo: las primeras formas de transculturación”, con la siguiente consideración:


Las formas de la cultura europea penetran desde el comienzo en los centros urbanos que se fundan en América en el siglo XVI aunque la originalidad del ambiente impone, como ya lo veremos, el precoz aparecimiento de formas mestizas (69).


El párrafo contiene, resumidas, las consideraciones principales que han regido desde que surge la sociedad criolla, el complejo proceso de transplante y asimilación cultural en América y la tensa relación que vincula las culturas vernáculas con los centros metropolitanos. Lo que en la teorización de Fernando Ortiz se presentara como un modelo de interpretación de las transformaciones que acompañaron la inserción americana dentro del horizonte utópico de la modernidad, en una coyuntura político, económica y cultural determinada por los cambios que se producen a nivel internacional principalmente a partir de la Primera Guerra Mundial, en la visión del venezolano se propone como la identificación de un paradigma que se extiende, retrospectivamente, hasta los orígenes mismos de la occidentalización americana, confiriendo así al continente una cualidad identitaria históricamente constituida: su condición transculturada (sincrética, híbrida, “mestiza”), resultante del proceso dialógico que articula las estructuras de poder imperial a las culturas subalternizadas por la implantación colonialista.


Picón Salas establece los núcleos del proceso: la matriz europea en tanto mecanismo de penetración e imposición ideológica en el contexto de la relación colonial, los centros urbanos como espacios primarios de recepción y reproducción cultural, el “ambiente” americano como el lugar de una otredad que reivindica su particularismo ante la penetración imperial, y el mestizaje como síntesis que “resuelve” la dialéctica histórica. El venezolano apunta, en efecto, a los términos de ese proceso en el mismo sentido que Ángel Rama recogería, tres décadas después, en su aplicación de la categoría de transculturación al corpus narrativo neorregionalista: como negociación bilateral, en la que las culturas sometidas logran, a su vez, “imponer”, dentro de los parámetros de la dominación colonialista, un impulso transformador a la corriente colonizadora. Para Picón Salas, ya desde las tempranas etapas de la conquista se inaugura la historia de resistencias, hibridaciones y respuestas culturales que contrarrestan el proyecto de unificación imperial, dando lugar al surgimiento de subjetividades colectivas que son más que la suma de las partes que las componen, y que contienen, en la misma mixtura que las define, un valor específico, capaz de subvertir y redimensionar los elementos primarios que les dieron origen. Pero el énfasis está localizado, sin embargo, más que en la resistencia de las culturas vernáculas y en los sistemas culturales que coexisten con el dominante, en la síntesis de la criollización americana, es decir en la combinatoria cultural que aparece como germen de las futuras nacionalidades.


Si en términos binarios el proceso transculturador puede ser visto como la relación que se establece entre espacios, sujetos, prácticas e identidades culturales situados en los extremos de un espectro definido en base a relaciones de poder (hegemonía/marginalidad, universalismo/particularismo, civilización/barbarie, occidentalismo/americanismo, metrópolis/colonia, cristianismo/paganismo, modernidad/primitivismo, etc.), la perspectiva histórica rescata más bien las instancias, metamorfosis e intercambios que se producen en el cruce epistémico de las culturas en conflicto, y las negociaciones que se producen en su interior. La transculturación es entonces, desde esta perspectiva, una experiencia intersticial, que problematiza y relativiza, en un mismo movimiento, las “agencias” históricas que se interrelacionan en la combinatoria colonialista. Sin cancelar la violencia inherente al proceso de encuentro, apropiación y reformulación cultural que acompaña la gestión imperial en América, la visión transculturadora propuesta por Picón Salas valoriza la instancia receptora donde, como en la teorización de Ortiz y Rama, la base popular se potencia como el espacio en que, paradójicamente, los procesos de diferenciación se integran en una síntesis nueva en la que los componentes resultan todos afectados y modificados por la combinatoria cultural, como tan bien ilustra la imagen del ajiaco en la propuesta ortiziana. Sin embargo, no debe dejarse de lado que, lejos de constituir una mixtura armónica e ideológicamente conciliadora, el proceso transculturador exacerba a veces la cualidad particular, por las oposiciones y desplazamientos que provoca, exponiendo la cualidad inherente a los componentes que se articulan históricamente.


El concepto de transculturación permite así visualizar la diferencia como producto de una segregación globalizante y como posibilidad para la gestación de un contra-imaginario afirmado en la reivindicación de la materialidad americana que se proyecta como base de una episteme antiuniversalista a partir de la cual se negocian los límites que separan y conectan la periferia colonizada y el occidentalismo colonizador. La alteridad americana y el mestizaje, como absorción y redimensionamiento de las identidades hegemónicas, constituyen un paradigma representacional alternativo al dominante, que en el proceso de su constitución impacta y modifica el imaginario disciplinador, homogeneizante y universalista que se impone desde los parámetros del poder. Sin embargo, la narrativa de la transculturación, al priorizar la función de la agencia criolla y de las estrategias del discurso letrado en la constitución de nacionalidades permanece fijada en el discurso del poder, aunque se confiera a la pluralidad de las culturas regionales la dinámica oposicional que erosiona la presunta unidad de la cultura modernizada, en sus distintos contextos históricos.


Ambas aproximaciones a la transculturación latinoamericana parten, sin embargo, de diversas nociones de sujeto y agencia cultural. En la interpretación de Picón Salas, que es la que interesa fundamentalmente en el enfoque histórico del período aquí analizado, la categoría de transculturación apunta a las operaciones por las cuales la cultura hegemónica se sobreimpone a la matriz americana como parte de un proceso en el que convergen el proyecto de reproducción ideológica de la elite letrada y el de colonización espiritual (“pensamiento pedagógico”, prácticas misioneras), que daría como resultado el surgimiento de “las primeras expresiones de criollización”(Picón Salas 78), guiadas por el afán de “conciliar dos sociedades y dos mundos opuestos –el del conquistador ensoberbecido y el del indio medroso” (Picón Salas 77)–, situados en los extremos del espectro político y social de la colonia. Apoyado explícitamente en el “útil neologismo” de la transculturación de Fernando Ortiz, el crítico venezolano indica:


Desde tan tempranos días se plantea allí el que todavía parece permanente y no resuelto enigma de la cultura hispanoamericana, o sea el de la imitación y transplante de las formas más elaboradas de Europa en que siempre se esmerará una clase culta pero un poco ausente de la realidad patética de la tierra, y la intuición que despunta en algunos frailes y misioneros extraordinarios –un Vasco de Quiroga, un Pedro de Gante, un Sahún– de que hay que llegar al alma de la masa indígena por otros medios que el del exclusivo pensamiento europeo, mejorando las propias industrias y oficios de los naturales, ahondando en sus idiomas, ayudándolos a su expresión personal (Picón Salas 75).


Hubo una pedagogía, una estética y hasta un sistema económico de la evangelización cuyo estudio parece aún hoy, mucho más que curiosidad erudita, ejemplo o experiencia aprovechable en el camino de incorporar a la cultura y la técnica las masas indígenas todavía irredentas (Picón-Salas 85-86).


Las prácticas transculturadoras son, en la visión de Picón Salas, un “método” para la implementación del proyecto de asimilación colonialista, por el cual “las formas europeas no pretendían suplantar a lo indígena, sino que se trataba de incluirlas dentro de las necesidades e imperativos de una nueva cultura” (88). Al enfocar el proceso de occidentalización desde la perspectiva de la hispanidad, Picón Salas privilegia el polo de la dominación y la agencia a partir de la cual se opera el transplante cultural, soslayando las prácticas de resistencia vernácula y de aculturación colonialista. De esta manera, las culturas sometidas por la conquista constituyen un reducto “irredento” de alteridad que aunque mantiene su capacidad de incidir en la episteme del dominador debe irse sometiendo, a través del sincrético y conciliatorio proceso de la mestización, a los dictados, estrategias y fines de la razón dominante, subsumiendo los elementos diferenciales y particularistas en el espacio a-histórico de los universales.


Lo que en la teorización antropológica y altamente alegórica de Ortiz aparece como paradigma de la negociación que es inherente a los procesos de modernización capitalista, en la conceptualización historicista de Picón Salas se articula a la noción del origen (la cultura europea que penetra “desde el comienzo en los centros urbanos”, el “precoz” surgimiento de la mestización), concediendo así a la experiencia transculturadora colonial un valor fundacional: el que promueve la entrada de la América conquistada en el espacio epistémico euro/etnocéntrico que se transforma en el proceso de su reproducción colonialista.


En ambos autores, el eje de la interpretación cultural reside en la dinámica constante, alternativamente desestabilizadora y restablecedora de un poder que se mira en el espejo deformante de la otredad para reconocer su propia imagen, colocado siempre frente al abismo de una historia que borra constantemente las fronteras culturales, haciendo de ellas, como en la imagen de Fernando Coronil, no islas separadas entre sí, sino artificios provisionales y fluidos, inscritos sobre la arena de la historia, sujetos a constante transformación (Coronil XV). En ambos críticos, también, la materialidad americana es el reducto de una autenticidad al mismo tiempo precaria y permanente, pactada desde los límites impuestos por el colapso demográfico, la sobreimposición capitalista y la violencia letrada. Pero en ningún caso ese reducto constituye, entonces, una base de identidad estable, sino más bien, por imposición de las circunstancias históricas, una zona de negociación donde la desventaja, la explotación y la marginación son elementos diferenciales en los que reside el fermento desestabilizador que toda periferia contiene con respecto a los centros que la determinan.



3. BARROCO, IDENTIDAD CRIOLLA Y TRANSCULTURACIÓN



Si este proceso puede rastrearse desde los primeros episodios y representaciones de las prácticas de apropiación territorial, colonización espiritual y dominación discursiva de las colonias americanas, no será hasta el periodo de “estabilización virreinal” cuando podrá vislumbrarse en América la plena vigencia de un aparato de poder cultural unificado, centralizado y afincado institucionalmente en los centros letrados de la colonia.


Es justamente en el asentamiento de la ciudad barroca donde Ángel Rama sitúa el “esfuerzo transculturador” que se ejerce en el espacio americano por parte de una elite que, desde un complejo aparato burocrático, eclesiástico y educativo, reproduce masivamente su ideología y sus formas culturales, y que aunque existe en directa dependencia de los centros y modelos metropolitanos, crece guiada por una dinámica propia, crecientemente transgresora y contracultural. No se tratará ya, como en las tempranas etapas del asentamiento imperial, de una periferia colonial ordenada desde un punto extracontinental cuyo poder se proyecta “fantasmagóricamente” sobre las posesiones de ultramar, sino de la consolidación de una formación social de genealogía híbrida e intereses diferenciados tanto de los peninsulares como de los indígenas o afro-americanos que existen en el margen interno de la totalidad colonial, y cuya agenda política, social y cultural comienza a desplegarse internamente dando lugar al surgimiento de una conciencia criolla a partir de la que se desarrollarán, paulatinamente, nuevas formas de hegemonía y subalternidad.


Este proceso se corresponde históricamente con los cambios que se producen a lo largo del siglo XVII, desde la muerte de Felipe II (1598) y durante el reinado de Carlos II, último miembro de la dinastía austríaca. Durante este período la política del Estado español con respecto a América se modifica sustancialmente, encauzándose hacia objetivos fiscales. Sin alterar las bases del mercantilismo monopólico, la Corona sigue una política filoaristocrática de profundas consecuencias sociales en América. Por un lado, crece y se desarrolla una “nobleza indiana” afianzada sobre la base del mayorazgo, las alianzas matrimoniales y el acaparamiento de tierras por medios ilegales (concesiones abusivas de los cabildos, nepotismo, usurpación de territorios pertenecientes a comunidades indígenas), la cual pugna por el reconocimiento social a través los medios, legítimos o no, que se encontraban a su alcance. Estos criollos van acumulando así títulos de la nobleza castellana comprados o concedidos, hábitos de las ordenes militares, escudos de armas frecuentemente falsos, títulos de “familiar del Santo Oficio”, cargos en cofradías religiosas, puestos en la corte virreinal, grados militares honoríficos, patronazgo de conventos e instituciones de beneficencia, etc. A nivel social medio, el criollo también tiene un avance agresivo, predominando en distintas profesiones, el clero y la burocracia, y convirtiéndose en un satélite de la elite, tanto peninsular como criolla, que dominaba los centros coloniales. Desde esos centros, que en su propio diseño urbanístico representaban las jerarquías sociales, los espacios de interacción y las prácticas marginadoras, se afinca el casco interno de la ciudad letrada, constantemente asediada, como Rama enfatiza, por los requerimientos y peligros de la ciudad real.


Siguiendo –aunque con pocas referencias expresas– el diseño de las prácticas transculturadoras señalado por Picón Salas para la época colonial y –más abiertamente– el clásico estudio sobre La cultura del Barroco de José Antonio Maravall, Rama atribuye la supremacía de la ciudad letrada a la existencia y cohesión de la elite intelectual asentada en esos enclaves urbanos, y al desarrollo de las formas masivas y propagandísticas de ideologización y reproducción cultural que llegan por distintos conductos al vasto público que se convoca en torno a los centros religiosos, administrativos y cortesanos.


La elite letrada, formada en la antigua tradición de la legislatura románica codificada ya desde las Siete Partidas de Alfonso el Sabio como la administradora de “la ciencia de las leyes”, tiene el poder de convertir la utopía en realidad, definiendo la naturaleza de la conquista y el orden que garantizaría su perduración (Malagón-Barceló 8). Desde esas primeras funciones de escribano, jurisconsulto, o simplemente respaldo administrativo del poder político, el letrado se proyecta sobre la sociedad civil americana teniendo como base su dominio de la “ciencia” forense, que tanta influencia tendría en el discurso retórico-literario durante las etapas de consolidación del imaginario criollo1. La misión del letrado se presenta, en la praxis e institucionalización literaria, imbuida del prestigio y jerarquía que le confiriera el control de las estrategias y espíritu del discurso legal, como una forma de “gobierno” en que la clase (social) va separándose progresivamente del Estado, del cual emana su legitimidad. Sin embargo, esta gestión estará siempre problematizada por la coexistencia de distintos sistemas de producción cultural que se articulan conflictivamente en el amplio contexto de la cultura americana.


Aunque los circuitos de producción y consumo de alta cultura se circunscriben a los enclaves cerrados de la instituciones religiosas, cortesanas, burocráticas y educativas, donde “los dueños de la letra” (Rama, La ciudad letrada 30) ejercen la escritura como una práctica endogámica y auto-celebratoria, la irradiación cultural trasciende esos parámetros a través de múltiples estrategias de representación simbólica que se integran en la “fiesta barroca”. En este contexto de carnavalización y performance el rostro del poder se reviste de múltiples máscaras y asume las formas seductoras del arte efímero, el fausto y la parodia, justamente en atención a los heterogéneos públicos cautivos que forman parte de la sociedad colonial, y a la necesidad de interpelarlos a partir de diversificadas estrategias representacionales.


Teatralizaciones, emblemas, arcos triunfales, procesiones, desfiles alegóricos y conmemoraciones civiles y religiosas, convocan a una masa entrenada en los recursos representacionales que diseminan los modelos prestigiosos de las metrópolis a través de los filtros impuestos por el letrado criollo, que mantiene el monopolio representacional en un mundo sometido y seducido por la monumentalidad del poder. El barroco es así, además de un producto de y para las elites, arte público (propagandístico, dogmático, represivo) y, por la misma imposición de su masividad comunicacional, arte abierto al “reino del hombre” (sensualista, paródico, impugnador), sobre todo en su actualización americana, fuertemente sujeta a la materialidad irreductible de las vertientes sometidas al poder imperial.


Ejercida “como una suerte de religión secundaria” (Rama, La ciudad letrada 33), la escritura es sólo uno de los instrumentos –aunque sin duda el más selecto y privilegiado– de los que se integran al aparato transculturador, y la ciudad barroca el núcleo de una serie de círculos concéntricos desde los que se expanden los rituales y discursos legitimadores del poder transferido a las autoridades virreinales como depositarias de los universales que sostienen la episteme del dominador.


Sobreimpuesta al drama de las castas, la explotación y la marginalidad, la cultura americana del siglo XVII expone los paradigmas peninsulares como espectáculo en el que aparecen representados los claroscuros y las polaridades que han sido vistas como características canónicas del barroco europeo. Ante la fragmentación colonialista, reducto de una subalternidad “irredenta” y amenazante, el barroco funciona como narrativa de la fusión centralizadora, fijada en la utopía de una organicidad transhistórica y transcultural gestionada desde el protagonismo letrado. El programa barroco es así, originalmente, una ideología “de Estado”, afirmada en los grandes discursos de la escolástica, el contrarreformismo y la estética gongorina, como lenguajes privilegiados del poder imperial. Por medio de la apropiación y exhibición de estos códigos a través de los cuales se manifiesta la racionalidad occidental, se realiza la transferencia de prestigio de la cultura metropolitana a sus apoderados coloniales que así eluden las persecuciones de la censura civil y religiosa, afirmando las bases de un nuevo imaginario “americanista” aun tributario de las fuentes metropolitanas. Pero en la periferia sobreviven las masas indígenas, negras o mestizas, para las cuales la producción letrada es un mensaje cifrado, represivo y marginador, las cuales desarrollan sus propios sistemas comunicacionales, absorbiendo los influjos de las corrientes dominantes, pero también trasladando a esos códigos sus propios contenidos culturales.


En esta dinámica de transferencias y representaciones culturales y políticas, la elite criolla ejercerá una función vicaria, definida por las ambigüedades de una genealogía problemática, peninsular y americana, elitista y subalterna, central y marginal, según el punto de referencia –imperial o americano– adoptado en cada caso para entender su localización dentro del contexto de la totalización colonialista. A este sector corresponderá, a partir de estos condicionantes, la implementación de procesos transculturadores en segunda potencia, ya que el mensaje ideológico del Imperio, reproducido por la maquinaria barroca, será mediatizado por el perspectivismo criollo, que incorpora a los modelos ideológicos y culturales recibidos en el bagaje colonizador, los saberes marginales y los estilos representacionales que incorporan contenidos cargados por la subalternidad colonial.


En este sentido, más que zona de contacto, la “nación criolla” es un campo de batalla en que la creciente conciencia de la diferencia criolla comienza a redefinir y negociar los términos de la mestización como punto de partida para la fundación de una nueva identidad, donde los factores de raza, clase, género, lengua, adquieren nuevo peso y significación. El proyecto criollo “pone en abismo” las bases epistemológicas de la transculturación entendida como estrategia conciliatoria y homogeneizante, sin poder desprenderse aún de la utopía de una unificación que permitiera, por encima de la “contrarracionalidad subalterna” (Beverley), la centralización político-institucional en América desde la que se iría vislumbrando una nueva concepción del Estado y de las relaciones de poder que lo sustentan.



4. PRODUCCIÓN CRIOLLA: ESTRATEGIAS TRANSCULTURALES Y SUBALTERNIDAD



En los términos de la época, la cultura del barroco constituye un proyecto de globalización en cuyo interior coexisten conflictivamente los múltiples fragmentos que componen la totalidad colonial. La alteridad americana, construida desde las primeras etapas de la conquista como recurso para definir la posicionalidad del dominador, objetiviza –fetichiza– al sujeto colonial pero define, en un mismo movimiento, un locus cognitivo otro, que se presenta como alternativa a los discursos de la razón, la civilización, la verdad revelada, articulando el saber marginal desde el espacio de las lenguas vernáculas, la materialidad asediada de los reductos encomenderos y esclavistas, el paganismo y las modalidades híbridas del sincretismo, la herejía y las rebeliones indígenas que plagan los procesos de estabilización virreinal.


Interpuesta entre ambas epistemes, la cultura del barroco corresponde en América a la fundación de un enclave discursivo transculturado y transculturante, donde el criollo es a la vez objeto y sujeto activo de los procesos de redefinición de identidades colectivas que se producen como respuesta a la modernidad racionalista. De ahí que las estrategias representacionales que adopta la cultura criolla en el período de plena vigencia del modelo barroco sean fundamentales para comprender las formas de integración y resistencia de la periferia americana en este período.


Picón Salas advierte la problemática historiográfica y, más ampliamente, ideológica, que conlleva el uso mismo –transcultural, transhistórico y transdisciplinario– del término “barroco”. Según el crítico venezolano, el barroco se transforma en España “en estilo nacional; es anti-Renacimiento y anti-Europa en cuanto España estaba negando, o planteando de otra manera, aquellos valores de la conciencia moderna” (122). Pero en la transculturación americana, la adaptación del término, sin más matizaciones, resulta aún más riesgosa:


En Hispanoamérica el problema presenta nuevas metamorfosis, debido al aditamento de un medio más primitivo, a la influencia híbrida que en la obra cultural produce el choque de las razas y la acción violenta del trasplante. (122)


Metamorfosis, contradicciones entre la racionalidad y la estética modernas y el “primitivismo” americano, hibridación multiétnica y multilingüistica, violencia de la acción transculturadora son, en efecto, los términos que marcan el proceso de transposición de tópicos, modalidades compositivas, formas retóricas, imágenes y cosmovisiones metropolitanas al entorno colonial. De ahí que el venezolano acuñe la fórmula hibrida “barroco de Indias” como articulación de los elementos que componen el “quiasmo” criollo. De ahí también que lo conciba como el producto de una razón al mismo tiempo visionaria y alienada: como el monólogo de Segismundo, que en su cárcel de imágenes se debate entre sueño y realidad, entre las utopías y los desengaños del poder (Picón Salas 126).


Por eso ve en Bernardo de Balbuena, autor de la Grandeza mexicana (1604) y del Bernardo (1624), la figura que marca la frontera entre dos epistemes condicionadas por las distintas etapas de asentamiento colonialista: la épica, que correspondiera a la conquista territorial en el primer período de la conquista, y la más contemplativa, sedentaria y urbana, correlativa al proceso de consolidación de la sociedad criolla. La “soberbia y populosa ciudad”, descrita por Balbuena como “fénix de galas, museo de ciencias, jardín de Venus”, es la “máquina soberbia” en la que se realiza la síntesis ideal de cultura y naturaleza imaginada siempre en el Viejo Mundo. La urbe, ámbito de civilización y de poder, adquiere así ese valor simbólico que Rama desarrollara como metáfora de los espacios y procesos de institucionalización cultural, y como medio a partir del cual se implementa el fenómeno de la transculturación, en las distintas épocas de la historia americana.


Desde esta inscripción ciudadana es que el sujeto colonial ensaya, a partir de los parámetros y modelos de la cultura del barroco, las formas de proyección histórica que asumiría la identidad criolla, todavía tributaria de los constructos ideológicos formalizados desde el descubrimiento como legitimación de la dominación colonialista.


Iris Zavala ha destacado la importancia de las formas representacionales a partir de las cuales se constituye desde las primeras instancias de la conquista la imagen negativa del otro americano, a través de los tópicos del salvajismo, el primitivismo, la monstruosidad y la degeneración que sirven como base para la caracterización y taxonomía de las etnias subalternas, creando un denominador común que homogeneiza la diferencia, desde una posición de supuesto privilegio epistemológico. Según Zavala (“Representing the Colonial Subject”), la identidad del sujeto colonizado se establece a partir de un “discurso prestado”, introducido por las “tecnologías del saber” (discurso mítico, científico, teológico), canalizado a través de los recursos de la retórica.


Es interesante ver, en este contexto, cómo el letrado criollo, desde una posición de poder relativo, aplica estas estrategias representacionales a su propia construcción identitaria (y no ya sólo a las etnias sometidas a su control) sintiéndose abarcado por aquellas calificaciones denigratorias que lo localizan en el borde exterior de los espacios civilizadores. Juan de Espinosa Medrano, sacerdote cuzqueño que escribía y predicaba en quechua y castellano, conocido principalmente como autor del erudito Apologético en favor de don Luis de Góngora (1662) se refiere, por ejemplo, a la condición del sujeto americano y a las conceptualizaciones de que éste es objeto desde la óptica del dominador, expresando así los términos de la agenda criolla:


Ocios son éstos que me permiten estudios más severos: pero ¿qué puede haber bueno en las Indias? ¿Qué puede haber que contente a los europeos, que desta suerte dudan? Sátiros nos juzgan, tritones nos presumen, que brutos de alma, en vano nos alientan a desmentirnos máscaras de humanidad (Apologético 17).


González Echevarría (Celestina ’s Brood), entre otros críticos, ha notado también esta articulación de los temas de la monstruosidad racial y la barbarie cultural como una de las motivaciones que alientan el carácter reivindicativo que caracteriza a la intelectualidad criolla, la cual se apropia de los modelos culturales del dominador como manera de afirmar su competencia intelectual y efectuar una construcción contra-hegemónica del sujeto criollo capaz de contrarrestar la identidad deformada que les fuera adjudicada, y que simbolizan la verruga de Espinosa Medrano, apodado El Lunarejo, o la joroba de Juan Ruiz de Alarcón, materializaciones visibles de la “anomalía” criolla y de su híbrida condición socio-cultural (el doble dominio del quechua y el castellano en el mestizo cuzqueño, la condición periférica trasladada a la interioridad peninsular, en el novohispano, que desarrolla su obra en la metrópolis).


A nivel retórico, según González Echevarría, la figura que mejor ilustra esa cualidad atípica e inclasificable del sujeto criollo es el quiasmo o el retruécano, que consiste en la inversión de los términos de una proposición en la subsiguiente, de modo que ésta se vincula en relación de antítesis con la primera. Esta “ordenación cruzada”, en la que un término altera al paralelo, produciendo al mismo tiempo oposición y síntesis entre los componentes, sin que uno adquiera relevancia sobre su contrario, metaforiza la relación que se establece entre las dos vertientes culturales e ideológicas que dan lugar a la identidad criolla.


El tópico del retardo americano, la retórica de la autodefensa, la transición de la mimesis a la mímica representacional, los usos de la ironía, la parodia y la sátira, junto a las operaciones de recuperación discursiva del territorio americano (la riqueza y variedad de la naturaleza, la monumentalidad urbana), de la etnicidad vernácula (estudio de lenguas y culturas prehispánicas) y de la producción cultural criolla incorporadas a la razón histórica y científica occidental a través de las Bibliotecas, compendios, catalogaciones naturalistas y registros historiográficos elaborados por la elite virreinal, funcionan como elaboraciones de la distancia que media entre los paradigmas de la razón eurocéntrica y la reivindicación del locus discursivo periférico sintetizado en el “nosotros, los criollos” que aparece, explícita o implícitamente, en muchos de los textos del período.



5. LA “EXTRAÑEZA” CRIOLLA: PODER Y MARGEN EN LA CONSTRUCCIÓN DEL SABER COLONIAL



La “extrañeza” criolla condiciona el desarrollo de una agenda sectorial inevitablemente ambigua y oscilante entre las lealtades debidas al sistema metropolitano, protector y ordenador de la periferia colonial, y los demás sectores que situaban, junto con el criollo, en la frontera del saber y el poder peninsular. De ahí la imagen jánica que ha sido utilizada para simbolizar esa naturaleza dual y conflictiva del letrado criollo, intelectual orgánico de un sistema que le entrega una identidad des-integrada y alienada de sus propias raíces americanas. La construcción del saber colonial es en América un proceso que debe comenzar por problematizar sus propias raíces: la tradición entregada por el dominador, la autoridad de la letra en la que esa tradición se transmite, la función de ese conocimiento como instrumento de sometimiento o liberación con respecto a los poderes metropolitanos. En este proceso es que los actores sociales comienzan a definir su identidad en tanto sujetos de una historia diferenciada y al mismo tiempo tributaria, en múltiples niveles, de la matriz imperial. Como creador y como ideólogo de ese sistema mixto de empréstitos, imposiciones y transvases culturales, el letrado criollo debe ir consolidando un discurso identitario, que desde nuestra perspectiva histórica podemos hoy leer como americanista y protonacional, en el que se combinan, conflictivamente, elementos provenientes de la vertiente occidentalista con otros vinculados a la realidad americana, tanto prehispánica como criolla. La producción barroca revela en América la tensión que es propia de la situación colonial y del proceso de emergencia y progresiva consolidación de una nueva hegemonía americana en el contexto de la dominación imperial.


Juan Ruiz de Alarcón, dramaturgo novohispano disputado por muchos críticos a la historia literaria americana por su residencia en España durante buena parte de su vida, es en muchos sentidos paradigmático de la condición ambigua del letrado criollo, cuya trayectoria intelectual está siempre marcada por la doble pertenencia socio-cultural, y en muchos casos también por la desterritorialización y la diglosia. Su obra, publicada en Madrid en dos volúmenes, en 1628 y 1634, constituye un alegato en contra del provincianismo y en favor de los valores sociales antinobiliarios y la moral laica que tan fuertemente arraigarían en América. Tanto en La verdad sospechosa como en otras de sus comedias (El semejante a sí mismo, La crueldad por el honor, La prueba de las promesas) se enfoca el tema de la sociedad estamental y los principios de honor y ética comunitaria que rigen a la sociedad metropolitana y, en menor medida, a la colonial. Aunque, como ha sido señalado, la obra de Ruiz de Alarcón “no expresa explícitamente una conciencia criolla subalterna y subversiva sino un discurso asimilativo imperial” (Sandoval, “Aportes...” 284) ejemplifica, sin embargo, la “anomalía” de una condición descentrada potenciada como paradigma del relegamiento colonial. Como Jaime Concha indicara, “la deformidad corporal [de Juan Ruiz de Alarcón] se transforma, mediante la alquimia dolorosa de su obra, en esa monstruosidad cultural y social que supone haber nacido en Ultramar” (Concha, “La literatura colonial...” 39), la cual se proyectaría en las formas que asume la crítica de su producción dramática en su momento y su consecuente canonización literaria, que condena su mirada de “forastero” distanciado a la vez de la colonia y de la metrópolis. Su condición de indiano en España y de casi gachupín en la sociedad virreinal favorecen su cuestionamiento del sistema social. Alarcón se distancia, así, como evidencian las dedicatorias de sus obras, tanto del sistema nobiliario al que hubiera querido pertenecer pero que lo rechaza por su falta de bienes e influencias, como del vulgo y de la corte que constituyen su público en distintos niveles, pero a quienes amonesta por sus decaídos valores y costumbres. Sus comedias dramatizan, en muchos casos, los conflictos que aquejan a la sociedad de su tiempo, particularmente a la metropolitana, que constituía su público inmediato, y en algún caso (Los favores del mundo) él mismo auto-representa las cualidades de la virtud y el valor personal en un protagonista de su mundo ficticio, Ruiz de Alarcón. Con un pie en cada uno de los ámbitos del imperio español, las representaciones de las obras de este letrado enajenado de la patria natal tanto como del viejo mundo que lo acogiera sin brindarle, sin embargo, reconocimiento total, operan como un constante recordatorio de la hibridez criolla y la máscara barroca, como una transacción simbólica entre diversas formas de adscripción e identificación social, transacción siempre inacabada, extraña, insatisfactoria.


En la Nueva España, otros letrados ejemplifican a su vez diferentes aspectos de la conflictividad criolla, manifestando formas de conciencia sectorial en todo representativas de la condición americana y del proceso de progresiva diferenciación de la matriz peninsular que se efectúa a lo largo del siglo XVII.


Carlos de Sigüenza y Góngora, autor del relato seudo autobiográfico titulado Infortunios de Alonso Ramírez (1690) en el que se narra la peripecia de un picaro puertorriqueño (originario, por tanto, de la periferia del margen virreinal) como denuncia implícita de la ineficacia del proyecto imperial, representa también en su Alboroto y motín de los indios de México (carta sobre los levantamientos del 8 de junio de 1692) el caos producido por la “plebe tan en extremo plebe” que reclama el retorno a la división urbana establecida por Cortés en momentos tempranos de la Conquista, en la que se separaban los barrios español y criollo del indígena, como recurso para mantener a la población disciplinada a salvo de la barbarie popular. Alertando sobre los peligros del mestizaje, esta representación de la ciudad letrada amenazada por los avances tumultuosos de la ciudad real, introduce en la visión utópica de la urbe cantada en textos como la mencionada Grandeza mexicana, la alarmada perspectiva criolla que, de cara tanto a los beneficios del orden virreinal como a la materialidad subversiva de los estamentos subalternos, estudia las posibilidades de supervivencia del proyecto de unificación centralista en una sociedad que permanece en gran parte “irredenta” y dominada por una dinámica centrifuga, contraria a la homogeneización de la racionalidad occidental. Pero Sigüenza y Góngora representa también uno de los mejores exponentes de la racionalidad occidental floreciente en América, la cual se expresa en clave científica tanto como en las formas del discurso humanístico, la retórica religiosa, la crónica histórica o la investigación antropológica. Sigüenza y Góngora se presenta al mundo europeo principalmente a través de su polémica científica con el jesuita Kino acerca de la interpretación del sentido de los cometas. Más allá de toda superstición o vacuo respeto por el prestigio de la autoridad cultural del misionero europeo, el novohispano defiende en su Libra astronómica y filosófica (1690) el valor de la demostración y la prueba como bases del pensamiento científico, exponiendo el vigor de una elaboración de alto alcance críticointelectual surgida en las lejanas tierras de ultramar. A través de este tipo de debates, tanto como a partir del dominio de la retórica gongorina, la hermenéutica doctrinaria, o la discusión de valores a través del teatro, la poesía o las formas variadas del arte efímero, el letrado criollo logra ir articulando progresivamente su localización colonial al discurso de los universales que regían la racionalidad religiosa o profana en el Viejo Mundo, inscribiendo en los términos de sus interlocutores europeos una agenda beligerante de inconformismo y reivindicaciones expresada a través de la sátira, la mímica o la apropiación y adaptación de la cultura peninsular según las específicas necesidades americanas.


En la Lima del siglo XVII los corrosivos versos que componen el Diente del Parnaso (1689) de Juan del Valle Caviedes, español asentado desde joven en el Virreinato del Perú, constituyen una producción casi clandestina de textos que cuestionan valores, profesiones, hábitos de la época, mostrando las fisuras de un sistema social levantado sobre falsos cimientos de explotación, apariencia y ambición personal. El “Quevedo peruano” canaliza así sus reclamos propiamente americanos, redimensionando la tradición satírica peninsular en composiciones que revelan los avances de la conciencia criolla como identidad beligerante con respecto a los modelos metropolitanos. Por su parte, la narrativa crítica que articula El cautiverio feliz (1673) de Francisco Núñez de Pineda y Bascuñán, o en el friso burlón y picaresco de la sociedad neogranadina que Juan Rodríguez Freile expone en El carnero (1636) aparecerán también representaciones del sujeto y los espacios coloniales pero a través de un tono literario e ideológico que contrasta notoriamente con la monumentalidad del barroco canónico, introduciendo formas desmitificadoras del orden colonial en distintos niveles, las cuales dejan al descubierto la vitalidad de una sociedad librada a los avatares de su propia dinámica popular y periférica.


Aunque tanto en este texto neogranadino como en el novohispano Infortunios de Alonso Ramírez la crítica ha destacado la matriz picaresca, como adopción directa y desplazada del género peninsular, relevando así la mecánica de la imitación de la metrópolis y descuidando la importancia que adquiere, dentro de estos relatos, la construcción de la subjetividad criolla, tanto a nivel individual como colectivo, y el relevamiento de una peripecia antiheroica que impugna el proyecto ordenador, homogeneizador y represivo que acompañó la dominación imperial en las colonias (Moraña, Viaje al silenció).


Pero ninguna obra del período barroco expresa mejor el influjo transculturador y la identidad bifronte del letrado criollo que la de Sor Juana Inés de la Cruz, con su múltiple adscripción cultural en los espacios discursivos y sociales de la religiosidad, la vida de la corte y las instituciones político-eclesiásticas que regulaban el funcionamiento del mundo novohispano. Su obra expone las complejas interconexiones existentes entre el escolasticismo reafirmado por la Contrarreforma, la retórica gongorina, la cultura popular y la celebración de la cotidianeidad virreinal, pero se presenta también como un proyecto que pugna por promover la interdisciplinariedad y el multiculíuralismo como vertientes transgresoras capaces de impugnar los modelos dominantes y compartimentados de conocimiento y praxis cultural.


Si a través de sus textos se consagran los códigos barrocos como el lenguaje de una elite iniciada en los misterios y privilegios de la letra, ejercida como instrumento de control social y reproducción ideológica, a través de ellos se penetra también en la agenda criolla como programa reivindicativo a través del cual se define una nueva concepción del sujeto colonial y de sus relaciones con el poder y los grupos subalternos. La obra de Sor Juana se proyecta a través de una inmensa variedad de géneros y formas literarias: composiciones cortesanas, villancicos, autos sacramentales, teatro, jeroglíficos, epístolas, romances, arcos triunfales y poemas culteranos. En esta variedad compositiva se recorre un amplio espectro que va desde la hermenéutica doctrinaria hasta la ensaladilla, parodiando el lenguaje de indios y esclavos, con sus deformaciones fonéticas del castellano, interpolando versos en náhuatl y latín que se mezclan en una carnavalización que contrasta con la solemnidad de los ritos del poder político-eclesiástico, como bien ejemplifican sus villancicos a San Pedro Nolasco, o los dedicados a Santa Catarina. Pero junto al dialogismo burlón, el juego cortesano y la monumentalidad barroca se canaliza también la conciencia criolla que busca formas de integrar los fragmentos de la sociedad colonial desde su posición de poder ascendente, incluyendo el reclamo de un lugar desde el que la mujer pueda insertar también sus contribuciones a la construcción del saber americano. Su propia praxis intelectual constituye una intervención decidida en los espacios controlados de la alta cultura virreinal, y un paradigma del programa que el sector criollo desarrollaría, cada vez con mayor efectividad, para consolidar su poder.


Entre los desafíos que contiene la obra de la Décima Musa, las loas que preceden a los autos sacramentales El divino Narciso, aparecido en México en 1688, y El Cetro de José, publicado por primera vez en 1692, canalizan específicamente las opiniones de la monja con respecto a la conquista de México representando alegóricamente la posición del indio y la reivindicación criolla ante los temas de la apropiación colonialista y la moral de guerra. Al aproximar las figuras de Cristo y Hutzilopochtli (“el gran Dios de las Semillas”), así como los fenómenos del canibalismo y la eucaristía, el cristianismo y las idolatrías americanas, Sor Juana plantea dramáticamente el conflicto cultural y la posicionalidad criolla, con un relativismo beligerante que distancia cada vez más al sector criollo de la dominante peninsular.


El largo poema de Sor Juana, Primero Sueño, silva de 975 versos publicada por primera vez en 1692 en el segundo tomo de las Obras de la jerónima pero escrito, probablemente, hacia 1685, ejemplifica la voluntad de apropiación e incidencia en el pensamiento occidental, al ocuparse de temas relacionados con el conocimiento intelectual y sensible, tanto como con el mundo de la fe, la mitología y la filosofía clásico-escolástica. El poema se ofrece como una lírica exploración de los límites y dominios del conocimiento y como el relato de la peregrinación del espíritu en su imposible búsqueda de un saber que se revela como inabarcable. En esta composición, Sor Juana ejemplifica también la adopción y reformulación que el criollo es capaz de realizar de las fuentes y motivos clásicos, revirtiendo hacia Europa el material recibido en la transculturación colonialista.


Según Octavio Paz, escrita en 1691 aunque publicada postumamente, “la Respuesta [a Sor Filotea de la Cruz] es el complemento de Primero sueño” ya que extiende a la duración de una vida lo que el largo poema ofreciera como el relato de la peregrinación que el alma emprende en el espacio de una sola noche (Paz 481). Otros documentos epistolares (la Crisis de un sermón o Carta Atenagórica, de 1690, la carta al Padre Núñez, descubierta en Monterrey en 1980 por Aureliano Tapia Méndez y datada en 1682, así como la enigmática epístola sacada a luz por Elias Trabulse en 1995 y firmada con el seudónimo de Serafina de Cristo, fechada el 1 de febrero de 1691) han revelado aspectos inusitados del proyecto intelectual de la monja, y de sus intrincadas relaciones con la sociedad de su época. Pero la Respuesta permanece hasta hoy como el testimonio más directo de las limitaciones y desafios que imponía sobre la jerónima su condición subalterna con respecto a los poderes peninsulares y al autoritarismo patriarcal que dirigía los espacios de la corte y el convento. Tanto el discurso epistolar como la producción lírica, dramática o religiosa giran en Sor Juana en torno a la construcción de la subjetividad individual y colectiva que remiten, en el contexto de la conflictividad virreinal, al proceso de consolidación de la conciencia criolla.


De ahí que el elemento autobiográfico –al igual que la construcción del yo en Infortunios de Alonso Ramírez- tenga en los textos de Sor Juana un valor central, sirviendo como punto de intersección de la esfera pública y el espacio privado, la hegemonía y la marginalidad, la utopía del “orden” imperial y la “irredenta” barbarie americana, la adhesión a los modelos metropolitanos y la construcción de la conciencia criolla crecientemente beligerante y diferenciada de la matriz peninsular2. Esta urgencia en la (auto)construcción de la subjetividad criolla es el denominador común que el sector letrado elabora y enarbola como bandera de lucha en su proceso de ascensión histórica, como única manera de contrarrestar la identidad negativa que el conquistador confiriera al americano desde el Descubrimiento, construyendo así un nuevo horizonte utópico que se proyecta hasta nuestros días, y que tan bien expresara El Lunarejo, desde su asediada marginalidad:


Pues los europeos sospechan seriamente que los estudios de los hombres del Nuevo Mundo son bárbaros [...] ¿Más qué si habré demostrado que nuestro mundo no está circundado por aires torpes, y que nada cede al Viejo Mundo? (Apologético 325).





1 Véase, respecto a este punto, las consideraciones de González Echevarría sobre la importancia del discurso forense como matriz a partir de la cual se desarrolla el discurso literario (Myth and Archive).


2 Esta actualización heterodoxa que subvierte los discursos del saber europeo es quizá lo que llevó, más que ninguna otra consideración, a que Picón Salas situara en esta operación transgresora la esencia cultural americana indicando que “a pesar de casi dos siglos de enciclopedismo y de crítica moderna, los hispanoamericanos no nos evadimos enteramente aún del laberinto barroco”, consideración que Rama retoma para afirmar, a partir de ella, la persistencia de la ciudad letrada como núcleo de poder cultural y el “epigonalismo” de sus miembros como mediadores en los procesos de transculturación que se inician en la colonia y se prolongan hasta nuestros días. De esta manera, Rama afirma, desde una posición dependentista, la condición neocolonial de América Latina y la prolongación transhistórica de la función letrada como el eje en torno al cual se articulan las instancias de asimilación o resistencia de las culturas vernáculas a los procesos modernizadores.




SUJETOS SOCIALES: PODER Y REPRESENTACIÓN




1. COLONIALISMO Y SUBJETIVIDAD BARROCA



El estudio de sujetos sociales en el contexto colonial supone, para comenzar, la consideración de las dinámicas socioculturales desarrolladas en el mundo americano a partir del asentamiento del poder imperial en los dominios del Nuevo Mundo. La articulación de los diversos grupos sociales con respecto al poder, y sus distintas formas de inserción dentro de los parámetros –o en los márgenes– de la cultura dominante, determinan el surgimiento de formas de conciencia social, así como la emergencia de prácticas y proyectos colectivos a partir de los cuales esos sectores elaboran, material y simbólicamente, una imagen de sí y de los otros grupos que comparten con ellos el territorio americano. El imaginario colonial se va consolidando, de esta manera, en relación conflictiva con las tradiciones propias de las múltiples culturas que existían en América en el período prehispánico, así como con las estructuras del pensamiento europeo, que habían elaborado una visión utópica del mundo ultramarino desde mucho antes de la llegada de Colón. Estos esquemas nutren la mentalidad de conquistadores, misioneros y administradores imperiales con conceptos y mitos no sólo acerca de los pueblos que existían fuera del ámbito de la cristiandad, sino también respecto a la misión de ésta en el contexto universal.


Por esta razón, los resultados que derivan del proceso de implantación y adaptación de modelos metropolitanos en América no pueden comprenderse sin una captación más vasta de los problemas que acompañan la experiencia de migración y asentamiento de contingentes europeos y más tarde africanos y asiáticos en tierras americanas, y del modo en que las prácticas socioculturales de estos sectores afectan a –y son afectadas por– la población nativa, indígena y criolla, en los diversos niveles de interrelación política y social. El análisis de las formas de subjetividad colectiva que se desarrollan en la sociedad virreinal es así parte de una “historia atlántica” que compromete a las culturas europeas y americanas en sus diversas instancias de contacto, conflicto y negociación a partir de la conquista1.


En estas páginas, sin embargo, el estudio se concentrará en el margen americano, es decir, en el momento que corresponde a lo que ha dado en llamarse el “período de estabilización virreinal en la Nueva España” en el siglo XVII. Este período, mucho menos estable y armónico de lo que sugiere esa nominación, se corresponde con el desenvolvimiento de lo que el crítico español José Antonio Maravall denominara “la cultura del barroco”, aludiendo al proceso de reproducción y difusión de la estética y la concepción política que caracterizan el absolutismo monárquico en esa etapa histórica, y a las formas sociales que acompañan la diseminación de esa cultura a nivel masivo, tanto en España como en Hispanoamérica. En este ensayo se enfocará principalmente la cultura del barroco americano en tanto paradigma estrechamente ligado a la práctica colonialista, y en el aspecto concreto que se refiere a las formas específicas que asume la representación de sujetos sociales en el contexto virreinal novohispano, donde la concepción barroca del mundo y la sociedad es apropiada y redimensionada por la sociedad criolla que va afirmando su presencia y desarrollando sus propios proyectos sociales e ideológicos en el mundo virreinal2.


El estudio de las formas de subjetividad colectiva que se desarrollan en ese contexto social y cultural está íntimamente ligado al surgimiento de formas de identidad a partir de las cuales los diversos sectores que constituyen la sociedad virreinal van definiendo el lugar que ocupan en el mundo americano y en el más amplio espacio “hispánico” dominado por los centros de poder imperial. Al hablar de sujetos sociales nos referimos, así, no sólo a las identidades sectoriales que van diferenciándose entre sí en el contexto colonial y con respecto a los centros metropolitanos, sino también a las prácticas concretas que esos sectores van desarrollando en el proceso de su autorrepresentación3.



2. ETNICIDAD, GÉNERO Y DISCURSO CRIOLLO



El carácter altamente jerárquico de la sociedad metropolitana y colonial es bien conocido. Sin embargo, no puede enfatizarse demasiado el hecho de que a las estructuras sociales asentadas en los principios metropolitanos de nobleza de sangre y estratificación económica se agregan en América los criterios étnicos que dividen a la sociedad colonial en cinco estratos bien diferenciados: españoles, mestizos, mulatos, indios y negros, categorías que, como ha indicado David Brading, “indicaban el carácter genético aproximado de cada individuo y se consideraban más bien como definiciones de una condición fiscal y civil” (611). Entre estos estratos u “órdenes” se intercalaban todo tipo de mezclas y entrecruzamientos raciales que daban lugar a la existencia de las numerosas castas coloniales, creando una pirámide social de escasa movilidad interna, sustentada por las extensas masas marginadas por el proyecto “civilizador” en las que descansaba, sin embargo, la mayor parte de la fuerza de trabajo que sostenía el sistema colonial americano. Por encima de esa vasta base social se ubicaban los sectores de mayor privilegio: peninsulares nobles y “gente decente” (profesionales, administradores, clérigos, hacendados y mineros de éxito de origen metropolitano) (Brading 613), así como integrantes de la elite criolla que, sin lograr completamente el reconocimiento o las oportunidades de ascenso social que disfrutaban los “gachupines”, exhibían, hacia el siglo XVII
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