El simbolismo en el arte*
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n una memorable entrevista préxima a cumplir treinta anos, C.
Lévi-Strauss advertiria la cardinal importancia que tiene el arte
para la etnologia. Desde su 6ptica:

el arte constituye, en el grado mas alto, esa toma de posesién de la naturaleza por la
cultura, que es el tipo mismo de los fenémenos que estudia la etnologia.!

En su més amplio sentido, el conocimiento antropolégico ha alcanzado pau-
latinamente un lugar de importancia en las discusiones en torno a la génesis
de la actividad y de la conciencia estética, y en relacién a su naturaleza y
funciones. La dilatacién de la préctica artistica més alld de sus fronteras
convencionales, el desarrollo de la teoria estética y el perfeccionamiento de
las estrategias metodolégicas, han actuado en favor de concepciones que
plantean la utilizacién de los recursos analiticos disponibles en diferentes
sistemas cognoscitivos. Existen suficientes evidencias para sefialar que este
enfoque no padece de amnesia. El pensamiento estético precedente no se
niega; al contrario, se confrontan criticamente sus teorfas y deducciones
con el examen y la descripcién de los nuevos datos. Sin embargo, si bien
criticar implica analizar todos los principios (incluyendo los que incorpora
el propio quehacer critico), el ejercicio renovador en las investigaciones de
la estética contemporanea trasluce todavia la presencia de viejos rencores
y nuevos fanatismos.

Si consideramos que el arte compenetra la vida de los pueblos llamados
primitivos de una forma amplia e intensa, y se manifiesta en algunos de
ellos como una necesidad vital mas importante que en nuestra sociedad,
el interés del pensamiento antropolégico por sus expresiones resulta
plenamente consecuente. Como se sabe, hacia finales del pasado siglo
se realizaron los primeros estudios sisteméticos sobre arte primitivo.
El investigador sueco H. Stolpe copié en los principales museos de
Europa la ornamentacién decorativa de diversos objetos de manufactura

* Contribuci6n al XIV Coloquio Internacional del Instituto de Investigaciones Estéticas,
UNAM-IVEC H. Veracruz, Septiembre de 1990.
! Lévi-Strauss. Arte, Lenguaje, Etnologla (entrevistas con G. Charbonier) Siglo XXI
Editores, México, 1969, pp. 96 y ss.
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primitiva, registro que completaria mas tarde al viajar alreded?r del
mundo. En 1892 publica sus conclusiones en el libro On Evolution en
the Ornamental Art Savages Peoples, en el que se postula el desarrollo
de la ornamentacién desde figuras realistas hasta motivos plenamente
geométricos, transformacién que se concretaria a través de una serie de
formas intermedias. La influencia de Stolpe se manifesté inmediatamente
en los estudios de Von de Steinen sobre los dibujos de artistas aborigenes del
Amazonas, y en las investigaciones de A.C. Haddon en torno a los diferentes
estilos regionales entre los papties de Nueva Guinea.

El arte, como fenémeno mucho mas amplio que la simple ornamen-
tacién, seria examinado, posteriormente, en los estudios de J.A. Mason en
relacién a la pintura esquimal y los de M. Gamio referidos a las expresio-
nes artisticas de los indigenas mexicanos. La escultura del Africa negra me-
recié detenidas pesquisas de C. Kjermeier. Hacia finales de los afios treintas
F. Boas escribié una propuesta teérica de alcance universal sobre el llamado
arte primitivo, en tanto que G.C.MacCurdy y el abate H. Breuil formularon
importantes contribuciones en torno al arte paleolitico europeo, antes que
R. Linton y S. Wingert mostraran lo espléndido de las artes en los mares
del Sur. En 1921 W, Lehmann publica el primer estudio europeo sobre el
conjunto del arte indigena antiguo de México, y en 1927 T. A. Joyce formu-
larfa sus apreciaciones respecto a la pretendida superioridad de la escultura
azteca y maya sobre la de Egipto y Mesopotamia, casi al mismo tiempo que
Eulalia Guzmén se proponia establecer los caracteres fundamentales del
arte prehispanico y consideraba “espantosa” la colosal imagen monolitica
de Coatlicue. Vendrian después los analisis detallados de G.C. Vaillant, G.
Kubler, los estudios de M. Covarrubias sobre el arte olmeca, y el excelente
ensayo de Justino Fernédndez en torno a la Diosa de la Tierra de los me-
xicas y la estética en el antiguo México. De esta desordenada e incompleta
némina no puede excluirse a A. L. Kroeber y su ambicioso intento de clasifi-
cacién del estilo de las bellas artes, codigo a partir del cual teorizaria sobre
la caracterizacion de las civilizaciones. “No es la naturaleza, sino el arte,
lo que engendra el arte”, dirfa Kroeber al dirigir sus especulaciones hacia
los distintos campos de la creacién estética: La pintura de Goya; la poesia
de Villon; la arquitectura de la India, China, Egipto, Grecia y México; la
escultura barroca de Bernini; el impresionismo en la infinitud del punti-
llista Seurat o en “los vehementes torbellinos de colorido resaltante de Van
Gogh”; la carrera literaria de Joyce o las diversas manifestaciones del genio
plastico de Picasso (del neoclasicismo al supersimbolismo de el Guernica y
de la minotauromaquia). Precisamente en el cubismo, tiempo después, el
propio Lévi-Strauss advertiria una revolucién orientada a encontrar la ver-
dad sistemitica en el arte, intencién esencial dirigida a significar, no tni-
camente a representar. El cubismo, sefiala, va més alld del objeto, hasta la
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significacion, refiriéndose enseguida a la inspiracién que los cubistas han
recibido de las artes primitivas. Asi como las cualidades abstractas y for-
males de la escultura africana inspiraron a los cubistas, el dramatismo y la
expresion del arte del Pacifico cautivarian a los surrealistas. Este interés
se extenderia después al arte tribal norteamericano, configurdndose hacia
principios de los arios cuarenta el llamado periodo “totemista”, en el cual
participaron la mayoria de los artistas que serian conocidos dentro del “ex-
presionismo abstracto”, como Jackson Pollock y Robert Mortherwell.?

Es evidente que las relaciones antropolégicas con el campo de la
estética han contribuido a desterrar las miopias etnocéntricas en torno a la
variedad de formas de expresion artistica. Al desplazamiento del centrismo
occidental como norma ineludible en la historia del arte han ayudado las
formulaciones guiadas por el relativismo cultural. Un buen ejemplo de las
tendencias de apreciacién estética encerradas en los criterios europeizantes
nos lo ofrece la incisiva prosa de Paul Westheim al recordar la ridicula
presuncién del critico Salomén Reinach, quien en una conferencia dictada
a principios de siglo en la Ecole du Louvre, diria sin ruborizarse:

La india no tenia ninguin arte antes del periodo de Alejandro Magno, y en cuanto al arte
chino, éste empez6 a producir obras maestras durante la Edad Media europea.’

A decir verdad, para algunos artistas apartados de la “norma”, los prejuicios
occidentalistas en materia de apreciaciéon estética habian sido motivo
de preocupacion desde la pasada centuria. Asi, Baudelaire en su ensayo
dedicado al andlisis de la idea moderna del progreso aplicada a las bellas
artes (1855), imaginaria la perplejidad que una creacién del arte chino
producirfa en la mente de Winklemann (el famoso helenista y arqueélogo
alemén), uno de los capitanes de las teorfas estéticas en el siglo XVII.

? Véase R. Lowie. Historia de la Etnologta. Ed. Fondo de Cultura Econémica, México,
1974; J.A.Mason. “Eskimo Pictorial Art” in Museum Journal Vol. XVIII 1927, pp. 248-
83; F.Boas. Primitive Art. Oslo, 1927; M.Gamio. Forjando Patria (Pro-nacionalismo). Ed.
Libreria Porria México, 1916; G.C. MacCurdy. Human Origins. New York, 1924 (4 vols).
H.Breuil. “Oeuvres d' Art Magdaléniennes de Laugerie Basse (Dordogne) en Actualite's
Scientifiques et Industrielles, Num. 382, 1936; T.A.Joyce. Maya and Mexican Art. The
Studio Ltd., London, 1927; E.Guzmén. “Caracteres esenciales del Arte antiguo Mexicano” en
Revista de la Universidad Auténoma de México. Ntims. 29 y 30, México, 1933; C.Kjermerier.
Centres de Style de Sculpture negre africaine (4 vols.) Paris-Copenhague, 1935; R.Linton
¥ S.Wingert. Arts of the South-Seas. New York, 1946; G.C.Vaillant. Artists and Grafstmen
in Ancient Central America. The American Museum of Natural History, 1945; G.Kluber.
“The cicle of life and death in metropolitan aztec sculture” en The Gazette des Beaux-Arts.
New York, 1943; A.L.Kroeber. Style and civilizations. Cornell University Press, New York,
1957; M.J.Herskovits. El Hombre y sus obras. Las Ciencia de la Antropologta Cultural. Ed.
Fondo de Cultura Econémica, México, 1969; P Hovdenakk. “Wilfredo Lam y el expresionismo
abstracto en Estados Unidos y Europa” en Sobre Wifredo Lam. Ponencias de la Conferencia
Internacional. I Bienal de la Habana. Ed. Letras Cubanas, La Habana, 1986,

3 P Westheim. Arte antiguo de México. Biblioteca Era. México, 1985, p. 89.
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A fin de comprender el contenido universal de los ejemplos de belleza
extraeuropeos, Baudelaire reclamaria que en el critico o en el espectador

operen en sf mismos una transformacin casi nmterwla. ¥ que por un fenéme_no de
voluntad que acttia sobre la imaginacién, se esfuercen por identificarse con el medio que
dio nacimiento a esa floracién insélita. Pocos hombres poseen en forma completa, esa
gracia divina del cosmopolitismo, pero todos pueden adquirirla en diversos grados.4

Para Baudelaire —que sofiaba con el dia radiante en que los sabios sean
propietarios y los propietarios sabios- “lo bello es siempre extrafio”,
tesis que nos guia al simbolismo de su Venus Negra, tan incomprendida
en su época como los seis famosos poemas condenados por el Tribunal
Correcional de Paris de 1857.

En Justino Ferndndez floreci6 esa conciencia a la par cosmopolita y na-
cional perfilada por Baudelaire. Sus detenidas investigaciones le llevarian a
enfrentar apreciaciones estéticas de evidente connotaci6n colonial. En Coa-
tlicue... su revelador ensayo (que publicara en 1954 dedicado a la memoria
de Salvador Toscano, estudioso del arte precolombino), reconoce explicita-
mente la importancia de los experimentos sobre percepcién estética reali-
zados por Manuel Gamio entre la poblaci6én indigena, en 1916. Ferndndez
indica:

Razén tenia Gamio cuando pidié un nuevo punto de partida propio, en que la sintesis
estética se extrajere de la conjuncién de lo significativo (la forma) y de lo significado (el
contenido); es decir que, pedia que se hiciera el esfuerzo necesario para lograr la més
amplia comprensién asequible del arte indigena.? ;

En el enorme acervo de conocimientos sistematizados por las diversas
ramas de la antropologia mesoamericanista, encontrarfa Ferndndez las
herramientas teéricas y conceptuales para producir uno de los méas notables
estudios sobre la estética del arte indigena antiguo. Al descubrir en la
colosal escultura monolitica el simbolismo ingénito en la Madre Telurica
de los mexicas y su ubicacién en el plano cosmolégico, propicié también el
avance definitivo del arte prehispanico en la conciencia estética occidental.
Al mismo tiempo, valorando en su dimensién especifica el arte del México
antiguo, contribuyé a la recomposicién de la identidad nacional, fracturada
por el proceso colonial y sus secuelas politico-econémicas. Concreté asi,
una explicaciéon magistral de la belleza excéntrica; un golpe demoledor a
la anacrénica éptica centrista.

4 Baudelaire y la critica del arte (antologia). Prélogo de S. Gonzédlez. Ed. Arte y
Literatura, La Habana, 1986, pp. 126 y ss.

5 JFerndndez. “Coatlicue. Estética del arte indigena antiguo” en Estética del Arte
Moderno. Ed. Instituto de Investigaciones Estéticas, Universidad Nacional Auténoma de
México, México, 1972, pp. 44-45.
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Paradéjicamente, los ejercicios contrarios a las hegemonias conceptua-
Jes y metodologicas de lo que se ha dado en llamar “el gran arte”, no han
extendido plenamente su influencia renovadora en el &mbito de la arqueo-
logia mexicana. Préximos a doblar el cabo del afio 2000, continuamos pe-
riodizando el mundo prehispdnico a partir de la nocién de “arte cldsico”,
sin que el galimatias ordenador resultante ceda ante los serios intentos
de clasificacién histérico-temporal basados en los componentes estructu-
rales de las antiguas formaciones sociales. Ubicados en esta problemética
no resulta ocioso recordar que el clasicismo es una valoracién estética cen-
trista y colonial cuando su aplicacién se disloca de su entorno diacrénico
y su especificidad civilizatoria. Quienes en el quehacer de la investigacién
arqueolégica utilizan sus contenidos teéricos en esta perspectiva han con-
tribuido a la confusién terminolégica fundada en cuestiones subjetivas y
fragiles sustentos l6gicos. Se habla asi de “climax religioso”, “excelencia
estética”, “florecimiento general”, etc. El proceso del desarrollo civiliza-
torio mesoaméricano se explica, de tal manera, en términos de culturas
“preclasicas”, “cldsicas”, “proto-cldsicas” y “post-clasicas”, en tanto que
las subdivisiones para cada apartado secuencial menudean: “preclasico in-
ferior, medio y superior”; “clasico temprano y tardio”, y las derivaciones
de esta babel conceptual se multiplican: “clasico histérico”, “clasico tolteca
histérico”, “preclasico formativo”, etc. Con razén se ha sefialado que esta
caética vision del proceso civilizatorio mesoaméricano (alejada del andli-
sis de las bases econémicas de la sociedad) es resultado de una perspectiva
neopositivista de la historia. “Clasicismo es la palabra mas hueca y vacia de
sentido que se le puede ocurrir a uno”, sentencié con razén Alejo Carpen-
tier, demiurgo primordial de las letras de nuestra América.®

A contrapelo de los planteamientos relativistas y plurales del pensa-

§ Vease E. Matos Moctezuma. “El Proceso de desarrollo en Mesoamérica” en Boletin de
Antropologla Americana. Instituto Panamericano de Geografla e Historia, México 1982; pp.
161-176. A. Carpentier. “Lo Barroco y lo real maravilloso” en Ensayos. Ed. Letras Cubanas.
La Habana, Cuba, 1984, p. 110. Como se sabe, el clasicismo en cuanto a teorfa y método
estético floreci6 durante los siglos XVII y XVIII, en el auge del absolutismo. Su programa fue
formulado con amplitud en el tratado N. Boileau “El arte poético”. El nacionalismo abstracto,
y el esquematismo que caracterizan al clasicismo tuvo una expresién consecuente en Francia
en las obras de P. Corneille, J. Racine, J. B. Moliere, N. Poussin, entre otros. Durante la
Revolucién Francesa, en el marco del clasicismo, se desarroll$ el arte revolucionario de la
nueva burguesfa. K. Kosik ha precisado atinadamente que “Las interpretaciones tradicionales
de la historia de la poesia, de la filosofia, de la pintura y de la misica, no niegan que todas
las grandes corrientes artisticas y del pensamiento han surgido en un proceso de lucha con
concepciones ya superadas. Pero ipor qué? Es habitual referirse al peso de los prejuicios y
de la tradicién y se inventan “leyes” de acuerdo con las cuales el desarrollo de las formas
espirituales de la conciencia se opera histéricamente como la sucesién de dos tipos “eternos”
(clasicismo y romanticismo), o bien como la oscilacién pendular de un extremo a otro. Pero
estas ‘explicaciones’ no explican nada, y no hacen més que obscurecer el problema”. Veése
Dialéctica de lo concreto (Estudio sobre el problema del hombre y el Mundo). Ed. Grijalbo.
México, 1985, p. 144.
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miento antropolégico, en un importante sector de nuestra arqueologia el
espejo guia la mano produciendo la consecuente deformacién de la imagen.

¢Complicidad inconsciente con los prejuicios etnocéntricos y tem-
pocéntricos de la férmula europeizante? La lectura cuidadosa de las refle-
xiones que Alfonso Reyes escribiera en relacién a estas limitaciones analiti-
cas, subraya los abismos de su inconsecuencia. Nuestro méds grande huma-
nista, escribié con su pluma de alcances ecuménicos:

Ni siquiera sabemos si la férmula occidental serd la que domine mafiana. Fmr otra cosa
es aceptar como definitivo un error egocéntrico de corto alcance: es seguir perpetuando
aquellas absurdas concepciones imperiales a cuyos ojos cuanto desborda de nuestro
cuadro no es humanidad propiamente dicha, sino una vegetacién o una fauna de ‘nativos’
destinados al sacrificio; es considerar el enorme hervidero de Oriente como trozo muerto
e inmutable del planeta, lo que hoy por hoy supone una miopfa incalificable.

II

La presencia, explicita o implicita, de diversas proposiciones teéricas desa-
rrolladas por el pensamiento antropolégico, se advierte en los esquemas
conceptuales que sintetizan las tematicas seleccionadas para examinar, en
este importante coloquio, “Los encuentros y desencuentros en las artes”.
Los titulos de las mesas de discusion: Lo propio y lo ajeno; Lo céntrico y
lo excéntrico; Trdnsito cultural e Historia del arte y colonialismo, remiten
a categorias analiticas manejadas en el campo de la teoria de la cultura.
Las reflexiones, necesariamente esquematicas, que se presentan enseguida
exploran bédsicamente el terreno complejo y prometedor que corresponde
al sincretismo y el arte. Pese a sus limitaciones de alcance y contenido,
este ejercicio se pronuncia contra la especializacién extrema que se produce
en el ambito de la investigacion parcelaria. Le alienta una perspectiva
interdisciplinaria capaz de evidenciar las relaciones entre hechos sociales
actuantes en diferentes planos de la realidad.

La expresién Lo propio y lo ajeno (en la que se agrupa el examen
del sincretismo y el arte) y la denominacién misma de este coloquio hace
pensar de inmediato en el titulo del excelente libro de R. Bastide E! prdjimo
Yy el extrano. El encuentro de las civilizaciones, originalmente publicado
hace dos décadas. El notable pensador francés aborda en la primera parte
de este estudio el prejuicio racial vinculado al anlisis de las situaciones
sociales que condiciona y le condicionan, ocupéndose en los dos apartados
complementarios de los procesos de transculturacién (aculturacién segin
su terminologia) en sus diversas formas (sincretismo, reinterpretacién,

7 A.Reyes. “Tentativas y orientaciones” en Obras Completas, T.XI. Ed. Fondo de Cultura
Econémica, México, 1960, p. 282,
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mestizaje cultural), y de los prejuicios ideolégicos relativos a las creencias
en la pretendida superioridad de la civilizacién racionalista y técnica. Por
esta rutas cognoscitivas Bastide arriba al estudio de las imbricaciones entre
el colonialismo y el nacionalismo, vertientes primadas de lo que llama “la
tormenta mistica”, fenémeno que refiere en particular a Latinoamérica.
Expresado en términos amplios, en los intereses teéricos de esta obra sobre
el encuentro de las civilizaciones (“contribucién de todos los pueblos al
humanismo de manana”), se hallan claros paralelismos con los motivos
temaéticos de esta reunion.

La nocién de sincretismo —en la perspectiva de Bastide- presenta
el inconveniente de abarcar una serie de fenémenos o procesos de muy
diverso carécter, que se disimulan al amparo de su identidad étnica.
Se trata, por tanto, de un término polisémico que, en todos los casos,
refiere a la mezcla entre dos o varias civilizaciones que después de
enfrentarse, se enlazan. En su éptica, algunas formas de sincretismo
religioso deben entenderse como respuestas autonomistas contra la
hegemonia cultural colonialista implantada por las clases dominantes.
De esta manera, los cultos sincréticos ofrecen alternativas eficaces a las
modernas necesidades de las sociedades, sean estas rurales o urbanas.
Su condicién, necesariamente dinamica, puede manifestarse en formas de
adaptacién intermedia “entre el enquistamiento cultural y la asimilacién
definitiva” ®

Desde una apreciacién teérica de largo alcance, V. Lanternari previene
sobre la inadecuada utilizacion del concepto de sincretismo si se equipara
a un dato matematico “cuyos componentes se pueden medir y pesar bien
de manera estdtica”. En una perspectiva diferente, sugiere considerarlo
como una “tendencia dindmica” que emerge como reaccién ante una
civilizacién considerada superior, fenémeno que implica el colonialismo y
sus secuelas institucionales. En tal caso, se expresan tres orientaciones
de la cultura autéctona afectada por las turbulencias de la intrusién
colonial: 1) Reafirmarse a st misma reunificando la tradicién religiosa
local. Este es el elemento “tradicional de continuidad”, 2) Renovarse para
salvaguardarse de la crisis provocada por el colonialismo frente al fracaso
del sistema religioso tradicional no eficaz, en tanto “no salva”. Lo define
como el elemento de lo “tradicional-renovado”; 3) Adueniarse del poder
inherente a la cultura dominante para ventaja propia, “a fin de resitir

8 R. Bastide. E! préjimo y el extrano. El encuentro de las civilizaciones., Ammorrortu
editores, Buenos Aires, 1973. El eco de las ideas de Bastide, si bien desde una posicién
tedrica diferente, se escucha en el penetrante ensayo de G. Bonfil. Lo propio y lo ajeno. “Una
aproximacién al problema del control cultural”. en La cultura popular. Premis La red de
Jonés. Editora, A. Colombres (Copilador). México, 1982, pp. 79-86. Ve4se también R. Bastide,
Les religions africaines au Brésil. PUF., 1960.
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la hegemonia europea volviendo a interpretar aquellas caracteristicas
exteriores en sentido pagano, nativista o (...) autonomista”. Este proceso
configura el elemento “renovador externo”.* ;

Si bien una condicién fundamental de todo sistema de comunicacién
humana son los significados compartidos, puede observarse que quienes
participan en una red de comunicacién no siempre comparten de la misma
manera los significados. Este planteamiento implica seﬁ,alm: que a los
gimbolos y a los sistemas simbélicos, son inherentes zonas de significacién
insuficientemente definidas que contribuyen al desarrollo de la creatividad
y a las interpretaciones particulares. En base a estas premisas ES.
Miller ha formulado importantes consideraciones sobre los fenémenos
de articulacién y reinterpretacién simb6lica, nociones que contribuyen a
despejar el contenido y extension del término sincretismo toda vez que
refieren a planos més complejos de la realidad social. A diferencia de
la engafosa sintesis de dos conceptos (0o elementos culturales) a la que
cominmente se llama sincretismo, la reinterpretacién simbélica denota
la creacién de una “nueva zona de significado” que es inédita en tanto
no esté originalmente presente en los sistemas simbélicos que entran en
relacién.

Miller sostiene que en lugar de buscar la articulacién significante en
sfmbolos bien definidos, susceptibles de ser transmitidos de un sistema a
otro, es preciso atender a los simbolos distorsionados, comprendidos desde
la perspectiva de las desviaciones idiosincraticas. Precisa que

los individuos pertenecientes a distintos sistemas sociales no se comunican eficazmente
mediante aquellos simbolos que estén claramente definidos para ellos, sino més bien
mediante aquellos que contienen las mayores zonas de ambigiiedad o ntiuolloc cuya
ambigtiedad resulta del fracaso de los sistemas para articularse con nitidez, o

Por la importancia que otorgan a los sistemas simbélicos, las reflexiones
de Miller (resultantes de un profundo estudio sobre la intrusién del
cristianismo en la cosmovisién de los indios tobas del Chaco argentino)
contienen apreciaciones de especial importancia para el examen de ese

9 V Lanternari, Occidente y Tercer Mundo. Siglo XXI Editores, México, 1974, pp. 157-158
y 88. En el marco del estudio de los mitos politicos de la colonizacién y la descolonizacién en
Africa, G. Balandier ha destacado también el papel que el sincretismo cumple en la captacién
o integracién de los valores religiosos del colonizador y en rivalizar —eventualmente- con ellos.
Vedse Teorfa de la descolonizacion, Ed. Tiempo Contemporéneo, Buenos Aires, 1973, pp. 261
y s,
10 E. 8. Miller. “Simbolismo, conceptos de poder y cambio cultural de los tobas del Chaco
Argentino” en Procesos de articulacion social. E. Hermitte y L. Bartolomé, compiladores,
Ammorrortu Editores, Buenos Aires, 1977, pp. 305-338. Las ideas de Miller han sido
enriquecidas por M. A. Bartolomé y A. M. Barabas en su importantes estudio Tierra de la
palabra Historia y Etnografia de los Chatinos de Oaxaca. Ed. Instituto de Antropologia e
Historia, México, 1982,
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complejo -terreno de los hechos sociales que corresponde al sincretismo
y el arte. Espacio ideacional casi infinito en el que concurren diversas
vertientes del conocimiento; campo necesariamente abierto a diferentes
enfoques tedricos y delimitado por multiples fronteras cognoscitivas.
Nos preguntamos, por ejemplo, qué contribuciones analiticas hubiera
motivado la incorporacién de las nociones de articulacién y reinterpretacién
simbélica en el sugerente debate sobre los simbolos prehispénicos en las
iglesias de la Mixteca, protagonizado por Robert J. Miillen y Guadalupe
Avilez Moreno en el XI Coloquio Internacional de Historia del Arte (1986),
dedicado a las expresiones artisticas de la historia, leyendas y mitos de
México.!! Simbolo y arte son consustanciales, se orientan al descubrimiento
de la realidad no a su mera reproduccién. Arte y simbolo se configuran a
partir de discursos interdependientes. El arte es una forma de lenguaje
simbélico, en tanto el simbolo, es, en si mismo, un lenguaje. El poeta, el
artista, es el eterno creador de simbolos y alegorias, advertiria Goethe en
formidable sintesis, muchos anos antes que los surrealistas, por medio de
los simbolos, exploraran los subterrdaneos del inconsciente. Los motivos
simbélicos enlazan, de manera interdependiente, al arte, la filosofia y el
pensamiento mitico. En el marco de las ideas anteriores se explican las
bisquedas para lograr una clasificacién de los simbolos en el arte que
contribuirfa a un mejor conocimiento del universo social en el cual las obras
han sido creadas.!?

A la reflexién en torno a los simbolos y su papel social es inherente
el examen de la relacién entre el sincretismo y el arte. En numerosos
estudios antropolégicos e histéricos la utilidad analitica del concepto
de sincretismo ha quedado suficientemente demostrada. Sin embargo,
paralelamente a estos logros, existen miiltiples evidencias de su manejo
llano, laxo, al margen de todo control teérico sobre sus &mbitos de extensién
y contenido. En el marco de una amplia investigacién sobre la dialéctica
de la religiosidad popular (centrado en las deidades femeninas), me he
ocupado de las formulaciones que por su seductora simplicidad explicativa
logran aceptacién acritica del llamado “gran piblico”. Veamos en detalle
una muestra conspicua.

En el prefacio a Quetzalcéatl y Guadalupe. La formacién de la
conciencia nacional de México —-importante obra de J. Lafaye- Octavio

1 Vease R. J. Miillen. “Simbolos prehispénicos en algunos templos en la Mixteca”,
comentario de G. Avilez Moreno en Historia, Leyendas y mitos de México: su expresién en
el arte. XI Coloquio Internacional de Historia del Arte, Instituto de Investigaciones Estéticas,
UNAM.,, México, 1986, pp. 41-54.

12 A. Mendieta Alatorre. “Influencia del arte sobre las costumbres y psicologia de los
pueblos. Breve estudio del simbolo en la sociologia del arte” en Estudios sociolégicos sobre
sociologla del arte. XVII Congreso Nacional de Sociologia, Sociedad Mexicana de Geografia y
Estadistica, T. 1, México, 1968, pp. 191-198.
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Paz formula una serie de reflexiones respecto a la cuestién que neg
ocupa, secuencia analitica que expresaria -ongmalmente.en E! labering,
de la soledad. Con su acostumbrada riqueza narrativa examina ¢|
guadalupanismo mexicano a partir de hipdtesis cargadas de subjetivismo,
caracteristicas inherentes a sus ensayos de sociologia poética e historia
metaférica. En opinién de Paz

i ismo apareci6 enlnbaaedelapirémidanodal;lmindiooum%
Erl; mcnn?rznm y simultineamente, se convierten a los dngeles y santos en dioses
prehispanicos. El sincretismo como deliberada especulacién con vistas a enraizar ¢
cristianismo en el suelo de Andhuac y desarraigar a lnf espanoles surge m&‘ tarde, en g
siglo XVII, y alcanza su apogeo, magistralmente descrito por Lafaye, en el siglo XVII1 13

Surgen de este parrafo, que resume la postura de Paz respecto al tema,
una serie de interrogantes: 1) ¢Si los indios “se convierten al cristianismo”
por qué simultineamente se transforman los dngeles y santos en dioses
prehispénicos; siendo ya cristianos qué razén habria para que continuaran
adorando a sus antiguas deidades? 2) ¢Los dngeles y santos “se convierten
en dioses prehispanicos” o mas bien incorporan los atributos numinosos
de las antiguas divinidades? 3) ¢“Desarraigar a los espafioles” o arraigar a
los criollos? El guadalupanismo fue un recurso ideolégico fundamental a]
emerger la conciencia de pertenecer a una entidad politica y social diferente
a Espana. Por otra parte, existen testimonios suficientes en cuanto a
acciones emprendidas por los misioneros desde el siglo XVI, con el fin
deliberado de cristianizar a los indios a partir de elementos de sus propios
codigos religiosos y lingiiisticos. Audacia intelectual mas que excelencia
literaria o riqueza analitica expresan los intentos por trazar fronteras
cognoscitivas entre los procesos espontaneos del sincretismo religioso y los
resultados de especificas politicas de evangelizacion.'

El concepto de sincretismo tiene relevante utilidad heuristica pero se
ha manejado con demasiada amplitud en lo que se refiere a su contenido y
extensién. En su dmbito denotativo —como en un cajén de sastre- se han
agrupado procesos de la més variada indole (sustituciones, reintepretacio-
nes, asimilaciones culturales) que si bien pueden ser consideradas como mo-
dalidades del fenémeno, plantean diferentes problemas de orden terico y
factual. El esquematismo ha sustituido las investigaciones especificas, des-
lizamiento que ha llevado a manejar el término como simple ornamento
lingiiistico, desarticulado de los necesarios marcos de referencia.

El examen de las manifestaciones sincréticas precisa definir no

'3 0. Paz. “Prefacio” a Quetzalcatl y Guadalupe. La formacién de la conciencia nacional
en México de J. Lafaye, Ed. Fondo de Cultura Econémica, Meéxico, 1983, pp. 11-25.

14 Vedse F. Baez-Jorge. Los oficios de las diosas (Dialéctica de la religiosidad popular en
los grupos indios de México), Ed. Universidad Veracruzana, Coleccién Ciencia. (Xalapa), 1988.
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solamente los elementos culturales que se han conservado o adoptado,
también los que se perdieron o fueron rechazados. Observar los procesos
en relacién a las asimetrias sociales en que estan inmersos los grupos
humanos que los configuran, sin abstraerlos de su insercién en formaciones
sociales especificas, de sus contextos étnicos, y de las visiones del mundo
particulares que los sustenta. El sincretismo, entonces, tiene que estudiarse
inicialmente en el nivel de las representaciones colectivas.

Atendiendo el dinamismo que les caracteriza, los fenémenos sincréticos
expresan contradicciones histéricamente constituidas que reflejan fuerzas
culturales antitéticas. Constituyen procesos dialécticos que refieren a for-
mas de conciencia social opuestas en principio, y que cumplen su funcién de
intermediacién y equilibrio a través de canales de comunicaciones simbdli-
cas. En el sincretismo, en fin, se concreta la invisible arquitectura de los
encuentros y desencuentros civilizatorios: el tejido de las mentalidades; la
sintesis de usos y costumbres; los caminos y avatares de la transculturacién.

Las implicaciones del sincretismo en el arte remiten a una amplia y
compleja gama de cuestiones: de la apropiacién de elementos culturales
y su integracién en estilos artisticos, a la recuperacién de los simbolos
tradicionales a los que la tendencia y el pathos del artista incorporan
nuevos contenidos.’® Vale la pena recordar, en este orden de ideas,
que los contenidos artisticos expresan valores éticos e ideolégicos con
significacion emocional y espiritual, y que en las corrientes, estilos o
creaciones individuales vinculadas a las manifestaciones sincréticas, las
contradicciones entre el contenido y la forma, son indicadores constantes
de una dindmica orientada a la bisqueda de renovados descubrimientos
estéticos. En esta perspectiva, las concreciones culturales (delimitadas
étnica y geogrdficamente) se potencian de manera centrifuga hacia
horizontes creativos de alcance universal.

Con el lenguaje del sincretismo en el arte se produce el didlogo entre
civilizaciones; se contribuye a la fractura de los centros y la revaloracion
de las periferias. La totalidad del hombre se recupera y multiplica
creativamente. El programa pléstico de Wifredo Lam resulta un formidable
ejemplo en esta direccién. Lo refiero enseguida, de acuerdo al testimonio
registrado por Antonio Nufiez Jiménez; rememora la etapa en la que el
pintor retorna al mundo antillano después de su inicial estancia europea:

15 E] término tendencia se entiende como “la expresién de las valoraciones socio-
ideolégicas y étnico-emocionales en su interrelacién”. La categoria pathos designa “la unidad
de pensamiento y sentimiento, la unidad de las ideas socialmente valiosas y de los sentidos
subjetivo-intimos”, asi como la actitud integral del artista ante su entorno social. Veéase E.
Vasiéevna Volkova. El contenido y la forma en el arte. Ed. Arte y Literatura, La Habana, 1984,
pp. 26 y ss.
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...era como una vuelta a mis origenes. Ciertamente, lo Gnico que me quedaba en aquel
momento era mi viejo anhelo de integrar en la ]:nnt:urntod.n htrmulnmﬂnm
habfa tenido lugar en Cuba entre aborigenes, espafioles, africancs, chinos, inmigrantes
franceses, piratas y todos los elementos que formaron el Caribe. Yo reivindico para
mi todo ese pasado. Creo que esas transculturaciones han hecho de la gente una entidad
nueva, de incuestionable valor humano.!®

Este es el mundo pléastico que explora Adelaida de Juan utilizando como
penetrante bisturf conceptual la nocién de sincretismo, fenémeno al que -
con toda razén- categoriza como “punto crucial en el anélisis de la obra
de Lam”.'” Mundo maravilloso al que André Breton en su ensayo Le
Surrealismo et la Peinture atribuye “la capacidad del ojo de pasar del poder
visual al poder visionario”.

I

En las manifestaciones sincréticas en el arte los sistemas simbélicos
articulan bisquedas, concepciones y cddigos artisticos que expresan
diferentes niveles de concrecién y abstraccién. Como antes se ha indicado,
arte y simbolo operan como lenguajes interdependientes, trenzado que es
relevante en sus connotaciones miticas y religiosas. Desde esta perspectiva
se analizan enseguida algunas de las expresiones particulares de esta
concadenacién en el cuadrante del sincretismo religioso.

Al estudiar el cambio de religién y de arte que la Colonia operara
en el mundo de los indigenas de México, J. Ferndndez destaca el papel
cumplido por Vasco de Quiroga en la conformacién de este proceso. En
su ensayo E! Retablo de los Reyes recuerda que el obispo de Michoacdn
hizo labrar en 1538 la imagen de Nuestra Sefiora de la Salud, que seria
venerada en la parroquia de Pétzcuaro. Con la pasta de cafia de maiz batida,
como la que era utilizada por los purépechas para fabricar sus antiguos
dioses, y aprovechando los conocimientos de escultura de un indio recién
cristianizado al cual dirigié un religioso franciscano, se configuré la imagen
que -en su opinién- resulté

espléndida, renacentista, humanfsima y espafiolisima, que debi6 sorprender a los
indigenas, pues se trataba no solo ya de un nuevo concepto religioso sino de un novisimo
ideal estético (...) El caso es que fue creada una verdadera obra del arte nuevo como en la
propia Espafia (...) la imagen resumia los ideales religiosos y estéticos del tiempo, unidos
a la tradicién indigena por uno de sus més recénditos aspectos y por otro a la espasiola.18

16 A. Nuiiez Jiménez. Wilfredo Lam. Ed. Letras Cubanas, La Habana, 1982.
17 A. de Juan. “Lam: una silla en la jungla” en Sobre Wilfredo Lam. Ponencias en la
?;itferencia Internacional, I Bienal de la Habana, Ed. Letras Cubanas, La Habana, 1986, pp.
v 8s.
18 J. Ferndndez. “El Retablo de los Reyes” en Estética del Arte Mexicano. Ed. Instituto
de Investigaciones Estéticas, UNAM, México, 1972, pp. 173 y ss.
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Del estilo de esta escultura se derivarian las imdgenes marianas de
San Juan de los Lagos y Zapopan, importantes piezas numinosas de la
evangelizacion en la Nueva Espana, que hoy dia se veneran con devocién
fanatica. En este texto evocadqr se senala con acierto que durante los
siglos XVII y XVIII el pasado indigena pasa a formar parte de lo que
se ha llamado “el sentimiento de la grandeza mexicana”, que al lado
de las estéticas clasicista y barroca, logran su plena conjuncién en la
religion. Esta sintesis alcanzaria su climax en la imagen de Nuestra Sefiora
de Guadalupe, definida por Miguel Cabrera como Maravilla americana
o Conjunto de raras maravillas al referir su “bellisima y agraciada
simetria” y “la ajustada correspondencia del todo con las partes y de éstas
con el todo...”. Arte sincrético y sincretismo religioso, evangelizacién y
transculturacién, tienen que entenderse en esta dimensién como procesos
paralelos y complementarios. Configuraciones y dinamicas desencadenadas
por la politica colonial que llevan a los artistas a intuir sus formas y a
concretar su multiplicidad.

Las estrategias evangelizadoras de los siglos XVI y XVII estan presentes
en la arquitectura religiosa. La adaptacion de la iglesia novohispana a
los problemas especificos que planteaba la cristianizacién se evidencia en
soluciones sincréticas que apenas es necesario mencionar (atrios, capillas
pozas, capillas abiertas). Como se sabe, en la sintesis se fundieron la
estructura hispanica y el detalle aportado por las ideas y las manos de
los artesanos indios, aun copiando el modelo espaiiol. La singularidad
advertida en estas fusiones artisticas, la imagineria de la escultura
religiosa-popular del siglo XVI, motivaria a J. Moreno Villa a inventar
un término especial para designarla: tequitqui (tributario), o mudéjar
mexicano, denotativo de la aportacién decorativa de los indigenas. La
distancia simbdlica entre lo propio y lo ajeno seria reducida (e incluso
eliminada) al configurarse las manifestaciones sincréticas. Sin embargo,
estas soluciones que operaron como instrumentos de intermediacién y
equilibrio simbélico no tuvieron correspondencia en el plano de la sociedad.
A la fusién simbélica no correspondié la modificacién de la desigualdad
social.

Al examinar los fenémenos sincréticos que se advierten en la religién y
el arte de Nueva Esparia tiene que recordarse, necesariamente, que Europa
conocid, desde siglos atras, procesos semejantes. Baste recordar aqui que las
basilicas romanas, los templos griegos y egipcios, las mezquitas y sinagogas
espafiolas funcionaron como iglesias cristianas. La intrusién de numerosas
deidades y simbolos gentiles en la cosmovisién cristiana fue facilitada por
los dictados de La ciudad de Dios. La imaginacién y la fe popular romperfan
los marcos teologales. Después, el humanismo renacentista atenuarfa el
supuesto contenido infernal de las “divinidades paganas”, contribuyendo
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al desarrollo de las concepciones cosmogénicas de orientacién sincrética,
Estudioso profundo de la herencia espafiola en América, G.M. Foster
considera que los pueblos de la Peninsula Ibérica que hasta finales del siglo
XV estaban agrupados en unidades politicamente auténomas, mantenian
semejanza entre si porque habfan compartido la misma historia cultural
bésica a través de milenios, durante los cuales se vieron expuestos a las
innovaciones fundamentales de la Eurasia Occidental y del norte de Africa,
Seis siglos de dominio romano dieron a la Peninsula una lingua franca,
dominio politico unificado, urbanizacién y otros rasgos culturales de Roma.
En su opinién, la subsiguiente invasién morisca aport6 el aprendizaje greco-
romano de la antigiiedad, asi como notables contribuciones civilizatorias
que determinaron que en el siglo XV la Peninsula Ibérica tuviera la m4s
rica tradicién cultural del Viejo Mundo. Por otra parte, en esa época los
pueblos autéctonos de Mesoamérica formaban un complejo sociocultural
que comprendia desde sociedades tribales sencillas, hasta civilizaciones
agricolas altamente desarrolladas. Precisamente hacia el siglo XV, puede
suponerse que (en medio de constantes conflictos bélicos) se configura
una comunidad cultural en el area, resultado de las conquistas militares,
los crecientes vinculos comerciales, las alianzas matrimoniales entre
los grupos dominantes, y el uso del ndhuatl como lengua comin. Se
acentuarfa, entonces, los procesos de sincretismo entendidos no solamente
como dindmica de impulso espontédneo, sino como fenémeno concebido y
ejercitado en el contexto de un proyecto politico-religioso hegeménico.'?

Las reflexiones sobre los procesos transculturativos, las dinamicas de
trdnsito y sintesis cultural, y el desarrollo local y regional de formas
culturales particulares que se producen en el amplisimo contexto socio-
histérico que esqueméaticamente se describié en lineas anteriores, llevan a
considerar a las expresiones de la cultura latinoamericana contemporédnea
como un universo nuevo y diferente de sus componentes étnicos formativos.
Dados sus alcances teéricos y analiticos, es necesario recordar aqui el
concepto de cultura de conquista desarrollado por G. M. Foster, que refiere
al

(...) resultado de procesos que tamizan a la cultura mas dindmica que se expande, sepa-
rando y descartando un alto porcentaje de todos los elementos, complejos y configuracio-
nes que en ella se encuentran y determinando nuevos contextos y combinaciones para su
exportacién. Es el resultado de un proceso en el que la nueva faz de la cultura donadora
arranca de la infinita variedad de formas originales y se enriquece con los elementos que
la propia situacién de contacto produce.®

'Y Vedase G. M. Foster. Cultura y Conquista. La herencia espaiola en América.
Ed. Universidad Veracruzana, Xalapa, 1962, pp. 17 y ss.; F. Béez-Jorge “Religién y
procesos civilizatorios en Mesoamérica” en La Palabra y el Hombre. Ndim. 62, Universidad
Veracruzana, Xalapa, abril-junio, 1987, pp. 27-35.

20 G. M. Foster. Op. cit., p. 36.
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En su reveladora investigacion sobre el teatro nahuatl novohispano y
moderno, F. Horcasitas detalla singulares expresiones sincréticas que
corresponden al ambito de la cultura de conquista. Considera que después
del inicio del concilio tridentino en 1545, los misioneros incorporaron
escasos elementos autéctonos para la conformacién de la nueva cultura
indohispana. Refiriendo este planteamiento al teatro ndhuatl primitivo,
advierte su papel protagénico en la conformacién del mestizaje cultural y
del nacionalismo que iniciarian su desarrollo hacia finales del siglo XVII.
Destaca, ademads, la incorporacién en las obras de conceptos y personajes
prehispanicos, recurso sincrético para lograr la catequizacién. Asi en La
Comedia de los Reyes el dios hebreo es llamado Tloque Nahuaque (“El que
estd cerca y junto”) o Ipalnemohuani (“El que nos da la vida”). De acuerdo
a la autorizada opinién de Horcasitas, los elementos esenciales de los
dramas (temas generales, argumentos, estructura, personajes, la liturgia y
las creencias, etc.) eran hispanicos, en tanto que los componente autéctonos
que se conservaron fueron la lengua indigena, los escenarios en forma de
bosque y la utilizacién de algunos aspectos rituales e indumentarias.*

J. Lezama Lima se interesé profundamente en la vinculacién de los
mitos catélicos y los mitos precortesianos. En su ensayo La curiosidad
barroca® se ocupa detenidamente de la obra de Sor Juana Inés de la Cruz
(“plenitud del idioma poético en sus dias”) y en particular de su auto
sacramental E! divino Narciso, al que considera “otra de sus temeridades”.
Si bien el concepto de sincretismo no se aplica explicitamente, en este
formidable texto la descripcién y andlisis de las diversas modalidades
del barroco americano estin signadas por las consecuencias estéticas
de los encuentros culturales. Con lenguaje alucinante, el sincretismo se
equipara a “plutonismo, fuego originario que rompe los fragmentos y
los unifica”, definicion misma del barroco al que se considera “arte de
la contraconquista”. La conquista del conquistado. Tensién creativa por
alcanzar una forma unitiva o “impulso volcado hacia la forma en busca de
la finalidad de su simbolo”.

Lezama Lima recuerda que en las loas introductorias de El divino
Narciso la mitica prehispanica y cristiana pretenden reunirse. A diferencia
del auto sacramental calderoniano en el cual Narciso es un personaje

2 F. Horcasitas. El teatro ndhuatl. Epocas novohispana y moderna. Ed. Instituto de
Investigaciones Histéricas, UNAM, México, 1974, pp. 168 y ss. Recientemente, en una
magnifica conferencia ilustrada, Miguel Sabido establecié el contexto en que se desarrolla el
teatro ndhuatl desde 1524 hasta el final del siglo XVI. En la segunda parte de la conferencia
veinte actores profesionales presentaron escenas y monélogos de las obras, introduciendo
al piblico al conocimiento y rescate de este importante componente de nuestro patrimonio
cultural. Vedse “La Cultura en México, Suplemento de Siempre! Nim. 1939, agosto 22, 1990.

2 J. Lezama Lima. “La curiosidad barroca” en Confluencias. Seleccidon en Ensayos. Ed.
Letras Cubanas, La Habana, 1988, pp. 228 y ss.
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encasillado por la teologia, en la obra de Sor Juana Inés de la Cruz “parece
como si el choque de viejas culturas agravase el rerfdimlento de las antiguas
deidades. La repeticién en poderosas rafagas musicales:

iY en pompa festiva celebrad al gran Dios de las Semillas!

Tiene razén Lezama Lima cuando advierte que estos versos “le dan a todo
el auto sacramental un fondo de raza”.

La alusién poética de Sor Juana de Cintéotl parece evidente. Se trata
del “dios de las mieses de los mexicas”, en cuyo ceremonial (Huey Tozoztli)
se consagraban las semillas de maiz para asegurar su continuidad vital
y garantizar su principal mantenimiento. Cintéotl era el bello dios de
la mazorca asociado a Chicomecéatl.” Sin embargo, la referencia a la
deidad prehispanica no debe sorprendernos. La llamada Décima Musa
incorpor6 en su intelecto no solamente a los misticos espanoles de su
tiempo, lo colmé ademés con la fantasia del mundo greco-romano, con la
cosmovisién del México antiguo y los aires renovadores del Renacimiento.
Es posible entonces, entender la capacidad de integracién sincrética
que exhibe E!l divino Narciso, transfiguracién mitolégica que Sor Juana
mostrara con anterioridad en su poema El suerio, y que Lezama Lima
recuerda al sefalar que en el auto sacramental que nos ocupa las
“divinidades de la sangre y de la ira” se transforman “en los nuevos dioses
del 6leo y la reconciliacién”.

Las delicias de la escuela cuzqueiia, los caracteristicos trabajos del indio
Kondori que en los portales de piedra de las edificaciones de la Compaiia
en Pert inserta el Sol, la Luna, sirenas incaicas y abstractas elaboraciones,
son parte del periplo que Lezama Lima sigue en su andlisis del barroco
americano, sintesis cimera de la cultura de conquista.

Esas sirenas “de quejumbroso rostro mitayo” pertenecen a la misma
estirpe autéctona que estudiara magistralmente Teresa Gisbert. Son las
Sirenas de Copacabana asociadas al mito de Tunupa, deidad tihuanacota
que se transformaria sucesivamente en Viracocha, en el Sol y, finalmente,
en el dios cristiano. Sirenas que son la metamorfosis del llamado “idolo
de Copacabana” con torso humano y cuerpo de pez que los cronistas
coloniales, rumiando su fe, confundieron con Dagén, la biblica deidad
filistea. Sirenas barrocas que extienden su imperio en el arte virreinal
(durante los siglos XVI, XVII y XVIII) desde Cuzco hasta Potosi, y que
representan —justamente como el arte del indio Kondori- uno de los puntos
cimeros de la sintesis simbélica de lo espafiol y lo autéctono. De forma
semejante, pero en sentido mas amplio, el barroco americano vendria a

2 F. Baez-Jorge, 1988, Op. cit., pp. 113 y ss.
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representar una forma de sincretismo superlativo en el que -de acuerdo
con las palabras de Lezama Lima-
gracias al heroismo de sus simbolos, precisamos que podemos acercarnos a las manifes-

taciones de cualquier estilo sin acomplejarnos ni resbalar, siempre que insertemos ahi los
sfmbolos de nuestro destino y la escritura con que nuestra alma anegé los objetos.24

El caracter relevante que tienen los sistemas simbélicos en las manifes-
taciones sincréticas en el arte, es subrayado en las reflexiones anteriores.
Esta orientacién mantiene puntos de coincidencia con el creciente interés
de la antropologia (y de los estudios sociales, en general) por las formas
simbélicas de la vida humana. Desde la amplia mirada interpretativa de
C. Geertz, la importancia y significaciéon de esa mal definida y “evasiva
seudo-entidad” que los antropélogos habian despreocupadamente dejado
en manos de fildsofos y criticos literarios, ha retornado al centro de nues-
tra disciplina. En efecto, hasta los marxistas talmudicos citan a E. Cassirer,
asf como los positivistas neo-spencerianos refieren a K. Burke.?

Tanto en la perspectiva de la antropologia como en la del arte, es evi-
dente que los sistemas simbélicos representan un campo de comunicacién
conceptual de primera importancia. Los simbolos constituyen vehiculos sig-
nificantes de orden particular y universal; son fuente de informacion ex-
trapersonal utilizada para organizar las relaciones sociales. Se trata de in-
terpretaciones y representaciones de la realidad que ofrecen informacién
y guia para ordenarla. A diferencia del enfoque psicologista en el cual el
simbolo es una realidad casi exclusivamente animica que se proyecta so-
bre la naturaleza, o la parte méas profunda del inconsciente (arquetipos, en
la terminologia de Jung, popularizada por M. Eliade), la antropologia se
propone analizar las formas simbélicas ligadas a los contextos sociales en
los que se producen y transforman histéricamente. El ejercicio se aleja, por
tanto, del intuicionismo y las tardias secuelas de la alquimia, al considerar
el arte, la religién, la ideologia, la ciencia, el lenguaje, como dimensiones
simbélicas de la accién social. Los simbolos son entendidos como “vehicu-
los materiales del pensamiento”, en palabras de Geertz, planteamiento di-
ferente al que formulara Ch. W. Morris en torno a la concepcién semédntica
del arte y en el cual la creacién artistica se equipara a un sistema simbélico
que determina la “estructura de valores”, sin ahondar en la cuestion rela-
tiva a la relacién entre el arte y la realidad.?®

24 J. Lezama Lima. Op. cit. p. 244; Vedse también T Gisbert. Jconografla y mitos
indigenas en el Arte. Ed. Gisbert y Cia., La Paz, Bolivia, 1980.

% Para una amplia discusién de este fenémeno, vedse C. Geertz. The Interpretation of
Cultures. Basic Boocks, Inc. New York, 1973; en especial la primeray la quinta parte (seccién
14); y del mismo autor “Religién as a Cultural System” en M. Banton (ed.) Antropological
Apphoaches to the Study of Religién, ASM monograph niim. 3, 1966, pp. 1-46.

% Para una discusién sobre La estética y la teora del stmbolo obra principal de CH.
W. Morris, vedse M. F. Ovsiannikov “Etapas fundamentales del desarrollo del pensamiento
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De acuerdo a este orden de ideas, estimo que la lectura antropolégica
de los sistemas simbélicos inherentes a las expresiones sincréticas en
el arte, implica encarar una diversidad de configuraciones conceptuales
complejas, entrelazadas o superpuestas. En tanto tales configuraciones
son simultdneamente irregulares y no explicitas, precisa primeramente
describirlas en términos de sus contenidos etnoculturales y sus relaciones
sociales y, posteriormente, explicarlas. Se procederd, entonces, a aislar sus
elementos y a especificar las vinculaciones internas que mantienen entre
si. Finalmente, se podria caracterizar el sistema simbélico en conjunto,
considerando el papel que los simbolos centrales han tenido en la creacién
artistica.

Para explicar la riqueza analitica que puede obtenerse con la lectura,
a la vez diferente y simultdnea, que la antropologia puede realizar de
una obra de arte, quisiera recurrir a una analogia. En Rashomén, uno
de los filmes monumentales de nuestro tiempo, Akira Kurosawa narra
las posibles versiones de un suceso, que varian segun el testimoniante.
Dicho con intencién complementaria, el filme tiene tantas lecturas posibles
como expectadores, fenémeno similar al que ocurre con las versiones y
decodificaciones posibles de un tema artistico.” La analogia se produce a
partir de sus significados variados y se desprende del contenido polisémico
que es propio de los sistemas simbélicos.

El antropélogo actia como un explorador de la diversidad humana
que, gradualmente, descubre las limitaciones y posibilidades de su cono-
cimiento, referidas a su disciplina y a si mismo. Tal vez por ello, la antropo-
logia sea considerada irénicamente como una “licencia de invasién intelec-
tual”, segiin la definiera C. Kluckhohn. Lo cierto es que en su controvertido
ambito analitico concurren miltiples vertientes cognoscitivas que han con-
tribuido a dinamizar sus propuestas metodolégicas y teéricas. En el caso de
las relaciones entre la antropologfa y el arte, las evidencias en este sentido
son crecientes, y ojald pudieran multiplicarse. Imaginemos, por ejemplo,
los resultados que podrian alcanzarse con un andlisis interdisciplinario que
reuniera un “contingente importante de las obras mexicanas realizadas en
torno a la mitologia cldsica”, como hace algunos afios lo propusiera Teresa
del Conde.” En esta perspectiva, el &mbito de la accién simbélica representa
un interesante campo de estudio que guarda importantes y prometedores
resultados a las investigaciones conjuntas, en particular en lo que respecta
a las expresiones del sincretismo en el arte.

estético” en Estética Marxista-Leninista. Editorial Arte y Literatura, La Habana, 1986, pp. 24
y 88,
27 Formulo esta reflexién en condominio con la que externara A. de Juan al analizar dos
pinturas de Wifredo Lam. Vedse la nota 17.
8 Vease de Dioses y héroes. La mitologta cldsica de ayer y hoy. Catélogo de la exposicién
del mismo nombre, preparado por Teresa del Conde. Museo de San Carlos, INBA, Septiembre-
noviembre, México, 1987,
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