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INTRODUCCION

E ste articulo pretende exponer algunas variedades de la fenomeno-
logia aplicada a las ciencias sociales como hermenéutica instaurativa.
Para esto se define a ésta y se muestran las diferencias que presenta
con respecto a su antipoda, la hermenéutica reductiva. En resumen,
se realizard la caracterizacién y presentacién de las variedades mas
importantes de la fenomenologia como hermenéutica instaurativa, asi
como su naturaleza heuristica en relacién con el tipo de problemas
eventuales de investigacién que pueda atender.

La antipoda definicional: la reduccion hermenéutica
Si el resultado de la operacién de traduccién del texto interpretado al

texto interpretante es una sintesis dada en una clave de lectura causal o
sistémica, de naturaleza minimalista, se da una hermenéutica reductiva.

' Profesores del departamento de sociologfa y miembros del Cuerpo Académico
de Estudios Sociales, correos electrénicos respectivos: fplascen(@correo.uaa.mx,
fpadilll@correo.uaa.mx, ommaza(@correo.uaa.mx
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La hermenéutica reductiva y la solucidén empirico-analitica se
aproximan, ambas surgen de la radical distincién entre necesidad y
contingencia que también se aprecia en la distincién entre lo esencial y
lo secundario, con énfasis en el primer término de ambas dicotomias, la
necesidad es lo esencial. La primera dicotomia expresa una condicién
ontoldgica tanto como la segunda, pero la segunda dicotomia se ha
resuelto por la economia de términos; lo esencial es cuantitativamente
minimo. La reduccién se hace con la finalidad implicita de descubrir
los elementos esenciales en la menor cantidad, con la tendencia de
llegar al elemento Gnico que sea el que exprese toda la necesidad y
potencia del sistema explicativo.

Este minimalismo cuantitativo en los elementos también se da en las
relaciones entre éstos y persiste en las dos formas detectables de reduc-
cionismo: el causal y el sistémico. El primer reduccionismo se expresa
en una forma de relacién necesaria de anterioridad-posterioridad: la
relacion causa-efecto. Tal es el caso de la reduccién al factor econdmico
en la explicacién social del marxismo, o de la libido en el psicoanalisis
freudiano como claves causales respectivas de interpretacién, en cada
una de estas posturas. Economicismo y pansexualismo son dos formas
de reduccionismo interpretativo de tipo causal. El estructuralismo, por su
parte, también hace una reduccidn, pero ésta no es tanto causal como
sistémica ~sobre todo en la semidtica- al representar lo interpretado
en modelos explicativos con un conjunto de elementos y relaciones
en nimero minimo, ordenado y jerarquizado, pero con la capacidad de
producir, predecir y explicar infinitas formas terminales.

La reduccién interpreta (¢explica?) la totalidad por una de sus
partes, o hace un modelo reducido de lo real que sustituye a la tota-
lidad. La idea subyacente a estas operaciones es la aprehension del
todo por su necesidad y/o esencialidad, con la finalidad no sélo de
comprender mejor sino también de hacer el todo manipulable con el
conocimiento de sus elementos y relaciones fundamentales. Represen-
tacién reducida, explicacidn, manipulacién y prediccién, acompanan
a la hermenéutica reductiva. La hermenéutica instaurativa procede de
otra manera, como se podré apreciar progresivamente en lo que resta
del presente texto.
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Caracteristicas de la hermenéutica instaurativa

La hermenéutica instaurativa describe neutramente y el producto de
este ejercicio suele ser un texto acerca de otro texto, no una reduccioén
ni una sintesis explicativa, sino una interpretacién que echa mano del
lenguaje natural para hacer mas asequible el texto interpretado, una
traduccién discursiva y no una traduccién formal.

La hermenéutica instaurativa se conecta con la tradicién que se
remonta a los alejandrinos, pasa por la Edad Media, el Renacimiento
y la reaccién antipositivista alemana del siglo XIX y llega a Hans Georg
Gadamer. La hermenéutica instaurativa se puede ejemplificar con las
soluciones que eluden las reducciones explicativas y optan por la
interpretacién. Gadamer es ejemplar para el caso, puesto que "la her-
menéutica, después de Gadamer, ha sido formulada exclusivamente
como una bisqueda de la comprensién que desdenia la explicaciéon’?,
pero esto sucede en buena parte porque la fenomenologia del segun-
do Heidegger injerté en el sistema de Gadamer. No son nada maés el
neokantismo aleman y la tradicién humanistica escrituraria y clésica,
las fuentes de la hermenéutica instaurativa, también la fenomenologia
tuvo influencias. Gadamer retomd a Heidegger, pero también la fenome-
nologfa de Edmund Husserl influyé en la formacién de la hermenéutica
instaurativa, Alfred Schutz® de él tomé la fenomenologia que luego
llevé al mundo social. En esta vertiente fenomenoldgica se desarrolla
una hermenéutica més vinculada con la ciencia social y que reconoce
alglin parentesco con Weber, pero esto no es tan determinante como
con Husserl, y aunque hay un cierto exclusivismo con el empleo de
la comprensién como en Gadamer, los fenomendlogos derivados de
Schutz, como Luckmann y Berger, se relacionan menos directamente
con la tradicién de las humanidades.

? Mario Valdés, "De la interpretacion” en Marc Angenot (editor), Teoria literaria, México,
Siglo XXI, 1993, p. 327.
> Alfred Schutz, Fenomenologia del mundo social, Buenos Aires, Paidos, 1972.
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Ricoeur, de quien tomamos el eje de la clasificacion que contempla
a la reduccién y a la instauracion del sentido, estudia a esta Gltima
desde la fenomenologfa de la religién:

“"Lo contrario de la sospecha, dirfa yo abruptamente, es la fe. ¢cQué fé? Indudable-
mente ya no la fe primera del carbonero, sino la fe segunda del hermeneuta, la fe
que ha atravesado la critica, la fe poscritica. La buscaré en la serie de decisiones
filoséficas que animan secretamente una fenomenologia de la religion y se ocultan
hasta en su aparente neutralidad. Es una fe razonable, puesto que interpreta, pero
es fe porque busca, por la interpretacién, una segunda ingenuidad. Para ella la fe-
nomenologia es el instrumento de la escucha, de la recoleccién, de la restauracién
del sentido. Creer para comprender, comprender para creer, tal es su maxima; y su
méxima es el “circulo hermenéutico” mismo del creer y el comprender... Primero,
veo en la preocupacién por el objeto, caracteristica de todo andlisis fenomeno-
l6gico, la primera huella de esta fe en una revelacién por la palabra. Se sabe que
esa preocupacion se presenta bajos los rasgos de una voluntad neutra de describir
y no de reducir"

La hermenéutica reductiva suele realizarse al mismo tiempo que la
hermenéutica de la sospecha, la hermenéutica instaurativa se vincula
comiinmente con la hermenéutica de la escucha:

CuADRO 1: LAS HERMENEUTICAS DE LA ESCUCHA Y LA SOSPECHA

VOLUNTAD DE ESCUCHA

. HERMENEUTICA DE LA ESCUCHA . HERMENEUTICA DE LA SOSPECHA
& INSTAURACION DEL SENTIDO L REDUCCION DE ILUSIONES
Ly CONSECUCION DEL KERYGMA & DESMITIFICACION
L] L

VOLUNTAD DE SOSPECHA

INTERPRETACION COMO RECOLECCION DE SENTIDO
FENOMENOLOGIA DE LA RELIGION
BASE EN LA FE
- INSTRUMENTO DE LA ESCUCHA
- INSTAURA. NO REDUCE EL SENTIDO
- CREER PARA COMPRENDER, COMPRENDER PARA CREER
- OBJETO LO SAGRADO

= VERDAD: CUMPLIMIENTO DE LA INTENCION
SIGNIFICANTE

- SIMBOLO LIGADO ASU SIGNIFICACION PRIMARIA POR
EL SENTIDO SIMBOLICO QUE EN ELLA RESIDE

- ACENTO SOBRE EL OBJETOQ. ENFASIS DEL SIMBOLO Y
REVELACION DE LA PALABRA ORIGINARIA

INTERPRETACION COMO EJERCICIO DE LA SOSPECHA
MARX, NIETZSCHE, FREUD
BASE EN LA DUDA DE LA CONCIENCIA
INSTRUMENTO DE LA SOSPECHA
DESCIFRAR EL SENTIDO

DESTRUCCION DE LAS ILUSIONES EN LA APARIENCIA DE
LA CONCIENCIA FALSA

EXTENSION DE LA CONCIENCIA POR LA REDUCCION Y LA
DESTRUCCION Y EL ACCESO A LO OCULTO

DESMITIFICACION Y REDUCCION DE LA ILUSION A LA
NECESIDAD

4

*  Paul Ricoeur, Freud: una interpretacion de la cultura, México, Siglo XXI, 1968, p. 29.
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Ricoeur no separa los ejes de la actitud (sospecha/escucha) y de
la extension (reduccién/instauracién), porque histéricamente suelen
ir juntos. Pero Greimas, con su proyecto semidtico, hace reduccién
sin sospecha pues busca la instauracion del sentido sin mas reservas
que la acuciosidad y la objetividad cientifica. Los formalismos entre
mas positivistas, son mas reductivos y explicativos. La contrastacién
sospecha/instauraciéon se da en el siguiente esquema:

FIGURA 1: DIAGRAMAS DE LA FE Y LA DUDA
| FE |-» ESCUCHA | | INSTAURACION b CONSECUCION

DEL SENTIDO DEL KERIGMA
INTENCION
SIGNIFICANTE
SOSPECHA: DESCIFRAMIENTO: |—p| AMPLIACION DE LA
o FALSA N REDUCCION Y CONCIENCIA
CONCIENCIA DESTRUCCION DE LA
o ILUSION FALSA CONCIENCIA VERDAD COMO
HIPOCRESIA POR LA NECESIDAD DELACION DE LA DOBLE
INTENCION OCULTA

APARENTE PROFUNDO

EJEMPLARES DE LA HERMENEUTICA INSTAURATIVA

No sélo hay hermenéutica instaurativa que se ocupe de la religién, no
sélo la fenomenologia busca la revelacién, también busca el sentido
producido por los hombres. Los ejemplares que se exponen de la herme-
néutica instaurativa son todos fenomenolégicos, sélo que tienen objetos
diversos: la religién, el mundo social, el sentido comiin o la cultura.

a) La fenomenologia de la religion

La fenomenologia de Husserl es la via por la que se desarrolla la fenome-
nologfa de la religién. En Husserl la conciencia es conciencia de algo, la
conciencia es intencional. El fendmeno lo es en tanto objeto en relacién
con un sujeto, v el sujeto se da sélo en relacién con esa experiencia vi-
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vida del objeto. La intencionalidad estéd dada entre las relaciones entre
el fendmeno-objeto y la conciencia-sujeto, pues la intencién es el modo
en el que la conciencia accede a la realidad, a la esencia de las cosas: “La
fenomenologia es, pues, la explicacién de una relacion de alteridad entre
el sujeto y el objeto a nivel de una experiencia vivida". La fenomenologia
de la religién figura al objeto como lo sagrado y al sujeto como el creyente,
es asi que la reflexion sobre lo sagrado por el hombre construye feno-
menoldgicamente a lo sagrado como objeto, en su caracter intencional
con su caracter de entidad trascendente para el sujeto creyente, como
conciencia respectiva y portador de la vivencia especifica. Este involu-
cramiento del objeto en la existencia del sujeto implica el problema de
la participacion del sujeto, que Van der Leeuw? lo soluciona al sostener
que la fenomenologia sélo se ocupa de lo que se muestra, mas allé del
fendmeno no hay nada. El fenomendlogo ve e intenta comprender, de un
modo que se supone es enteramente objetivo, yendo a las cosas mismas
en un acto que es mas ontolégico que epistemoldgico: comprender es
mas un modo de ser que de conocer. En consecuencia:

"La fenomenologia sélo puede, por consiguiente, captar lo divino a través del hom-
bre que vive unos fenémenos y unos hechos religiosos. Puede analizar la respuesta
que el hombre da, o no da, a una revelacién que se le hace de lo sagrado, a la
experiencia existencial que puede tener de ello. Por consiguiente, por este método,
podemos conocer lo que el hombre considera objeto de su fe, y como determina
sus comportamientos en relacién con ese mismo objeto. Lo que constituye el
fenémeno perceptible no es, pues, la revelacién en si, sino su reconstruccién en
el interior de la existencia humana."”

La objetividad empirica es construida a partir de la descripcién de la viven-
cia que acompana a las manifestaciones religiosas, y es observable en las
conductas humanas que son las respuestas del hombre a lo sagrado:

Michel Meslin, Aproximacion a una ciencia de las religiones, Madrid, Ediciones Cristiandad,

1978, p. 145.

¢ Gerardus Van der Leeuw, Fenomenologia de la religion, México, Fondo de Cultura Eco-
némica, 1964

" Meslin, op. cit., p. 147.
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"hay fendmenos desde el instante en que existe una experiencia vivida de un poder
extrafio y superior que se introduce en la experiencia del hombre."*

La fenomenologia se desentiende del desarrollo histérico de las reli-
giones y de su contexto, hace una epoché, una operacion reductiva que
evita todo lo que rodea al objeto para aprehenderlo en su forma mas
pura y alcanzar su esencia. Por esto, al no atender a los condiciona-
mientos histéricos y culturales y reducir los fendémenos a su esencia
general, la fenomenologia de la religiéon da sentido idéntico a muy
diversas formas con estructuras anélogas:

‘Asi pues, cuando Van der Leeuw yuxtapone en un mismo analisis, cual si se tratase
de términos iguales e idénticos, las costumbres reales de Melanesia y de Madagas-
car, el testimonio de las sagas escandinavas y el del profeta Jeremias, la nocién del
shogunat, japonés y la del imperium romano, los rituales en torno al rajé de Borneo,
al jefe de los Natches, al ceremonial de la corte franca y al de la monarquia inglesa
bajo Carlos 111, la concepcion del poder monarquico en la época helenistica y la del
Sacro Imperio romano germéanico, los Salmos y Confucio, para finalmente terminar
en la nocién del Reino de Dios, alcanzamos el limite del absurdo de la reduccién
fenomenoldgica al mas pequeno comtn denominador.””

La comprensidn reductiva llega a producir inventarios de fenémenos
con una esencia comuin, sin que se haga pregunta alguna sobre la
causa profunda de una estructura idéntica, como en el caso del poder
monaérquico. Esto sin embargo deberia ser el objeto principal de la
fenomenologia sobre el caso.

Mircea Eliade'?, por su parte, estudia la experiencia religiosa como
opuesta a la racional, la capta en la oposicién entre lo sagrado y lo
profano. Eliade estudia los diferentes tipos de fendémenos religiosos
al interno del comportamiento global del hombre, por medio de una
morfologia de lo sagrado consistente en la sistematizacién de las
hierofanias extraidas de un gran nimero de religiones de los méas
diversos grados de evolucién y de la méas diversa procedencia. Este

& Ibid.

7 lbid.

19 Mircea Eliade, Tratado de historia de las religiones, México, Editorial Era, 1981; Lo sagrado
y lo profano, Barcelona, Paidos, 1998.
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trabajo delata que el hombre ~ubicado en un mundo cadtico, precario
y frustrante- trata de dar sentido a su vida a través de las hierofanias,
y que hay una relacién de los hombres con su tiempo y su cultura que
da miltiples formas a las manifestaciones religiosas. Sin embargo, mas
fenomendlogo que historiador, Eliade destaca sobre todo la naturaleza
tanto especifica como constante de la experiencia religiosa sobre las
variaciones de ésta:

"En efecto, para él, la experiencia de un Aomo religiosus de comportamientos simi-
lares, cualquiera que sea la experiencia vivida que pueda tener de lo sagrado, no
deja lugar a dudas.”""

Ese hombre religioso se da en el sentido que el hombre busca a su
propia vida, la suprema intencién del hombre como especie, reside en
lo sagrado como entidad suprahistérica, la cual es captable a través
de las hierofanfas y demas simbolos sagrados. Las hierofanias y los
simbolos son actualizaciones de lo sagrado, en un momento histérico
particular de la historia existencial de alglin grupo humano.

Lo sagrado se opone a lo profano, se da como orden del mundo
cadtico y se expresa por medio de hierofanias y simbolos sagrados:

“La oposicién entre lo sagrado y profano es, por consiguiente, un dato inmediato de
la conciencia humana, y la funcién de todo sistema religioso consiste precisamente
en ofrecer los medios por los cuales lo profano puede tornarse sagrado”'?.

Los objetos que se tornan simbolos sagrados, que hacen cobrar la con-
ciencia de lo sagrado, portan ideas de solidez, movimiento, desarrollo
o energia que cosifican su realidad y la del simbolo que manifiestan.
Finalmente, Eliade habla de la experiencia religiosa mas profunda
que él ubica en la concepcién ciclica del tiempo, en el mito del eterno
retorno que no es otra cosa que la repeticién de los arquetipos origina-

""" Meslin, op. cit.,, p 152.
* Ibid.
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les. Esto es en parte una forma de comprender a las sociedades arcaicas
que se apartan de la historia, percibida como espacio profano y lugar
de la contingencia y del caos, frente al tiempo ciclico de la repeticién
arquetipica, sagrado y ordenado por los simbolos sagrados que dan
sentido, orden y valor a la existencia. En el fondo, el conservatismo
de las sociedades arcaicas no es més que el rechazo de lo profano y
la eleccién de lo sagrado.

La fenomenologia nace de preocupaciones filosdficas, del deseo
de ir a los objetos directamente y captar su esencia. El estudio de la
religién como intencionalidad para un sujeto creyente, conduce a una
hermenéutica instaurativa tanto como a una hermenéutica de la escucha
que trata de usar la comprensién como herramienta exclusiva. Semanti-
camente hay una cierta tendencia al univocismo, a buscar el significado
Gnico, constante y uniforme més alléd de la contingencia y la historia,
que se puede resolver incluso arquetipicamente como lo demuestra
Eliade. Esto Gltimo nos conduce a una hermenéutica arqueoldgica en
la que el origen se actualiza ciclicamente, en una hermenéutica que
ademaés se asume como profunda ya que tanto a la historia como al
contexto los trata como apariencia o contingencia, detras de las cuales
o independientemente de éstas consigue las constantes esenciales. La
conciencia es una para el actor y otra para el analista, quien es él Ginico
que puede ser objetivo por su capacidad de alcanzar la epojé que pone
entre paréntesis la historia y la cultura. La intentio del actor y la del ana-
lista o lector critico existen, pero la importante para la estricta ciencia
de la fenomenologia es la de este Gltimo como cientifico.

b) La fenomenologia y el andlisis social

Alfred Schutz' retoma también de Husserl'* su fenomenologia, el
concepto de conciencia como proceso relacional entre el sujeto y la

B Op. cit.
"4 Edmund Husserl, Problemas fundamentales de la fenomenologia, Madrid, Editorial Alianza,
1994,
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intencionalidad que apunta al objeto y la vivencia de éste. El anélisis
fenomenoldgico se asume como el estudio de las vivencias de los
actores, realizado por un analista capaz de realizar la epojé que lleva
a la esencia de las estructuras bésicas de esas experiencias vividas,
que en el actor se asumen en forma natural. Este es el proyecto que
tom& Schutz de Husserl. Sin embargo hay una correccién fundamental:
Husserl se centrd en el ego trascendental, Schutz se orienté hacia la
exterioridad colectiva, lo que le permitié analizar el mundo social y
concebir a la conciencia como una construccién intersubijetiva en el
contexto del mundo-vida.

La decisién de Schutz de centrarse en el mundo-vida y las relacio-
nes-nosotros y las relaciones-ellos, fue porque la conciencia era un
tema implicito pero secundario para describir el mundo-vida aposen-
tado en la cotidianidad, pues en ésta se actia mediante esquemas
(tipificaciones y recetas) y no se atiende a la conciencia'”.

La conciencia es, sin embargo, el lugar donde se da la compren-
sién y se establece el significado al interior de los actores, y donde se
produce la interpretacién y la autointerpretacion. Es en la conciencia
profunda, en la durée bersogniana, donde se dan estos procesos; pero
si bien Schutz la abordd, su interés fue més hacia la intersubijetividad.
En este acento hacia la interaccién, Schutz encontré a Weber'® que
le influencié con su concepto de la accién social. Sin embargo la
preocupaciéon de Weber es la influencia del ser social sobre la accién,
la herencia historicista de Weber se manifiesta en la relaciéon que el
contexto social tiene sobre la conciencia y no la conciencia en si.
Schutz tuvo que corregir ese “defecto” de Weber, pues incluso no hay
en este Ultimo una tipologia de los significados y motivos de la accién.

> Hay sin embargo una diferencia més importante entre la concepcién del mundo-vida
de Husserl y la de Schutz, para Husserl el mundo-vida no deja de conceptualizarse
dentro del contexto de la intuicién, en cambio en Schutz el mismo concepto adopta
la operacion interpretativa.

'© Max Weber, Economia y sociedad, México, FCE, 1998; Ensayos de metodologia, Buenos
Aires, Amorrortu, 1973.
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El mapa conceptual de la fenomenologia de Schutz se encuentra en
la figura 3, la explicacién de ésta en los siguientes paragrafos.

Schutz distingue entre los significados, mediante los cuales los ac-
tores jerarquizan los aspectos del mundo més relevantes para ellos, y
los motivos que son las razones que permiten explicar los actos de los
individuos. Un significado es subjetivo cuando se da en la experiencia
intima e individual de la construccién personal, aspectos relevantes de
la realidad por medio de una perspectiva personal y necesariamente
selectiva. Es en cambio objetivo el significado que se da en el seno
de la cultura y por eso se establece convencionalmente y se comparte
colectivamente.

Los motivos pueden ser "para” o “"porque”, son motivos “para”
aquellas razones que permiten al actor alcanzar metas futuras, se
ubican en la conciencia profunda, sélo existen si la accién se realiza,
son de naturaleza subjetiva y no son inmediatamente accesibles tanto
para el actor como para el analista, pues sdlo se captan después de
ser realizada la accién respectiva por el actor. Los motivos “porque”
explican las razones a la accidén que preceden, son objetivos y son
captados por el actor y el analista. Sélo los motivos “porque” pueden
ser objeto de la ciencia, la accién es la conducta humana proyectada
con anterioridad por el actor de manera autoconsciente. Ademés, la
interaccién social se basa en una reciprocidad de motivos entre los
actores de la misma. En la accién social esta implicita la accién y ac-
titud de los otros, se orienta a partir de estas expectativas en el curso
de la interaccién en forma reciproca.

Como intersubjetividad surgida de esa red reciproca de significados
y motivos, la interaccién se desarrolla en torno a tipificaciones y rece-
tas, que suelen ser usados como sinénimos por Schutz, sin embargo
las primeras suelen referirse a personas y las segundas a situaciones.
Son las tipificaciones, o constructos de primer orden, diversos de los
tipos ideales del analista que son constructos de segundo orden. La
tipificaciéon la hace el actor al constituir esquemas de accién, derivados
de experiencias anteriores, que determinan la accién. Estas tipificacio-
nes se centran en lo general y lo homogéneo, ignoran lo particular y
lo heterogéneo, se hacen rutinarios y se dan en un proceso reciproco
durante la interaccién, ego y alter se tipifican simultdneamente entre
si. Las tipificaciones se usan siempre que hacemos uso del lenguaje
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y son de naturaleza social, se adquieren, desarrollan, almacenan y
convencionalizan colectiva y socialmente, y se reproducen durante el
proceso de socializacién. Las recetas son técnicas de comprension
y regulacién de diversos aspectos de la experiencia, se vinculan més
con el control de las situaciones que se presentan en la vida cotidiana,
en un mundo-vida en el que concurre tanto la biograffa del individuo
como la sociedad en la formacién de los conocimientos necesarios
para la interaccién social y la manipulacién de los objetos.

En la articulacién de la accién y del conocimiento tanto biogréfico
como social del conocimiento, se dan aspectos individuales como
colectivos. En razén de la inmediatez y la capacidad de manipular el
entorno, se dan los reinos de la realidad social. El Umvelt o relaciones-
nosotros consiste en el contexto de los asociados, de la interaccién
cara a cara e implica una relacién directa e inmediatamente accesible
dada en el aqui y ahora. El Mitvelt es en cambio el mundo de las rela-
ciones indirectas en el cual los actores interactian con personas-tipo
o con instuticionalizaciones sociales objetivadas en estructuras so-
ciales, con la cuales los actores ajustan su accién. Volgelt, o futuro, es
una categorfa residual, no hay teleologia en la obra de Schutz, es muy
ilustrativo que Heidegger'"- también discipulo como Schutz de Husserl-
haya hecho su obra como una teleologfa. La ciencia fenomenoldgica
de Schutz habla del futuro como un mundo libre e indeterminado y se
niega a hacer predicciones. En cambio el Vorwelt, el pasado se puede
analizar lo dado, aunque el uso de categorfas contemporaneas es un
tanto problematico al momento de analizar tiempos pasados.

El mundo vida, es el lugar del sentido comn, el espacio de interac-
cién de los actores, el mundo de la vida cotidiana. En éste se da una
tensién de la conciencia dominada por el estado de alerta en el cual
el actor estd atento a su entorno de interés inmediato. Es un mundo
“natural” que existe en forma autoevidente y del que no se duda de su

7 Martin Heidegger, Los problemas fundamentales de la fenomenologia, Madrid, Editorial
Trotta, 2000; E/ ser y el tiempo, Barcelona, Planeta-Agostini, 1993
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existencia, ademas es el espacio donde los actores trabajan, actiian
en el mundo externo a partir de un proyecto y con la intencién de
afectar el mundo. Por esto se produce el sentido del si mismo pleno
en el mundo-vida, en el cual se da el mundo intersubjetivo de la co-
municacion y la interaccién, y es el lugar donde se da la perspectiva
del tiempo y del espacio del actor, en una interseccién producida por
la espaciotemporalidad individual y la colectiva.

El mundo-vida es la realidad suprema, el mundo intersubjetivo de
la vida cotidiana, objeto de estudio de otra realidad construida por la
ciencia. Entre las realidades existentes: ciencia, arte, religion, etcétera,
el mundo de la vida cotidiana es la base que al modificarse constituye
a las otras realidades. El mundo-vida es vivido sensatamente por los
actores y estudiado racionalmente por los analistas. El actor hace
construcciones de primer grado por medio de tipificaciones y recetas,
el analista realiza construcciones de segundo grado sobre aquéllas
a partir de tipos ideales. Los tipos ideales deben cumplir con cinco
postulados para poder serlo. El primero es el postulado de relevancia,
los aspectos analizados tienen que ser de importancia para esclare-
cer el aspecto social estudiado; el segundo es el de adecuacién, éste
establece que los tipos ideales deben tener sentido para los actores
respectivos; el tercero es el postulado de coherencia légica, que pone
como requisitos fundamentales de los tipos ideales la coherencia,
simplicidad y transparencia de la l6gica formal; el cuarto, el postulado
de compatibilidad, que se refiere a la necesidad de que los tipos deben
ser consistentes con el conocimiento existente; finalmente el quinto
postulado, de la interpretacién subijetiva, pide como requisito que los
tipos tienen que basarse en el significado subjetivo de la accién que
los actores le dan en la vida cotidiana.

La Fenomenologia del mundo social de Schutz influencié a Berger y Luck-
mann'®. Sélo que en el entorno de una doble lectura: la accién social

'8 Thomas Luckmann y Peter Berger, La construccion social de la realidad. Tratado de sociologia
del conocimiento, Buenos Aires, Amorrortu, 1976.
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weberiana y el hecho social durkheimiano, con el objeto de analizar
ante todo el conocimiento de sentido comun, objeto de la sociologia
del conocimiento. El protocolo del trabajo es fenomenoldgico, con el
apoyo de la psicologia social de George Hebert Mead.

El capitulo “Los fundamentos del conocimiento de la vida cotidia-
na” de La construccion social de la realidad, muestra la eleccién del método
fenomenolégico para analizar la realidad de la vida cotidiana:

"Las consideraciones que siguen tienen, por tanto, el caracter de prolegdmenos
filoséficos y, de suyo, pre-socioldgicos. El método que consideramos mas conve-
niente para clarificar los fundamentos del conocimiento en la vida cotidiana es el
del anélisis fenomenolégico, método puramente descriptivo y, como tal ‘empirico’,
pero no ‘cientifico’, que asi consideramos las ciencias empiricas.”"”

La conciencia se define como intencional, conciencia de algo, algo que
se revela como una integracién de diversas capas de la experiencia
con diversas estructuras de significado que se relacionan con la orga-
nizacién de la realidad en diversas esferas, en las cuales la conciencia
es capaz de moverse y desplazarse. Entre estas esferas de la realidad,
la de la vida cotidiana es la que se revela como la suprema. En ésta
se da la tension de la conciencia producida por el estado de vigilia
que permite existir y aprehender la vida cotidiana en forma natural. Se
aprehende la vida cotidiana como ordenada, objetivada, constituida
por objetos definidos como tales antes de la aparicién del actor. La
realidad de la vida cotidiana se organiza en torno del "yo” y el “aqui”
del cuerpo, y el “ahora” del tiempo presente. El "aqui” y el "ahora” es la
suprema realidad de la vida cotidiana, pero no se agota aqui la realidad
de la vida cotidiana, aunque lo més préximo es lo mas accesible a la
manipulacién y lo que més acapara la atencién, por lo cual se da el
predominio del motivo pragmaético. Pero es posible alejarse del aqui'y
ahora, dependiendo de la necesidad de buscar objetivos que el interés
obliga a buscar mas alla de la zona de manipulacién.

' 1d., p. 37.
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La realidad de la vida cotidiana es intersubjetiva, en un mundo
compartido y en el que:

“La actitud natural es la actitud de la conciencia del sentido comn, precisamente
porque se refiere a un mundo que es comun, precisamente porque se refiere a un
mundo que es comUn a muchos hombres. El conocimiento del sentido comun
es el que comparto con otros en las rutinas normales y auto-evidentes de la vida
cotidiana.”?.

La vida cotidiana se divide en sectores, unos se aprehenden
rutinariamente por que se desarrollan en el aqui y ahora, otros
presentan problemas porque se dan en otras areas alejadas de
la rutina. La vida cotidiana se constituye por el sector rutinario
no problematico, los problemas son integrados dentro de lo no-
problemético. Hay sin embargo zonas que no se integran en la
realidad de la vida cotidiana y permanecen como zonas intersti-
ciales, pero éstas presentan umbrales de entrada y salida hacia la
realidad de la vida cotidiana, por lo que no la afectan; el ritual, la
representacién artfstica o la manifestacién politica, son algunas
de estas zonas intersticiales.

La temporalidad se inscribe en el torrente de la conciencia indivi-
dual pero se tiene que sincronizar con la temporalidad intersubijetiva
depositada también en ella:

"La estructura temporal de la vida cotidiana me enfrenta a una facticidad con la que
debo contar, es decir, con la que debo tratar de sincronizar mis propios proyectos.
Descubro que el tiempo en la realidad cotidiana es continuo y limitado.”?!

La temporalidad social ordena instituciones y acontecimientos de
forma coercitiva, tanto que si no se siguen las secuencias impuestas
socialmente no hay sentido, actor, rol, acontecimiento, y tan ni siquiera
institucién alguna:

0 id, p. 41.
2 0d., p. 45.
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“La misma estructura temporal, como ya hemos indicado, es coercitiva. No pue-
do invertir a voluntad las secuencias que ella impone: 'lo primero es lo primero’
constituye un elemento esencial de mi conocimiento de la vida cotidiana. Por eso
no puedo rendir un examen determinado sin antes haber aprobado ciertos cursos.
No puedo practicar mi profesién sin antes haber aprobado, y asi sucesivamente.
De igual manera, la misma estructura temporal proporciona la historicidad que
determina mi situacién en el mundo de la vida cotidiana.”??

En torno al aqui'y ahora se construye la relacién mas directa en la situa-
cidén “caraa cara”, en la que el otro es més real en un relacidn reciproca
de tipificacién inmediata. Las tipificaciones reciprocas afectan el curso
de la interaccién, pero del mismo modo la interaccién puede afectar
la tipificacién, modificar las expectativas relativas a esas tipificaciones
y crear nuevas tipificaciones o modificar las establecidas. Esto es més
dificil en relaciones indirectas, pues se hacen mas anénimas entre méas
distantes del “aqui y ahora”, la distancia temporal y espacial afectan
la forma de la tipificacién:

“La estructura social es la suma total de esas tipificaciones y de las pautas recu-
rrentes de interaccion establecidas por intermedio de ellas.”*

La expresividad se puede alejar de la relacién cara a cara, objetivarse
por medio del lenguaje y convencionalizarse. El lenguaje es la forma
privilegiada de esta objetivacién, esto es fundamental porque:

"La realidad de la vida cotidiana no sélo estd llena de objetivaciones, sino que es
posible Gnicamente por ellas.”*

Es en el lenguaje en el que se acumula y organiza la experiencia y el
conocimiento social, su flexibilidad permite el movimiento por las di-
versos estratos de la conciencia y los diversos espacios situacionales
que van més alla del yo, del aqui y del ahora.

2 bid.
= 1d, p.52.
% pid.
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La accién humana externaliza las intenciones del actor, pero una vez
manifestada se objetiva cuando se hace convencional, para después
internalizarse en la conciencia del actor con los significados que esto
acarrea. La sociedad es una realidad tanto objetiva como subjetiva.
Hay institucionalizacién cuando el acto se objetiva, se hace pauta de
accién o conocimiento reconocida y por lo tanto coercitiva. La insti-
tucionalizacién no sélo se asume como natural sino que ademés se
reconoce como valida, como legalmente constituida. La legalizacién
es la que da validez a una objetivacién en lugar de otra. Como realidad
subjetiva hay una internalizacién, hay una introyeccién de significados
que se aprehenden y comprenden, dando lugar al reconocimiento
subjetivo y a la construccién del sentido del mundo social.

Originado en la problemética filoséfica de Husserl con una parte
de la problematica weberiana, la hermenéutica de Schutz al igual que
la de Berger y Luckmann, es de la escucha; sélo intenta reconstruir lo
que pasa en la conciencia y describir la interaccién social sin reducir.
La hermenéutica de estos autores es una instauracién- que hace
un uso exclusivo de la comprensién- y una escucha, pero no es tan
facil calificarla como una arqueologia, pues si bien Schutz teoriza en
algunas partes de su obra en torno a la conciencia profunda, la durée,
el acento de su obra se establece en el mundo intersubjetivo de lo
social. Sin embargo no es una teleologia, el Volgelt es un mundo libre
e indeterminado, el futuro no es objeto de conocimiento. Pero el pa-
sado, Vorwelt, es probleméatico para interpretar, pues supone el uso de
categorfas actuales en tiempos pasados. Sélo el Mitwelt y el Umwelt,
en una absoluta sincronfa, permiten hacer interpretaciones adecua-
das, en una suave arqueologia sincrénica y estratigrafica que busca
la profundidad haciendo a un lado el inconsciente y la intentio obliqua
(la ruptura radical entre el conocimiento de sentido comin y el cien-
tifico), la ciencia no es més que una modificacién del sentido comun
construida a partir de éste (intentio recta). Berger y Luckmann son muy
semejantes, pero no dudan en poder hacer un analisis del pasado como
blsqueda de intenciones detréds de las objetivaciones que la historia
nos legé. Todo parece indicar, que para los fenomendlogos, sélo los
actores son hasta cierto punto equivocistas, o quizé analégicos, pero
el analista parece que “debe ser” univocista. Hay, por otro lado, dos
intenciones reconocidas: la del actor y la del analista, entre ambos
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no hay ruptura epistemoldgica. Pero si existe la diferencia cualitativa
que da el pensamiento cientifico, lo etic se construye por superaciéon y
con la configuracién de un lector critico diverso del actor como lector
ingenuo por su actitud natural (emic); uno construye tipos ideales, el
otro tipificaciones y recetas. El texto y su relacién con el contexto
cobran relevancia en Berger y Luckmann como formas de la intencién
objetivada.

¢) La descripcion densa: hermenéutica y antropologia cultural

El concepto de cultura de Clifford Geertz, se hace desde una reduccién
y especializacion del concebido por Edward Burnett Tylor, que la definié
en forma extensiva hasta dar la idea de que todo lo humanamente
construido es cultura. Geertz define ese todo complejo a partir de una
concepcién semidtica de la cultura:

“Creyendo con Max Weber que el hombre es un animal inserto en tramas de signi-
ficacién que él mismo ha tejido, considero que la cultura es esa urdimbre y que el
anélisis de la cultura ha de ser por tanto, no una ciencia experimental en busca de
leyes, sino una ciencia interpretativa en busca de significaciones.”®

Es conveniente hacer algunas aclaraciones a estas aseveraciones, la
primera tiene que ver con el término “semidtica” que para Geertz no
tiene nada que ver con lo que se expuso sobre ésta ciencia en la parte
dedicada a la hermenéutica reductiva. Semidtica no es, para Geertz,
la basqueda de cddigos subyacentes que se expresan por medio de
estructuras con pocos elementos y reglas de formacién y distribu-
cién que por medio de combinatorias puede explicar el sentido de
la significacién. Geertz desconffa de estas reducciones formalistas
y abstractas. Semidtica es para Geertz una perspectiva que supone
que el ser humano es ante todo simbdlico, productor y usuario de
signos, en un sentido muy cercano a la funcién simbdlica de Cassi-

> Clifford Geertz, La interpretacion de las culturas, Barcelona, Gedisa, 1997, p. 20.
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rer®. Esto explica el que en la cita tome distancia de las pretensiones
empirico-analiticas de la explicacién, la experimentacién empirica
y la bisqueda de leyes generales, y en cambio se inscriba de forma
expresa en la posicién hermenéutica, con la eleccion de la interpreta-
cién que busca la significacién. La reflexién de Geertz se ubica en las
ciencias sociales, en la antropologia, y lo hace dentro de la tradicién
de las humanidades y con la herencia que el idealismo alemén dejé a
la ciencia social como ciencia del espiritu, pero da una concesién al
operacionalismo positivista al tratar de comprender una ciencia:

“...si uno desea comprender lo que es una ciencia, en primer lugar deberfa prestar
atencién, no a sus teorfas o a sus descubrimientos y ciertamente no a los que los
abogados de esa ciencia dicen sobre ella; uno debe atender a lo que hacen los que la
practican...En antropologia o, en todo caso, en antropologia social lo que hacen los
que la practican es etnograffa...Desde cierto punto de vista, el libro de texto, hacer
etnografia es establecer genealogfas, trazar mapas del area, llevar un diario, etc. Pero
no son estas actividades, estas técnicas y procedimientos lo que define la empresa.
Lo que la define es cierto tipo de esfuerzo intelectual: una especulacién elaborada en
términos de, para emplear el concepto de Gilbert Ryle, ‘descripcién densa’..."?’

Segln Geertz, el objeto de la etnografia en este contexto operacional, es
la descripcién detallada (densa) de la jerarquia estratificada de estructu-
ras significativas, a partir de las cuales se producen, perciben e interpre-
tan las acciones sociales, tal como se puede ver en la figura siguiente:

FiGURA 2: LA DESCRIPCION DENSA
T

CULTURA @ROPOLOGM

v
Tragna de Interpretacion de

significaciones < < significados
Jerarquia estratificada de Etnografia:
estructuras significativas Descripcion densa

% Ernest Cassirer, Filosofia de las formas simbolicas, México, Fondo de Cultura Econémica,
1971.
7 (Clifford Geertz, op. cit., p. 20.
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Geertz afiade:

“El andlisis consiste pues en desentrafnar las estructuras de significacion- lo que
Ryle llama cédigos preestablecidos, expresién un tanto equivoca, pues hace
que la empresa se parezca demasiado a la tarea del empleado que descifra,
cuando mas bien se asemeja a la del critico literario- y en determinar su campo
social y alcance...Lo que en realidad encara el etnégrafo (salvo cuando esta
entregado a la mas automaética de las rutinas que es la recoleccién de datos) es
una multiplicidad de estructuras conceptuales complejas, muchas de las cuales
estan superpuestas o enlazadas entre si, estructuras que son al mismo tiempo
extrafias, irregulares, no explicitas, y a las cuales el etndgrafo debe ingeniarse
de alguna manera, para captarlas primero y para explicarlas después.. Hacer
etnograffa es como tratar de leer (en el sentido de ‘interpretar un texto’) un
manuscrito extranjero, borroso, plagado de elipsis, de incoherencias, de sos-
pechosas enmiendas y de comentarios tendenciosos y ademads escrito, no en
las graffas convencionales de representacién sonora, sino en ejemplos volatiles
de conducta modelada.”?®

La cita delata la vinculacién de Geertz con la tradicidén humanistica,
en particular con la critica literaria. Hay incluso coincidencias con los
exegetas biblicos y clésicos que critican al analisis estructural al borrar
con su método sincrénico las distancias relativas a la lengua, la cultura
y la historia. Mucho del desarrollo de la hermenéutica biblica fue el
estudio de los manuscritos incomprensibles, borrosos, enmendados,
y escritos con caracteres graficos diversos, como critica textual y
como método histérico-critico. Todo esto reaparece en Geertz como
distancia cultural y comprensiva, la piedra de toque es el concepto
semidtico de cultura:

“Entendida [la cultura] como sistemas en interaccién de signos interpretables
(ignorando las acepciones provinciales, yo llamaria simbolos), la cultura es un
contexto dentro del cual puede describirse todo esos fenédmenos de manera
inteligible, es decir, densa.”*

% 1d, p. 24.
2 qd, p. 27.
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Geertz ubica la cultura como contexto de explicacién, pero lo hace
realizando una distincién entre la interpretacién que realizan los ac-
tores y la interpretaciéon que hace el analista sobre ésta:

"Nada es més necesario para comprender lo que es la interpretacién antropolégica
y hasta que punto es interpretacion que una comprensién exacta de lo que signi-
fica- y de lo que no significa- afirmar que nuestras formulaciones sobre sistemas
simbdlicos de otros pueblos deben orientarse en funcién del actor”®

La doxa (la interpretacién de los autores), su contextualizacién adecuada
y su interpretacion correcta se hace en funcién de las interpretaciones
realizadas por el actor que produce y usa esos sistemas simbdlicos, el
analista hace una interpretacién de la interpretacion:

"En suma, los escritos antropoldgicos son ellos mismos interpretaciones y por
afiadidura interpretaciones de segundo y tercer orden. (Por definicién, sélo un
‘nativo’ hace interpretaciones de primer orden: se trata de su cultura)...”!

El contexto del texto, la doxa producto de las interpretaciones, es
un material preinterpretado a partir del cual el analista construye su
propio texto, la etnografia. La etnografia es el texto, la interpretacién
realizada por el analista en la que interpreta la doxa, que por su parte
es irreductible a la explicaciéon:

"La falacia cognitivista- de que la cultura consiste (para citer otro vocero del
movimiento, Stephen Tyler) en ‘fenémenos mentales que pueden [el autor quiere
decir ‘deberfan’] ser analizados mediante métodos formales semejantes a los de
la matemética y la I6gica”- es tan demoledora para un uso efectivo del concepto
de cultura como lo son las falacias del conductismo y del idealismo de las cuales
el cognitivismo es una correccién mal pergefiada.”*?

En realidad Geertz esté en contra de todo formalismo y de toda reduc-
cién derivada de la explicacién sistémica y causal, no sélo contra el

0 Ibid.
1 Ibid.
2 1d., p. 26.
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cognitivismo y el conductismo, sino que también estéa en contra del
estructuralismo, como se puede ver en su articulo El salvaje cerebral:
sobre la obra de Claude Lévi-Strauss®®*. Aunque no cita a Gadamer, la
posicion de Geertz se acerca mucho al radicalismo del fil6sofo en lo
que toca el uso exclusivo de la comprensién sin explicacién, sin ins-
trumentos analiticos formales de objetivacién. De hecho para Geertz
las etnografias conseguidas con la descripcién densa son “ficciones”,
ya que son algo manufacturado: “hecho”, “formado”, "compuesto”,
fictio en el mas etimoldgico de los sentidos. Pero esto no quiere decir
que se trate necesariamente de algo falso, sin eficacia, o que sdlo
sea un bizantinismo dado en torno a conjeturas del tipo “como si”.
La etnografia, como texto que es, se da en vehiculos expresivos
diversos, pues si la cultura se da en los lugares y comunidades, la
antropologia se da en libros, articulos, conferencias o peliculas. Una
interpretacion antropoldgica es un discurso social fijo y susceptible
de ser examinado, pues:

"El etndgrafo ‘inscribe’ discursos sociales, los pone por escrito, los redacta. Al
hacerlo, se aparta del hecho pasajero que existe sélo en el momento en que se
da y pasa una relacién de ese hecho que existe en sus inscripciones y que puede
volver a ser consultada.”*

Con lo que la etnografia, como descripcién densa, presenta a juicio de
Geertz tres caracteristicas: es una interpretacion, se ocupa del discurso
social y fija lo acontecido, y lo hace atendiendo el nivel micro:

"De manera que la descripcién etnogréfica presenta tres rasgos caracteristicos: es
interpretativa, lo que interpreta es el flujo del discurso social, y la interpretacién
consiste en rescatar “"lo dicho” en ese discurso de sus ocasiones perecederas y fijarlo
en términos susceptibles de consulta...Ademas, la descripcidn etnogréfica tiene una
cuarta caracteristica, por lo menos tal como yo la practico: es microscopica."*

» Id., pp. 287 y ss.
# d, p31.
*  Ibid.
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Esa preocupacién por el nivel micro y la evasién de la generalizacion
legal, con la exclusién de los dispositivos analiticos, delatan la cer-
cania con el particularismo histérico en antropologia y refuerzan la
cercania con el historicismo alemén, lo cual se expresa en una pieza
en la siguiente cita:

"El anélisis cultural es (o deberfa ser) conjeturar significaciones, estimar las
conjeturas y llegar a conclusiones explicativas partiendo de conjeturas, y no el
descubrimiento del continente de la significacién y el mapeado de su paisaje
incorpdreo.”?®

La conjetura argumentada toma el lugar del instrumental analitico
de corte explicativo y de las abstracciones formales. En una postura
que en forma semejante a Gadamer radicaliza la comprensién, y que
excluye clara y terminantemente la explicacién y toda forma de ob-
jetivacién independiente de la subjetividad, con lo que identifica al
producto de la actividad del analista como una interpretacién que fija
la fugacidad social en un texto, en una ficcién, el papel de la teoria
no alcanza la altura universal, explicativa y predictiva de la teoria en
las ciencias naturales:

“La primera caracteristica |de la teoria antropologica) es la necesidad de que la teorfa
permanezca més cerca del terreno estudiado de lo que permanece en el caso de
ciencias mas capaces de entregarse a la abstraccién imaginativa...Como [la teoria]
es inseparable de los hechos inmediatos que presenta la descripcion densa, la
libertad de la teoria para forjarse de conformidad con su légica interna es bastante
limitada. Las generalidades a las que se logra llegar se deben a la delicadeza de sus
distinciones, no a la fuerza de sus abstracciones.”*’

A diferencia de las interpretaciones derivadas de la postura empirico-
analitica que parten de una ruptura epistemolégica entre sentido co-
mun o doxa y la ciencia o episteme, en una intentio obliqua, Geertz muestra

*1d., p. 32.
7 1d., p. 35.
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una relacién més de continuidad que de ruptura entre el sentido comtn
y la ciencia con una intentio recta.

La teorfa tiene funciones que la relacionan con la interpretacién, le

da un marco de inteligibilidad y le provee de la terminologfa de anélisis,
pero ademas la teorfa se desarrolla a nivel mismo de la observacién,
como descripcién densa, de la cual depende el desarrollo de la inter-
pretacion:

"En etnografia, la funcién de la teorfa es suministrar un vocabulario en el cual pueda
expresarse lo que la accién simbdlica tiene que decir sobre sf misma, es decir sobre
el papel de la cultura en la vida humana...De manera que no es solamente interpre-
tacién lo que se desarrolla en el nivel méas inmediato de la observacién; también se
desarrolla la teorfa de que depende conceptualmente la interpretacién.”*®

La tarea del registro de regularidades y la generalizacién de la teorfa
con medios analiticos cobran nuevo sentido para Geertz:

"La tarea esencial en la elaboracién de una teorfa es, no codificar regularidades
abstractas, sino hacer posible la descripcién densa, no generalizar a través de
casos particulares sino generalizar dentro de éstos...Generalizar dentro de casos
particulares se llama generalmente, por lo menos en psicologia y en psicologia
profunda, inferencia clinica. En lugar de comenzar con una serie de observaciones
e intentar incluirlas bajo el dominio de una ley, esa inferencia comienza con una
serie de significantes (presuntivos) e intenta situarlos dentro de un marco inteli-
gible. Las mediciones se emparejan con predicciones tedricas, pero los sintomas
(aun cuando sean objeto de medicién) se examinan en pos de sus peculiaridades
tedricas, es decir, se diagnostican.”*

El caso esté perfilado muy claramente en oposicién a la forma en que
las ciencias naturales proceden:

“la distincién (en todo caso relativa) que se da en las ciencias experimentales o de
observacién entre ‘descripcién’ y ‘explicacién’, se da en nuestro caso como una
distincién més relativa entre ‘inscripcién’ (‘descripcién densa’) y ‘especificacién’

id., p. 38.
id., p. 36.
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(‘diagnéstico’), entre establecer la significacién que determinadas acciones sociales
tienen para sus actores y enunciar, lo mas explicitamente que podamos, lo que el
conocimiento asi alcanzado muestra sobre la sociedad al que se refiere.”*°

Como heredero visible y congruente de la tradicion hermenéutica
humanistica, Clifford Geertz desarrolla una hermenéutica, en su des-
cripcién densa, que deriva de la literatura y el historicismo alemén con
su carga antipositivista. La actitud inicial es de escucha sin llegar a la
fe, por eso se desarrolla en el rechazo de la teleologia que implicaria
alguna forma de prediccién, pero sin llegar a la arqueologfa de la pro-
fundidad inconsciente. La conciencia es una presencia no explicita
pero presente en la obra de Geertz, por lo que ejerce un esfuerzo de
comprensién sobre ésta que relega e incluso rechaza la reduccién
explicativa. Por esto también, el texto objeto de la investigacién no
es independiente; en éste reside o la intencién del actor o la inten-
cién del lector analista. Entre ambos no hay una ruptura, sino una
continuidad, aunque la ciencia se construye con el punto de vista del
lector critico que es el analista en una relaciéon de intentio recta, en la
que a final de cuenta el uso se da mas por la pretensién de explicar
con subterfugios analiticos que por la argumentacién de las conjeturas
interpretativas. El contexto del texto es la cultura, definida desde el
punto de vista semidtico.

LA APLICACION DE LA HERMENEUTICA INSTAURATIVA

La pregunta tipo de la hermenéutica fenomenoldgica se da en torno
a lo que piensan los actores acerca de las acciones que realizan y
las objetivaciones que producen, o méas bien sobre que consistencia
tienen las vivencias que éstos tienen ya sea en la religion (Van der
Leeuw y Eliade), el mundo social (Alfred Schutz), el sentido comtn
(Berger y Luckmann) o la cultura (Geertz). Todos tratan de analizar la
experiencia vivida y usan exclusivamente la comprensién con la exclu-

0 Ibid.
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sién de la explicacién causal o sistémica. Pero mientras la conciencia
suprahistérica religiosa en Van der Leeuw llega a ser un lugar que de-
posita elementos constantes y suprahistéricos y hasta arquetipicos
en Eliade, en cambio Schutz, Berger y Luckmann y Geertz optan por
la intersubijetibidad, e incluso Schutz, Berger y Luckmann y Geertz,
optan por la construccion social, e incluso Geertz elige el relativismo
y la multiplicidad de las culturas.

Las preguntas que puede contestar la fenomenologia es del tipo:
¢qué sentido tiene "x” situacién, objeto o accién para los actores?,
pregunta fundamental que puede asumir diversas formas sustantivas.
El resultado seré una descripcién "densa”- detallada, interrelacionada,
jerarquizada- del objeto, préctica, institucidén o persona, en términos
de la descripcién de significados estratificados y ordenados, que ex-
plica el sentido buscado. O un trabajo que resume en tipos ideales
el significado de las conductas, objetos e instituciones. Pero también
puede ser un inventario de eventos reducidos a elementos comunes
que incluso pueden ser de minima relevancia, fuera de contexto y de
toda referencia histérica y social. Es conveniente tener el cuenta el
contexto como lo hace Geertz y los postulados de los tipos construidos
como lo hace Schutz.

CONCLUSIONES

El lema “a las cosas” es, o puede ser, una respuesta al empirismo del
positivismo, del que por otra parte rescata el rigor ante los datos, ante
los objetos percibidos en la experiencia y depositados en la conciencia.
La obvia diferencia es que los datos no son percibidos, sino construi-
dos en una relacién entre la conciencia y el objeto construido por la
experiencia. La tradicién de las humanidades, literatura sobre todo,
se manifiesta mas claramente en Geertz, sin olvidar la coincidencia
con Gadamer.

Los autores expuestos en el articulo practican la escucha, no sélo
hay fe y confianza en los que se ocupan de la religién y hacen de la
revelacién su objeto de investigacién. También los que se ocupan de
lo social tienen confianza en lo que estudian, no ven tergiversaciones
porque la conciencia se ofrece a un esfuerzo de instauracién progre-
sivo que no implica ni reduccién ni desenmascaramiento. Hay una
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blisqueda no tanto del origen como de lo profundo, pero si es claro
el rechazo de lo teleoldgico, el hombre proyecta su conducta pero
no hay manera de predecir ni de conocer el futuro. Eliade si presenta
cierto arqueologismo al exponer el mito del eterno retorno, la ciclica
vuelta al origen. Hay una cierta tendencia a la bisqueda de significados
profundos, suprahistdricos y constantes, que se acercan al univocismo.
Pero en Geertz esto es muy ambiguo, pues la interpretacién para él no
es definitiva y ademés asume la posibilidad de que haya diversas inter-
pretaciones sin que esto signifique que toda interpretacién sea vélida,
pues la consistencia contextual no lo permite. Hay en el eje extensivo
una declarada preferencia por la comprensién y un rechazo definitivo
por la explicacién, la pretensién es hacer la instauracién del sentido
textual de un texto por otro. Los dispositivos como los tipos ideales,
a pesar de su coqueteo con la abstraccién de las ciencias naturales,
son sintéticos pero se presentan como argumentos linglifsticamente
elaborados, cosa que también sucede con el arquetipo. Ambos pueden
ser formales, pero no son ni causales en sentido estricto, ni cuantita-
tivos. La fenomenologia manifiesta una bisqueda de la profundidad
derivada del anélisis que va més alla de la apariencia, la blsqueda de
la conciencia profunda en Schutz y los significados inaccesibles a la
experiencia del actor. En un sentido més estricto, esto no es herme-
néutica profunda. La intencién esté en el actor, este posee conciencia
y en ella hay el sentido de algo. El texto éste o intencién del actor
o intencién del analista. El texto tiene intencién en cuanto objetiva
a la del sujeto, el texto en si presenta pues esa intencién del actor
y/o del analista. Geertz hace ver que también los analistas producen
textos susceptibles de ser analizados como interpretacién. Esto no
es extrano a los otros autores, al menos no parece contravenir sus
postulados fundamentales. Pero Geertz y la dupla integrada por Ber-
ger y Luckmann, dan un valor al contexto que no se encuentra en los
fenomendlogos de la religion. Geertz emplea el concepto de cultura
como lugar de interpretacion contextual, Luckmann y Berger la consis-
tencia objetiva-subjetiva de lo social como creadora de entornos de las
objetivaciones de la conciencia. Hay sin embargo de interpretaciones
a interpretaciones, como se observd texto arriba, las construcciones
intelectuales del actor no son las del analista. Las construcciones emic
de los actores son las propias del lector ingenuo, que da sentido a su
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experiencia; el lector critico etic observa la forma en que se construye
el sentido, en este aspecto estéan de acuerdo todos los fenomendlogos
sin excepcidn, al menos los aqui analizados y los que onocemos.
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FIGURA 3: LA FENOMENOLOGIA DE ALFRED SCHUTZ
MANIPULACION
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