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Historia cultural y modernidad



La virgen de Guadalupe y la formación del canon popular



Carlos Monsiváis



i ^ a Guadalupana es la primera imagen femenina de enorme poderío. La preceden filiaciones devotas; creo que así me lo enseñaron mis padres: dogmas, percepciones transfiguradas, creencias, consuelos, iluminaciones, orgullos nacionalistas, chauvinismos. A un pueblo sumergido en el aprendizaje lingüístico, una imagen venerada y étnica le traduce en el acto las complejidades de la ideología. Cristo tuvo madre para tener quien lo llorara, afirma un indito en el siglo XVII. Luego de la Morenita, el desbordamiento del barroco y el churrigueresco, la miríada de santos, ritos y vírgenes, dan como resultado la alfabetización devocional. La Guadalupana y la cultura popular La primera idea de Nación se nutre del lema de la Guadalupana. N o se hizo igual con ninguna otra nación. Y desde el sigloXVII conduce a la primera vivencia estética de los mexicanos mucho más fuerte que la imagen del mundo. Sí, la señora, la patroncita no es sólo la madre de Dios, paridora de Dios, también es hermosa y a causa de su belleza se expande a lugares nada propicios a la sacralidad, como prostíbulos, tabernas, mesones, cuarteles. La imagen organiza los rudimentos estéticos de una población que, lo sepa o no, al verla revalora hasta donde se puede los rasgos indígenas y también
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vislumbra la potencia de la desolación. La virgen se vuelve el primer elemento del hogar, lleva bendiciones y uno de los atributos del semblante pleno, del semblante plenamente agraciado, el poder de beneficiar sus alrededores. De haber conocido a los místicos españoles, esto habría musitado a aquellos fieles: no quieran despreciarme que su color moreno en mí hallaste ya bien puedes mirarme después que miraste que gracia y hermosura en mí dejaste. Por decirlo estrictamente, cultura popular es la selección comunitaria de actos y temas, de hábitos internos y satisfactorios. En el virreinato, esta cultura se va desprendiendo de fuentes obligadas: la religión, de dónde venimos y hacia dónde vamos, el trabajo, qué comemos mientras llegamos a la patria celestial, el relajo o relajamiento, cómo participamos en algo, de las recompensas ultraterrenas y las religiones indígenas ligadas a las cosmogonías, a formas de vida comunitaria, asociaciones de los ritmos de la cosecha, a los hallazgos de la creatividad, a los ritos del cambio alucinógeno o de la fertilidad: a eso, la Corona Española y la Iglesia, de común acuerdo, agregan un elemento a la formación del campo de cultura popular, así sea a contracorriente: la censura. Si bien las prohibiciones severísimas suprimen hasta donde es posible actitudes, costumbres y modas, nunca logran suprimir las tendencias profundas. Así, la Inquisición en el siglo XVIII prohibe un baile, "el cuchumbé", por requerir el frotamiento del cuerpo y prestarse a meneos y desvarios; así se cancela durante un tiempo el teatro por convocar a las plebes libidinosas, así, un tanto inútilmente se convoca al comportamiento decente durante el carnaval. E n afán
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semejante, el Manual de buenas costumbres del siglo XIX, que dictamina sobre posturas decorosas durante el sueño. De esta manera se combate al paganismo y se destruyen ídolos, mientras se alienta el reemplazo de la diosa Tonantzin, nuestra madre, por la Guadalupana y, de manera previsible, con su furia persecutoria la censura arguye lo perdurable: el frotamiento de cuerpos en el baile como calistenia amatoria, coreografía del animal de dos espaldas, el uso del teatro como el espacio del desahogo, la visión de lo carnavelesco como el travestismo de la dicha. N o obstante el cúmulo de ordenanzas y el gran instrumento de control, esa falta de conocimiento que obscurece la historia, ni en el virreinato ni en el sigloXIX, casi hasta nuestros días, los gustos y las pasiones del pueblo obtienen el interés de la cultura oficial, ámbitos donde el pueblo se considera un desprendimiento del pasado y el antecedente imprescindible del porvenir de las naciones. Sin la creencia en la intemporalidad de sus acciones, no existe el pueblo, la división tajante de la vida en décadas es fetichismo de la sociedad en que se vive. Según la élite, sólo la inclusión en su seno concede forma prestigiosa y, por eso, dar el trato de cultura a lo generado por la gleba, esa entidad informe, equivale a reconocerle cualquier otro derecho, y lo segundo es más inconcebible que lo primero. Batallas por la secularización E n el siglo XIX, aunque no se explica con precisión, el canon de lo cultural, en el sentido más amplio, depende de la batalla en torno a la secularización. Para los liberales no hay duda: ¿cómo enfrentar los retos de la nación independiente si no se eliminan las ataduras de un tradicionalismo feroz, enemigo a muerte del progreso? Secularizar es, entre otras cosas, permitir la convivencia de visiones de
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mundo, y eso da lugar a enfrentamientos y saltos de la mentalidad. Doy un ejemplo mínimo entre miles: en 1856, en la ciudad de M é xico, la circulación urbana requiere de la desaparición de edificios que interrumpen la fluidez, entre ellos templos y conventos. El alcalde liberal decide echar abajo un convento que corta el desenvolvimiento lógico para una gran avenida. Envía para la demolición a una cuadrilla de trabajadores; desde las azoteas un grupo de clérigos, cruces en mano, amenaza con la excomunión a quien use sus piquetes; los trabajadores retroceden aterrados; el gobernador manda llamar a un orquestista para que hasta el amanecer toque "Los cangrejos", una canción de sátira liberal, en medio de los conservadores; animados, los trabajadores emprenden la obra destructora. Por supuesto, la secularización arrastra inicuamente con obras de arte y edificios valiosísimos; pero lo que está en juego es el criterio que define la ubicación social de creencias y costumbres, y en México, como en todas las partes, gana el proceso secular por su jerarquía no muy distinta a la anterior, pero ya imbuida de diversidad. E n uno y otro caso, se le niega el valor a la historia de la creación anónima o comunitaria, que va desde prodigiosas muestras de arte indígena hasta la arquitectura sin prestigio ni autor reconocido de pueblos y ciudades de las que tanto se nutrirán los arquitectos de prestigio. Todo eso se le atribuye a la tradición, obligación social de cuyos logros específicos nadie debe vanagloriarse. Es impensable entonces el calificativo de artístico y, aún más, el carácter de consideración aplicado al pueblo, a lo que con intención clásica también se produce en el país. E n la segunda mitad del siglo XIX, y esto quizá sucede en toda América Latina, de algún modo los coleccionistas son obispos, hacendados, conservadores de dinero, quienes aclaran a través de sus adquisiciones el campo de lo que se llamará arte popular. Se crista-
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liza un avalúo social de lo valioso ante sus orígenes y, por lo común, no se intenta reconocer a los artistas individuales talentos o técnicas refinadas. ¿Para qué? Sus virtudes son de la nación o de la región, según el criterio criollo que con lentitud y solidez establece sus respectivas técnicas; para que se asiente lo creado por manos populares se necesitan demasiadas analogías. En el siglo XIX y en las primeras décadas del siglo XX, a los productos del pueblo, así sean en verdad excepcionales, sólo se los reconoce por su humildad y su falta de pretensiones. Cito un ejemplo paradigmático: la obra de José Guadalupe Posada, quien aparece casi por su cuenta en la cultura popular urbana de México. A la capital, Posada llega en 1880. E n tres décadas produce diez mil o quince mil grabados; la cifra es incierta, pero se conocen apenas dos mil. Su obra es un registro de las vertientes esenciales de la cultura popular de la época; ha parido ceremonias religiosas, hechos criminales, acontecimientos políticos, escándalos sociales (es el primero en aceptar burlona y públicamente la existencia de homosexuales), faunas campesinas y urbanas, hechos históricos, tipos sociales. E n un rasgo de euforia, casi se lo podría llamar retratista de toda la cultura popular. E n sus grabados hay movimiento, humor, técnica, deslumbramiento. Mientras vive nadie se percata de ello. A su muerte, en 1913, sólo tres o cuatro personas acuden a su entierro. E n 1920, a la luz del terror nacionalista impulsado por la revolución mexicana, dos pintores, entre ellos Diego Rivera, descubren a Posada; editan una selección de su obra y lanzan el mito a la circulación. El primer resultado es la llamada de atención sobre un aspecto de la obra de Posada: su obsesión por las calaveras que producen un mundo fúnebre donde todos los vivos son su propio esqueleto y todos los muertos reviven para no perderse la fiesta. Sin duda, esa nostalgia de la muerte está muy presente en el arte pre-
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hispánico, especialmente entre aztecas, mayas y zapotecas. Y la pieza teatral más conocida en México durante un siglo, y aún hoy, es Don Juan Tenorio, de José Zorrilla, y en los periódicos es usual el 2 de noviembre publicar calaveras, registros que acompañan a dibujos donde se muestra a los poderosos y a los famosos. Pero el descubrimiento de Posada trae consigo un cambio canónico e incluso algo de mayor consideración: trae consigo un cambio en lo que se consideraba la identidad del mexicano, y el gusto por la muerte pasa de constante artística a esencia nacional. Escribe el poeta Carlos Pellicer: "El pueblo mexicano tiene dos obsesiones: el gusto por la muerte y el amor por las flores". Al amparo de esta creencia el turismo localiza en los panteones, cada 2 de noviembre, la prueba de esta peculiaridad anímica del país, y una tradición se ve obligada al despliegue con tal de no hacer quedar mal la leyenda. Durante el siglo XIX no había tal creencia en el amor del mexicano por la muerte: se inicia en 1920 como una creencia de la alta cultura aplicada a la cultura popular. Revolución y canon de cultura popular El mexicano no tiene el mínimo gusto a la muerte, pero es una idea canónica de la cultura popular. En sí misma, la revolución mexicana es un formidable acto canónico de la cultura popular: engendra los corridos, modestos cantares de gesta, y produce un repertorio de tipos populares; conduce a la flexibilidad simbólica de las claves populares, lo que un conservador llamaría la aparición del subsuelo; genera el surgimiento de las figuras formidables de Pancho Villa y de Emiliano Zapata, en un ambiente de nacionalismo cultural que se prodiga en los murales y en la narrativa; origina el mito de un solo movimiento revolucionario. También la revolución —si queremos
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darle nombre al conjunto de instituciones que surgen, intuiciones y acciones de los caudillos y al pacto entre clases sociales— crea el espacio para el desarrollo del arte popular. Esto se obtiene mediante un método casi infalible: las exposiciones patrocinadas por el Estado, el libro donde se da cuenta de lo que vale la pena y de lo que no. Por cuenta del gobierno se elige lo que será tradicional: canciones, bailes, artesanías, incluso predilecciones gastronómicas. El nacionalismo cultural selecciona lo que sienten los mexicanos y tiene éxito en la empresa, conviviendo el suyo con el aporte de la Iglesia católica, que se inicia inevitablemente con la Guadalupana. L o más perdurable resultan ser las imágenes. La exposición de fotos que se llama archivo Casasola es todo un catálogo de propuestas —algunas veces convincentes— de lo que se produce en el imaginario colectivo. Las fotos de la Casasola integran la evidencia posible de una lectura: la soldadera le prepara comida al soldado, los zapatistas desayunan en un restaurante exclusivo, los soldados desde los bosques y los árboles pregonan la institución de la violencia, Pancho Villa al galope acentúa la épica y soslaya la matanza, y así sucesivamente... Esas fotos testimoniales fundamentan la nueva etapa del canon cultural. En un contexto sin ningún punto en común con la revolución, las palabras de Virginia Woolf, en 1925, podrían aplicarse a ese momento: Todas las relaciones humanas han cambiado; las que se dan entre amos y siervos, maridos y mujeres, padres e hijos, y cuando las relaciones humanas cambian, hay al mismo tiempo un cambio en la religión, la política, la literatura. Pongámonos de acuerdo y aceptemos que uno de esos cambios ocurrió en 1910.
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Contemporaneidad e industria del espectáculo Si la Revolución, las instituciones y la memoria colectiva deciden parte del canon en materia popular cultural y urbana, lo que sigue es dictaminado por la industria del espectáculo, por el cambio de mentalidades en la gran ciudad y por el público que sustituye al pueblo y va al cine, oye radio, goza el teatro frivolo, adora el chisme y se le hace bonita la autodestrucción. Desde los años treinta y hasta fines de los cincuenta, lo popular es aquella interacción cultural posible ligada a los gastos, placeres y acuerdos que integran las identidades personales y colectivas. E n tiempos menos problematizados, que no menos problemáticos, lo popular urbano es la apoteosis doble del relajo y la solemnidad, de las juergas en el cabaret y los bailes de quince años, del área proletaria y la oratoria lírica, del tequila y de los rezos, del humor y del melodrama de la flor de la maldad y la inocencia. Este período de la cultura popular en el México urbano es el más fértil y creativo del siglo, y es todavía hoy el espacio sacralizado por excelencia en la perspectiva académica y en lo que toca a la memoria colectiva, como lo prueban los incesantes ciclos de televisión de Pedro Infante, Jorge Negrete, María Félix, Dolores del Río y Cantinflas, ese gran productor de sinsentidos; como lo demuestra la euforia por ese vínculo de la nacionalidad, la canción ranchera, y el éxito sin tregua del bolero; como lo prueba también la asimilación del cine de Hollywood, la mexicanidad como la máscara que hay detrás del rostro. De las versiones de Daniel Santos, en el caso del bolero, a la destrucción de cualquier intimidad en las versiones de Luis Miguel, visible y comprobable desde la mercantilización, ya en sí mismo un componente básico de esta cultura. Las variantes de los comportamientos juveniles nunca se apartan de ese mol-
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97 de original, incluso en el arte de las subcuituras juveniles. Entre las canciones urbanas de los años treinta y cincuenta, las más creativas son las de Agustín Lara y José Alfredo Jiménez, en las que se manifiesta un delirio chovinista, con su invención de atmósferas que facilitan el tránsito del rancho a la capital. Entiendo que las culturas populares son aquellas que las comunidades generan o perfeccionan o bien, por una propuesta ajena, asumen, seleccionan y vuelven suyas radicalmente. Dijo el pueblo: "Esta canción me gusta". Y concluyó el pueblo: "Esta canción de seguro ya la cantaban mis antepasados". Un recuento para concluir: a principios de los años sesenta la cultura popular es por antonomasia lo rural, las danzas, las ceremonias, las costumbres, los usos gastronómicos, las artes y las artesanías del llamado México profundo. U n nuevo énfasis se introduce en el área de estudio de la cultura popular en Estados Unidos: la masificación de la oferta cultural y la urbanización salvaje y acelerada; se redescubre el tejido desde los años treinta hasta los cincuenta y se lanzan guías interpretativas como pirotecnias en fiestas patrias; las metáforas también se contaminan del objeto de estudio. La confusión terminológica es tan aguda que para muchos, en identificación automática, cultura popular es aquella que se desprende de la televisión. Según creo, no es posible confundir al extremo la industria cultural y la cultura popular: la primera es una oferta; la segunda es el método colectivo que asimila, elige, recrea, inventa. Como sea, en los noventa, pese a todo, la cultura popular no está en su mejor momento y sufre el asedio de los lugares comunes y de la masificación. Reconocida por el gobierno que la erige museo y rescatada por la academia, se la menciona a profundidad entre elogios y denuestos, entre idas al pasado rural y viajes al ciberespacio;
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ubicua y casi imposible de definir, sujeta a lo demagógico y la perspectiva sentimental, la cultura popular es objeto delpaternalismo más solícito. De acuerdo con la burocracia estatal, es preciso defenderla de la modernización, es decir, de los gustos verdaderos de la mayoría de funcionarios. Por eso, promueven concursos de nacimientos, de altares de muertos, y ya se habla de concursos de peregrinación, para ver cuál es la más piadosa. L o que fue costumbre y deslumbramiento de lo bello se va transformando con rapidez en práctica estética, mientras el repertorio de símbolos, objetos musicales, leyendas y mitos casi sigue idéntico, y los agregados suelen venir de voces poco recomendables: el corrido de gran aceptación es homenaje escasamente disimulado del narcotráfico y la única figura nueva en el repertorio del humor popular es la del expresidente Salinas. De otro lado, los mecanismos de los medios electrónicos tienen un marcado tinte de caducidad: si algún ejercicio de la memoria resulta difícil es el relativo a los éxitos televisivos de hace cinco años. En el siglo XVII, la herejía era perseguida con saña; en el XX, finamente presentada, a la herejía se la aplaude. E n 1942, una canción de título ominoso, "Como México no hay dos", asegura el rastro de piedad blasfema y ahí la virgen María juró que estaría mucho mejor y el compositor no se quedó contento y añadió: "Mejor que con Dios dijo que estaría y no lo diría nomás por hablar". Por lo demás, esta canción es propia de mariachis en la basílica. También antes era evidente el campo de estudio de lo popular; hoy tal parece como si lo popular resultase, en su costumbrismo singularizado y en las manías pretecnológicas, un capítulo a punto de concluir en la era del internet y el diseño por computadora del inconsciente colectivo.



Honor, reconocimiento, libertad y desacato: sociedad e individuo desde un pasado cercano1



Margarita Garrido



J—«os abogados de las Audiencias coloniales se preguntaban cómo era posible que vecinos "libres de todos los colores" de un pueblo muy pobre gastaran sus pocos reales en pleitos por injurias y agravios entre ellos. O cómo explicar que los casos de desacato a las autoridades locales abrumaran los juzgados coloniales. La inversión para defender su honor que hacía un hombre libre que fuera injuriado o agraviado en el siglo XVIII, y los desacatos de ayer y de hoy, parecen apuntar a una reafirmación incierta de su dignidad humana. Son actos orientados a buscar el reconocimiento que determina la entrada del individuo en una existencia específicamente humana". Pero de aquellos gestos nos separan más de doscientos años. Conocemos las inconveniencias de hacer extrapolaciones simples cuando no sólo razones y creencias, sino formas y contextos, separan las prácticas de ayer y de hoy, pero también sabemos de la necesidad del diálogo del presente con el pasado, entre otras cosas para "tomar plena conciencia de lo que otrora fue vivido espontá-



1



Las reflexiones expuestas en esta ponencia se apoyan en una investigación en curso sobre discursos y prácticas de los "libres de todos los colores" en la sociedad colonial de Nueva Granada. - Tzvetan Lodorov, La vida en común (Madrid: Laurus, 1995), p. 117.
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nea y sobre todo inconscientemente" 3 . El entusiasmo liberal del siglo XIX, la identificación con acepciones políticas del progreso, de la libertad y de la ciudadanía ligadas a la aserción de no indianidad ni estatus servil, nos hicieron pensar la sociedad colonial y sus representaciones como liquidadas. Hoy, paradójicamente, la aceleración y las alteraciones ocurridas en el tejido social dejan cobrar visibilidad a tradiciones resistentes y señas pertinaces de identidad. Esta ponencia se propone poner en primer plano las formas de búsqueda de reconocimiento en la sociedad colonial, en este territorio que hoy se ve como nacional. Sólo de paso, sugiere su gravitación en el presente. E n todas las sociedades, algunos individuos buscan reconocimiento asimilándose, mostrando conformidad con el orden, pareciéndose a los demás. Otros lo buscan diferenciándose. El individuo no sólo lo obtiene cuando recibe la aprobación de los demás, sino también cuando es combatido o rechazado, con lo cual, al menos, no es negado como persona. El reconocimiento toma distintas formas en las sociedades. E n general, las sociedades tradicionales y jerarquizadas fomentan el que los individuos aspiren a ocupar el lugar que les ha sido asignado de antemano, y en ellas predomina el reconocimiento por conformidad con el orden. En la sociedad de hoy, en cambio, predomina el reconocimiento por el éxito, sea éste adquirido por conformidad con el orden o medrando por sus fisuras. E n la sociedad colonial neogranadina, no obstante ser una sociedad tradicional, encontramos rastros de procesos de búsqueda de reconocimiento por trayectorias individuales exitosas que implicaron o no marginamientos, desvíos o desafíos temporales al orden.



Entrevista a Philippe Aries por Michel Vivier, publicada en P Aries, El tiempo de la historia (Buenos Aires: Paidós, 1988), p. 280.
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Queremos enfocar el hecho de que en esa sociedad, hombres libres de todos los colores, muchos de ellos destituidos de pertenencias étnicas claras por ser hijos de mezclas espurias, prohibidas y descalificadas, empeñaron sus vidas en una lucha por un honor y un reconocimiento esquivos como libres y respetables. Sus trayectorias vitales ofrecen momentos en que se representaron a sí mismos como individuos autónomos, con dignidad como personas, con opinión sobre lo que se considera bueno y sobre las autoridades. Buscaron el reconocimiento por varias vías: la de conformidad con los otros, que les valió aprobación; la de diferenciarse del orden, que les costó el rechazo, o bien la de la violencia, para lograrlo por la fuerza. Algunas de las características de esos procesos —desvinculación de los ancestros y de los lugares sociales heredados, lucha por una relativa autonomía— nos permiten decir que por algunos caminos no centrales se estaba dando a fines del sigloXVIII una entrada precoz, muy riesgosa, periférica y quizás equívoca en la modernidad. Aparentemente, las sociedades coloniales favorecieron la incubación de estos procesos en virtud de una relativa relajación de las formas rígidas de las sociedades colonizadoras. N o obstante, los gestos a los que nos referiremos, ambiguos y vacilantes, representaron para los individuos, en cierto sentido, intentos de ruptura con la alienación y, en otro, un cerramiento idiota a los otros. Y, en todos los casos, búsquedas de reconocimiento a sí mismos por los otros. Muchas veces, esas búsquedas estuvieron motivadas por sensaciones de ser rechazados, de no tener el lugar que se cree merecer. El valor que en forma general articulaba y daba sentido a las formas de vivir y de relacionarse en la sociedad colonial era el honor. Era un valor predominante en la red de significados construida y reforzada en la convivencia, el intercambio y la competencia coüdia-
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nos. El honor era el valor que articulaba la forma de educar a los hijos, saludar en la calle, tomar decisiones en grupo e intercambiar en el mercado. El honor era la clave del reconocimiento. La pertinencia de ponerlo hoy en primer plano se basa, como dijimos, en la convicción de que los valores que han articulado una determinada configuración social pueden sobrevivir a ella cobrando formas, sentidos y usos independientes de la sociedad en que reinaron, convirtiéndose, no obstando rupturas, en señas pertinaces de la identidad. Hombres y mujeres del período colonial compartíanel ideal del honor. La noción dominante era la aportada por los conquistadores originarios de una cultura donde el honor, definido en el siglo XIII por el código castellano de las Partidas, era "la reputación que el hombre ha adquirido por el rango que ocupa, por sus hazañas o por el valor que él manifiesta". Y para el siglo XV ya era, como ha mostrado Bennassar, la pasión de muchos españoles. Debe ser entendido como un valor socializado, de carácter público, que trasciende al individuo 4 . Aunque de origen caballeresco y aristocrático, el honor fue apropiado por todos y llegó a entenderse como defensa de la virtud, tanto de los individuos como de los grupos. No obstante las transformaciones sucesivas de la noción de honor en España, en los distintos usos que de ella se hace a lo largo de los siglosXVII al XIX, se ve cómo su sentido se fue independizando de cualquier moral y 4



Bartolomé Bennassar, Los españoles. Actitudes y mentalidad, desde elsigloXVl hasta el siglo XIX ( M a d r i d : Editorial Swam, 1985), pp. 193-194. Entre la amplia literatura antropológica sobre el honor sobresalen las obras de Julián PittRivers, Antropología del honor (Barcelona: Crítica, 1979) y E l concepto de honor en la sociedad mediterránea (1968), junto con el estudio de J. WvKÚzny, Ilonour and Shame (196S).
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sus claves fueron más la vanidad, el prejuicio social y el orgullo. Al honor se le asoció la limpieza de sangre de toda mala raza y la falta de contacto con el trabajo manual ("mecánico o vil"). Y, si no se puede poner como causa de toda la violencia, sí fue uno de los generadores de ésta. La apropiación más conocida en la sociedad colonial fue el honor barroco por parte de las élites. Era un honor para los españoles y sus descendientes notables, generalmente entendido como precedencia, prevalencia y superioridad, y estaba basado en ser limpios de sangre (ya no tanto de moro y judío como de indio y negro); éste se expresaba en el distanciamiento del trabajo manual y, aunque no siempre, en la lealtad al rey. Era muy común que se pensara que a la superioridad social en la que se basaba su honor correspondía "naturalmente" una superioridad moral, es decir, que la virtud -la bondad- venía en el mismo paquete. El reconocimiento obtenido se manifestaba en palabras, gestos corteses, precedencias y privilegios. Sobre esta acepción, los historiadores han señalado la existencia de voluminosos expedientes sobre precedencia en actos de gobierno o religiosos, sobre juicios seguidos a quien no se quitó el sombrero o no llamó don a quien así se titulaba. Frank Safford señaló la manera en que, ya en el siglo XIX, esta acepción del honor heredado o conferido, unida al desprecio del trabajo manual, constituyó un obstáculo ideológico contra el cual luchó un sector de la élite que había adoptado el ideal de lo práctico 5 . Pero el hecho de que la noción de honor fuera un valor central del discurso dominante, no significa que fuera exclusivo de los



' Frank Safford, Fl ideal de lo práctico (Bogotá: Universidad Nacional y El Áncora Editores, 1989).
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notables, ni ésos los únicos sentidos posibles. Al contrario, sobre los sentidos del honor se dieron apropiaciones, negociaciones, distorsiones y creaciones diversas. En la sociedad colonial esas apropiaciones privilegiaron acepciones diferentes por etnias, por regiones y aun por género. Nos interesan aquí las apropiaciones de loslibres de todos los colores, que eran más de la mitad de la población de la Audiencia de Santa Fe a fines del siglo XVIII y, fácil es creerlo, ancestros de la mayoría de la población colombiana de hoy. El honor llegó a ser un valor articulador de prácticas casi contradictorias o al menos lindantes. Honor-precedencia y honor-servicio en casa honrada; honor-limpieza de sangre y honor de "pasar por blanco"; honor-virginidad y honor-hombría; honor-no trabajo manual y honor de "pobre pero honrado"; honor-vasallaje y honor de "a mí no me manda nadie". Algunos libres de todos los colores apostaron a copiar, a asimilarse, blanquearse y lograr por esa vía un reconocimiento social, el reconocimiento por el otro, pareciéndose a él. También se dio el rechazo a los modelos propuestos. O la producción de modelos híbridos y de usos alternativos. Hay una tensión entre afirmarse uno mismo para cambiar la visión que el otro tiene de uno (convertirse en el otro) o resistir y aun afirmarse como el otro de su otro. Se trata de procesos de alienación y de esfuerzos de ruptura con la alienación. Vamos a señalar algunos aspectos significativos. E n los registros de procesos judiciales de la sociedad colonial es posible encontrar un sinnúmero de casos en los que hombres libres de diversos colores defienden un honor que no tiene que ver con posiciones jerárquicas y blancuras heredadas, de las que carecen, sino con dos elementos claves: uno, la manera de vivir —la virtud y la decencia— y la consideración que por ello merece de la comunidad; dos, y de manera particular, la libertad.
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I La virtud en general coincidía con un código de buen vecino y parroquiano: honrado, trabajador, de buen trato con todos, respetuoso y acatador de las autoridades, buen padre, buen esposo, buen hijo y buen hermano, cumplidor con deudas y diezmos, y del precepto anual de confesarse y comulgar. A los libres de todos los colores, llevar una vida honrada y meritoria les daba cierto honor, les granjeaba cierto reconocimiento por conformidad con el orden. Pero su logro estaba muy expuesto a la descalificación de los demás. Las tachas de mestizaje y de ilegitimidad lo exponían a injurias y a desconocimientos de su ser como persona, al frecuente ajamiento de su honra. El extrañamiento se sufría en especial por razones étnicas, a menudo unidas a la tacha de ilegitimidad 6 . Podemos decir que el mestizo, por serlo, podía experimentar las dos formas de desconocimiento, la indiferencia y el rechazo. Al llevar una vida adecuada al lugar social que se le había asignado y conforme al orden, buscaba no sólo la aprobación sino también, y ante todo, el reconocimiento mismo de su existencia . Cabe afirmar que muchas de sus prácticas estaban regidas por aquello que la psicología política actual denomimmeeanismo deformación de creencias y gustos como resultado del deseo de concordar con las creencias y los gustos de los demás . Era muy posible que la madre o el padre quisiera que sus hijos no se parecieran a ellos sino a su otro, al blanco, el que los denigra6



Jaime Jaramillo Uribe, "Mestizaje y diferenciación social en el Nuevo Reino de Granada en la segunda mitad del siglo XVIII", tn Ensayos sobre historia social colombiana (Bogotá: Universidad Nacional, 1972). Pablo Rodríguez, Sentimientos y vida familiar en el Nuevo Reino de Granada (Bogotá: Ariel, 1997). 1 Lzvetan Lodorov, op. cit.,p. 123. ' Jon Elster, Psicología política (Barcelona: Gedisa, 1995), p. 15.
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ba. El camino de la imitación era el más directo, pero aún muy poco seguro. Se buscaba afirmación en la negación de su ser más íntimo. Así, la construcción de la imagen propia se hacía en la imitación del otro. E n la copia. La imitación de quienes tenían reconocimiento era el camino más común de obtenerlo para sí. Tal camino en algunos casos culminaba con una cédula de blancura o con un más frecuente "pasar por blanco" entre sus vecinos. Pero no era fácil. A poco, el que buscaba su reconocimiento se veía afrentado por injurias, como "perro" o "chorizo", que aludían a su baja calidad o a ser de carnes mezcladas y que con ello lo descalificaban como persona. En el otro extremo estaba el rechazo total al discurso de buen vasallo y buen parroquiano. Se trataba de aquellos que decidían —o llegaban a - convertirse en desvinculados, arrochelados o picaros (es decir, medradores, en el sentido muy hispánico del teatro barroco del siglo de oro). Los casos más ostensibles son los de aquellos que migraban solos hacia los montes, a abrir labranzas, a vivir sin los controles simbolizados por el tañido de las campanas: se identificaban con el otro de su otro: el mezclado taimador, astuto y desconfiable. Ellos preferían el rechazo de los otros y no su indiferencia. Es más difícil ver los gestos que no son de imitación ni franca rebeldía, es decir, aquellos orientados a la producción de formas culturales de asimilación-resistencia. Ejemplos de ello son formas de desvinculación y de revinculación diversas, como el empeño de sacar un pueblo adelante, por parte de pobladores residentes o de los recién llegados en una migración rural-rural, de un sitio a una parroquia. E n menos casos, la desvinculación estaba marcada por su migración rural-urbana, hacia villas y ciudades donde una creciente confusión demográfica permitía una mayor libertad y abría la posibilidad de establecer revinculaciones en barrios, en mercados y en variados oficios.
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Una de las grandes diferencias (rupturas) entre el honor de los notables y el de los plebeyos es que éstos lo defendían en muchos casos como patrimonio individual, acaso sólo hasta su familia más cercana, en especial la mujer. Ello se debe, en parte, a que sus trayectorias hacia el reconocimiento implicaban una diferenciación de sus ancestros. N o encontramos casos de defensa del honor al estamento, puesto que éste era indefinido para los libres de todos los colores. Los notables, en cambio, sí alegaban las injurias o desacatos como ofensas, no sólo al público, por lo que se clamaba por su vindicta, sino también al estamento, al grupo social del que se sentían miembros y representantes. En lugar de defender el honor a su estamento, entre los mestizos, mulatos y libres de diversos colores encontramos la defensa del honor del vecindario en general, del sitio al que se pertenece, es decir, adonde se han revinculado. La/wrtenencia local, el sentido de ser vecino de tal parte, se convirtió en un elemento clave de la identidad. Podía ser el elemento definidor de la identidad para tantos cuyas condiciones étnicas de no blancos, no indios o no esclavos les ofrecían diferenciaciones pero no pertenencias. El principio de la jerarquización de las poblaciones en un orden, más allá de determinar jurisdicción y gobierno, tenía que ver con la calidad de los vecinos, con lo que se llamaba su decencia. Los habitantes de cada población derivaban su posición y su estatus, al menos parcialmente, de su pertenencia a ella. Para blancos pobres, mestizos y castas residentes de un lugar su pertenencia a éste fue paulatinamente tomada como base de su identidad. Y a la inversa, la decencia y decoro de sus gentes mejoraba la imagen del lugar 9 .



9



Margarita Garrido, Reclamos y representaciones. Variaciones sobre la política en el Nuevo Remo de Granada, 1770-1815 (Bogotá: Banco de la República, 199.3), pp. 190-228.
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En virtud del sentimiento de pertenencia local, el individuo se ve como parte de un grupo con quien comparte precisamente eso, su origen poco claro y sus experiencias comunes; el grupo le permite identificarse con sus paisanos y diferenciarse de los de otros vecindarios. Pueblos vecinos rivalizaban por su decencia y lustre como hoy lo hacen los barrios. Otra forma de gozar de honor y cierto reconocimiento era la vinculación a una unidadpatriarcal. Aunque se estuviera en los más bajos peldaños de esa unidad jerárquica encabezada por un hombre mayor y poderoso, se compartía la creencia de que lo bueno para uno de sus miembros lo era para el grupo. La experiencia de estos hombres era la de que su acceso a la vida social se había dado por el favor de ese hombre mayor y poderoso. Había allí un reconocimiento logrado por el sentirse necesario a otro, necesario para dar reconocimiento a otro 1 ". Una identificación con el que manda, que llegaba a constituirse en una identidad vicaria, en una forma de ser en el otro. N o podemos decir que la mayoría de personas libres de todos los colores, los que en su conjunto formaban más de la mitad de la población a fines del siglo XVIII, asumían con conciencia la tarea de hacerse un nombre, una identidad, un patrimonio simbólico. Puede tratarse más bien de deseos inconscientes que en algunos casos dejaron huellas en los registros documentales. Aunque hoy podrían ser vistos como self made men, no podemos olvidar que se hacían a sí mismos en un mundo donde el ascenso social no era bien visto. El solo nombre de "libres de todos los colores", como fueron agrupados en los enlistamientos militares, además de denotar la creciente dificultad de clasificar a los individuos entre las distintas definicio10



Lzvetan Todorov, op. cit.,p. 126.
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nes de castas, señala una exclusión-inclusión. Se suponía que quienes eran "de colores" no deberían ser libres, si al menos alguno de sus ancestros no lo había sido. En algunos lugares, la frontera entre resistencia a los modelos culturales hispánicos y producción de adaptaciones a ellos es difícil de trazar. El obispo de Cartagena, tras un periplo de visitas a los pueblos de su diócesis durante un año, escribió largamente sobre la "universal relajación de las costumbres" 11 . Sus críticas apuntaban a la falta de catequización y cumplimiento de preceptos eclesiásticos y a la general práctica de bailes impúdicos. N o obstante, las personas que vivían así no se sentían fuera de la economía del honor. Por ejemplo, a fines del siglo XVIII, Benito Blanco, negro liberto que vivía en las montañas de Quiliten, cerca de Tolú, se quejó del "agravio de la pricion y descrédito en mis arreglados procedimientos" de que había sido víctima por lo que él llamo su "ynfelis constitución de Negro Bozal Libertino", y pidió que se le restituyera su honor. El expresó vehementemente su noción de persona con derecho a la libertad, al libre desplazamiento, a la propiedad y a hacer transacciones y a que no se le violentara físicamente ni se le hiciera chantaje por ser negro libre 12 . Podemos decir que, en algunos casos significativos, hombres y mujeres libres de todos los colores decidieron invocar el honor y dejaron huellas del uso que hicieron de ese lenguaje, de susregistros personales. N o hay que perder de vista que el honor era el elemento 1



' Véase el "Informe del obispo de Cartagena sobre el estado de la religión y la iglesia en los pueblos de la Costa, 1781", editado por Gustavo Bell Lemus en Cartagena de Indias: de la Colonia a la República (Bogotá: Fundación Simón y LolaGuberek, 1991), pp. 152-161. Archivo General de la Nación, sección Colonia, título Juicios Criminales, tomo 107, folios 853-854.
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clave del trasfondo moral públicamente disponible, del cual, en principio, se los excluía. Hay aquí una característica genuina de la sociedad colonial. Charles Taylor muestra cómo en el siglo XVII el pensamiento filosófico había puesto de cabeza la valoración según la cual las preocupaciones del honor jerárquico y del cultivo del espíritu y la política eran superiores a las preocupaciones de la vida corriente -trabajo y familia—. O, dicho de otro modo, la afirmación de la vida corriente fue la base para la crítica de la ética del honor y la gloria1 . Pero en las colonias, según lo que venimos rastreando, este proceso fue distinto: consistió en la invocación del honor por parte de quienes no contaban con él como privilegio, y se le dio el significado de las virtudes de la vida corriente —la honestidad y la decencia ante todo—, alcanzables por todos. De este modo, una noción que la corriente principal de pensamiento europeo estaba dejando de lado fue adoptada en la sociedad colonial, con un significado y una eficacia que la sobrepasaban 14 . El honor practicado como una manera de vivir con virtud y decencia fue, pues, uno de los caminos para afirmarse y lograr reconocimiento. Encerraba mucho de copiar al otro y de negar en uno lo que constituía tacha étnica. N o se puede mirar sólo como tratar



13



Charles Taylor, Fuentes del yo. La construcción de la identidad moderna (Barcelona: Paidós, 1996), pp. 227-234. 14 Sobre el papel central de la idea de favor en las relaciones de la sociedad brasileña del siglo XIX, véase Roberto Schwarz,Ao Vencedoras Batatas (Sao Paulo: Dos Cidades, 1981), pp. 13-23. Schwarz dedica un excelente capítulo a las "ideas fuera de lugar", impuestas o adaptadas de Europa, las cuales, una vez sometidas a la influencia del lugar, tomaban un rumbo particular, generalmente marcado por ambigüedades, ilusiones e impropiedades, y suscitaban también resistencias a ellas.
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de ser lo que no se era, pues se trataba de ganar un reconocimiento como persona, que de hecho se era, el cual le era negado. Se trataba, de alguna manera, de combatir la descalificación existencial de que eran objeto'5 y lograr confirmación de su valor.



II La otra dimensión del honor de la que nos ocupamos, quizás la menos considerada hasta ahora, es su entendimiento en función de la libertad. El ideal de la propia honra adquiría una dimensión más en el terreno de la relación autoridad-obediencia. La relación de la persona con la autoridad era definitiva en su reconocimiento. La honra de alguien no sólo se exhibía en el trato recibido de los demás, sino, y especialmente, por el trato recibido de las autoridades. E n la sociedad colonial, como sabemos, los discursos del orden proclamaban dos majestades: dios y el rey. América fue incluida desde la conquista en la cristiandad y en los dominios de la corona de Castilla. Los requerimientos obligaron a los indios a asumir ese orden doble en el que eran rebaño de almas y vasallos tributarios de una monarquía. Mejor por la razón que por la fuerza, pero sin alternativa. Paradójicamente, la misma aventura que trajo a los indios la tristeza y la desolación de que hablaron sus cantos, fue, para sucesivas oleadas de castellanos, andaluces, leoneses y extremeños, para judíos y moros conversos y para gentes de muchos reinos, momento inaugural de su ser libre. La utopía de ser alguien estaba absoluta-



' Roland Lamg, Fl yo dividido (México: Fondo de Cultura Económica, 1964).
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mente intrincada con la de ser libre. No ser hombre de otro hombre. Ser uno. Ser libre. Ser. Una de las constantes del esquema de conquista fueron las sucesivas rebeldías. Cortés se separó de Diego de Velásquez; Pedro de Alvarado, de Cortés. Belalcázar y Aguirre se rebelaron contra Pizarro. Y en cada pequeña historia de conquista se encuentran sucesivas rebeliones que fueron subdividiendo territorios o, en algunos casos, suplantando autoridades. El reconocimiento al rey y a dios desde América era más fácil porque estaban más lejos. Podía dárseles reconocimiento sin que ello implicara algo más que actos formales y devotos. M u y pronto apareció la famosa fórmula de "se obedece pero no se cumple", la cual fue legalizada sobre la convicción de que en América existían condiciones diferentes. Se trataba de un gesto tan respetuoso y socorrido como aquel que hacemos al escribir "no aplica" ante algo que se nos requiere en un formulario y no tiene que ver con nosotros. E n cambio, la obediencia a las autoridades cercanas era menos fácil de escamotear. Los archivos de la Audiencia de Santa Fe están llenos de casos de desacato individual, y no son pocos los casos de impugnación colectiva. En el imaginario colonial se produjo una asociación entre honor y libertad. N o olvidemos que se trata de una sociedad donde la libertad y la honra son bienes escasos, esquivos, amenazados, y por ello muy preciados. Desde el sigloXVI encontramos una valoración especial del ser libre. Las huestes de Rodrigo de Bastidas lo desacatan después de la fundación de Santa Marta, al grito de: "Viva el emperador y la libertad; que no hemos de morir aquí como esclavos en poder de ese mal viejo". Para los libres de todos los colores, siendo la mayoría de la población en el siglo XVIII en Nueva Granada, su diferenciación básica de los de abajo era la de ser reconocidos por los demás como hom-
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bres libres, es decir, como no indios y no esclavos. Ello se traducía eventualmente como no tener que obedecer incondicionalmente. Por eso, para muchos, obedecer algunas órdenes era sinónimo de ser indio, de no ser libre. Y desacatarlas era propio de libres. U n sentido de obediencia no incondicional parece ser una marca persistente. Aun en el sigloXIX se encuentran numerosas quejas de hacendados que no consiguen peones para sus labranzas. La gente, decían, prefería vivir mal y ser libre 16 . Algunos casos de desacato se resolvían en su jurisdicción provincial y otros llegaban a la Real Audiencia. Los procesos judiciales pueden ser leídos como una abigarrada construcción de identidades y alteridades por parte de las distintas personas, en una dialéctica de desafío y réplica. En la mayoría de los casos, tanto individuales como colectivos, los desacatadores alegaron que la autoridad que desacataban o impugnaban no tenía legítimamente el poder o había cometido abusos de diversa índole. N o se trataba de desobediencia porque la orden "no aplicaba", sino de desobediencia justificada por las fallas en quien mandaba o en lo que mandaba. Así, con la misma frecuencia que las autoridades desacatadas se quejaron del no reconocimiento a su cargo e investidura, los desacatadores, por su parte, alegaron que las autoridades no les habían



16



Malcolm Deas, Aspectos polémicos de la historia colombiana del siglo XIX. Memoria de un seminario (Bogotá.: Fondo Cultural Cafetero, 1983), p. 149. Edgar Vásquez, economista e investigador de la Universidad del Valle, ha señalado que muchos individuos dedicados a pequeños negocios informales, o a lo que hoy se denomina "rebusque", han expresado que prefieren defender su libertad y vivir los avalares de su gestión individual antes que aceptar la sujeción a un patrón o a una empresa. No por ello podemos decir que el rechazo a ser mandado conduzca directamente a un espíritu de tipo empresarial, cuya difícil entrada en nuestras prácticas ha sido señalada por historiadores.
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dado el trato que se merecían. El lenguaje usado, tanto por los desacatadores como por ias autoridades desacatadas en defensa de sus respectivas prácticas, era el delbonor. El sentido del honor regía, en buena parte, las relaciones con las autoridades. Había pues un circuito que podríamos llamar economía del honor y la obediencia, cuyo fluido era altamente explosivo. De acuerdo con Pierre Bourdieu, el sentido del honor es entendido en las sociedades tradicionales como capital simbólico, acumulado por años, salvaguardado e invertible, y constituye el motor de "la dialéctica del desafío y la réplica, del don y del contra-don" 17 . N o sólo lo que se dice o se hace sino, y sobre todo, la manera como se dice o se hace, los gestos que lo acompañan y las nociones del orden a las que responden, tienen que ver con el sentido del honor de cada individuo. Estos son signos que pueden ser reconocidos y valorados por los demás. Era en el intercambio cotidiano de desafío y réplica que se obtenía el reconocimiento al honor, se recibía la mirada del otro con su valoración implícita. Cuando las palabras y los gestos de uno al tratar al otro dejaban ver que no tenía la adecuada visión del individuo al que se dirigía y de su posición relativa, había una ofensa al honor. En la sociedad colonial la operación simbólica más importante de lo público cotidiano era la del reconocimiento que se daban unos vecinos a otros 18 . Cualquier elemento que significara que el gobernado no tenía clara la visión de su propia posición ni la de su gobernante o —al contrario- que el gobernante desconociera estas



Pierre Bourdieu, El sentido práctico (Madrid: Taurus, 1991), p. 175. Margarita Garrido, "La vida cotidiana y pública en las ciudades coloniales", en Beatriz Castro (ed.), Historia de la vida cotidiana en Colombia (Bogotá: Norma, 1996), pp. 131-158. 18
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visiones de sí y del otro, podía significar un desafío inadecuado y dar la ocasión para un desconocimiento de su autoridad. Esta dialéctica en la sociedad colonial de la que nos ocupamos estaba constituida por movimientos milimétricos y sus participantes se hallaban imbuidos de una alta sensibilidad. Por parte del gobernado, desde una tenue falta de deferencia hasta una injuria a la persona o al cargo; por parte del gobernante, desde un tono de mando inapropiado hasta abusos y maltratos o castigos sin los procedimientos preestablecidos, pasando por la reconvención inoportuna y pública a un sujeto que pasaba por ser de distinción. Las ofensas más dolorosas eran aquellas en las que de alguna manera se cuestionaba al interlocutor su condición de hombre o mujer libre. El liberto, mestizo, mulato o zambo, era un sujeto colonial que tenía la particularidad de haber accedido a la condición de libre en la misma sociedad en que algunos de sus antecesores no lo habían sido. Ser libre era su necesidad más apremiante. Cuando lo conseguía, le urgía lograr continuamente reconocimiento como tal. N o obstante, el ser libre en términos de no tributar, de no ser esclavo, no le garantizaba la autonomía en términos de ser autor de su destino. La necesidad de ser reconocido podía inspirarle tanto conductas muy sumisas (simuladas o asumidas) o conductas de desafío. N o había claridad para él ni para el conjunto sobre cuáles eran las reglas o normas por las que se debía regir. La imagen que tenía de sí mismo y el reconocimiento que recibía (o no) de ella parecía ser la clave de su obediencia o desobediencia. El libre se veía abocado hasta cierto punto a definir su propia normatividad en muchos campos de la vida (formas de vida material y actitudes hacia los demás) y ello podía implicarle una discontinuidad con lo acostumbrado por algunos de sus ancestros. Podía significar una ruptura en la continuidad de su trayectoria vital, con
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una parte de su herencia, e implicar una compleja construcción de modos alternos, un tanto inciertos, ya que tampoco se le daban posibilidades amplias para asumir los de los de arriba. Lo suyo podía ser visto como copia, como simulación, y encontrar por ello más barreras. Sus creencias podían entrar en conflicto con sus actos. Acaso, sin sentirse culpable, sintiera vergüenza. Los libres tenían ante el rey y los gobernantes una posición individual, menos mediada que la de los indios, quienes eran miembros de una comunidad y mandados por su cacique (y eventualmente por un encomendero). Los libres contaban con un campo para la individualidad del que carecían los esclavos, para quienes muchos aspectos de su vida, y ésta misma, dependían de su amo. Aun más, los libres estaban menos atados que los notables a obligaciones estamentales. El libre estaba sujeto a los gobernantes locales y provinciales y al rey, pero podía llegar a definir y pensar de forma más individual su obediencia o su inobediencia, pensar más individualmente sobre su señor y sobre él mismo. No obstante, luchaba contra una imagen negativa que pesaba sobre los de su condición. Quizás valga, para aclarar, citar a Paul Veyne: En el sentido que aquí se conviene, pues, un individuo no es una bestia de rebaño; es, por el contrario, un ser que confiere valor a la imagen que tiene sobre sí mismo. El interés por esta imagen puede incitarlo a desobedecer, a rebelarse, pero también, e incluso con más frecuencia, a obedecer todavía más; entendida en este sentido, la noción de individuo no se opone en absoluto a la de sociedad o de Estado. Se puede decir entonces que este individuo es herido en el corazón por el poder público cuando se desvirtúa su imagen de sien la relación que tiene consigo mismo al obedecer al Estado o ala sociedad. [...] Cuando un individuo es alcanzado en la idea
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que tiene de sí mismo, se puede afirmar que su relación con el poder público es la misma que tendría con otro individuo que lo hubiese humillado o, por el contrario, afirmado en su orgullo19'.



En el corazón y en el imaginario de aquellos sujetos coloniales que no eran indios de comunidades ni esclavos, sino libres de todos los crúores, estaban inseparablemente unidos el honor y la libertad. Eran las claves de su identidad. El uno aludía a la utopía de mil cabezas de ser alguien, el otro a la de no tener señor, o no ser de un encomendero, ni de cacique, ni de un cura. Algunas réplicas a las autoridades frecuentemente registradas por los documentos sugieren esta relación de identidad-libertad-desobediencia. El dicho tan común en aquella época de "Cura mande indio" aludía a la identificación de no indio con libre y, por tanto, desobligado. Otra forma de replicar a un trato indebido por parte de la autoridad era "yo no soy cimarrón", que nos sugiere el rechazo a que se le atribuya al individuo un pasado de esclavitud. Fue también común la queja por ser tratado como "hombre vil". Al formarse las milicias en el siglo XVIII, algunos pardos y mulatos, "salidos de la oscuridad de lo negro", como quedó escrito en ios registros, fueron nombrados capitanes. Esta inclusión en las milicias y el consiguiente fuero les dio a muchos un refuerzo en su seguridad como personas. Sin embargo, la autoridad de los capitanes pardos fue difícilmente reconocida por los blancos. Similares dificultades afrontaron un sinnúmero de alcaldes plebeyos. Ellos fueron vistos como si hubieran subvertido la economía formal del



19



Paul Veyne, "El individuo herido en el corazón por el poder público", en Paul Veyne et al., Sobre el individuo. Contribuciones al Coloquio de Royaumont, 1985 (Barcelona: Paidós, 1990), pp. 9-10. El subrayado es mío.
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honor con una economía informal del honor apócrifa, falsa. En la economía formal del honor, a la prevalencia correspondían la virtud y el mérito y, por tanto, no sólo el monopolio de la disposición sobre recursos y sobre gran número de gente, sino también la superioridad moral. En la economía informal del honor, la sola virtud, a pesar de ser mezclado, podía llevar al reconocimiento de la comunidad y a un cargo. E n términos de psicología política, se puede ver como un mecanismo por el cual los deseos se adaptan a los medios con que se cuenta para satisfacerlos . Llegar a un cargo era un reconocimiento mayor, más amplio, y otorgaba una relativa participación en la capacidad de disposición sobre personas y unos recursos escasos aunque relativamente significativos. Pero entonces solía ocurrir que el funcionario hacía de su oficina un reino, más o menos pasajero, en que cobraba a sus semejantes sus propias carencias. Era entonces cuando su intento de ruptura con la alienación se transformaba en un cerramiento al otro, en una enfermedad de querer ser por encima de los otros, en un caso particular de inseguridad. Estos fueron recorridos tempranos. Búsquedas retorcidas y tormentosas de identidad, nociones muy irritables de honor y libertad que dependían de la mirada del otro, la temían y la espiaban, inseguridades profundas del ser, rasgos que se convirtieron en una patología de la identidad y gravitan de diversas maneras en nuestra memoria. Pero también invención creativa de solidaridades —como la del vecindario, o la de la pertenencia a una unidad patriarcal-, que permitían definir el estatus en términos que, si bien no carecían de connotaciones sociales y étnicas, las relativizaban. Y formas de revancha que no dejaban de tener una aspecto positivo de control de los excesos de los notables. 20



Jon Flster, op. cit.,p. 15.
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E n el siglo XIX se dieron grandes cambios en lo psicosocial. La visiones de sí mismos como independientes, nacionales de una nación, ciudadanos de estados confederados, miembros de un partido, se articularon a las pertenencias locales, familiares y patriarcales. Los mapas de lealtades tuvieron que reorganizarse. La Independencia y las guerras unieron el ideal del honor al de la gloria obtenida en batalla. A mediados de siglo arribó el ideal del progreso con su versión pública de convertir a todos en ciudadanos y su versión privada de "estudie mijo para que sea alguien". Éstos fueron nuevos caminos para el reconocimiento... Para ser alguien... Para el honor... Pero las diferencias entre ricos y pobres, entre élite y pueblo, entre lo rural y lo urbano se ahondaron. Los consumos culturales los diferenciaron notablemente.



III E n el siglo XX, el éxito es la clave del reconocimiento entre los individuos. El ideal del éxito se vuelve el valor articulador de prácticas diversas. La capacidad adquisitiva se convierte en una medida del valor del individuo. La afirmación de la dignidad humana pasa ahora por lo que se tiene; el consumo es el indicador del éxito y por ende del lugar de la persona. Pero el honor sigue apareciendo como una idea fuera de tiempo, circula de diversas formas, y su sentido varía de acuerdo con clases, regiones y entornos culturales. La red de significados en la que el honor en varias acepciones y usos circula, aunque ya no en un lugar central, está marcada por una colonización cultural de doble vía. Si bien, como se ha dicho por los comunicadores, lo popular urbano ha colonizado el campo a través de los medios, no debemos olvidar que la gran inmigración
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del campo a la ciudad trasladó pautas culturales que cobraron nuevos sentidos al articularse al pueblo, al barrio, a la comuna. Colonización y migración mezclaron tiempos y sentidos. Sentidos y usos del honor parecen gravitar en algunas prácticas y discursos. Los compromisos con el logro de condiciones de dignidad para la vida de parte de líderes populares y movimientos sociales nos hablan de sentidos profundos de virtud y bien público, de solidaridades para reafirmar la dignidad humana. Nuevas devociones religiosas y nacionalistas nos hacen pensar en las acendradas pertenencias de personas sin motivos personales de orgullo a entidades y fuerzas que las trasciendan y vayan más allá de sus vidas. Sentidos del honor como virtud y decencia pueden dar lugar a fundamentalismos intolerantes o a declaraciones que encierran contradicciones tan fuertes como: "Soy narco pero decente" 21 . U n sentido peculiar del honor de grupo acompaña las lealtades a unidades patriarcales con diversos usos políticos y económicos, incluso en la esfera de la economía ilegal. La unidad de organización patriarcal podría explicar el funcionamiento de algunas asociaciones basadas en las lealtades personales incondicionales, donde las personas están no solamente endeudadas por favores, sino tan integradas que viven virtualmente la posición de su jefe. Testaferratos que ni en la cárcel declinan sus lealtades a quien parecería que les dio el ser o declaraciones públicas de lealtad sin cálculo alguno. Por otra parte, sentidos del honor-libertad que inspiran valerosas resistencias al abuso o al maltrato. El honor-libertad entendido como inobediencia, expresado tanto en la común respuesta doméstica de "a mí no me manda nadie", como en la tendencia demasia21



Citado por Alvaro Tirado Mejía, "La violencia en Colombia", en revista Historia y Sociedad, N" 2 (Bogotá: Universidad Nacional, 1995), pp. 115-128.
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do dicha a no seguir las reglas, pensar que son para otros, pretender siempre la excepción. Al extremo, ese sentido honor-gloria y libertad tan asociable a la insurgencia crónica. Y el honor dicho como respeto que trae el poder logrado por la violencia: el honor de los grupos fuera de la ley. Y todas las violencias que en alguna forma son respuestas, sobre todo juveniles, a la descalificación existencial o al rechazo. El desconocimiento abierto o soslayado de las autoridades locales por su calidad étnica no ha dejado de presentarse, aunque comúnmente se acepte que en nuestra sociedad la política no ha sido esfera exclusiva de los notables. La idea del honor tiene ahora, fuera de su tiempo, aún más usos contradictorios en discursos y en prácticas. El honor de no ser indio o no ser negro según las regiones, el honor de serlo en otras, el honor de ser bueno o de los buenos, el de no serlo, el de estudiar para ser alguien y el de medrar por fuera de las instituciones, el de cumplir compromisos como un caballero y el de burlar la autoridad. E n algunas culturas regionales ser pobre es deshonra. E n casi todas, ciertos consumos se hacen para obtener reconocimiento. Y por supuesto, el honor sigue ocupando, como lo ha mostrado Virginia Gutiérrez de Pineda, un lugar central en discursos y prácticas de la familia patriarcal 22 . En nuestra sociedad conviven, desde hace mucho tiempo, formas de reconocimiento propias de una sociedad tradicional, basadas en la conformidad con el orden, con formas de reconocimiento propias de sociedades modernas, que premian la trayectoria individual. Por supuesto, las formas no son las mismas.



Virginia Gutiérrez de Pineda y Patricia Vila de Pineda, Honor, sociedad. El caso de Santander (Bogotá: Universidad Nacional, 1992).



¿La corona hace al emperador? La corte de los ilusos, de Rosa Beltrán
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Iturbide y la independencia... ¡Mexicanos! Habéis ganado ya padres y padrastros, yo os doy Independencia, pero os dejo sin madre... ¡patria! Magu, "La nación y sus símbolos"1



Introducción L>a novela de Rosa Beltrán se presta a numerosas lecturas; por ejemplo, una lectura centrada en el uso de la ironía, de la parodia y del pastiche, o bien una lectura enfocada en la mirada femenina desde la cual se crea un metarrelato historiográfico con especial interés en el papel del sujeto femenino en los acontecimientos históricos. Para el marco del presente congreso, cuyo objeto son las teorías culturales y comunicacionales latinoamericanas, opté por una lectura que aprecia la inserción de la novela en los discursos de la nación y de la identidad. Por ello son pertinentes algunas consideraciones previas con respecto a la legitimación del poder, aludida en la novela. Asimismo, es oportuno analizar la aportación de la novela fundacional



' Magu, "La nación y sus símbolos", en Enrique Florescano (coová.),Mitos mexicanos (México: Santillana, 1996), pp. 99-108.
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decimonónica a la imaginación de la nación para revelar posteriormente la actitud contestataria del texto de Rosa Beltrán frente a este subgénero novelístico y a la historiografía oficial. E l discurso de la nación y la identidad Antes de abarcar el discurso de la nación y la identidad en el contexto latinoamericano y especialmente en el mexicano, resumiré algunos aspectos explorados por Benedict Anderson con respecto al nacionalismo como fenómeno universal. Según él, cada nación se imagina de una manera particular. El sistema simbólico y la articulación de significados difiere entre una y otra nación. Cada una de ellas tiene la necesidad de inventar narraciones ejemplares y de imaginarse como entidad limitada, soberana y libre, basándose en recuerdos y olvidos comunes". Supone la fidelidad y disposición de sus ciudadanos de sacrificarse para la comunidad, lo que a su vez exige ciudadanos libres. Señala asimismo que el nacionalismo se asemeja más a las categorías de religión y parentesco que a las ideologías políticas como el fascismo, el socialismo o el liberalismo. Por un lado, esto se hace patente cuando los individuos que luchaban por el bien de la nación se convierten en héroes y objetos de veneración; por el otro, se plasma en la analogía propuesta entre familia y nación, así como entre padre y jefe de gobierno. La fe en la nación sustituye, en cierto modo, a nivel mundial la fe religiosa, como consecuencia del proceso de secularización de las sociedades. Por



- Benedict Anderson, Comunidades imaginadas. Reflexiones sobre el origen y la difusión del nacionalismo (México: Fondo de Cultura Económica, 1997), pp. 23-25. ' Ibid., p. 23.
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consiguiente, Jean Franco afirma que la nación es el lugar de una inmortalidad secular 4 . Así, son comparables la inmortalidad de los héroes, lograda por medio del culto a ellos, así como mediante las fiestas cívicas conmemorativas, las rotondas de los soldados anónimos, los monumentos, etc., y la inmortalidad religiosa alcanzada por creyentes y santos por medio de ritos religiosos y hagiografías5. El afán por crear las distintas naciones en el continente americano surgió cuando las antes colonias se independizaron, es decir, en el momento en que las antiguas unidades administrativas trazadas por las potencias coloniales respectivas se convirtieron en unidades independientes 6 . Con el fin de deslindarse de ellas y acceder al poder político y económico, e impidiendo que otros sectores de la población se adelantaran, los criollos determinaron el territorio, la lengua hegemónica, la forma de gobierno, así como la religión oficial de los estados independientes. De tal modo definieron las bases de las naciones nacientes y lograron crear estados-naciones antes que varios de los estados europeos'. La diferencia entre los movimientos nacionalistas europeos y los latinoamericanos consiste en que en Europa fueron impulsados por sectores amplios de la población que demandaron al mismo tiempo la libertad de prensa, la libre expresión y el derecho de reunión, es decir, se desarrollaban simultáneamente con los movimientos



4



Jean Franco, "Lhe Nation as Imagined Community", en Aram Veeser (ed.), The New Historicism (New York/London; Routledge, 1989), pp. 204-212. 5 B. Anderson, ibid,p. 27. 6 B. Anderson, ibid.,p. 84. ' Ejemplos de estados nacionales tardíos son Italia y Alemania. Fue apenas en 1866 cuando este último logra configurarse como tal, al no incluir finalmente el territorio de la actual Austria en el proyecto de la nación alemana: B. Anderson, ibid., p. 80.
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democráticos; en cambio, en América Latina fueron los miembros de la clase criolla quienes articulaban el interés por crear naciones, con el fin de conservar sus privilegios. Los mestizos y los indígenas mexicanos que iniciaron las luchas en favor de la independencia (en alianza con el clero bajo), al consumarse ésta, se vieron obligados a adaptarse al proyecto nacional diseñado por los criollos y a experimentar el desprecio de aquéllos por razones raciales. Se convirtieron, de cierto modo, en el objeto de la política civilizadora y educadora de la nueva clase gobernante que pretendía el blanqueamiento simbólico, la modernización y la homogeneización de la sociedad a través de la educación 8 , ya que sentía la necesidad de fomentar un sentimiento de unión entre los miembros de las diversas etnias. Jean Franco hace hincapié en el vínculo entre el proyecto pedagógico de los criollos y la necesidad de legitimar la creación del estado nacional mexicano en el territorio que fuera anteriormente la Nueva España: "La majestad de la nación se legitima por medio del discurso pedagógico" 9 . Tanto para México como para las demás naciones latinoamericanas parece acertada la afirmación de Ernest Gellner respecto a que las naciones se inventaban donde no existían10. El estado-nación mexicano independiente reunía en su territorio diversas etnias y comunidades lingüísticas. Con el fin de afirmarse como nación se diseñó la bandera mexicana, se creó el himno nacional y surgieron



Jean Franco, Las conspiradoras (México: El Colegio de México, 1994), p. 113. 9 J. Franco, "Lhe Nation as Imagined Community", ibid, p. 207. La traducción es de Guillermo Diez. 10 Ernest Gellner, Thought and Change (London: Weidenfels & Nicholson, 1964), p. 169.
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los mitos fundacionales, tales como el de Quetzalcóatl, el de la Virgen de Guadalupe y el de la Malinche. En el México independiente los criollos asumieron los cargos políticos claves que durante el virreinato fueron ocupados por los españoles. El virreinato basaba su sistema centralista en un control de los habitantes a través del poder militar y religioso. Este se ejercía por medio de mecanismos que incluían no sólo la confesión sino también la inquisición. Las milicias criollas originadas en las guerras de Independencia se convirtieron en el nuevo control militar. La educación secular centralizada empezó a sustituir a la religiosa y, así, al control de la iglesia sobre los individuos. Los criollos afirmaban la legitimidad de su reivindicación del poder definiéndose como herederos de los españoles. Por consiguiente, denominaron entre ellos a Agustín de Iturbide como primer jefe de gobierno, sin consultar a la mayor parte de la población. Además, para continuar con un sistema monárquico, optaron por un Imperio, suponiendo que éste, por su "aprobación divina", representaba una legitimación mayor que otra forma de gobierno. Ea novela decimonónica comoficciónfundacional y nacional E n la empresa de imaginar la nación estuvieron implicados los medios impresos y, de modo especial, la novela 1 ', género literario



" Doris Sommers, "Irresistible Romance; Lhe Foundational Fictions of Latin America", en Homi K. Bhabha (ed.), Nation and Narration (London: Rout-ledge, 1990), pp. 71-98, en especial p. 75. Jean Franco afirma al respecto lo siguiente: "El vínculo entre la formación nacional y la novela no fue fortuito. De manera conveniente, \2.intelligentsia se apropiaría de la novela durante el siglo XX y obtendría soluciones imaginarias de los problemas inmanejables de la heterogeneidad social, la desigualdad social, la so-
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cuyo surgimiento coincidió con el inicio de los movimientos independentistas. En el caso mexicano, se publicó la novela E l periquillo Sarniento, de José Joaquín Fernández de Lizardi 12 , en 1816, seis años después de iniciarse las guerras de independencia y cinco años antes de que se consumara ésta. Las novelas publicadas tras esta fecha proyectan, según Doris Sommers, historias ideales para así contribuir a la formación del estado moderno: "Se pueden presentar —y se presentarán— aquí demostraciones acerca de la coincidencia entre la fundación de las naciones modernas y la proyección de sus historias idealizadas por medio de la novela"''. A continuación, resumiré cómo la novela decimonónica cumplía con el propósito de imaginar la comunidad nacional. En primer lugar, realiza una delimitación entre España y el futuro México en el nivel ideológico: critica el oscurantismo español y desarrolla modelos de un México moderno, civilizado e ilustrado, afirmando, de este modo, lo propio ante lo ajeno. En segundo lugar, explora la analogía establecida por la clase gobernante entre nación y familia, así como entre jefe de gobierno y padre de familia, contrastando matrimonios ideales, castos y virtuosos, con parejas frivolas, dionisíacas y desordenadas, llevadas por sentimientos negativos. Se aventura a mostrar la convivencia armónica entre las dis-



ciedad urbana versus la sociedad rural". J. Franco, "Lhe Nation as Imagined Community", ibid., p. 204. La traducción es de Guillermo Diez, Véase también Leslie Fiedler, Love and Death in the American Novel (New York: Stein & Day, 1966); Simón During, "Literature-Nationalism's other? A Case for Revisión", en Homi K. Bhabha (ed.),ibid., pp. 138-153; Benedict Anderson, ibid. 12 José Joaquín Fernández de Lizardi, El periquillo Sarniento (México; Alexandro Valdés, 1816). D. Sommers, ibid., p. 73.
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tintas razas y los grupos sociales, así como a dar ejemplos de relaciones amorosas entre los diferentes sectores de la sociedad que anteriormente se encontraban en conflictos bélicos. Además, la novela del siglo XIX trata de colaborar en la empresa de echar un puente entre la población rural y la urbana, entre los diversos grupos sociales y étnicos, a través de discursos pedagógicos y éticos. Estos se dirigen en especial a las mujeres, como educadoras de los futuros ciudadanos y patriotas. La novela del siglo pasado presenta asimismo un cuadro de las costumbres, condiciones de vida y formas de vestir de los dispares sectores de la sociedad. Por último, los personajes ficticios proponen y discuten a lo largo de la novela los diferentes modelos de formación del estado-nación. La corte de los ilusos como contradiscurso fundacional y nacional Con la perspectiva de los años noventa del siglo XX, la novela de Rosa Beltrán replantea de manera lúdica el problema de la construcción y la invención de un estado-nación en el territorio de la antigua Nueva España. Se acerca con un tono irónico a un momento clave en la historia de México: la transición de la colonia a Estado independiente. Fue entonces cuando se decidió la forma de gobierno y cuáles sectores de la población tendrían acceso al poder económico y político del país; al mismo tiempo se determinó el idioma hegemónico. Lo difícil de la empresa de fundar una nación, sin que fuera resultado ni de un desarrollo paulatino impulsado por grandes sectores de la población ni de las condiciones socioeconómicas del país, se pone de relieve desde el comienzo de la novela. El texto de la escritora mexicana principia con un cuadro de la ciudad de México bajo la mirada de madame Henriette, la costurera imperial: una ciudad enlodada, llena de charcos y con calles an-
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gostas "que se tuercen" 14 . E n opinión de la francesa, es la capital poco confiable de un país de caníbales. Luego de esta caracterización poco favorable del país anfitrión, se describen los preparativos para la ceremonia de coronación. La élite política, por falta de formación y entrenamiento para la tarea de gobernar al país, recurre a la imitación de modelos ajenos. Para legitimarse, procede a copiar el imperio de Napoleón, un "verdadero imperio" (p. 14), como lo llamaría madame Henriette. La élite busca afirmar su poder a través de la yuxtaposición y la acumulación de símbolos: la corona "con tres diademas y un remate que emulaba el mundo y la cruz" (p. 46), el anillo, el águila imperial, el cetro y el manto imperial de terciopelo. Irónicamente, a pesar de la minuciosa preparación de cada uno de estos detalles que deberían de lucir en la ceremonia de coronación, tanto en la prueba del uniforme imperial como en el transcurso y al final del evento solemne se acumulan los presagios del fracaso que sufriría el imperio iturbidista. A continuación enumeraré algunos de estos presagios. Al probar el uniforme confeccionado por Henriette, éste amenaza con reventar si Iturbide no mantiene el vientre sumido, y la costurera le advierte que no debería de inflar tanto el pecho (p. 15), haciendo alusión a la soberbia del Dragón de Fierro, que al fin le cuesta la vida 15 .



14



Rosa Beltrán, La corte de los ilusos (México: Planeta/Joaquín Mortiz, 1995), p. 9. A continuación, las citas tomadas de la novela de Rosa Beltrán se indicarán únicamente por medio de los números de las respectivas páginas. 15 Al confeccionar la mortaja, Henriette sentencia que la muerte de Iturbide se debe úfoisgras (p. 257), metáfora de la soberbia y la ambición desmesurada del emperador.
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La ceremonia misma está colmada de incongruencias y de interpretaciones falsas de ciertas señas, de manera que la unción y la bendición de la emperatriz se da casi accidentalmente. Los soldados interrumpen las canciones en alabanza al emperador, pidiendo su sueldo, hecho que anticipa la futura desobediencia de los militares ante las órdenes de Iturbide y la posterior conspiración en su contra. Otro indicio de la fragilidad del imperio se da al terminar la ceremonia. E n ese momento advierte el obispo que la corona queda ladeada en la cabeza del emperador y corre el riesgo de caerse (p. 55). Al salir de la iglesia, Ana María regresa a pie rumbo a palacio, mientras que su esposo cambia la ruta prevista del regreso para pasar cabalgando por debajo del balcón de La Güera Rodríguez, su amante. La pareja imperial, que según la concepción moral de entonces debería comportarse de manera ejemplar, no actúa conforme a las expectativas. Paradójicamente, el pueblo comenta con sorna sólo "los malos pasos" (p. 56) de la emperatriz, refiriéndose al traspié que dio, mientras que los malos pasos en lo moral, efectuados por su esposo infiel, apenas estrenado en su papel de padre de la patria, no se critican. Por todos los incidentes arriba mencionados, la ceremonia de coronación no cumple con las exigencias mínimas de protocolo. Se parece más bien a una obra de teatro que se estrena antes de haberse ensayado lo suficiente, a una mascarada o bien a una "fiesta de disfraces" (p. 16), donde Nicolasa, la hermana demente del emperador, desempeña el papel de "reina de carnaval" (p. 46). Los desajustes en el transcurso de la coronación indican a la vez que tanto Iturbide como el Congreso carecen de experiencia para resolver los problemas políticos, económicos y sociales del país. Su proyecto imperial es un simulacro que maneja insignias y símbolos carentes de significado. Rosa Beltrán revela por medio de la novela que es
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imposible inventar una nación basándose en la copia o imitación de formas y modelos ajenos. Muestra, al mismo tiempo, la soberbia de los gobernantes que pensaban que basta con manejar insignias imperiales, con vestirse de acuerdo con los modelos monárquicos europeos, para implantar un imperio. El resultado es un imperio de "pacotilla" y de "huehuenche", que no tiene nada en común con la fundación seria de un estado mexicano independiente. Otra caracterización del imperio iturbidista la sugiere la contraportada de la novela. Allí aparece la tabla de un juego llamado "lotería imperial". Si la lotería es un juego de suerte y azar, podemos deducir que el imperio era un juego del mismo tipo. La corte de Iturbide jugaba a que México era un país poderoso y lleno de riquezas, mientras que trescientos años de colonia habían sustraído la mayor parte de las riquezas nacionales. Los miembros de la corte jugaban a ser soberanos, a llevar una vida de familia imperial en el palacio, a sentirse responsables por el bien de la nación, mientras que se revela que cada uno de ellos estaba atrapado en su propia verdad y realidad, impedido para ver la realidad del país. Esta falta de seriedad se aprecia sobre todo en el comportamiento de Iturbide. Su manera de actuar contrasta con los títulos "Altísimo" y "Serenísimo" que utilizan sus seguidores para dirigirse a él. Además, de acuerdo con el comentario de la costurera francesa frente al cadáver de Iturbide, cuando éste se cansó de jugar, simplemente abandonó el juego (p. 257), sin preocuparse más por sus hijos ni por su pueblo. Con esta sentencia se alude al hecho de que el emperador regresa del exilio a su patria sólo para ser ejecutado pocos días después. Si Iturbide engañó al pueblo con la implantación de un imperio que sólo aparentaba serlo, y si de esta manera daba "al pueblo atole con el dedo" (p. 17), él mismo caerá víctima de otro engaño.
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Estando en Inglaterra, recibe cartas que le prometen salvoconducto al regresar a México, mientras que en realidad los militares ya tenían ideado un plan para capturarlo y ejecutarlo en el momento en que regresara a su país. La costurera Henriette, por su función de empleada de la familia Iturbide, es un personaje descentrado. Pese a ello, por el hecho de provenir de una cultura de centro, se siente lo bastante legitimada para recriminar al futuro emperador y comentar los acontecimientos. En apariencia sí está en favor de que el imperio mexicano posterior a la Independencia se vea en la tradición autóctona y azteca, proponiendo para la coronación unas túnicas con aplicaciones plumarias. En el fondo, sin embargo, su propuesta no se debe a una admiración por lo autóctono sino al deseo de definir la cultura mexicana como algo que no puede emparejarse con las grandes culturas europeas y mucho menos con la francesa, que, a sus ojos, es la más grande, por haber vivido la Revolución Francesa: Cuando se anunció que el Imperio era un hecho, Ana María, la mujer del Dragón, dijo que había llegado el momento de improvisar los trajes que iban a usarse en la coronación. La idea parecía un escándalo a quien había seguido muy de cerca la historia de Bonaparte, su compatriota, pero una modista francesa no se contrata para oírla externar sus opiniones de políticas. Por tanto, puso manos a la obra y comenzó diseños de unas túnicas aztecas con aplicaciones plumarias que habrían de usarse sobre batas de algodón teñido con cochinilla [p. 11]. La novela ironiza tanto la soberbia de los europeos frente a una cultura periférica como la actitud de la clase gobernante en las culturas periféricas, que en lugar de mostrarse orgullosa de su pasado
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se orienta por copias de culturas europeas. Tiene los ojos puestos en lo ajeno y anhela ser lo otro, ya que lo considera superior a lo propio, sintiéndose exiliada de las culturas del centro. Se critica de esta manera la actitud sumisa de los integrantes de este grupo social ante los europeos: La insolencia del tono bastó para que la modista francesa fuera contratada de inmediato. La mujer de don Joaquín aceptó al instante, convencida de que la altanería y el acento francés eran síntoma inequívoco de superioridad y experiencia [p. 9]. Conclusión La novela de la narradora mexicana se inscribe en un discurso iniciado por las novelas del boom, el cual se caracteriza por su actitud contestataria respecto al discurso nacional anterior y posterior a la Revolución Mexicana. Las narraciones mexicanas delboom colaboran en la tarea de destejer la construcción de la nación y de mostrar sus errores. E n textos como E l luto humano, de José Revueltas, Los recuerdos del porvenir, de Elena Garro, y'Pedro Páramo, de Juan Rulfo, se tematiza la desaparición y la muerte de comunidades imaginarias, tomando pueblos aislados como metáforas de los sucesos a nivel nacional. Ponen en ridículo los supuestos positivistas que partían de la idea de que el mundo se podía hacer y cambiar de acuerdo con ciertas reglas y de que los hombres, por sus conocimientos, podían remediar todos los males y desperfectos. Al respecto, afirma Doris Sommers: Aunque eran eclécticos, los positivistas tendían a favorecer la analogía como discurso hegemónico para predecir y dirigir el ere-
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•34 cimiento social. Ellos se convirtieron en los médicos que diagnosticaban las enfermedades sociales y prescribían los remedios. Con esta autoridad, ellos escribieron o proyectaron lo que Foucault llamaría "macrohistoria". Uno de los resultados fue que la historia nacional se leía a menudo en Latinoamérica como si fuese la inevitable trama del desarrollo orgánico16. Los narradores del boom revelaron el riesgo de la aplicación de leyes naturales al contexto social, donde la política basada en el positivismo produjo sólo simulacros. Relacionando el comentario de Sommers con la trama de La corte de los ilusos, podemos concluir que es imposible construir un imperio de la misma forma que se elabora un guiso. Para esto último es suficiente mezclar los ingredientes sugeridos en el recetario; en la construcción de una nación, por el contrario, no basta con poner "manos a la obra" 17 : hace falta un programa político coherente. Es patente señalar que Rosa Beltrán parodia en La corte de los ilusos el discurso pedagógico decimonónico mostrando que los mismos criollos no se atenían a las reglas de los manuales de conducta, de los cuales aparecen fragmentos en algunos de los paratextos que anteceden los distintos capítulos de la novela. El matrimonio imperial no representa una pareja ideal. Por el contrario, el emperador, el "varón de Dios", falla como padre de familia, siempre ausente, 16



D. Sommers, ibid., p. 72. La traducción es mía. ' Las oraciones que introducen el primer y el último capítulo de la novela de Rosa Beltrán retoman el discurso positivista con las palabras: "Para hacer las cosas no hay más que hacerlas" (p. 9) y "Para hacer las cosas no hay más que poner manos a la obra" (p. 255). A la vez, se parodia el discurso positivista ya que en la novela forma parte de la idiosincrasia de una costurera y no de un filósofo o gobernante. 1
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así como en su papel de padre de la nación. Solamente deja al país una numerosa prole, sin tener interés en la educación de sus hijos. También Ana María falla como educadora, ya que asume una actitud de víctima y niña indefensa. Se muestra nerviosa, desamparada y quejumbrosa ante todo lo que se le exige. Incapaz de resolver los problemas de la vida diaria, su único refugio es la fe. Ninguno de los otros integrantes de la corte es ejemplar, ya que Rafaela conspira contra su primo y Nicolasa, loca y cleptómana, anhela un matrimonio con Santa Anna, a pesar de su traición a Iturbide, el hermano de ella. La novela se caracteriza por cierta arbitrariedad. Los dichos y refranes que figuran como paratextos se contradicen con el contenido del capítulo siguiente, así que el lector no obtiene un mensaje claro del narrador/narradora. N o se pretende representar una autoridad moral o narrativa, ya que ninguno de los sueños, ilusiones, verdades y realidades de los personajes parece superior a los de los demás. Todos corren el peligro de ser engañados. Se cuestiona de tal forma el concepto de héroe nacional, así como el deseo de los hombres por el poder. Contrario a los supuestos del siglo XIX, el texto de Rosa Beltrán revela que no existen los héroes. Ta novela propone otra relación con el pasado. Le interesa el lado humano y privado de los políticos y de sus familiares, arrojando luz también sobre el papel de las mujeres, excluidas de la historiografía oficial. Por último, es importante señalar que la escritora mexicana no está interesada en la reconstrucción del pasado como fin en sí, sino
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