CAPITULO 2

EL MODELO DE FOCO COMUN
Y CONSONANCIA EMOCIONAL

El micleo de un ritual de interaccion es el proceso en que los parti-
cipantes desarrollan un foco de atencién comiin y sus micro-ritmos
corporales y emociones entran en consonancia reciproca. Este capitu-
lo describe minuciosamente ese proceso sirviéndose de un modelo gré-
fico de su evolucion en el tiempo: un sutil flujo de micro-sucesos gesta-
dos en un instante y que se disipan en lapsos de minutos, horas o dias.
Los rituales se construyen a partir de combinaciones de ingredientes
que alcanzan variados grados de intensidad y resultan en distintos
montos de solidaridad, simbolismo v energia emocional (EE) indivi-
dual. El modelo nos permite examinar en detalle todas las partes del
proceso y ver qué variaciones y contingencias pueden ocurrir en ellas y
como inciden en sus resultados: hay muchas clases diferentes de con-
ciencia colectiva o intersubjetividad —tipos diversos de membresfa
grupal, simbolismo y tonalidad emocional de la experiencia. Al final
propondré una teoria explicativa de cémo las variaciones de los RI
generan la incalculable diversidad de la vida social humana.

Las aportaciones empiricas de la microsociologfa actual, en par-
ticular de los estudios de la conversacién verbal v de la sociologia de
las emociones, sirven para reforzar en algunos puntos el modelo
tedrico. Para ilustrar la utilidad del andlisis tedrico me valdré de
registros en video de interaccién natural humana: analizaré una
pelicula documental que retrata a los bomberos y los transetintes en
las calles de Nueva York el 11 de septiembre de 2001, material bruto
que muestra vividamente como ciertas condiciones de RI producen
efectos meramente momentdneos mientras que los de otras resul-
tan mas duraderos.
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FicuRa 2.1. Ritual de interaccién

Ingredientes, procesos y efectos del ritual

La figura 2.1 presenta al ritual de interaccién como un conjunto
de procesos unidos por conexiones causales y bucles de retroali-
mentacién. Todos los componentes del modelo son variables.

Un ritual de interaccién (R1) tiene cuatro ingredientes o condi-
ciones iniciales principales:

1. Dos 0 més personas se encuentran fisicamente en un mismo
lugar, de modo que su presencia corporal, esté o no en el primer
plano de su atencién consciente, les afecta reciprocamente.

2. Hay barreras excluventes que transmiten a los participantes
la distincién entre quiénes toman parte y quiénes no.

3. Los participes enfocan su atencién sobre un mismo objeto v
al comunicérselo entre si adquieren una conciencia conjunta de su
foco comun.

4. Comparten un mismo estado animico o viven la misma expe-
riencia emocional.

Estos ingredientes se retroalimentan todos entre si. Los mais
importantes son los dos tltimos, el foco compartido y la emocién
comtin, que se refuerzan mutuamente. A medida que los participes
se centran cada vez mas en su actividad compartida y toman con-
ciencia de qué hacen y sienten unos y otros —y de esta misma per-
cepcién, comiin a todos— experimentan su emocién comin con tal
intensidad que domina su conciencia. A medida que el ritual proce-
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de, crece el entusiasmo de los componentes de un puablico que no
cesa de aclamar, los participantes en un servicio religioso asumen
una actitud mds respetuosa v solemne y los asistentes a un funeral
sienten cémo su pena se agranda. Otro tanto sucede a pequefia es-
cala, en una conversacion: a medida que la interaccién se vuelve
miés y més fascinante el ritmo y el tono emocional del didlogo atra-
pan a los interlocutores. (Més adelante expondré la evidencia empi-
rica ‘micro’ pertinente.) El proceso clave es el surgimiento de con-
sonancia mutua entre la atencién v la emocién de los participantes,
gue crea una experiencia emocional/cognitiva compartida. Esta
produccién microsituacional de momentos de intersubjetividad es
lo que Durkheim denominé conciencia colectiva.

Los RI tienen cuatro efectos principales. En la medida en que
los ingredientes se combinen con acierto y logren acumular eleva-
dos niveles de coincidencia en el foco de atencién y la emocién
compartidos, los participantes experimentarin:

1. solidaridad grupal, sentimiento de membresia;

2. EE individual: una sensacién de confianza, contento, fuerza,
entusiasmo e iniciativa para la accién;

3. simbolos que representan el grupo: emblemas u otras repre-
sentaciones (iconos, palabras, gestos) que los miembros sienten aso-
ciados a si mismos como colectividad —son los ‘objetos sagrados’ de
Durkheim. Las personas imbuidas de sentimientos de solidaridad
grupal se muestran reverentes con esos simbolos y los defienden de
las faltas de respeto de los gentiles, y mé4s atin de los renegados;

4. sentimientos de moralidad: la sensacién de que sumarse al
grupo, respetar sus simbolos y defenderlos a ambos de los transgre-
sores es hacer lo correcto; a esto se une una percepcion de la impro-
piedad y la vileza moral inherente a vulnerar la solidaridad grupal o

a ultrajar sus representaciones simbdlicas.

Estos son los componentes basicos de la teorfa.! En los epigrafes
siguientes presentaré evidencia de cémo opera cada uno de ellos.
Rituales formales y rituales naturales

A primera vista s¢ dirfa que en la lista anterior faltan precisa-
mente aguellos elementos que componen la definicion habitual de

1. Viéase otro modelo formal del ritual en Marshall (2002).
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‘ritual’. En el habla coloquial un ritual es una ceremonia formal que
hilvana una secuencia de acciones estereotipadas: recitar férmulas
verbales, cantar; hacer gestos tradicionales y vestir atuendos igual-
mente tradicionales. El anélisis del ritual religioso de Durkheim
mostré que el formalismo v 1a actividad estereotipada no son ingre-
dientes capitales, sino que subvienen al proceso central de la inter-
subjetividad y la emocién compartida —o lo que es lo mismo, a la
experiencia de la efervescencia y la conciencia colectivas— en tanto
en cuanto propician la convergencia en un foco de atencién comn.
La figura 2.1 lo muestra a su izquierda, donde una flecha segmenta-
da va de ‘accién o suceso comun (incluyendo formalidades estereo-
tipadas)’ a ‘foco de atencién coincidente’. Las férmulas estereotipa-
das pueden generar rituales sociales eficaces, si consiguen que los
participantes experimenten, de hecho, una misma emocién, y mas
atin si, intensificando la conciencia mutua de su mutua conciencia,
logran acrecer su sentimiento de participacién conjunta. Cuando
no lo consiguen, el ritual resulta puramente ‘formal’, una vacia re-
peticion de simples férmulas, incluso un ceremonialismo muerto.
El foco de atencién coincidente es un ingrediente esencial para
que un ritual funcione, pero debe ocurrir espontidneamente, sin
inquietud explicita alguna sobre si sucede o no. Los ejemplos de
pequenios rituales de sociabilidad cotidiana de Goffman suelen ser
de este tipo. Llamar a ciertas personas por su nombre de pila no es
algo que suela ser objeto de atencién consciente mas no por ello
deja de ser un ritual a pequeiia escala; y, como veremos, la diferen-
cia entre conversaciones de alta o baja solidaridad ocurre al nivel
de unas caracteristicas ritmicas que no estdn sujetas a reglas for-
malmente reconocidas. Los ejemplos de Goffman son breves en-
cuentros sociales a pequefia escala; pero también a una escala
mayor, de grupos publicos, se actian rituales espontaneos, como
ocurre con las situaciones politicas y militares —andlogas a ritua-
les religiosos— que Durkheim pone como ejemplo. Durante la re-
volucién francesa, las masas congregadas improvisaban con fre-
cuencia rituales nuevos que, pese a estar faltas, en un primer mo-
mento, de los recursos de las actividades normalizadas, llegaban a
resultar muy eficaces porque alcanzaban niveles muy altos de foco
comun y emocién compartida. Como Durkheim gustaba de recal-
car, es en situaciones como ésas donde se crean nuevos simbolos.
Podemos denominar ‘rituales naturales' a las interacciones que
generan un foco de atencién compartido y consonancia emocional
sin necesidad de protocolos formalmente estereotipados y ‘rituales
formales’ a los que se rigen por un aparato de procedimientos cere-

74



moniales que todos reconocen. En lo que respecta a qué hace que
un RI funcione, los ingredientes, procesos y resultados basicos no
difieren entre unos y otros; ambos pueden alcanzar grados altos de
intensidad y generar simbolos y sentimientos de membresia. No
obstante, al margen de esas coincidencias, los detalles de realiza-
cién de un ritual —con todo lo diversos que pueden ser— incidirdn
en qué tipo de categoria de membresia simbélica resulte. En lo que
se refiere a afirmar y pregonar identificacion con unos limites gru-
pales rigidos, como veremos luego, los rituales que siguen protaco-
los formales son mas eficaces que los que surgen espontdneamente,
cuando el foco de atencién v la emocién compartidos acaecen sin
premeditacién —infunden sentidos de membresfa mas libiles, ex-
cepto si cristalizan y perduran en forma de simbolos, en cuyo caso
tenderdn a incrementar la formalidad de los RI subsiguientes. (Re-
pasaremos la evidencia pertinente a este patrén en el capitulo 7,
‘Estratificacion situacional'.)

Riruales fallidos, rituales vacios, rituales forzados

No todos los rituales tienen éxito. Algunos fracasan penosa, in-
cluso dolorosamente; otros se desvanecen mansamente; y otros, for-
malidades vacfas sufridas bajo coaccién, incitan rebeliones que,
cuando triunfan, los abrogan con jubilo. Estas variaciones servirdn
para refinar nuestra teoria y dilucidar qué condiciones hacen que
un ritual sea operativo. Los rituales fallidos son sustantivamente
importantes también porque, si medimos y pesamos todos los en-
cuentros de la vida diaria, desde los mas mintsculos hasta las mani-
festaciones publicas mas masivas, de acuerdo con la magnitud de
su intensidad ritual, obviamente no esperaremos que ésta sea siem-
pre igual. Sostener que la vida se estructura en torno a la diferencia
entre las situaciones rituales exitosas, socialmente electrizantes, que
generan emocién, motivacion y carga simbélica cuantiosas, y las
situaciones de ritualidad inferior, nos obliga a aguzar la vista para
discernir qué diferencia a los rituales fuertes de los endebles. Los
individuos se sienten atraidos por las cantidades médximas de inten-
sidad ritual a su alcance, indiferentes hacia rituales menos prome-
tedores y repelidos por el resto; captaremos mejor sus atractivos si
nos fijamos en qué causa la indiferencia y la repulsién.

El fiasco de un ritual es méds patente en el caso de los rituales
formales porque se anuncian ptblicamente y todo el mundo entien-
de con qué fin se celebran. Después nos ocuparemos de rituales
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naturales que fracasan: concentraciones politicas o de otros tipos
que no cuajan, manifestaciones que no arrancan o pequefios ritua-
les goffmanianos de la vida diaria que no resultan.

¢Con qué criterio fallaremos que un ritual ha tenido éxito o fra-
casado? En el caso de los rituales formales tenemos los términos
que usan sus participantes: ‘un ritual vacio’, ‘meramente ceremo-
nial’, ‘'un muermo’. El modelo de RI (de aqui en adelante, el Modelo)
de la figura 2.1 permite sentar un criterio mas general, valido tanto
para los rituales naturales como para los formales: lo mis inmedia-
to es el bajo nivel de efervescencia colectiva, la ausencia del caracte-
ristico rumor de animaci6n, la escasa o nula consonancia compar-
tida. El lado de los efectos aporta otros signos de descalabro: poco o
ningtin sentimiento de solidaridad grupal, nula sensacién de que la
propia identidad haya cambiado o se haya reafirmado, ausencia de
respeto hacia los simbolos del grupo y una EE deprimida —un de-
caimiento que el ritual no ha disipado o, peor atin, un sentimiento
de fastidio, de tedio v de constriccién o incluso de abatimiento, de
‘fatiga de interaccién’ v ansia de huir. Estas expresiones forman un
continuo ordenado de hasta qué punto ha fracasado un ritual, des-
de el que frisa lo que se espera de él hasta el que inspira el mas
vehemente aborrecimiento. Estos estados intensamente negativos
tienen tanta importancia como los positivos de similar intensidad:
piénsese en hechos historicos —como la destruccién de imégenes
religiosas durante la Reforma— o en momentos de las cadenas per-
sonales de experiencia vital —la rebelién conira aquella formalidad
a la que uno rehusé volver a someterse.?

A este respecto, las causas del fracaso de un ritual natural son
andlogas a las que vacian un ritual formal: la multitud de una con-
centracién politica que, dispersa su atencién por cosas ajenas al
orador o al simbolo enemigo al que deberian enfrentarse, se agita
sin orden ni concierto —individuos y pequenos subgrupos que se
van desgajando hasta que se aduefia de los que quedan una emo-
ci6n depresiva que les hace sentirse como ratas que abandonan un
barco que se hunde—; o la fiesta que se empantana en pequeiios
reductos de conversaciones insustanciales y no genera efervescen-
cia colectiva alguna. En este caso, los ingredientes ausentes son tan-
to la falta de un foco de atencién comitin —las diadas quedan muy

2, La‘contracultura’ de la década de 1960 se caracterizo por una mezcla de rebelidn
persanal y colectiva contra los rituales formales, incluso en el nivel de los rituales de
cortesia goffmanianos. En los capitulos 7 y B analizaré sus efectos sobre el cambio de
estilo de la estratificacion situacional.

76



fragmentadas en relacién con el conjunto del grupo— como la au-
sencia de una emocién inicial compartida que pudiera ser intensifi-
cada y transmutada en una sensacién de participacion colectiva.
Las conversaciones superficiales, vacilantes o de baja intensidad
abundan, en obvio contraste con las interesantes. Nuestro modo
habitual de atribucién causal nos hace tomar a las conversaciones
por indicadores de las personalidades con que tratamos, cuando
son productos situacionales que, como veremos mas adelante, se
explican por el grado de acoplamiento que se da entre los acervos
de simbolos significativos utilizados en la platica y por el nivel de
sinergia que las EE de los participantes alcanzan en la situacién
conversacional.

Las divergencias entre distintas celebraciones de Nochevieja
muestran nitidamente el contraste entre RI logrados y fallidos: unas
alcanzan un momento cumbre de genuino entusiasmo al sonar la
medianoche (en este aspecto, esas celebraciones combinan formas
tradicionales e interacciones naturales espontineas) mientras que
otras se limitan a frias y convencionales felicitaciones por el nuevo
afio. ¢Dénde radica la diferencia? Segtin mis observaciones, los fes-
tejos que funcionan son aquellos en que, una hora o dos antes de
medianoche, la gente reunida se transforma en una masa ruidosa
—con los usuales silbatos, carracas y quiza también petardos— que,
sobre todo, arma bulla en direccién a otros, apuntando a uno u
otro, mejor en su misma cara. Asi comienza la diversion; la gente
empieza a trompetearse y a lanzarse serpentinas recfprocamente y
a menudo traspasa las barreras del conocimiento previo involucran-
do a desconocidos en su interaccién. Notese que esta algazara care-
ce de todo contenido cognitivo; se asemeja mucho al comportamien-
to de los nifios pequefios cuando corretean a su aire dirigiéndose
ruidos unos a otros. En el contexto de los festejos de Afio Nuevo no
se juzga hostil o transgresor, sino signo amistoso, el irrumpir es-
truendosamente en el espacio personal de otra persona, incluso
corporalmente —de manera moderada y lidica, mediante el lanza-
miento de serpentinas o confeti. Esta mutua consonancia en la pro-
duccidn del fragor alcanza un crescendo atronador cuando todo el
mundo converge en la cuenta atrds de los dltimos segundos antes
de las 12. Al llegarse al anticipado punto focal, se produce una ex-
plosién de gestos de solidaridad: la gente se besa y se abraza, inclu-
s0 absolutos desconocidos. Comparese con la fiesta mads circuns-
pecta: los invitados sostienen platicas normales hechas de frases
inteligibles, lo que los disgrega en esferas disjuntas de mentalidad
semejante y les impide construir una intersubjetividad mas amplia
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que abarcase a todo el grupo. Las interacciones no se reducen a un
minimo denominador comtin, como es el caso de los lazos recipro-
cos coalescidos mediante el ruido; la emocion compartida no devie-
ne animacién; el climax de las campanadas a medianoche recibe un
insulso reconocimiento, inmediatamente después del cual los parti-
cipantes se declaran cansados v deseosos de retirarse a sus casas.
Los rituales consumados son arrebatadores; los rituales fallidos con-
sumen nuestras energias.

Hay otro tipo de RI a los que podemos denominar ‘forzados’, en
los que se obliga a los individuos a fingir una participacién sincera y
entusiasta. Estos rituales parecen ser especialmente agotadores para
quienes, movidos por voluntad propia mas que por alguna presién
social externa, participan en ellos y asumen con afdn la carga de ha-
cer que funcionen; puede incluso que tengan éxito, en el sentido de
que haya otros que sintonicen con su onda y que su participacién
exhiba un grado de animacién mayor: Pero atin asi no dejan de sen-
tirlos forzados, pues la consonancia mutua contiene un elemento de
intencionalidad deliberada y consciente, no fluye con naturalidad y
el nivel de efervescencia colectiva es superior a lo que serfa normal
habida cuenta de los ingredientes de atencién compartida y estimulo
emocional disponibles. Ser el cordial anfitrién, la encantadora anfi-
triona, el alma de la fiesta o el animador del mitin puede suponer un
esfuerzo enorme. El agotamiento que provocan los rituales forzados
es bien conocido en el caso de los efectos de las entrevistas de trabajo
—y en especial los de la ronda de visitas ceremoniales que van apare-
jadas a las negociaciones dirigidas a obtener un empleo académico,
efectos coloquialmente conocidos como ‘fatiga de interaccién’. Cuando
la posicién social de un individuo le fuerza a liderar un circulo de
constante interaccién cortés, los efectos acumulativos del drenaje de
energia a que se somete pueden ser graves.’

3. En la década de 1990, el rector de una importante universidad de Estados Uni-
dos, célebre por su manera afable y extremadamente sociable de dar la bienvenida a, y
de interactuar ulteriormente con profesores, estudiantes, visitantes, potenciales bene-
factores y, de hecho, cualquiera que pasase por alli, sufrié un colapso al cabo de pocos
afios y hubo de dimitir de su puesto. De nifio pude observar a mi madre —quien, como
esposa del consul general de Estados Unidos en aquella legacién de ultramar, era la
anfitriona principal del cuerpo diploméatico local— y ser testigo de cémo se entregaba
con intensa efervescencia emocional al ciclo esperado de rituales de sociabilidad; pero
se trataba claramente de una extenuante puesta en escenn, comao lo delataba su cambio
de humor apenas la puerta se cerraba tras el dltimo invitado; y periédicamente se
concedia un receso y se marchaba a un hotel a leer novelas y a no ver a nadie durante
una semana. Turner (2002) afirma que los humanos descendemas de un linaje de pri-
mates bastante insociables y de ahi que en realidad no seamos muy sociables por natu-
raleza y que nos cueste tanto esfuerzo sostener nuestros rituales. Pienso que exagera la
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Los rituales forzados no crean, sino que minan la EE. La expe-
riencia de atravesar muchos de ellos tiende a fraguar individuos
con aversion a ese tipo de situacion ritual e incluso personalidades
anti-sociales en apariencia. Pero lo que distingue a los rituales for-
zados de los bienlogrados es precisamente su falta de naturalidad v
el exceso de intencionalidad de su foco de atencién comtin y su
consonancia emocional; de ahi que los participanies, en lugar de
sentirse dinamizados por estos, hayvan de aportar su propia energia
para dar la impresién de sentirse galvanizados. Es de suponer que
estos individuos que los rituales forzados apagan participaran tam-
bién, por lo general, en otros tipos, mas efectivos, de interaccién
ritual, y que serdn estos los que les procuren su EE positiva. Es esta
diferencia entre los rituales forzados (y otros tipos de rituales falli-
dos) y los rituales bordados lo que hace que las CRI se orienten
hacia éstos y den la popa a aquéllos.

¢Es imprescindible la presencia corporal?

El ritual es esencialmente un proceso corporal. Lo que inicia el
proceso ritual es la convergencia de cuerpos humanos en un mismo
lugar. Hay un rumor, una agitacién o como minimo una conciencia
de la mutua proximidad de los cuerpos. Goffman (1981: 103) sefialé
que incluso «si no sucede nada digno de mencién, las personas en
propincuidad a otras permanecen no obstante alerta unas a otras y
actiian de tal modo que faciliten su vigilancia a las demas». En tér-
minos de teoria evolutiva, la evolucién del animal humano le ha
dotado de un sistema nervioso que dirige su atencién hacia sus con-
géneres: siempre existe la posibilidad de que surja una pelea o una
sefial de alarma o, del lado positivo, un contacto social o algtin gesto
sociable més genérico.* En conjunto, este segundo tipo de orienta-
cion, evolucionada hacia las interacciones positivas, parece mas
importante que la primera, no en vano contribuye a explicar por
qué los cuerpos humanos son tan sensibles a su mutua cercania, asf

evidencia relativa a la insociabilidad de nuestra herencia biolégica; ademas, su idea de
que los humanos tenemos que trabajar duramente para poner en pie nuestros rituales
parece provenir de la observacion de rituales forzados.

4. Basdndose en evidencia procedente de la paleontologia, la cladistica, la etologia
de los primates y la fisiologia del cerebro, Turner (2002, caps. 3 v 4) ofrece una recons-
truccidn plausible de nuestra trayectoria evolutiva en la que hace hincapié en que la
singularidad humana se deriva del desarrollo de elaboradas expresiones emocionales,
conectadas con los centros cognitivos del cerebro, que nos capacitan para una coordi-
nacién social mucho mis refinada que la del resto de los animales.
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como su propensién a implicarse en la atencién compartida y la
consonancia emocional que los RI generan.

No obstante, ¢es imposible efectuar un RI sin copresencia cor-
poral; no es posible generar un foco de atencién conjunto y conso-
nancia emocional a través de los modernos medios de comunica-
cién, como el teléfono, la television, el video-teléfono o Internet? En
principio, ésta es una cuestion empirica que puede investigarse ex-
perimentalmente: podemos comparar la cantidad de atencidn y emo-
cién compartida que generan esos diversos medios interaccionales
y sus efectos sobre el nivel de solidaridad, los simbolos y 1a EE indi-
vidual. Faltos atin de evidencia sistematica, apuntaré los siguientes
patrones,

En primer lugar, ¢pueden celebrarse por teléfono rituales for-
males como una boda o un funeral? La idea misma resulta indeco-
rosa y parece improbable que se haya siquiera intentado, excepto
en circunstancias excepcionales. ¢De qué adolecerian? De falta de
retroalimentacién, de no ver a los demaés presentes v que nos vie-
ran, lo que seguramente mermaria la sensacién de que se rinden las
honras debidas. Sin presencia corporal no es ficil expresar que se
participa del grupo y reafirmar la propia identidad como miembro.
Sobre todo, faltarian los micro-detalles experienciales: el sentido de
un sepelio, por ejemplo, se desvirtda ante la ausencia de signos vi-
suales inmediatos de otros participantes —la incomodidad de sus
posturas corporales, sus rostros desencajados y todos esos conta-
giosos comportamientos emocionales que nos arrastran a lo mas
hondo de la pena comun y hacen que las ligrimas asomen a los
ojos. En ciertos tipos de ocasiones rituales —especialmente en las
celebraciones conmemorativas que festejan a un individuo— algu-
nas personas pueden hacer llegar su felicitacion por teléfono —y
ésta, con los medios adecuados, puede incluso ser audible para to-
dos los reunidos— pero este acto es un segmento relativamente pe-
quefio de la interaccién v no puede esperarse que transmita sino
una sensacion de participacion defectiva: parecerfa muy impropio
en el caso de una boda o un entierro, donde el papel del grupo es
acompanar en, y ser testigo del acto, o crear una respuesta colectiva
aél. A modo de experimento, se podria aparejar un ritual equivalen-
te a un congreso profesional, pero en el que la comunicacién entre
los participantes fuese exclusivamente telematica. Creo que ese ri-
tual congresual resultaria insatisfactorio para todos; el motivo, que
los mensajes verbales deliberados son solamente una parte peque-
fia de lo que origina sentimientos de participacion.
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¢Funciona mejor la via audiovisual? La televisién emite en oca-
siones una boda o un sepelio, los de alguna celebridad, normalmen-
te. Y, por ejemplo, en el otofio de 2001 se retransmitieron algunos
conmovedores oficios por las victimas del 1 1-S. Tales rituales a gran
distancia pueden inducir sensaciones compartidas de emocién, so-
lidaridad v respeto por los simbolos; ahora bien, analizindolos con
cuidado, ¢qué detalles obran esos resultados? El efecto principal
parece provenir de los planos en que la camara enfoca el rostro de
los asistentes, mas que de los que captan las formalidades de la cele-
bracién misma. La television se aproxima asf a la retroalimenta-
cién somadtica al lograr de hecho que los miembros de audiencias
remotas puedan ver alli a otras personas que son como ellos mis-
mos —y en momentos escogidos por expresar la méxima implica-
ciom en la ceremonia y la emocién més intensa. A la inversa, pode-
mos suponer gue cuando las camaras enfoguen a miembros de la
audiencia con aspecto distante, abwrido o ausente la audiencia
medidtica se sentird igualmente distanciada y asistird a una cere-
monia que resultari fallida.

La televisién combina imagen v sonido y ambos elementos de-
ben disociarse. El lector puede facilmente hacer este experimento:
apague ¢l sonido mientras ve un evento ritualista —una competi-
cién deportiva, por ejemplo— o, al revés, deje el sonido pero mire a
otro lado. Esti claro que el sonido induce mas sensacion de impli-
cacién v mayor deseo de participar. Un stibito clamor de la multitud
o las voces que anticipan la inminente celebracién de un tanto ha-
rin que el espectador distraido vuelva a mirar la pantalla. Compare
esta situacién con la de ver la imagen sin sonido: si la cosa se caldea
—el equipo gana terreno, el tiempo se agota, el delantero le ha gana-
do la posicién al defensa— se siente una irresistible tendencia a
prender de nuevo el sonido. Lo que se echa en falta no es principal-
mente la explicacién verbal del sentido de lo que esta ocurriendo, o
las palabras de los locutores —lo patentiza que la experiencia de
leer subtitulos no sea equivalente a la de escuchar el sonido direc-
to—; para conseguir compartir plenamente la sensacién de exalta-
cion uno busca, sobre todo, el sonido de la multitud. Esencialmen-
te, ése es el atractivo del deporte-especticulo: el placer de esos mo-
mentos en que nuestras emociones rozan el delirio arrastradas por
una multitud undnime que expresa rugiente una misma efusién.

Otras dos observaciones confirman la preferencia de las reunio-
nes grupales por la participacidn corpérea. Después de vivir un mo-
mento de participacion indirecta especialmente apasionante o subli-

me, uno siente que necesita contarselo a alguien: asi, por ejemplo,
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FiGuRA 2.2. Celebrando la victoria mediante pleno contacto corporal
ritual. Tropas estadounidenses y soviéticas en Alemania
(abril de 1945). Cortesia de Getty Images

cuando uno ha sido testigo de un encuentro deportivo, unas eleccio-
nes politicas o algiin otro electrizante acontecimiento publico querrd
compartir su agitacién con alguien; y si ésta es lo bastante intensa no
le bastara con transmitir la novedad (varias veces) con las mas vehe-
mentes palabras: en instantes culminantes de victoria, o de suspense
seguido de un éxito decisivo, el espectador enardecido ansia tocar,
abrazar o besar a alguien. La TRI sugiere algtin pormenor contrasta-
ble empiricamente: la gratificacion obtenida del R1 deberia llegar al
maéaximo cuando se comenta exaltadamente con alguien también exal-
tado por el mismo suceso; por el contrario, el entusiasmo del especta-
dor por la dramitica experiencia que ha vivido disminuird en la me-
dida en que la persona a la que intenta comunicar su ardor se mues-
tre menos entusiasta, pasiva o indiferente.

El mismo patrén se aprecia en celebraciones deportivas v en otras
celebraciones de victoria —como en las famosas fotos de gente besan-
dose v abrazandose en la calle tras el anuncio de la victoria en la Se-
gunda Guerra Mundial. El festejo de un triunfo deportivo es un suceso
de intensidad predecible —el calendario de competicién desemboca
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Ficgura 2.3. Sellando el final de la Segunda Guerra Mundial (agosto
de 1945). Cortesia de Philadelphia Newspapers Inc.

en un encuentro decisivo o una final. En el momento cumbre, cuando
estalla la emocién acumulada en proporcién a la tensién vivida a lo
largo de toda la serie de encuentros previos, se produce un ritual infor-
mal en que los jugadores se tocan reiteradamente mientras repiten
unas pocas v simples palabras o gritos de victoria; cuanto mas impor-
tante el triunfo y mavor el suspense de que haya venido precedido
mayor serd la magnitud y duracién del contacto: la escala puede ir
desde chocar las palmas de las manos o abrazarse con fuerza, hasta
formar una pila con sus cuerpos sobre la cancha.’ Es un ritual estrati-

5. El terreno de las celebraciones deportivas en Estados Unidos revela diferencias
historicas. Antes de 1970 las celebraciones solian ser mas sobrias; no iban mas alli de
algtin apretéon de manos, o de estrecharse los hombros entre companeros de equipo
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ficado: los aficionados, no conformes con participar sélo vocalmente,
intentan acercarse fisicamente cuanto pueden a los jugadores, preten-
sién cuya satisfaccion generalmente se les impide: se preserva asf el
contacto corporal més pridigo como un ritual que queda reservado a
la élite que ocupa el centro de la ceremonia; a los aficionados se les
permite tinicamente mirar, participar con sus voces y trabar contacto
corporal entre ellos.

Que la asistencia a acontecimientos deportivos u otros espectacu-
los masivos no haya disminuido a despecho de la expansidn de la
television es otro dato que conobora la preferencia por los rituales
con copresencia corporal. Y eso teniendo en cuenta que en muchos
deportes la televisién ofrece mejor visién de cuanto ocurre sobre la
cancha o el campo vy de los detalles de la actuacion de los deportistas.
No obstante, a pesar de todo, mucha gente prefiere ir al estadio, so-
bre todo para asistir a un ‘gran encuentro’ —esto es, Uno cuvas conse-
cuencias se cree gque seran importantes, de donde uno puede inferir
con bastante confianza que va a ser parte integrante de una multitud
enardecida. Ver el acontecimiento por television es lo mejor que se
puede hacer sélo cuando no se ha conseguido una entrada vy en ese
caso la experiencia preferida por los espectadores (relativamente, aqui
también, a la magnitud de intensidad emocional que se espere que
genere la competicién) consiste en reunirse un grupo de aficionados
para verlo juntos, una mini-multitud que aporta su eco para acrecen-
tar la animacién compartida. Incluso en el caso de los encuentros
intrascendentes —aquellos sin implicaciones importantes para la cla-
sificacién general, ni de otra indole— gran parte del atractivo de estar
en las gradas radica precisamente en esos momentos en el transcurso

unidos por una especial amistad. En la primera mitad del siglo XX un rital tipico
consistia en sacar del terreno de juego a hombros del equipo al entrenador o al jugador-
héroe —una forma de contacto corporal limitado v concentrado en un representante
significativo del grupo. El estilo de fines dell siglo XX (vigenie todavia hoy) consiste en
que los jugadores se abracen con pleno contacto corporal v formen un montén con sus
cuerpos. Esta revela que incluso patrones rituales bastante informales son sensibles a
la influencia de la acrecion de una tradicicn —pero apenas si existen anilisis de las
eondiciones que pudieron provocar el paso de una pauta de celebracion ritual corporal
a otra. Todos estos patrones son, no obstante, variaciones de una misma pauta bdsica:
la stibita evupcitn de poderosas emociones nacidas de la experiencia grupal aviva el
deseo de contacto corporal, que, u su vez, potencia y extiende la emacidn exacerbada,
Esa propagacién suele ser, en realidad, breve: en tomo a un minuto de agitacidn msxi-
ma cuando no lleva al surgimiento de solidaridad ritual corporal, unos 10 minutos en
las celebmciones supremas, Grabaciones, en pelicula v video respectivamente, de la
celebracidn del récord de home runs de Roger Maris en 1961 (40 segundos de aplausos)
¥ de Mark McGwire en 1998 (9 minutos de aplausos) aportan clars evidencia: en el
primer episodio el contacto corporal consistio en apretones de manos; en el segundo,
en una ronda de abrazos con los compafieros de equipo y con algunas otras personas.
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FIGURA 2.4. Amontonamiento ritual para celebrar la victoria:
campeonato de hockey, liga de centros de ensefnanza
media (2002). Philadelphia Inquirer, Peter Tobia

del juego en los que la multitud construye un sentimiento de antici-
pacion de lo que va a suceder y un entusiasmo compartido.

Las competiciones deportivas son rituales ideados para produ-
cir situaciones de tensién dramatica y una victoria final; las reglas
relativas a la consecucién de tantos y a cémo si y como no esta
permitido ganar posicién de tiro, o impedir que el contrario la al-
cance, han sido elaboradas y reformadas durante décadas para ‘me-
jorar el juego’ —para generar momentos de emocion colectiva. Es
consistente con esto que los emblemas deportivos se conviertan en
objetos sagrados, venerados y tratados con respeto. Los deportistas
famosos son objetos sacros, y lo son del mismo modo que el lider
politico, elevado a emblema de la multitud de la que era centro de
atencion, en la descripcion de Durkheim (1912/1965: 243-244) que
cité en el capitulo anterior. La finalidad expresa del juego —obtener
el triunfo por medio del superior ejercicio de habilidades atléticas,
y respetando las reglas de la competicion— es su contenido superfi-
cial. Lo que motiva a la gente a ir al estadio es, primordialmente, la
experiencia de asistir a un ritual de gran éxito, éxito que es conse-
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cuencia de haber sido disefiado para que todos los ingredientes ri-
tuales estén presentes en alto grado v, en especial, para que se pro-
duzea una intensa emocién en un recinto donde la interaccién cor-
poral de una multitud que sigue expectante el desarrollo del juego
puede amplificarla. Desde que a mediados del siglo X1X apareciese
una masa critica suficientemente grande de espectadores, libres de
las ataduras del trabajo y el hogar, el tiempo de ocio de las socieda-
des modernas ha estado dominado por este tipo de rituales, inven-
tados y disenados para suministrar a ese ptiblico momentos de soli-
daridad ritual que anteriormente habrfan provisto la religion, la gue-
rra o las ceremonias politicas.

A los deportes no se les reconoce un estatus similar al de otros
rituales formales; se los suele considerar como actividades ladicas,
la otra orilla de la ribera seria de la vida. Y, no obstante, son muy
efectivos en lo referente a facilitar a sus asistentes momentos exal-
tados de experiencia ritual y muchas personas los prefieren a los
rituales religiosos (como resulta evidente los domingos en que sus
respectivos horarios coinciden). Los encuentros deportivos son ri-
tuales naturales en tanto en cuanto recaban de manera no intencio-
nada o inconsciente los ingredientes necesarios para el éxiio del
ritual; y asimismo son rituales programados, predecibles e ingenia-
dos (generadores, mediante tecnologias rituales, de lo que podria
considerarse una experiencia ritual artificial) capaces de congregar
un colectivo sin otra fuente de coherencia ni méas meta que el deseo
de experimentar momenios de méaxima emocién ritual.

Este mecanismo opera igualmente en el caso de otros tipos de
especticulo. Asistir a un concierto en poco aventaja a escuchar dis-
cos, en lo que a calidad musical se refiere; generalmente, la del disco
es mayor. Es la vivencia de ser parie de una multitud focalizada lo
que confiere su atractivo a un conjunto popular, y mas atn si el grupo
posee va el estatus de objeto sagrado —eso es lo que proporciona a su
grev la especial emocién que le embarga por estar cerca de sus com-
ponentes, aunque sea a decenas de metros en un macroconcierto. La
experiencia central de un concierto pop es la del estado animico de
los demas asistentes; es un ejemplo canénico de intensificacion emo-
cional por retroalimentacién corporal en todas sus modalidades. Puede
decirse lo mismo de los conciertos de nuisica clasica, aungue su ta-
lante sea méas sosegado, en armonia con su diferente atmdésfera vy
ambiente-de-clase. También aquies la experiencia de asistir a un acon-
tecimiento especial —el sordo murmullo de atencion cuando la or-
questa se dispone a comenzar, las miradas de todos puestas en los
intérpretes— lo que hace de una noche en la 6pera o la sala de con-
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ciertos una vivencia mas significativa que la de escuchar la misma
miisica solo en casa. El objeto no es simplemente que otros nos vean
asistir a una celebracién de la alta cultura: en las circunstancias ac-
tuales se trata normalmente de una multitud anénima, a diferencia
de las comunidades de alto estatus de antanio, més cerradas y cuyos
miembros se reconocfan mutuamente entre la audiencia. Mis hipo-
tesis a este respecto son: que los participantes se identificardn como
personas adeptas a la alta cultura con mayor o menor fuerza segin
haya sido méas o menos entusiasta la reaccién del ptiblico a la ejecu-
cién musical y que el efecto de la intensidad ritual excede al de ser
reconocido por los demas. Los efectos de los conciertos retransmiti-
dos por radio o televisién son mas débiles.

De las concentraciones politicas o religiosas puede decirse otro
tanto. Es posible asistir a distancia a mitines electorales, congresos
de partido y discursos oficiales importantes, por ejemplo, a través
de la television; pero los militantes acérrimos quieren estar fisica-
mente presentes —lo que confirma la relacién reciproca entre iden-
tidad y presencia fisica. Mi hip6tesis es que asistir personalmente a
actos politicos acendra la militancia, siempre que los discursos sean
‘de los buenos’ —en otras palabras, siempre que aviven la interac-
cién entre el orador y la multitud que, por su parte, acrecienta el
entusiasmo compartido—; en ese caso, quienes ya se identificaban
con esa faccién politica o con su lider veran reforzado su deseo de
participacién. La reiteracién de estas relaciones repetitivas consti-
tuye una CRI autorreforzante.

También las ceremonias religiosas pueden emitirse por radio v
television v hay oficiantes (sobre todo en los Estados Unidos) que se
han labrado una reputacién como evangelistas mediaticos (Hadden
y Swann 1981). Pero la retrasmision de servicios religiosos no sélo no
desplaza a la asistencia fisica sino que la aumenta y refuerza. Un tele-
evangelista de éxito no se limita a retransmitir su sermén o lo que
ocurre en el altar; las cAmaras se esfuerzan para que oyentes v televi-
dentes perciban la asistencia al servicio de una nutrida congregacion
en la pueden proyectarse. Los tele-evangelistas son estrellas medizti-
cas, algo que potencia su atractivo como objetos sagrados a los que
sus audiencias quieren acercarse. De hecho, se desata una verdadera
ficbre por concurrir personalmente a la funcién precisamente cuan-
do ésta va a ser retransmitida, porque eso incrementa el aura de estar
‘en el centro de la accion’ religiosa. El atractivo del contacto personal
proximo —tan préximo como sea posible en una multitud— funcio-
na para las iglesias tradicionales tan bien como para las evangélicas:
las giras papales atraen a multitudes ingentes.
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FicuRa 2.5. El predicador como objeto sagrado: Billy Graham
con sus admiradores (1962). Cortesia de Getty Images

Las ceremonias religiosas, como cualquier otra experiencia ri-
tual colectiva, varian en intensidad. Los medios de comunicacién
audiovisual pueden proporcionar algo de esa sensacion de atencién y
emocion compartidas que inspira sentimientos de atracciéon, mem-
bresia y respeto, pero los efectos mas vividos son monopolio de las
concentraciones fisicas. Las experiencias de conversion —conver-
tirse en ‘cristiano renacido’ o comprometerse de alguna otra mane-
ra a llevar una vida religiosa devota— ocurren principalmente du-
rante las grandes reuniones evangélicas (Johnson 1971). La presen-
cia personal en la multitud, elevada colectivamente a una enardecida
emocion compartida, confiere el impetu preciso para reconfigurar
la propia identidad. La vertiente posterior de la conversién religiosa
confirma también la pauta: una fraccion considerable de los ‘cris-
tianos renacidos’ abandonan la participacion religiosa al cabo de
menos de un afio; v son muchos los que han ‘renacido’ varias veces
(Bromley 1988, Richardson 1978). Las concentraciones religiosas
grandes e intensas suscitan tales emociones y cambios en adscrip-
ciones y membresias; cuando se retorna a una rutina de servicios
religiosos mas reducidos y colectivamente menos emotivos, v uno
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se desliza hacia una asistencia cada vez mds infrecuente, la EE y la
identificacion también se desvanecen.

Mi conclusién es que los medios de comunicacién pueden propor-
cionar cierta sensacién de participacion ritual —aunque a un nivel de
intensidad menor—, sobre todo mediante la transmisién de los sonidos
y voces de la audiencia y de planos que enfocan a miembros de ésta
semejantes a los telespectadores; pero todos los ejemplos citados se re-
fieren a reuniones masivas, y a ceremonias formales en la mayoria de
los casos. ¢Ocurre lo mismo en rituales naturales a pequeiia escala,
como las reuniones ‘sociales? En principio, se podria celebrar una fies-
ta por teléfono, pero no sé de nadie que lo haya hecho nunca. Ya dije
que, como mucho, un invitado al que le resultase imposible asistir po-
dria llamar a la fiesta para hablar a los fisicamente presentes; pero eso
ratifica la sensacién de que se llama porgue no se esta y, de hecho, ese
tipo de mensajes suelen mencionar generalmente cudn triste sustituto
de la presencia fisica es el contacto telefénico; lo mismo vale para una
asistencia a distancia por medios visuales, como enviar un mensaje
grabado en soporte de imagen. A medida que aumente el acceso a vi-
deoconferencias tendremos oportunidad de constatar qué intensidades
alcanzan los rituales sociales ejecutados por medio de imagenes y soni-
dos mediatos. Predigo que ni los eventos deportivos ni las visitas des-
aparecerin; por vividas que resulten las retransmisiones siempre se las
considerars un pobre sucedineo de la solidaridad que crea la presencia
corporal —Turner (2002) llega a conclusiones similares. La gente segui-
racitindose para tomar una copa o un café cuando tengan algo impor-
tante que discutir o cuando quieran establecer o expresarun lazo perso-
nal. Algo que distingue a la presencia corporal de la comunicacién a
distancia es que ésta no suele incluir el consumo de colaciones, aunque
nada impida que los comunicantes se sirvan algo, digan qué estan be-
biendo e incluso brinden; pero el caso es que casi nunca se hace y que
no beber juntos, chocando los vasos y llevandolos a los labios todos aun
tiempo parece una profanacién del espiritu del ritual potatorio.® La sus-
tancia fisica ingerida —alcohol, café, té, refrescos, la tarta de la fiesta, la
cena compartida o, en algin caso, la fumada conjunta— posee, por
stpuesto, ciertos rasgos organolépticos intrinsecos, pero su apreciacion
no es un placer solitario, como lo seria si varias personas intentasen
celebrar una cena por teléfono, cada cual comiendo su propio plato
mientras departen por la linea. La ingestién de comida y bebida es parte

6. En las tradiciones suecas de bebida ceremonial, el brindis a la salud de un cono-
cido a quien se estima se efectia mirdndole directamente a los ojos a la vez que se vacia
el vaso de un trago.
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de la coparticipacién corporal; esas sustancias, cuando se consumen
conjuntamente en la atmaésfera de una ocasion de sociabilidad, devie-
nen sustancias rituales.” Puede admitirse que por teléfono y quiza me-
diante imagenes grabadas en video (aunque su efecto se vea disminui-
do por la ausencia de comunicacion reciproca) se puede producir al-
gln grado de intersubjetividad y de humor compartido, pero que palidece
comparado con los encuentros corpdreos, cara-a-cara.

En suma, la celebracién de rituales relativamente formales y a
gran escala mediante instrumentos de telecomunicacion resulta
mejor, al parecer, que en el caso de los rituales naturales a pequefa
escala. Supuestamente, eso se deberia a que los rituales a gran esca-
la operan con simbolos establecidos, cargados de tiempo atrds, en
el decurso de la iteracion previa de una CRI. Los rituales relativa-
mente impersonales expresan la membresia de grupos numerosos,
s6lo una porcién de cuyos miembros puede congregarse al mismo
tiempo en un mismo lugar; de ahi que la comunicacién a distancia
infunda la sensacién de pertenecer a algo grande, aunque ser# efec-
tiva tinicamente si hay como mfnimo un contacto intermitente con
otros miembros que veneren los mismos simbolos. Otra virtud de
las emisiones audiovisuales es que transmiten la participacion de la
audiencia, no s6lo la de sus lideres o la de los oficiantes.

¢Coémo valoro, entonces, medios de comunicacién recientes
como el correo electrénico o Internet? La mavoria no puede soste-
ner un flujo interaccional en tiempo real; aunque las comunicacio-
nes electronicas se sigan en cuestion de minutos, ése no es el ritmo
de la participacion oral inmediata, que, como veremos, se sincroni-
za a la décima de segundo. Cuando se lee un correo electronico
poco o nada se intensifica el foco de atencién y brillan por su ausen-
cia las sefales paralingiiisticas de fondo que indican una atencién
reciprocamente cautivada. La escritura puede intentar expresaruna
emoci6n, o inducirla, pero es raro que el correo electrénico se use
para este [in. Hipotéticamente, puede esperarse que cuanto mas se
aproxime la secuencia de mensajes al flujo del intercambio conver-
sacional mas aumentara la posibilidad de que surja una sensaci6n

7. El cardcter ritual del hecho de beber juntos explica el leve tabii —o la sensacién
de ignominia social— que estigmatiza al bebedor solitario. Esa desaprobacidn se racio-
naliza tomando tal prictica como indicador de alcoholismo; no obstante, tiene mas
sentido interpretarla como malversacion de una sustancia ritual. Puede muy bien ocu-
rrir que se beba mas en grupo gue cuando se estd solo, pero, generalmente, beber en
compafiia es algo que, a través del velo de la solidaridad, resulta bien visto. Mostraré en
el capitulo 8 que un mecanismo similar ha contribuido a deslegitimar el acto de fumar
en las postrimerias del siglo XX
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de consonancia colectiva —si la velocidad de respuesta pasa de mi-
nutos a segundos, por ejemplo; pero incluso en tal caso es dudoso
que puedan acumularse sentimientos de solidaridad fuertes o que
un simbolo pueda cargarse de significacion colectiva.

Mi principal hipétesis apunta en sentido contrario: la tendencia
a prescindir de las férmulas ceremoniales en el correo electrinico
—Ilos saludos, el dirigirse al destinatario por su nombre, los votos de
despedida— implica una menor solidaridad. El correo electrénico
acaba usandose para comunicaciones meramente utilitarias y en
relaciones de intensidad inferior, precisamente porque anmumba los
aspectos rituales.

La revolucion electrdnica que arrancé de la computerizacion
masiva de los afios achenta ideara, sin duda, nuevos medios de tele-
comunicacién, A pesar de ello, la TRI mantiene Ia hipétesis de que
la comunicacién cara-a-cara no desapareceri en el futuro, nila gente
anhelard sustituir la presencia corporal por la comunicacion elec-
trénica. La gente todavia preferirs celebrar fiestas con sus amigos y
pequenas veladas con sus intimos; los especticulos v los deportes
continuardn siendo mas gratificantes en vivo, las concentraciones
politicas seguirdn generando mis entusiasmeo que su retransmisién.,
Y el sentimiento de sacralidad supremo corresponderd a aguellas
ocasiones a las que la gente ansie asistir en cuerpo v alma: a las
bodas, los entierros v las mas altas experiencias religiosas se asistird
en persona y cuando no sea asi la experiencia vivida resultard inferior.

Lo mismo con respecto a la transmision cultural. La ensefianza
por television, ya usada en programas de instruccién masiva, siem-
pre resultard emotivamente inferior al contacto docente-discente
en el mismo aula, incluso si se reduce a un breve reconocimiento
mutuo de si se esta o no prestando atencién y al reciproco ajuste
animico entre el ponente v su audiencia.” Por idéntico motivo es
improbable que la compra electronica, a pesar de su comodidad,
haga desaparecer las tiendas o los centros comerciales. La expe-
riencia misma de entrar en un comercio es una escenificacién,
multiplicada por el murmullo de la gente (Ritzer 1999, Miller 1998),
Ir de compras a los establecimientos que ofertan los surtidos mejo-
res y mas variados combina elementos del especticulo, el museo v

B. No sd6lo los estudiantes sienten que las clases a distancia son una experiencia
degradada; el docente que se dirige a una tele-audiencia siente con especial intensidad
la falta de retroalimentacién directa, a menos gue hava también una audiencia fisica-
mente presente. Por regla general, es mis dificil impartir una clase cuanto mas nume-
rosa es la concurrencia, v 1o es porque resulin imposible calibrar las reacciones de los
estudianies que ocupan los bancos del fondo.
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la experiencia de una accién de masas y es parte esencial del Tumi-
noso rutilar’ v el ‘frenesi’ de la vida urbana. Comprar algo puede
interpretarse como el acto de pagar la entrada a esa experiencia, no
menos que como pago por el valor utilitario del objeto adquirido.
Para algunas personas, en momentos concretos, ir de compras es
meramente un acto utilitario, pero su componente de ritual social
es una parte importante de su cautivador encanto.

No digo que no vaya a producirse un enorme aumento de la
utilizacién de medios de telecomunicacién, ni que las crasas pre-
siones de caricter econémico y préctico no puedan desplazar gran-
demente a los contactos cara-a-cara, que son inherentemente mas
arduos y costosos. Lo que la TR1 predice en este caso es que cuantas
mads actividades sociales humanas se efectiien por medios telemati-
cos, a bajos niveles de intensidad ritual, menos solidaridad y menos
respeto por los objetos simbélicos compartidos inducirdn en la gen-
te y menos entusiasta serd su motivacién personal, en forma de EE.
Con una particular salvedad: quiza los futuros medios electrénicos
se disefien precisamente para incidir sobre los aspectos de la fisio-
logia humana que hacen funcionar los rituales.

Los RI generan altos niveles de atenci6n focalizada y de conso-
nancia emocional; es concebible que los futuros instrumentos de
comunicacion intenten transmitir de un sistera nervioso a otro
justamente las senales que mas potencian nuestras experiencias
compartidas. Esos chismes podrian ser peligrosos: si los RI de ma-
yor intensidad son los instantes supremos de la vida humana, unos
aparatos capaces de emitir tales sefiales resultarfan tremendamen-
te atrayentes, sobre todo si pudieran intensificar artificialmente esas
experiencias al maximo nivel y a voluntad. Un equipo capaz de pro-
ducir sublimes experiencias de RI bien podria crear una forma ex-
trema de adiccién. Imaginemos otra contingencia: si los aparatos
no estuviesen bajo exclusivo control del receptor, si un agente exter-
no pudiera manipularlos, serian potentisimos dispositivos de con-
trol social. En tanto que posibles implicaciones de una TRI més
desarrollada, merece la pena pararse a pensar en estas posibilida-
des, acaso muy lejanas ain. Los avances de la microsociologia vis-
lumbran peligros futuros frente a los cuales nuestra comprensién
tedrica es nuestro mejor centinela.

El fin principal de todas estas comparaciones es mostrar el efec-
to de la presencia corporal en la intensidad de los RI. La presencia
corporea facilita que los humanos copresentes capten sus respecti-
vas sefales y expresiones corporales; que compartan igual ritmo y
se abismen en movimientos y emociones reciprocos; que signifi-
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quen v corroboren su coincidente foco de atencion y, por tanto, la
existencia de un estado de intersubjetividad. La mutua sintoniza-
cién de los sistemas nerviosos humanos es la clave: la comparacion
con varios medios de telecomunicaciéon evidencia la importancia
de la modulacién vocal v muestra que la funcién principal de la
focalizacién visual es seguir lo que hacen o experimentan otros par-
ticipantes de la audiencia. Si fuese posible tele-acoplar directamen-
te sistemas nerviosos, el efecto serfa el mismo que en situacién de
copresencia corporea.

Micro-procesos de consonancia colectiva en los rituales
naturales

El Modelo no es sélo una construccién tedrica; es también una
descripcidn, mas o menos precisa, de sucesos que son observables en
los encuentros sociales. Es cierto que Durkheim no hizo méas que
bosquejar los conceptos basicos y que Goffman nunca expuso de for-
ma sistemnatica cuales fuesen exactamente los procesos de los RI co-
tidianos, ni menos atin examind las causas v efectos de sus variacio-
nes. Esto es lo que yo intento hacer, guiado en parte por la légica
implicita en el analisis de Durkheim, pero afiadiéndole refinamien-
tos derivados de los logros de la investigacién micro-interaccional
posterior: Buena parte de la evidencia mas fecunda ha sido recopila-
da por investigadores de lo micro-social: etnometodélogos, sociolin-
ghistas, antropdlogos del lenguaje o psicdlogos. Estas escuelas de in-
vestigacion tienen sus propias agendas te6ricas por lo que, para ser-
vir a mis propios fines, he extraido sus hallazgos de su contexto tedrico
natal y los he reinterpretado considerando cémo encajarfan, corregi-
rian (o, acaso, refutarian) la TRL. En conjunto, el resultado ha sido
alentador. Ademas, en la actualidad contamos con la investigacién
micro-sociologica desarrollada por Thomas Scheff v sus colaborado-
res y con el enfoque microsituacional en la sociologia de las emocio-
nes. Creo que muchas de estas lineas de investigacién son congruen-
tes con un modelo refinado de foco conin y consonancia emocional.

Un buen ejemplo microsituacional de acumulacién progresiva
de efervescencia colectiva en un ritual natural es la risa conjunta. El
cuerpo produce ritmicamente el sonido de la risa repitiendo inspi-
raciones seguidas de espiraciones entrecortadas vy forzadas; en los
arrebatos de hilaridad, ocurre involuntariamente, Casi toda la risa
—sobre todo la de mayor intensidad v mas gratificante— se produ-
ce colectivamente. Y una vez que comienza, se retroalimenta.
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He aqui un ejemplo en que una joven habla a su hermana de su
experiencia de nadar desnuda (Jefferson 1985):

Olivia: ... hay dos sitios dondelagua caliente entr'a presién y si arrimas
much’alli’s'gual que si's|tuvieras en la ducha]

Edna: [ejé ejé ejé]ahis, jajas

Olivia: ={JOHH JOHH JOHHH JA JA ay ja johh ja : s ja - 1] jo

Edna: ...[jjj JOH JOH JAHH JA JA JA JA JOH JIJJAH!]

Los corchetes [ ] sefiala que ambas personas vocalizan a la vez.
Aqui, Edna inicia una risita contenida al tiempo que Olivia va acen-
tuando su énfasis hasta llegar a su ‘golpe’; la cursiva de ducha signi-
fica énfasis vocal, pero si observamos bien veremos que Edna ya ha
anticipado que algo se cuece. El signo = indica que la sucesién de
turnos de palabra es ajustada, sin intervalo alguno entre las elocu-
ciones; Olivia empieza a reirse exactamente en el instante en que
Edna interrumpe brevemente sus risitas. A continuacién, Olivia eleva
la voz (indicado en mawvisculas) v Edna, tras una pequefia pausa y
una risita mas, se le suma. Breves instantes después Olivia empieza
a sosegarse v disminuye el ritmo gradualmente (los dos puntos :
indican que la sflaba se alarga); Edna sigue riéndose a mandibula
batiente con el ritmo normal, a boqueadas, pero cuando Olivia se
ha calmado casi del todo Edna deja de reir abruptamente.

La risa suele comenzar a resultas de alguna una apostilla o inci-
dente humoristico, pero luego es frecuente que se sostenga por efecto
de comentarios o gestos subsiguientes que, en si mismos, no son
graciosos, pero que en el contexto del ritmo establecido contribu-
yen a provocar nuevos estallidos de espdstica espiracion colectiva.’
Veamos otro ejemplo (tomado de Jelferson 1985):

Joe: Atensié que vieneTinspectoh

Carol: je joh-joh-joh-{joh JA JA JA JA] JA JA JA JA
[ja ja eh!

Mike: [Oh - si es papote!]

James: [Eh ; ; vamos a ver, vamos a ver

La chanza de Mike «;Oh, si es papote!» coincide con el instante
en que Carol pasa de la risita a la carcajada y la hace acentuar toda-
via mas su siguiente serie de JA JA JA, que se aquieta cuando James

9. Esto explica ciertos patrones descubiertos en experimentos psicoldgicos: el ma-
terial cmico hace refr més a los sujelos experimentales cuando va acompafindo de
sonide de risas, cuando ven a s audiencia riéndose y cuando ¢l grupo es numeroso
(Leventhal v Mace 1970; Provine 1992, 2004: Young y Frye 1966, Bush er al. 1989).
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interrumpe con un acto de habla diferente (sugiriendo qué debe-
rian hacer a continuacién), en respuesta al cual Carol interrumpe
su risa tajantemente (signo de admiracion).

La risa ilumina el factor de consonancia, tanto ritmica como
colectiva, del ritual micro-interaccional' y, al tiempo, revela un
motivo capital de la atraccién que la gente siente por los RI de
elevada intensidad: quiz4 los mayores placeres humanos proven-
gan de abismarse plena, corporalmente en interacciones sociales
muy sincronizadas (McClelland 1985). Por eso es tan placentero
reirse —de otro modo, una mera disrupcién incontrolable del
ritmo respiratorio— a la par. Esa risa ejemplifica el patron gene-
ral de toda efervescencia colectiva y explica por qué las personas
se sienten atraidas por los RI mas intensos y por qué éstos gene-
ran sentimientos de solidaridad. Los simbolos que representan
esas interacciones son recordatorios de interacciones grupales
que los miembros del grupo gustarian de repetir en futuros en-
cuentros, y que, ademads, tienen para ellos hondas connotaciones
de placer, lo que favorece que se los consagre como objetos vene-
rados a cuya defensa se obligan.

Los tumos conversacionales, medio de consonancia ritmica

La efervescencia colectiva de los rituales naturales no se limita
a estallidos pasajeros como los de risa. Los métodos de analisis de
los micro-detalles de la conversacién, en los que los etnometodé-
logos fueron pioneros, revelan el amplio proceso a través del cual
se desarrolla v acumula progresivamente un estado de 4animo enar-
decido. Como veremos, la consonancia ocurre especialmente cuan-
do se da un mutuo acompasamiento en ritmos armoénicos —de
hecho, ritmos compartidos a distintas frecuencias temporales que
van desde los turnos de habla de una conversacién hasta el nivel

10. Katz (1999) ha demostrado la importancia de la participacién social v, ain mas,
del foco de atencién comiin, para que brote una risa jubilosa. Sirviéndose de filmaciones
de visitantes de la caseta de los espejos deformantes de un pargue de atracciones, Katz
pone de manifiesto que los individuos no se rien automaticamente ante sus imfgenes
distorsionadas. Lo que hacen es llamar a otros miembros de su grupo (normalmente, su
familia) para que acudan y vean la imagen, tras lo cual se animan mutuamente, usando
sus movimientos corporales y sus ritmos vocales, a refrse juntos. La gente que pasa a su
lado —y que ve las mismas imégenes en los espejos— no se suma a la risa del grupo
familiar. No es el estimulo e6mico lo que mueve a risa; es la consonancia social. Estos
ejemplos muestran con claridad meridiana las barreras de inclusion y exclusion que la
experiencia colectiva de hacer risas expresa y re-crea.
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de las resonancias fnfimas del diapas6n paralingiifstico de los to-
nos vocales,'

La etnometodologia surgi¢ como un programa teérico radical-
mente micro-reduccionista que subrayaba la produccién local —es
decir, situacional— de la sensaci6n de que la estructura social es
algo real. Alent6 un ultra-micro-empirismo que dio lugar a investi-
gaciones de la interaccién social con un grado de detalle sin prece-
dentes, en especial merced a la utilizacién de las nuevas grabadoras
portatiles que aparecieron en los afios sesenta y setenta. El norte
tedrico de estas investigaciones era la elucidacién de etnométodos,
esto es, de los procederes mediante los que los actores sostienen la
sensacion de realidad de la estructura social, los métodos ticitos del
razonamiento de sentido comtin. A la etnometodologia le interesa
la cognicién y la estructura (pese a que, en cierto sentido, se la cree
ilusoria, una mera creencia colectiva); la TRI durkheimiana se cen-
tra en la emocién vy la solidaridad; enfocan, pues, lo microsocial
desde dngulos distintos.'? No obstante, es facil probar que los des-
cubrimientos mas importantes de las investigaciones de inspiracién
etnometodolégica ponen de manifiesto los mecanismos centrales
del modelo de consonancia ritmica.

El tipo més frecuente de interaccién cotidiana es la conversa-
cién corriente, estudiada con gran precisién desde los afios setenta
por medio del analisis de grabaciones. Las conversaciones exhiben
un grado muy alto de coordinacion social —del orden de décimas
de segundo, de hecho. Sacks, Schegloff y Jefferson (1974) detalla-
ron un conjunto de ‘reglas’ de sucesi6n de turnos de palabra que
parecen regir las conversaciones y que pueden reinterpretarse como
un proceso durkheimiano, toda vez que es patente que las ‘reglas’

11. También aqui Durkheim sienta precedente al subrayar la importancia del ritmo
compartido para lograr un estado de efervescencia colectiva: «Y pues un sentimiento
colectivo no puede expresarse él mismo colectivamente excepto a condicién de obser-
var un cierto orden que permita una co-operacion y unos movimientos al unisono, esos
gestos y gritos tienden naturalmente a devenir ritmicos y regulares, de donde provie-
nen los cantos y las danzas, [...] La voz humana no basta a este fin vy se la refuerza
mediante procedimientos artificiales: se entrechocan bumeranes (en el ritual aborigen
australiano), se voltean *bramadores’. Es probable que esos instrumentos [...] se em-
pleen primordialmente para conferir una expresion mis adecuada a la agitacién que se
siente. Pero, al tiempo que la expresan, la refuerzans (Durkheim 1912/1965: 247).

12. Con lo cual es coherente que los etnometoddlogos tiendan a llamar ‘miembros’
a sus sujetos de estudio, como dando por sentado que los individuos son previamente
va parte de una cultura; en este respecto, los etnometoddélogos asumen los supuestos de
la antropologia cognitiva (D’Andrade 1995). En cambio, la tradici6n de los estudios
sobre RI opta por partir de la interaccién fisica entre cuerpos humanos y derivar la
cultura del modo en que coordinan su atencién, Por este motivo en alguna ocasion se
motejd a Goffman de ‘etdlogo del animal humano'.

96



no se siguen siempre y que las interacciones se malogran de mane-
ras muy concretas cuando se infringen unas particulares pautas."?
Las reglas esenciales del turno de palabra son éstas: no se habla
ala vez; cuando una persona concluye su turno, habla otra. Su rigor
no se aprecia plenamente hasta que no se constata la precisa coor-
dinacion de fempos con que esto se ejecuta: en una conversacion
que discurre sin problemas el lapso que transcurre entre el silencio
de fin de tanda de una persona y la toma de palabra de la siguiente
dura normalmente menos de una décima de segundo; otra posibili-
dad es que se produzcan brevisimos solapamientos de las turnos
(més o menos de una décima de segundo de duracién también).
Consideremos el siguiente ejemplo (tomado de Heritage 1984: 236):

E: = Oh, delo, qué almuerzo tan grato. Tenia que haber:te llamado a:an
[tee:s pero me:] e{encan:t6. Ha sido sencillamente delicciof:so0.]

M: [( () Oh::] [() [Bueno]
Me ale[gro que] (vinieras)]
E: [vtus a:Jmigas ] sonfan encantado:ras =

M = Oh::[: yalo crexn]
[y esa Pla:t, ¢no es un belle:[:zén?]
[¢a qule es bonita?

0
Oh es una chica preciosa.=
: = 8f, también yo creo que’s gualpa.
[per'esa Reinam'n::
( )

me da MIE:DO.=

Bz gp

Dos mujeres, que acaban de salir de un almuerzo festivo, charlan
entusidsticamente. Leer la trascripcion varias veces en voz alta ayuda
a captar el ritmo. La cursiva (Oh, carifio, qué almuerzo tan grato.
Tenia que habe:rte llamado a:antee:s) indica énfasis; los dos puntos
(:), que la sflaba se alarga; los paréntesis vacfos () o que contienen un
sonido ininteligible (f) sehalan que la voz del sujeto es demasiado
tenue o inarticulada; los paréntesis que contienen una palabra (vinie-
ras) indican que la voz se difumina, cosa que ocurre usualmente cuan-
do alguien empieza a hablar al mismo tiempo que otro.

13. Esas ‘reglas’ son sdlo la manera que el observador tiene de caracterizar esas
regularidades. Seria erréneo asumir que existe un guidn cultural al que los actores se
remiten para saber como hablar: Al contrario, creo que el mecanismo de coordinacion
ritmica estd dado en la propia nawraleza humana (y posiblemente, de hecho, en la de
muchos otros animales) v que a las acciones que lo vulneran se las siente universal-
mente como actos de ruptura de la solidaridad. Sacks et al. expusieron sus argumentos
al modo de los estructuralistas de la escuela de biisqueda-de-cédigos, quiza porque se
dirigian a la audiencia académica que les era mas accesible, la lingliistica antropologica.
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Evelyn (E) marca un ritmo v Marge (M) es como el contrapunto
en un dueto, su acompanamiento. Sus frases no dicen nada impor-
tante, pero transmiten un significado social rotundo mediante el
cumplimiento casi impecable de las reglas de cambio de turno. El
signo de igualdad (=) indica que una persona empieza a hablar no
bien deja de hacerlo la otra. Practicamente todas las réplicas entran
a compas. El punto entre paréntesis (.) marca lapsos de una décima
de segundo o menos; son las tinicas pausas en este didlogo v son tan
pequefias que, de hecho, son imperceptibles. En las convenciones
del analisis conversacional, un niimero entre paréntesis indica el
tiempo de silencio entre frases. Por ejemplo, (1,0) es un intervalo de
un segundo. Son [racciones de tiempo infimas, pero muy significa-
tivas socialmente. La percepcién humana capta lo que sucede en
fracciones temporales de hasta dos décimas de segundo; por debajo
de esa medida las sefiales se vuelven borrosas e inconscientes. Eso
significa que una cesura de un segundo dura, en realidad, cinco
pulsos de conciencia: pam-pam-pam-pam-pam. En una conversa-
cién, un mutismo de un segundo retumba como un silencio ensor-
decedor; incluso intervalos menores provocan la sensacion de que
la fluidez del trato se ha roto."

He aquf una manera mas sociol6gica de enunciar las reglas de
turno: una conversacion bien conseguida no contiene pausas ni
solapamientos; no se producen embarazosas pausas en las que no
se sabe qué afadir o qué replicar y el testigo del turno se pasa con
un grado minimo de indecisién o forcejeo. Y cuando hablo aquf
de una conversacién lograda me refiero a su éxito social, a que,
como ritual conversacional, genere solidaridad entre quienes con-
versan. El ajuste de la sucesién de turnos conversacionales, lo mis-
mo que el grado de solidaridad de los RI en general, varia. Hay
conversaciones que resultan violentas y carentes de solidaridad
por estar llenas de cesuras, mientras que otras se cargan de irrita-
cion y hostilidad porque los participantes no dejan de interrum-
pirse y de quitarse la palabra de la boca unos a otros. La conclu-
sion mas sobresaliente de todo ello es que un ritual conversacio-
nal cabal debe ser ritmico: un hablante empieza a hablar en torno
a una décima de segundo después de que el otro haya acabado, a
compds, como si tuviese que continuar una melodia.

14. En la conversacién anterior no existen pausas socialmente reconacibles; sf hay
una pequefia cantidad de solapamientos —indicados por los corchetes [ ] cuando am-
bos interlocutores hablan a la vez—, pero nada fuera de lo normal; ocurren justo cuan-
do parece que guien habla estd acabando su frase; la otra persona empieza a hablar
para evitar que haya un tiempo muerto, pero en cuanto advierten ] solapamiento una
de ellas calla y cede la palabra a la otra,
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Podemos caracterizar a las que siguen este patrén como conversa-
ciones de alta solidaridad: las platicas cordiales y las controversias
entre amigos, por ejemplo. Pero la solidaridad es una variable: no
todas las conversaciones son de ese tipo v es justamente su variabi-
lidad lo que, de hecho, queremos explicar. Unas interacciones gene-
ran mas solidaridad que otras y eso ocasiona diferencias en el cam-
po de los encuentros sociales que constituven la vida real. Las ‘re-
glas’ de turno de palabra pueden infringirse de dos maneras: dos (o
mas) personas no abdican de su turno y hablan a la vez, o bien la
sucesion falla porque al cesar una de hablar la otra no prosigue de
inmediato. No es necesario que el silencio sea muy largo para que
indique un menoscabo de la solidaridad: lo que coloquialmente se
llama ‘un silencio embarazoso’ suele durar del orden de segundo y
medio, o menos. La pauta basica de una conversacién con un nivel
de solidaridad normal es que los turnos se sucedan coordinadamente
a tempos de décimas de segundo: un silencio de medio segundo
supone ya un retraso de varios tiempos v pausas mds dilatadas se
perciben subjetivamente como inmensos abismos.

Como ejemplo de ese tipo de fracaso, en lo que a tejer solidari-
dad se refiere, consideremaos el siguiente (Heritage 1984; 248):

A: ¢Estas molesto por algo, o qué?
(1,00

A: ;8 0 no?
(1,5)

A: ;Eh?

B: No.

Obviamente, la relacién es tensa, A y B podrian ser padre ¢ hijo,
o dos cényuges, en un mal momento. Lo sorprendente en este ejem-
plo es que, después de todo, los intervalos de silencio en realidad no
son muy largos, pero en tiempo conversacional un segundo v medio
parece una eternidad. Los conversantes son capaces de percibir si-
lencios afin menores, que viven como ‘silencios bochornosos’. Y,
como observe Goffman (1967), el bochorno es sintoma de que una
relacién social no funciona como uno esperaba,

La solidaridad también puede quedar cercenada si la regla ‘sin
pararse ni pisarse’ se conculca en sentido contrario; ése es el patrén
de las disputas agrias en que los interlocutores intentan hablar a la
vez v, tipicamente, cada vez mas alto y mds deprisa con objeto de
apabullar al otro. “Tener la palabra’ es el resultado de un concierto
técito sobre quién va a ser el centro de atencion; una conversacién
es un RI que, con arreglo a las ‘reglas’ concertadas, traslada el foco
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de un participante a otro. La solidaridad ritual se rompe cuando
nadie quiere hablar —el foco de atencién se evapora— o cuando los
participantes quieren mantener un foco de atencién comiin pero
discrepan sobre quién debe ocuparlo v, por ende, sobre qué pala-
bras (las de quién) se convertirdn en el objeto simbdlico al que se
concederan atencidn y aprobacion rituales.'

Véase el siguiente ejemplo (Schegloff 1992: 1335):

A: ... nos preocupa la integridad territorial de Vietnam del Sur v por
eso'stamos a:lli. Pero nuestra primera preocupacion en lo que se refiere
a nuestro personal, fodos los jefes militares cuentan con nuesira lealtad
prioritalria.

B: [Ah, ¢no, no estamos alli por la ¢h - doctrina de la ONU?

A: [Noz:

B: [¢No estamos allf bajo la [la () -

A: [¢De dond'a podido sacar una idea tan tonta?
B: ;A qué: se refie’e?

A: A la doctrina de la ONU.

B: Estamos alli en representacidn de la ONU, ;no?

A: ;Es gu'iria - Mire, va usted y le pregunta a los de la ONU y se le reirdinn
la cara. No...

B: Estamos alli en defensa - de nuestros propios intereses,

A: [Si.

B: [¢No vamos bajo bandera de la ONU?

A: Vamos - Aflf no hay ni una bandera de la ONU. No hay ninguna fuerza de
Naciones Unidas. Las Naciones Unidas nunca han hecho nada en este
asunto.

((pausa))

A [Yo -

B: [No. Creo (que es::ta vez) - creo que se eguivoca.

A: Lo lamento por usted, pero me pa’ece que'eberia comprobar sus datos.

B: Creo que vay - ah [( )

A: [Me voy contener para no decirle a usted usted no
tiene idea de lo g'esta’blan[do,

B: [Me [gustaria que usted revisase sus datos.

A: [Solo le sugiero que

[hable - compruebe sus datos.
B: [Me gustaria que lo hiciera usted.
B: Porqu'eso’s lo que he leido en - en los periddicos.

15. Estos ejemplos ilustran la tesis de Simmel de que el conflicto es también una
forma de sociabilidad, a diferencia de la absoluta ruptura de lazos sociales que supone
el rehusar toda atencién o el olvido. Podemos definir el conflicto como un esfuerzo
antagdnico dirigido a dominar una situacidn de coordinacién social, a desviar el foco
comuin y la consonancia emocional en provecho propio pese a la resistencia del otro.
Desarrollaré las implicaciones de esta arpumentacidn en una prixima obra sobre el
conflicto violento {Callins, en preparacitn).
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[Que vamos en representacion -
A: [Pues si que lee ma:los peritdicos.
B: [Que estamos allil representando a la ONU.
A: [Perdone, pero me tengo qu'ir.
A: Mire, le sugiero que si tal es el caso cambie usted de periddicos.
B: Bueno, confio’n poder llamarle otra vez v corregirle.
A: Me'ustaria que usfed lo comprobase v'ntonces me llamase.
B: Asi lo [haré.
A: [¢De acuerdo?
B: Dé por seguro gice lo haré.
A: Mm bue'as noches.

A medida que la disputa se acalora los interlocutores empiezan
a interrumpirse y poco después los dos hablan a la vez durante no
poco tiempo, Incluso cuando al final intentan clausurar la discu-
sién y regresar a una cortesfa normal no pueden evitar nuevos for-
cejeos v solapamientos, El patrén de los énfasis muestra asimismo,
a lo largo de todo el didlogo, un profuso rosario de pullas verbales.

No pretendo que esto sea un tratado completo de sociolingiiisti-
ca, asi que prescindiré de muchos detalles, pero podemos presentary
discutir algunas objeciones.' La regla 'sin pararse ni pisarse’ puede
diferir entre culturas; al fin y al cabo es una generalizacién basada en
grabaciones de hablantes estadounidenses y britanicos cuya lengua
materna es el inglés v podria no ser universalmente vilida. Segin
observaciones aportadas por participantes en simposios donde se ha
presentado este modelo conversacional, hay sociedades tribales en
las que son habituales pausas bastante largas desde que un interlocu-
tor calla hasta que el siguiente toma la palabra —de hecho, apresu-
rarse a replicar se considera una incorreccién. Esto sugiere una re-
formulacién, que no necesariamente el rechazo, del modelo de la
conversacion como un proceso de coordinacién ritmica generador
de solidaridad."” El proceso clave es el mantenimiento de un ritmo

16. El anlisis conversacional —un véstago de la etnometodologia— investiga el
sigmificado contextual de los enunciados —en funcidn de la secuencia temdtica inme-
diata— v la actuacidon momento a momento de la estructura social como logros pro-
cesuales (Heritage 1984, Schegloff 1992). Al igual que su progenitor intelectual, el ana-
lisis conversacional se centra en la produccion de la sensacidn de realidad de la estruc-
tura social en general, mas que en los mecanismos responsables de la variabilidad
entre situaciones diferentes.

17. También hay variacion cultural entre clases. El habla de las personas de clase
media-alta educada suele incluir més titubeos que la de las personas de clase obrera
(Labov 1972); son pausas que ocurren no entre tumos, sino en medio de las frases;
puede inferirse (asf lo confirma la experiencia subjetiva) que hay momentos en que
uno duda entre varias alternativas cudl seré la proxima palabra que pronuncie, v por
es0 las personas que poseen mas capital cultural, asf como un estilo de pensamiento
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comun, sea cual sea. Cuando se logra, el resultado es solidaridad,;
cuando se frustra, sea por hablar demasiado pronto o por hacerlo de
forma demasiado vacilante, ¢l resultado se percibe como una intru-
si6n agresiva o como expresion de desafeccion, respectivamente.'®
Una ventaja de trascender el marco de referencia que interpreta
la accidn en términos de seguimiento de reglas es que permite apre-
ciar que las conversaciones han de construirse en el propio curso
temporal de la accién y cémo, en ese proceso, atraviesan momentos
cruciales en que el didlogo (y, por tanto, la relacién social) puede
mantenerse o hundirse. Muchas conversaciones no logran levantar
¢l vuelo; un pie inicial puede ser rehusado o no despertar una res-
puesta suficiente como para propiciar un aumento progresivo de la
coordinacién ritmica. Una vez que una conversacion despega, pro-
duce una inercia que la autosustenta; pero, como todos sabemos par
experiencia, esa inercia varia inmensamente en funcién de quiénes
sean los interlocutores. De hecho, estamos ante uno de los principa-
les procedimientos por cuyo medio se actiian las lindes de las divisio-
nes sociales; podria decirse —en una gruesa aproximacién— que son
miembros del mismo grupo de estatus quienes pueden mantener entre
si rituales conversacionales que inducen una elevada consonancia;
los miembros de otros grupos de estatus no seran capaces de conse-
guirlo. Este factor es un ingrediente capital de la fortuna de un RI
conversacional, aunque también hay casos en que, siendo los partici-
pantes los mismos, el asunto tanto puede acabar bien como mal.

mas reflexivo, vacilaran mis que otras. Bernstein (1971-75) describe un fenémeno si-
milar que opone ¢l ‘codigo elaborado’ de la clase media al ‘cadigo limitado’ del habla de
la clase obrera: ésta fluyve con mis facilidad porque consiste en gran medida en expre-
siones formularias v clichés. De Ia TRI se desprende la hipotesis de que este tipo de
pausas dubitativas causan mayor dafio a la solidaridad conversacional euando ocurren
enire clases, es decir, cuando una parte esta habjtuada a un ritmo hilado que la otra
parte no satisface. En cambio, las conversaciones entre personas de clase media-alta
acomodan con mas facilidad esas pausas de indecision —sin que por ello deje de ser
cierto que los enunciados confeccionados conforme al codigo elaborado engendraran
igualmente mavor solidaridad cuanto mas continuo fluya el ritmo de su prosodia.

18. Otra objecion transcultural sefiala que hay culturas en que es tipico que varias
personas hablen a la vez. En no pocas ocasiones se ha descrito que las reuniones socia-
les italianas consisten en multiples animadas conversaciones de un extremo al otro de
la mesa v donde todos los invitados intentan participar en todas ellas a la vez. Es un
caso complejo que aguarda al intrépido estudioso que lo someta a un andlisis a fonda,
No estd del todo claro, por gjemplo, si existen simultaneamente varios circulos de con-
versacion distintos en los cuales varios individuos concretos intentarian participar si-
multdneamente; este hecho no vulnerarfa Ia regla que proscribe los solapamientos en
lo que atafie a cada una de las conversaciones particulares. Por otra parte, podria ser
que ambos interlocutores hablasen a la vez, lo que denotaria falta de atencion a las
palabras del otro y una agresiva pugna por llevar la voz cantante (véase la evidencia en
Corsaro y Rizzo 1990). Hay que estudiarlo con precisién y en micro-detalle,
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Un ejemplo muy accesible a la observacion de los académicos es la
apertura del turno de preguntas al final de una leccién o una conferen-
cia. A menudo, sobreviene un largo silencio; en ese momento, la expe-
riencia subjetiva de los miembros de la audiencia es que no se les ocu-
e qué decir. No obstante, una vez que alguien rompe el hielo —nor
malmente la persona de mayor estatus entre los asistentes, al efectuar
la primera interpelacion—la siguiente pregunta acostumbra llegar tras
una pausa més breve y después de la tercera o la cuana cuestién em-
piezan a ser varias las manos que se levantan a la vez. Esto muestra que
la audiencia no carece de capital simbdlico —de cosas que decir—sino
de EE —de confianza para pensar y hablar de ellas—; no es el caso que
no tenga nada que decir sino que no puede pensar en algo que deciren
tanto la atencién del grupo no vire hacia una forma de interaccién en
la que se sienta incluida; ni tampoco ocurre esto porque el disertante
sea aburrido; suele ser el orador de mds éxito quien més inhibe al pa-
blico, algo entendible como un proceso de monopolizacion del foco de
atencion: se le encumbra sobre un pedestal tan elevado y nimbado de
tal aura (sacralidad durkheimiana) que nadie osa aproximarse,"” pero
una vez iniciado el contacto (v los miembros de la audiencia dotados
de superior estatus son por su mavor provision de EE los mids aptos
para ello) el foco de atencion se transforma de flujo unidireccional en
intercambio bidireccional, el impulso motriz empieza a fluir en senti-
do inverso y las preguntas se suceden como atraidas por un imén.

La transferencia de la iniciativa de la conversacién de un inter-
locutor a otro es igualmente un proceso de alternancia de turnos. El
modelo clasico de analisis conversacional de Harvey Sacks y sus
colaboradores lo expone de una forma simplificada: quien conclu-
ve frase determina quién hablard a continuacién, bien continuando
uno mismo, bien dirigiéndose a otro para que sea éste guien prosi-

19, Durkheim explica el hecho en su andlisis del elevado lenguaje que utiliza un
orador piblico. Se refiere a «la particular actitud del hombre gue se dirige a la multi-
tud, en el caso de que hayva logrado entrar en comunicacion con ella. Su verbo posee
una grandilocuencia que resultarfa ridicula en circunstancias normales; sus gesios se
muestran imperativos; a su pensamiento le estorban todas las normas v facilmente cae
en todo tipo de excesos, Es porque siente emn su interior una extraordinaria avalancha
de fuerza que le deshorda y pugna por abrirse paso a través de él; a veces incluso siente
que le domina una fuerza moral superior de la que €l es el tnico intérprete. Por este
rasgo reconocemos lo que se ha denominado a menudo la musa de la inspiracidn ora-
toria, Ahora bien, ese aumento excepcional de fuerza es algo muv real; le lega desde ¢l
propio grupo al que se dirige. Los sentimientos que sus palabras suscitan regresan a él
¥, en el grade en que havan sido aumentados y amplificados, refuerzan sus propios
sentimientos. Las energias pasionales que inducen vuelven a encontrar eco ¢n su inte-
rior ¥ aceleran su tono vital. Ya no es sdlo un individuo ¢l gue habla; es un grupo
encarnado v personificados (Durkheim 1912/1965: 241).
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ga. David Gibson (1999, 2001) aporta un modelo més preciso basa-
do en el analisis de numerosas secuencias de tumo de palabra en
reuniones de gestores de grandes companias. Gibson descubrié que
hay un reducido repertorio canénico de modos de transferir el tur-
no de intervencion de una persona a otra y que otras secuencias
posibles de cambio de turno son extremadamente infrecuentes e
incluso pueden desatar reacciones punitivas. En la secuencia mas
usual una persona habla v otra responde (en la representacion de
Gibson, AB:BA, A habla a B y luego B habla a A). Si este modo se
prolonga, deviene una suerte de ping-pong conversacional en el que
dos personas monopolizan la conversacion y reducen al resto a la
condicién de meros espectadores. La irritacién que a estos les pro-
voca su papel —sin manera de meter baza una vez los otros dos se
han enfrascado en su coloquio— permite apreciar la fuerza de la
situacion. Otra pauta tipica consiste en que quien habla se dirija a
todo el grupo (o deje caer en el aire una observacién). Gibson lo
cifra asi: AO:XA, para indicar que normalmente el siguiente turno
lo asume alguien perteneciente al grupo y que replica directamente
a A. Incluso si se produce una interrupcién (v en lugar de AB:BA
ocurre AB:XA, siendo X alguien a quien ni B ni A se habian dirigi-
do), lo normal es que este entrometido se inmiscuya en la conversa-
cidn en curso bien interpelando a quien acaba de hablar (AB:XA) o
bien a quien lo habfa sido para que replicase (AB:XB) y no a una
tercera persona totalmente al margen hasta el momento. Podria
decirse que un grupo conversacional se parece al juego de pasar un
balén en corro, siendo dicho balén, en este caso, el foco de aten-
cién. Este foco implica a los presentes en el seguimiento de sus
evoluciones de uno a otro y cuando alguien, en un momento dado,
se incorpora al grupo lo hace abordando a quien acaba de dejar de
ser el centro de atencién o a quien habia sido sefialado para ser el
nuevo centro. La metéfora de la pelota no es del todo idénea; mis
bien serfa como la imagen en una pantalla de un balén que al des-
plazarse dejase tras de si durante un cierto intervalo una estela visi-
ble de particulas electrénicas a lo largo de su recorrido. De nuevo, el
RI conversacional aparece como un flujo de consonancia en torno a
un foco de atencion; y contimia siéndolo incluso cuando ese foco
estd en disputa. Gibson (2001) hace hincapié en que las constriccio-
nes estructurales que respectan a quién ocupa el foco de atencién
—quién se adueiia temporalmente del espacio de atencién escaso—
son uno de los determinantes clave de como se actia la influencia
social en las situaciones, no siendo las organizaciones formales nin-
guna excepcion.
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Un proceso semejante opera en las grandes concentraciones
publicas, como mitines o congresos politicos. Salvas de aplausos
interrumpen repetidas veces al fogoso orador politico, pero adviér-
tase que la audiencia comienza a construir su ovacién segundos
antes del golpe de efecto que el orador ha preparado. Al revisar la
grabacién parece como si fuese la multitud la que, lanzando un
paroxistico clamor coordinado, hiciera decir al orador las palabras
que ella va a ovacionar (Atkinson 1984, Clayman 1993). Examinan-
do los microdetalles de la secuencia vemos a orador v audiencia
acoplados en un mismo ritmo; los enunciados retéricos de aquél
tienen un patrén de énfasis y pausas, de repeticiones y crescendos,
que es lo que da a las alocuciones piiblicas su inconfundible tono
retérico y que alertan a la audiencia de que algo se avecina y del
momento en que han de aunarse para lograr el miaximo efecto. Lo
mismo vale para la audiencia: las grabaciones de aplausos o abu-
cheos muestran que el sonido de ésta crece con un ritmo especifico:
unas pocas voces o aplausos desatan una rdpida acumulacion de
sonido a la que acaba por incorporarse todo el pablico; por el con-
trario, una ovacién fallida ve cé6mo esa veloz aceleracion cesa en
algiin momento y ese refrenamiento sefiala ticitamente a los que
ann no se sumaron que si lo hacen, en lugar de adherirse triunfal-
mente a un foco de atencién comiin quedardn en evidencia como
una minorfa aislada. Por motivos similares, es mds dificil alcanzar una
masa critica de participantes para abuchear que para aplaudir. La
regla general en la micro-interaccion es que los procesos de solida-
ridad son més hacederos que los de conflicto. Como expondré en
otro momento, esto comporta que sea mucho mas facil organizar
un conflicto a distancia y contra un adversario ausente que en una
situacién interaccional inmediata.

En el siguiente ejemplo (tomado de Clayman 1993: 113),
bbbbbbbb indica un abucheo sostenido, xxxxxx significa aplausos;
zzzzzz senala que la audiencia emite un murmullo de sonidos incon-
gruentes. Las maytsculas (XXXXX, BBBBBB) simbolizan una ova-
cion o abucheo fuertes; x-x-x-x-x-x y b-b-b-b-b-b consignan ruidos
débiles, y x x x x, o bien b b b b, son aplausos o abucheos aislados.

DQ: ... ¥ si las titulaciones siznicamente (.) .h van a sexr el tema de esta campana. (1,0)
George Bush retine més titulos que Michael Dukakis y Lloyd Bentsen juntos.
(0.,6)

AUD: [b-b-b-b

AUD: X0 OO0 vooooooocooooeacx-x-x hxhxxx x(8,5)
AUD: [ bbbbbbbbbbhBBBRREBEBBRRBER BEBBEBBBBBRBhbb-b-h (2,9)
MOD: [Senador Bentsen =



Esta ovacion, tras un comienzo ralo, crece con fuerza v se man-
tiene durante una unidad ritmica tipica en el caso de un aplauso,
unos 8 segundos (ovaciones mas entusiastas afiaden a la primera
una o mas unidades adicionales de 8 segundos). Hacia la mitad del
segmento de aplauso hay un conato fallido de incitar un abucheo;
un nuevo intento logra elevar un sonoro abucheo ya hacia el final
del intervalo de aplauso e incluso lo sobrepuja justo en el instante
en que el moderador intenta devolver la palabra a los participantes
en el debate, por cuyo efecto, y pese a su éxito en ese momento, el
abucheo decae rapidamente; el aplauso se apaga algo mas despa-
cio, como muestran las cifras entre paréntesis: el abucheo dura 2,9
segundos, 8,5 segundos los aplausaos.

Los procesos de coordinacién ritmica son casi siempre incons-
cientes. El éxito o el fracaso de un ritual natural se siente mas que se
piensa, por lo menos inicialmente, sin perjuicio, por supuesto, de
que las personas reflexivas pueden hacerlo objeto de interpretacién
verbal coment4ndolo consigo mismas o con otras; el contenido de
estas conversaciones estd constituido por un cierto repertorio de
simbolos culturales —luego veremos de donde proviene la signifi-
cacién de estos simbolos v c6mo se propaga de una CRI a otra. La
posesién de un patrimonio de simbolos compartidos es uno de los
ingredientes indispensables para que un RI logre consumar su acu-
mulacion de efervescencia colectiva (al igual que su carencia coadyu-
va a su fracaso). Lo que aqui examinamos, diseccionandolo analiti-
camente, es el micro-mecanismo que engendra la solidaridad situa-
cional, es decir, lo que carga un repertorio de simbolos verbales con
una significacion social duradera o lo disuelve en la insignificancia.

Evidencia experimental y micro-observacional de la coordinacion
Himiea y la consonancia emocional

Hay otros aspectos de la interaccién, ademas de la sucesion de
tandas de interlocucién, que también se coordinan ritmicamente,
algunos de ellos en un grado finisimo. Los videos de conversaciones
naturales muestran que tanto quienes hablan como quienes escu-
chan tienden a sincronizar sus movimientos corporales con el ritmo
al que hablan (Condon y Ogston 1971; Kendon 1970, 1980; Capella
1981). Los movimientos corporales son rdpidos v sutiles: cabeceos,
parpadeos, etc. A menudo son tan rapidos que la visién normal no los
capta y s6lo resultan perceptibles usando el avance ‘fotograma a foto-
grama’ (1/24 de segundo). Buena parte de esta linea de investigacién
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se centra en interacciones entre madres y bebés, la situacion de alta
solidaridad por excelencia. Los neonatos de pocas semanas o meses
sincronizan sus vocalizaciones v movimientos con los de los adultos
mucho antes de aprender a hablar (Condon y Sandler 19744, 19745,
Contole y Over 1981), lo que lleva a pensar que la sincronizacion
ritmica puede ser la base del habla —un desarrollo de RI que sucede
naturalmente. En las salas-cuna de los hospitales, los bebés se conta-
gian a menudo de los llantos que escuchan e incluso ajustan su tono
al de las otras voces (Hatlield er al. 1994: 83). El analisis de encefalo-
gramas revela que esa sincronizacion puede ocurrir también entre
las ondas cerebrales ritmicas de adultos, o de nifios v adultos, que
charlan (Condon v Sandler 1974a, 1974b). Si esa sincronizacién no
sucede, lo més seguro es que existan fronteras grupales que la inhi-
ben: es menos probable que surja en conversaciones entre blancos y
negros que entre personas de la misma identidad étnica.

Junto a los tiempos de gestos u ondas cerebrales los conversa-
cionalistas registran la sincronfa de otros varios rasgos vocales: el
tono y la amplitud del diapasén, el volumen, el tempo, el acento, la
duracién de las silabas —sonidos acortados o arrastrados— (Gre-
gory 1983, Hatfield et al. 1994: 28). Los hablantes tienden a adaptar
sus patrones de habla reciprocamente en el transcurso de la conver-
sacién (Gregory 1983, Jaffe y Feldstein 1970, Warner 1979, Warner
et al. 1983). Erickson y Schuliz (1982: 72) lo resumen asi: «Habida
cuenta de que ningin metrénomo marca el tiempo cuando la gente
habla, ha de ser su misma habla la que actiia como metrénomaos,
Hay conversaciones en que la sincronizacion viene y va, aumenta y
disminuye en distintos momentos; en cambio, las parejas que enta-
blan y sostienen largas conversaciones son notorias porgue su sin-
cronia es y se mantiene alta (Capella v Planalp 1981; Capella 1981).

Los psicologos han hecho patente la correlacién entre sincroniza-
ci6n ritmica y solidaridad en numerosas clases de micro-conducta. En
la dimension vocal, los interlocutores se encuentran tanto mas agrada-
bles mutuamente cuanto mas estrechamente se coordina el ritmo de
su conversacion (Hatfield er al. 1994: 29, 41-44). Esto vale también
para los movimientos corporales: de entre una muestra de parejas jo-
venes, las que declararon sentir una mavor empatia mutua eran aque-
llas cuyos movimientos, grabados en video, mostraban el més alto ni-
vel de sincronia v de mimetismo postural. La sincronfa méas ostensible
se observa entre parejas que viven los primeros momentos del cortejo:
paulatinamente sus cuerpos se orientan mas y mas uno hacia otro e
inmersos en sus reciprocas miradas remedan mutuamente sus postu-
ras y ademanes como si se hubieran vuelto espejos; la sincronizacion,
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al comienzo incompleta e intermitente, se acrecienta hasta aduefiarse
por completo de sus cuerpos. Los enamorados recientes pueden per-
manecer en ese estado de mutua absorcién durante horas y mas horas
(Perper 1985: 77-79).

La psicologia experimental y una meticulosa observacién direc-
ta han revelado lo frecuente que es entre los seres humanos que
acontezcan sincronizaciones y mimetismos con un altisimo grado
de sintonia. Tristemente, gran parte de estos estudios tienen, por el
momento, una limitacion: sabemos que la sincronizacion y el con-
tagio emocional abundan, pero apenas disponemos de evidencia
sobre cudndo ocurren en mayor grado, cuindo menos y cudndo
nada en absoluto. Los psicélogos han tendido a abordar esta cues-
tién comparando individuos, tratando de identificar qué rasgos de
cardcter estdn mas o menos correlacionados con la susceptibilidad
al contagio emocional (Hatfield ez al. 1994); lo cual nos deja ayunos
de saber qué dindmicas logran que unas situaciones alcancen una
alta sincronizacién y qué otras no. Su método experimental consis-
te principalmente en pedir a los sujetos del experimento que descri-
ban en unos cuestionarios sus conductas y sentimientos habituales,
una técnica que los arranca del flujo situacional y los convierte en
abstracciones y un enfoque que privilegia los rasgos individuales.
La micro-sociologia radical, en cambio, se inclina a creer que, dado
un proceso situacional —o una cadena de ellos— suficientemente
fuerte, no hay limite a la maleabilidad humana. En términos de la
figura 2.1, tanto las experimentos psicolégicos como los analisis
micro-observacionales han acumulado evidencia relevante sobre
estados animicos compartidos, acciones conjuntas y, en alguna
medida, también sobre consonancia ritmica. Lo que en buena parte
falta documentar es el foco de atencién comiin y creo que es preci-
samente éste el que marca la diferencia entre las situaciones que
alcanzan elevadas cotas de contagio emocional, v de todos los de-
mas aspectos de la consonancia ritmica, y las que logran tan s6lo un
nivel bajo o fracasan del todo. Esta es la virtud cardinal de los ritua-
les: al constituir una congregacién, demarcarla del exterior, organi-
zar el espacio fisico local, coreografiar las acciones y dirigir la aten-
cidn hacia las mismas cosas; el ritual focaliza la atencién de la con-
currencia en pleno sobre un mismo objeto y simultineamente la
hace consciente de ello. Este mecanismo debe ser objeto de una
investigacién mas amplia y minuciosa.

El socitlogo Stanford Gregory ha propuesto un practico instru-
mento para estimar el grado de solidaridad que ocurre en una inter-
accién: un aparato que analiza registros sonoros de conversacio-
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nes. Aplicindoles la instrumentaciéon adecuada para su analisis
mediante la transformada ripida de Fourier (TRF), Gregory v sus
colaboradores (1993, 1994) han comprobado que cuanto méas ab-
sorbente se torna una conversacién mas se sincronizan, progresiva-
mente, las frecuencias vocales audibles. Esta sincronizacién ritmi-
ca se produce en lapsos de tiempos menores que los segmentos de
0,2 segundos que duran los pulsos en que se subdivide la conciencia
humana. En las conversaciones de alta solidaridad las micro-fre-
cuencias de los tonos vocales convergen alrededor de una frecuen-
cia fundamental que ocupa una regién del rango sonoro situada
por debajo de aquella en que se emite la informacién cognitivamen-
te significativa. Filtrando electrénicamente las frecuencias mas al-
tas (las que transmiten el contenido de lo que se dice), la grabacién
suena como un zumbido grave que es, casi literalmente, ‘el murmu-
llo de la solidaridad’. Este bien puede ser un medio no intrusivo y
no verbal de investigar la solidaridad en distintas situaciones.

La sincronizacion de los movimientos corporales es observable
en grandes grupos movilizados para una accién colectiva. Anali-
zando un macro-ritual —una manifestacion polftica— Wohlstein y
McPhail (1979) descubrieron que, entre los manifestantes, la mi-
cro-coordinacion de sus movimientos no sélo superaba la de un
grupo cualquiera de transefintes sino también la de los miembros
de una banda de muisica en un desfile. Esto seria lo esperable si, de
los tres, fuese el grupo de los manifestantes el que poseyera el nivel
mas alto de exaltacion emocional y solidaridad vy ello repercutiese
en una mayor coincidencia de sus acciones conjuntas v de su foco
de atencion comun.

En el micro-nivel extremo la sincronizacién sélo puede ser in-
consciente. Existen sincronizaciones gestuales que ocurren en lap-
sos de 21 milisegundos (0,02 segundos), siendo que los humanos
tardamos en responder conscientemente a un estimulo no menos
de 0,4 0 0,5 segundos —hay atletas capaces de responder en 0,25
segundos (Kendon 1980, Hatfield er al. 1994: 38). El tinico modo de
observar esos patrones es por medio de grabaciones de video a c4-
mara lenta —un fotograma tarda en pasar 42 ms.; los participantes
£N una convéersacion son capaces de sincronizar sus gestos, de he-
cho, en la mitad de ese tiempo. Otras conductas sincronizadas, como
las ondas cerebrales o el rango de tonos vocales (la mayor o menor
medida en que varian los micro-tonos), ni siquiera pueden regis-
trarse sin instrumentos especificamente disefiados para ello, En-
tonces, ;como es que la gente consigue sincronizarse? Puede infe-
rirse que, una vez acoplados al mismo ritmo, son capaces de antici-
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par cuindo sonar4 la préxima nota. Chapple (1981) lo denominé
consonancia ritmica (rhythmic entrainment): los individuos que in-
teractiian con soltura efectiian una serie de reajustes que hacen que
sus ritmos converjan, de ahi que sepan ‘seguir el compés’ de cuanto
hagan los otros, si bien mas por anticipacién que por reaccién.

Es merced a la convergencia ritmica que la alternancia de tur-
nos puede ajustarse con tanta precisién, hasta el punto de que en
una conversacion de alta solidaridad los intervalos entre interlocu-
ciones duran menos de una décima de segundo, por debajo de lo
que puede percibirse sin medios técnicos: «Digo: ‘Te llamaré mas
tarde’ y en el mismo instante en que modulo la prosodia de ‘tarde’,
acentuando con precisi6n su entonaci6n, ta adviertes exactamente
la cadencia de mis movimientos y en la pausa inmediata pronun-
cias tu ‘Adiés’ para finalizar la lamada» (Sudnow 1979: 114). En su
libro Talk's Body, el etnometodélogo David Sudnow comparé la ex-
periencia de aprender a tocar jazz al piano con la de mecanografiar.
Ambas, observd, son actividades corporales en las que se es compe-
tente cuando dejan de consistir en transcribir notas (musicales o
verbales) y puede uno abandonarse al ritmo e improvisar frases mu-
sicales o lingiiisticas. Asi es como los adultos alientan a hablar a los
nifios pequenos: no explicandoles el sentido de las palabras, sino
moldeando juntos ritmos orales, ritmos que al principio consisten
solamente en sonidos sin significado o en la repeticién reiterativa y
ltidica de unas pocas palabras.

El contagio emocional es un hecho socio-fisiolégico. La sociofi-
siologfa (Barchas y Mendoza 1984) muestra cémo afecta la expe-
riencia social reciente o en curso a la psicologia individual. La inter-
accién cara a cara no es algo que sucede meramente entre indivi-
duos entendidos como sistemas cognitivos o actores corporeos; €s
también una interaccién entre sistemas fisiolégicos. Desde una 6p-
tica evolutiva no tiene nada de sorprendente que los seres huma-
nos, como muchos otros animales, estén neurolégicamente mode-
lados para responder unos a otros, ni que hallen muy gratificantes
las situaciones sociales que motivan dichas respuestas.

De entre todos los rituales interaccionales, la conversacién cor-
tés —hablar sin otra pretensién que mantener un contacto amisto-
so— es el mas basico; vy la solidaridad que ese ritual construye e
intensifica brota de su coordinacién ritmica. Ahora bien, si su pro-
ceso fundamental consiste en mantener una charla fluida, entonces
lo que se decida decir respondera a la participacion que de uno se
espere —con independencia de que uno crea o no que lo que dice es
cierto, importante o siquiera que valga la pena contarlo. Una con-
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versacién puede resultar as{ doblemente ritualista: formalmente,
en tanto sigue las pautas del Modelo; y, sustantivamente (esto es, en
un sentido préximo a su uso comiin, peyorativo), porque ejecuta la
liturgia por mor del acto en sf y no tanto movido por su contenido
aparente. El contenido de la conversacién se escoge a tenor de los
ritmos de interaccién. En palabras del poeta William Butler Yeats,
son éstas «canciones que se reescriben por amor a su melodia».

La atencidn conjunta, clave del desarrollo de stmbolos compartidos

La coordinacién ritmica y la consonancia emocional son com-
ponentes inexcusables de los RI, pero estos ingredientes precisan
también, a su vez, de un foco de atencién comtin. George Herbert
Mead (1925, 1934) lo denominé ‘adoptar el rol del otro' y lo conside-
raba la clave constitutiva de la conciencia humana. Un formidable
volumen de investigaciones sobre desarrollo cognitivo pone de ma-
nifiesto la importancia del foco comiin; destaca aqui la evidencia
reunida por Tomasello (1999), procedente de experimentos con, y
observacién de nifios pequefios, chimpancés, otros primates y otros
animales, asf como de estudios comparativos con nifios autistas,

Al poco de nacer, los bebés humanos participan ya con sus cui-
dadores adultos en pseudo-didlogos con el mismo flujo ritmico de
turnos alternos, delicadamente modulado, que posee una conversa-
cion de alta solidaridad. Los bebés se implican también en acciones
de sintonia afectiva, y mimetizan e intensifican emociones. En tér-
minos de la TRI, aqui se encuentran y operan varios componentes
del Modelo: reuni6én corporal, consonancia emocional y efervescen-
cia colectiva. Podemos inferir que también esta presente un efecto
importante: un vinculo de solidaridad, cuando menos en la forma
de apego a un adulto en particular, padre, madre u otro, a cuyo
cuidado esté. Parece, asimismo, que los bebés adquieren en estas
interacciones un nivel de EE determinado; esto puede inferirse del
caso negativo: los nifios criados con poca interaccién con sus cuida-
dores muestran acusados rasgos depresivos (véanse los estudios
sobre huérfanos de la Segunda Guerra Mundial y sobre monos
amamantados por simulacros mecanicos de sus madres en lugar de
por hembras vivas: Bowlby 1963, Harlow v Mears 1979). En térmi-
nos del modelo del ‘yo', el mf' y el 'Otro Generalizado’ de Mead, el
nifio involucrado en este tipo de consonancia ritmica y emocional
con los adultos no posee ninguno de esos componentes del ‘si mis-
mo'. Existe el componente de accién que Mead denominé ‘yo’, pero
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la accidn del bebé se arienta firmemente a la consonancia con la
accién del adulto y, por lo tanto, consiste mayormente en la EE
propia del patrén de solidaridad social que ambos comparten. No
existe un ‘vo’ cognitivamente independiente.

Hacia los nueve-doce meses ocurre un cambio trascendental que
Tomasello califica de ‘revolucién”: el nifio ya es capaz de compartir
un mismo punto de atencién con un adulto; por ejemplo, ambos se-
fialan o realizan una accién que apunta al mismo objeto. Esta inter-
accién tiene tres componentes —dos personas y el objeto al que jun-
tamente prestan su atencién—, pero ahora el nifio no sdlo manifiesta
tener conciencia del objeto o de la otra persona sino también de que
el foco de atencion de la otra persona es el mismo que el suyo. Esto es
lo que la TRI denomina foco de atencién mutuo. El acto de sefialar y
las gesticulaciones hacia un objeto suelen ir acompanadas de vocali-
zaciones —el acto de nombrar y referir al objeto—; es el comienzo
del lenguaje en tanto que empleo de simbolos que tienen un significa-
do compartido (Bruner 1983). Estos gestos vocales son auténticos
simbolos, no sélo ‘signos”; encarman procedimientos pricticos, dirigi-
dos a la consecucién de resultados facticos, que han devenido habi-
tuales en la reiteracién de la experiencia de practicarlos con esa otra
persona concreta; son referencias mentales. A partir de este momen-
to los nifos aprenden a hablar en la lengua compartida por los adul-
tos. Por el contrario, los nifios autistas, que tienen problemas para
aprender a hablar, tienen asimismo severas dificultades para coordi-
nar su atencién y para jugar con otros nifios,

En opinién de Tomasello, el proceso de atencién conjunta emer-
ge una vez que el nifo adscribe al otro un sentido intencional, un
deseo que antecede a la accién; el nifio no dispone de una nocién de
sf conscientemente representada como duefio de un si mismo in-
tencional que provecta sobre el adulto —pues no existe atin el apa-
rato simbélico en cuyos términos podria formular tal representa-
cidn— sino que toma constancia de que el otro es ‘como yo'.

Con esto queda completo por entero el Modelo: del lado de los
ingredientes hay un foco de atencion comiin que potencia y se une
a la consonancia emocional preexistente; del lado de los efectos,
comienzan a crearse simbolos. En este punto se produce otro cam-
bio en la conducta del nifio. A partir del primer afio empieza a apa-
recer la timidez, asi como la cogueterfa, en presencia de otros, o
ante el espejo; el nifio desarrolla una autoimagen desde el punto de
vista de los otros, En la terminologia de G.H. Mead, el s mismo del
nino dispone ahora de un ‘mf’, parejo a su capacidad de asumir el
rol del otro.
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La ‘revolucion de los nueve meses’, via atencién conjunta, o foco
comiin, es para el Modelo el punto de inflexién crucial que arroja al
nifio al profuse munde humano de los simbolos compartidos. Sin
embargo, las personas pueden adoptar orientaciones muy diversas
hacia los simbolos, por lo que, sirviéndonos de la sintesis de Toma-
sello, convendrd que pasemos a la siguiente etapa del desarrollo
infantil. Entre los tres y los cinco afios los nifios empiezan a ver a
otras personas no s6lo como agentes intencionales, sino también
como agentes mentales —es decir, no sélo se aperciben de que de-
tris de las acciones de los demds hay un designio, sino que recono-
cen también que los otros poseen procesos mentales que no tienen
por qué revelarse en la accion. En la ‘revolucién de los nueve meses’
el nifio adhiere su atencidn a la del adulto y percibe sus sefias verba-
les no como meros movimientos fisicos que hace con la boca (simi-
lares al gesto fisico que haria con un dedo) sino como referencias
intencionadas, como actos de comunicacién. El nifioc comienza a
acceder a un mundo de gestos simbélicos compartidos vy da ciega-
mente por vilido el significado que el adulto le comunica. A dife-
rencia de esto, el nifio en la transicién de los tres-a-cinco afos em-
pieza a captar que lo que los otros afirman no coincide necesaria-
mente con lo que realmente creen o con lo que efectivamente hacen;
el universo del nifio se expande para abarcar la posibilidad de creen-
cias falsas y mentiras. O, visto por el lado positivo, el nifio percibe
que los demés no siempre ven el mundo igual que él y que las cosas
pueden mirarse desde perspectivas diferentes.

El término de Mead ‘Otro Generalizado' es la forma mas sencilla
de englobar ese cambio por el que la representacién del mundo que
tiene el si mismo se torna mas abstracta, pues el nifio, ademads de
adoptar v asumir la éptica de otras personas concretas, es capaz
ahora adoptar el punto de vista de otros en general, como una suer-
te de interseccién o resultante de todas sus perspectivas. Esto trans-
forma asimismo el propio ser interno del nifio: ya puede interiori-
zar normas y atimentar su autodireccién bajo influencia social sin
perder, al tiempo, la mds viva sensacién de ser un agente autorre-
flexivo v auténomo. Es la edad a que los nifios se vuelven delibera-
damente traviesos, los ‘terribles’ de dos y tres afios que muestran, y
hasta hacen gala de su creciente autonomia respecto de las deman-
das de sus padres —esta etapa supone un distanciamiento de la pre-
via y tremendamente poderosa incardinacién social, fruto inmedia-
to de la conciencia de la atencién conjunta que emerge en la ‘revolu-
ci6n de los nueve meses’.
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Este es también el momento en que el habla externa empieza a
interiorizarse: primero, los nifios se hablan a si mismos, o a imagi-
narios compaiieros de juego, en voz alta; luego, paulatinamente,
ese habla deviene conversaci6én sub-oral, interior. Empieza a emer-
ger aqui el ulterior nivel de reflexividad que, en la teoria del si mis-
mo de Mead, es un 'yo' capaz ya de manipular intencionadamente
representaciones simbélicas para, distancidndose del aqui-y-ahora
y de las demandas sociales inmediatas, discurrir salidas alternati-
vas a una situacion. En este sentido, Mead concibe el ‘yo’ como un
‘yo’ adulto que sélo emerge como agente independiente en su pleno
sentido reflexivo una vez que previamente el Otro generalizado ha
cristalizado.

Los simbolos, medio de persistencia y almacenaje
de la solidaridad

Los niveles elevados de consonancia emocional —efervescencia
colectiva— son efimeros. ¢Cudnto tiempo pueden perdurar la soli-
daridad y el estado emocional generados en un RI? Depende de la
transformaci6n de las emociones inmediatas en emociones durade-
ras, esto es, de la medida en que queden almacenadas en sfmbolos
aptos para re-evocarlas, Estos simbolos, a su vez, difieren en cuanto
a la solidaridad grupal que evocan y, porlo tanto, en lo concerniente
a qué recuerdos o significados simbélico/emocionales sean suscep-
tibles de afectar a las interacciones grupales, v a las identidades
personales, en situaciones futuras.

Consideremos ahora un abanico de situaciones todas las cuales
engendran emocién colectiva. En el nivel mas bajo estan las situa-
ciones en que se congrega cierto nimero de personas, pero con muy
escasa convergencia de su foco de atencion. Podria ser la gente re-
unida en un lugar publico de espera, como una sala de embarque de
un aeropuerto, o que hace cola ante una taquilla de venta de entra-
das. Los estados de dnimo congenian poco aqui; posiblemente in-
cluso se produzca impaciencia e irritacion si los focos de atencién
de los individuos y sub-grupos entran en conflicto. De estas situa-
ciones nada persiste, excepto el ansia, transitoria, de acabar con
ellas y dejarlas atrds cuanto antes.

En situaciones de intensidad algo mayor —como transitar por
una ajetreada calle urbana o entrar en un restaurante o un bar concu-
rmidos— hay come un zumbido de animacién, Es palpable la diferen-
cia entre un establecimiento atestado y otro casi vacio. Un gentio,
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aun sin foco comun, genera mds interaccion técita que un grupo poco
numeroso, v eso instila la sensacién de sumergirse en una atmésfera
de sociabilidad. No existen una interaccién ni un foco de atencion
explicitos en tales lugares y, sin embargo, poseen cierta forma de atrac-
cién social que invita a acudir. Formar parte de una muchedumbre
proporciona de algtin modo la sensacién de estar ‘donde se cuecen
las cosas’, incluso aunque personalmente no se participe en acci6n
concreta alguna; la seduccion de ‘las brillantes luces de la ciudad’ no
reside tanto en la iluminacién visible como en la excitacién de fondo
que suscita el zambullirse en una multitud de cuerpos humanos.*
Como observa Durkheim, el primer paso conducente a la acumula-
cién de ‘electricidad’ de la efervescencia colectiva es la densificacién
de una poblaci6n de cuerpos dispersa. No obstante, la ausencia de
simbolos que pudieran identificar posteriormente a quien alli estuvo
y que al verlos en una nueva ocasién lograran re-suscitar aquel senti-
do de membresfa, tiene por efecto que apenas pueda surgir de aqui
algin sentido de solidaridad con un grupo identificable y nada que
pueda hacer durar algtin sentido de identificacién.

Las masas que actuando como audiencias adquieren un foco de
atencién comun pueden alcanzar un nivel de intensidad algo ma-
yor. En estos casos, el moment4neo sentimiento de solidaridad pue-
de llegar a ser muy fuerte, siempre y cuando la multitud participe
activamente en la accién colectiva —aplaudiendo, vitoreando, abu-
cheando, etc. Como ya vimos, esos sucesos transitoriamente com-
partidos implican una considerable coordinacién micro-temporal,
un requisito de la consonancia colectiva duefio de una tremenda
potencia de demarcaci6n que se hace intensamente tangible cuan-
do los limites que marca son conculcados: piénsese en lo embarazo-
so que resulta aplaudir intempestivamente o arrancarse a abuchear
cuando nadie mas se suma. La sensacién de identidad y solidaridad
colectivas se refuerza en la medida en que la muchedumbre pasa de
una observacién pasiva a la participacién activa. Esta experiencia
no se reduce a responder a lo que hagan otros miembros de la mul-
titud (v de quienes estén sobre el escenario, el terreno de juego o el
podio); también comporta influir sobre los otros: cuanto mas se

20. Esta otra comparacién puede ayudar a aclarar el mecanismo: una masa de
cuerpos humanos andando por la calle es moderadamente excitante, mientras que una
multitud de automdéviles en la autopista s6lo es un embotellamiento de trifico. Ambos
son casos de masas no enfocadas, pero la de los automovilistas carece incluso de la
transaccién minima que ocurre entre los cuerpos de los viandantes. Katz (1999) ha
mosirado que los conductores se sienten mds frustrados precisamente en los momen-
tos en que la ausencia de retroalimentacion mutua se hace mds palpable.
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abandona uno a la consonancia mutua mas intensamente se parti-
cipa de ella.*'El placer de una actuacion se crea en gran medida en
los momentos en que se tiene oportunidad de aplaudir; por eso una
ovacién no es una mera respuesta pasiva. (Mirado desde el lado de
la audiencia, el intérprete o el orador polftico son instrumentos uti-
lizados por el piblico para promover su propia sensacién de accién
colectiva.) Tales efectos quedan mas que patentes en las experien-
cias colectivas en que una multitud se entrega a una actividad fre-
nética, y en especial a actos destructivos o violentos. De ahi que
tomar parte en un disturbio étnico (Horowitz 2001) no sea s6lo un
modo de exteriorizar una identidad étnica preexistente, sino toda-
via mds un modo de reforzarla, de re-crearla o incluso de crearla.
Cuanto mayor sea la consonancia emocional mayores serdn sus efec-
tos identitarios v solidarios; y la consonancia logra niveles de inten-
sidad mas altos mediante la actividad que mediante pasividad.?
Las masas focalizadas adquieren frecuentemente simbolos aptos
para prolongar la sensacién nacida de la experiencia: habitualmente
se adopta como tal lo que quiera que centrase conscientemente la
atencién de la audiencia. Para los forofos deportivos es su equipo
(encapsulado, usualmente, en emblemas sintéticos); para los adep-
tos del entretenimiento son sus intérpretes —o quiza la musica, obra,
serie o pelicula misma— lo que llega a consagrarse como objeto sa-
grado durkheimiano. No obstante, a largo plazo la solidaridad de las
masas focalizadas resulta bastante débil: sus simbolos, por més car-
gados que resulten en momentos de multitudinaria efervescencia
colectiva, no son capaces de conjurar de nuevo el mismo gentio, que,
en conjunto, no es, para la mayoria de sus participantes, sino una
masa andnima.®* No hay modo de que los miembros de aquella mu-
chedumbre se reconozcan o identifiquen entre sf, salvo por interce-

21. La experiencia de hacer la ‘ola mexicana’ alrededor de un estadio pone de mani-
fiesto estupendamente los diversos componentes; uno siente primero como se acerca la
accién de la multitud v luego se siente impulsado a levantarse a la vez que quicnes estan
al lado, justo en el momento en que le alcanza la ola, v en ese instante le embarga la
sensacidn de que es uno mismo quien compele a unirse a quienes estdn mds alla de él.

22. En algin punto entre la violencia homicida de los disturbios émicos y las acla-
maciones y abucheos de los priblicos deportivos se sitia la celebracién de una victoria,
o la protesta, de cardcter destructivo, La organizacion de los hooligans del fintbol brité-
nico ejemplifica como una intensa experiencia colectiva de participacion en actos vio-
lentos llega a ser el principal atractivo de la ocasion, programado v ejecutado delibera-
damente (Buford 1992). De hecho, esas actividades se convierten en adicciones, no
tanto a la violencia en si cuanto a la excitacién y a la identidad colectiva que la violencia
produce (King 2001).

23. Las multitudes se companen generalmente de pequefios subgrupos de amigos y
conocidos, pero estos subgrupos son andnimos unos respecto de otros.
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sion de aquello que aplauden. A quienes por azar se encuentran jun-
tos en un estadio deportive en un momento apotedsico, pasado el
instante de delirio no les une un lazo muy fuerte que digamos. Quiz4
compartan ciertos simbolos colectivos —tal vez luzcan el mismo
emblema—, pero su solidaridad es asaz especifica de esa sola situa-
ci6n y queda restringida a aquellas ocasiones en que vuelven a parti-
cipar en un evento deportivo o un espacio de conversacién que giren
justamente en torno a esos simbolos. Todos estos casos ejemplifican
identidades colectivas secundarias, grupos cuyos miembros no se
conocen personalmente entre si, Benedict Anderson (1991) los bau-
tizéd con el célebre apelativo de ‘comunidades imaginarias’, que no es
del todo exacto: lo que imaginan —aquello de lo que disponen de
una imagen— es el simbolo que centra su atencién; la ‘comunidad’
es una experiencia episddica y volatil que sale a la luz solamente en
momentos de elevada intensidad ritual.

Las muchedumbres focalizadas desarrollan procesos de efer-
vescencia colectiva en los lapsos en que son espectadoras activas,
maés bien que en los que se conducen de manera meramente pasi-
va, pero como sus sentimientos de solidaridad perduran mediante
simbolos que les vienen dados desde fuera no tienen muchas oca-
siones de utilizarlos en sus propias vidas como ingredientes para
construir RI igualmente apasionantes; son simbolos recibidos de
forma pasiva que deben esperar para su repostaje a la proxima
celebracion de un concierto, un encuentro o un mitin —o, en el
mejor de los casos, se los puede recircular en rituales conversacio-
nales (de segundo orden), un meta-ritual reflexivo que refiere a los
rituales primarios.

En contraste con las situaciones en que son masas anénimas
quienes cargan de emocién los simbolos, existen otras en que se les
infunden una membresia de grupo especifica. En el nivel de los
encuentros individualizados, los RI que crean un nivel de intersub-
jetividad temporal tan atractivo que se desea repetirlos generan, y
acttian, lazos personales. Ya seiialé que el empleo vocativo del nom-
bre de pila es un ritual que afirma el caracter individual de la rela-
ci6én. Llamar a alguien por ese nombre en el transcurso de un en-
cuentro es algo méas que mostrar que uno lo sabe; habitualmente,
esos rituales de apelacién personal se repiten en casi todos los en-
cuentros sucesivos, y mas de una vez en ese caso, pese a que a esas
alturas es mas que obvio que se lo conoce. Lo que se comunica es
que se piensa en esa persona como individuo —con su biografia, su
previa historia de relaciones, o sea, su CRI— y que como tal se le
trata en la actual situacion. El ritual de apelacién personal —al menos
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en las ocasiones de sociabilidad— es un acto colectivo: inspira el
sentimiento que intima a responder recfprocamente y a creer que,
en este marco, todos deberian llamarse asi unos a otros; es la puesta
en obra de un lazo personal, entre un individuo y otro individuo.
Las sociedades tribales en las que los miembros de un mismo grupo
de parentesco desconocen sus respectivos nombres propios ofrecen
un iluminador contraste: se refieren a, y se dirigen unos a otros
recurriendo a un titulo o un término de relacién: esposa, hermano
de la hermana, segundo hijo, etc.* En las sociedades occidentales
hay situaciones paralelas en que se llama a los individuos no por sus
nombre sino por su titulo o posicién. En el continuo de relaciones
estos encuentros se sitGan entre la reticulacion, ritualmente sefiala-
da, de las CRI individualizadas y la mera coparticipacién situacio-
nal anénima de los miembros de una multitud momentaneamente
focalizada; son situaciones intermedias en las que se reconoce dén-
de encaja uno en el grupo, pero no qué le distingue dentro de €l
como individuo.

Los rituales de uso vocativo del nombre personal son un caso
de simbolos utilizados con objeto de que la membresfa perdure de
una situacién a otra. Ilustra también que a mayor grado de memo-
ria simbélica y de pervivencia de la membresia le corresponder4
una mayor identificacién personal con esos simbolos. Para un oc-
cidental moderno nada es mas intensamente personal que su nom-
bre propio. Sin embargo, como muestra la comparacién entre so-
ciedades, no hay nada intrinseco o natural en el hecho de identifi-
carse uno mismo como un individuo tnico, o en que asf lo hagan
otros. Lo que sostiene esas identidades, tanto en lo que incumbe a
nuestro sf mismo como al de los demas, es el constante flujo de
rituales de apelacién por el nombre propio.

Los rituales conversacionales cotidianos que consisten en narra-
tivas personales contribuyen en un grado similar a la perduracién de
las identidades de membresfa personales. Esas charlas suele versar
sobre qué le ha ocupado a uno en el dia de hoy o hacer relacién de
pasadas experiencias. Gran parte del toma y daca de las relaciones
amistosas descansa en la buena disposicién reciproca para actuar
como oyentes comprensivos de esos relatos, asf como para, llegado el
momento, salir a escena y ofrecer algunos sucedidos propios. Podria-
mos denominar a estas practicas ‘circulacién de capital cultural par-

24, Debo esta informacién, fruto de observaciones y entrevistas realizadas en Togo
y Malawi a finales de los afios noventa, a Ilana Redstone y Kirsten Smith. Mauss (1938/
1985) ofrece un gran muestrario de vastas comparaciones entre numerosas sociedades.

118



ticularista’, en contraposicién al capital cultural generalizado, que
conocen bien y al que tienen amplio acceso grupos sociales mayores
cuyos miembros no tienen por qué conocerse necesariamente en tér-
minos de identidades personales. No cabe duda de que el contenido
de esos relatos personales es en buena medida ‘paja’, cosas de las que
se habla por hablar y por matar el rato que se pasa juntos. Esas histo-
rias no tienen por qué ser ciertas. Importa mas que sean emocionan-
tes: que engrandezcan los pequefios infortunios de la vida diaria y los
transformen en aventuras o humoradas y a las minimas adversida-
des en martirios y escdndalos locales, para que de ese modo sirvan
como apta materia prima para las representaciones dramaticas que,
sobre la escena conversacional, colaboran a que una plitica sea ani-
mada y absorbente. Cuanto Goffman observé en relacion con las ac-
tuaciones escenificadas en general conserva su validez aqui en lo que
al ritual conversacional en particular concierne: la audiencia se su-
merge en el espiritu de la representacién —que se abstiene de cues-
tionar— y adopta el tono emocional de la situacién —el que quiera
que favorezca mas que crezca el nivel de la efervescencia colectiva
del momento. Las conversaciones conseguidas de este tipo generan y
cimientan lazos sociales que, por la naturaleza particularista de sus
contenidos, tejen relaciones sociales particulares.

La conversacién de sociabilidad suele referirse a terceros, en es-
pecial a personas que los participantes conocen. Esos relatos am-
plian el material dramdtico de que se dispone para potenciar el éxito
de un ritual conversacional; y tienen un efecto afadido de gran im-
portancia estructural para la pervivencia de la membresia grupal:
esas narraciones (o chismorreos) sobre terceros hacen circular las
identidades de esos individuos por el entramado social de los conver-
santes (Fuchs 1995). Los nombres individuales y los relatos sobre
ellos son simbolos que la cantidad de efervescencia momenténea de
las conversaciones en que juegan algin papel carga de significacién.

Asf pues, una persona puede convertirse en simbolo tanto por
observacién directa —un politico, un lider religioso o una figura del
deporte devienen asi emblemas para quienes los han visto en el foco
de atencioén de un ritual colectivo— como indirecta —via las histo-
rias v cualidades anexas a su nombre, en tanto en cuanto sean tema
de animadas conversaciones. Que en estos dramas conversaciona-
les se hable bien o mal de ella importa menos que la intensidad con
que se menciona su nombre. En los rituales conversacionales mejor
conseguidos la exactitud de los relatos es una consideracién menor;
y cuanto mas se alejan de su fuente original mds irrelevante se vuelve.
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Este patrén no sélo es vilido en el caso reputaciones muy difun-
didas y famosas, bien conocidas entre personas que son desconoci-
das entre sf, sino también para el de personas cuva reputacion es
solamente local, circunscrita a redes concretas de personas que tie-
nen vinculos personales con aquella de quien cotillean. Aqui, la cir-
culacidén de esa reputacién retroalimenta los encuentros cara-a-cara:
cuando se¢ conoce a alguien de quien se han oido historias o des-
cripciones, o que ha oido de uno, el didlogo que se inicia posee un
horizonte de profundidad suplementario; de qué se hable y qué tipo
de relacién se actiie no vendra determinado tnicamente por los
repertorios simbdlicos inmediatos de que dispongan para hablar
ambos interlocutores; el nimbo o halo reputacional con que cada
uno fulgure en la mente del otro incidira en los pasos conversacio-
nales que den y en su interpretacién.

Hasta aquf he ensayado este anilisis en el caso de las conversa-
ciones de sociabilidad, en un marco de relaciones amistosas e infor-
males; pero idénticas formas de creacién y sostenimiento de mem-
bresias e identidades nacen a partir de interacciones mas serias,
incluyendo los encuentros utilitarios en el Ambito de los negocios v
la vida profesional. También los encuentros del mundo laboral tie-
nen estructura de RI: cargan con significacion de membresia ele-
mentos culturales como, por ejemplo, la comunicacién que forma
parte del rabajo o las discusiones trascénicas sobre las tareas en las
que se informa del curso de las cosas y se planifican los siguientes
pasos y que se propagan a la conversacién cuasi-sociable en el tajo.
Entre los simbolos culturales asi ungidos de significacién se inclu-
yen tanto la informacidn particular sobre la que acostumbra a char-
lar la gente de esa red como el saber propio del oficio, en su sentido
mas general —la jerga técnica con que los ingenieros hablan de
equipamientos, los acronimos de los corredores de bolsa y los agen-
tes de inversién, el estilo de negociacién caracteristico de los ejecu-
tivos de una rama industrial concreta. El acceso a, y el éxito en, una
red ocupacional concreta no depende tnicamente de haber adqui-
rido el capital cultural generalizado de ese grupo —el que pueden
saber muchas personas que ni se conocen entre si—; pesa también
el conocimiento particular de quién hizo qué, qué curriculum tiene
tal, quién estuvo en relacion con cudl v ‘en qué armario estin ocul-
tos los cadaveres’. Esta forma de conocimiento, capital cultural par-
ticularizado o repertorio simbélico acaso tenga mayor importancia
que la otra, sobre todo en el caso de la viva dindmica de situaciones
muy inestables, como las transacciones mercantiles, donde el tiem-
po es un factor critico o, de forma andloga, en el caso de cientificos
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o de otros intelectuales que pugnan por lograr una innovacién en la
vanguardia de su 4rea antes de que otro se les adelante. Igual que
sucedia antes, en el espacio de la sociabilidad personal, las redes
con suficientes nexos sociales redundantes como para conseguir
que sus simbolos circulen al menos por algunos circuitos cerrados
refuerzan, también aqui, la significacién de esos simbolos —se ove
hablar del tema por doquier y, probablemente, cada vez que alguien
pasa el cuento lo exagera un poco mas—, amplificando asf las repu-
taciones simbélicas.*® Subrayemos que esas jergas especializadas
son algo mds que saber local, son simbolos de membresia cuya efec-
tividad es proporcional a la magnitud de su carga emotiva. La idea
de ‘comunicaciones instrumentales propias del puesto de trabajo’
parece excluir que éste pueda poseer alguna cualidad emocional.
Craso error. Es justamente la emocidn, la tensién, el entusiasmo
especial inherente a sus encuentros profesionales propios lo que
transmuta esos fragmentos comunicativos en simbolos galvaniza-
dos; devienen en ‘rumores’ en el sentido original, no peyorativo, del
término: elementos de sentido a los que acompaiia un rumoreo que
los inviste de una significacién capital.

En suma, los simbolos pueden hacer que la membresia grupal
circule y perdure mas alla de situaciones de elevada pero fugitiva
intensidad emocional de varios modos diferentes: como objetos si-
tuados en el foco de atencién de masas emocionalmente consonan-
tes pero, en todo otro respecto, anénimas; o como simbolos funda-
mentados en identidades y narrativas personales extraidas de ritua-
les conversacionales que definen el vinculo entre los interlocutores
y los objetos simbalicos de los que departen.® Generalmente, estos
dos tipos de simbolos operan en dos circuitos de relaciones sociales
bastante diferentes: los simbolos de piblicos, admiradores, hinchas
y seguidores circulan de una concentracion de masas a otra y tien-
den a disiparse en el interin; los simbolos de identidades y reputa-
ciones personales son la calderilla de las relaciones de sociabilidad
(v también de las relaciones de negocios) y su intensidad momenta-

25. En este aspecto, Burt (1992) exagera su énfasis sobre los lazos que tienden
puentes por encima de los vanos de las redes. La redundancia es un complemento
importante de los enlaces-puente porque refuerza la reputacién, recurso que puede ser
todavia més importante que la informacién escasa cuando de lo que se trata es de
forjar una coalicion.

26. Una tercera manera en que los simbolos pueden hacer que circule v perdure Ia
sensacion de membresfa grupal es recirculando en conversaciones interiores que con-
forman el pensamiento de la mente individual. Tales simbolos son derivaciones de los
otros dos tipos, de cuya interiorizacién nacen, y el didlogo interior pueden luego modi-
ficarlos y desarrollarlos. Abordaré las complejidades de este tema en el capitulo 5.
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nea es normalmente menor que la de los simbolos de audiencias,
pero la frecuencia de su uso, y en redes que se autorrefuerzan, hace
que acaben por permear el sentido de realidad de los participantes,”

Tanto los simbolos generalizados de los piiblicos masivos como
los simbolos particularizados de las redes personales hacen que la
carga emocional de los RI perdure; pero exhiben patrones tempora-
les diferentes v estdn sujetos a contingencias distintas. Los simbo-
los generalizados de los piblicos masivos dependen de la congrega-
cién reiterada de grandes grupos cuyos miembros individuales ape-
nas influyen sobre si una reunién se llega a verificar o no y con qué
éxito; v, como las interacciones corrientes de la vida cotidiana no
suelen procurarles medios para recargarse al mismo nivel, son pro-
clives a una mayor volatilidad. Esto es caracteristico de los movi-
mientos politicos y religiosos; y por lo que respecta a simbolos eco-
némicos compartidos de forma generalizada —los fndices bursati-
les; el prestigio de un producto en boga—, también estédn sujetos a
oscilaciones turbulentas en su significacién colectiva y, por ende,
en su valor social y econémico.** Los simbolos particularizados de
identidades individuales y de membresias de redes cuyos partici-
pantes se conocen personalmente poseen mayor inercia. Eso no sig-
nifica que sean algo fijo; las identidades y las reputaciones pueden
cambiar, en especial cuando cambian los vinculos entre las perso-
nas concretas que constituyen la red, y todavia mads si sus formas
vinculares evolucionan hacia una menor dispersién y una mayor
redundancia. Estos cambios de membresia y reputacién son de vi-

27. Dejo de lado aquf la cuestién de cémo cruzan los simbolos de un circuito a otro.
Lo principal es que los simbolos que una audiencia comparte pueden utilizarse también
en redes conversacionales personales, por mas que, debido a su ficil disponibilidad,
aporten escasa significacion a la relacién personal v, en consecuencia, su intercambio
en una conversacién sociable no establezca lazos muy estrechos; vale decir que no gene-
ra una fuerte solidaridad de membresfa. Casi cualquiera puede conversar sobre los equi-
pos deportivos locales; esa platica no diferencia a dos buenos amigos de dos estrechos
colaboradores o de dos socios comerciales. La diferenciacion de vinculos sociales puede
provenir, en cambio, menos del tema gue del tiempo que los conversantes se conceden
para hablar sobre él. Singularmente, entre los jévenes (con escaso inventario de mem-
bresias simbélicas, a causa de su limitada experiencia laboral) la fuerza del vinculo de
una amistad personal se aprecia no tanto en la singularidad de su contenido como en la
mutua disposicion a hablar sobre héroes del mundo del espectiiculo u otros objetos
sagrados interminablemente.

Otro posible viaducto entre estos circuitos se encuentra entre los profesionales que
organizan actos politicos o religiosos o espectdculos. Para ellos, los simbolos piblicos
son particularistas, no generalizados; forman parte de sus conversaciones trascénicas
y sociables, pero no desde la Gptica del publico entusiasta (o no), sino desde la de quien
estid personalmente familiarizado con las narrativas cotidianas de sus protagonistas.

28. Desarrollaré este punto en el capitulo 4.

122



tal importancia en el dominio de las relaciones profesionales y de
negocios; de hecho, son esencialmente esos cambios los que consti-
tuyen una carrera.

Creacion de simbolos de solidaridad tras el 11-S

Un suceso singular nos permite observar con nitidez el contras-
te entre lazos de membresia personales y simbolos impersonales de
masas anénimas: la destruccion de las torres del World Trade Cen-
ter en los atentados del 11 de septiembre de 2001. Este ejemplo
revela también la dindmica y la cualidad emergente de los simbo-
los, los subsecuentes estratos por los que se los puede circular y los
usos a que pueden servir una vez creados. Mi analisis se basa en 9/
11, un documental montado a partir de imégenes grabadas de los
bomberos y de la gente que estaba en las calles préximas al World
Trade Center en los momentos inmediatos al atentado (Naudet y
Naudet 2002).

Aplicando la TRI resulta evidente que fueron los bomberos, y no
las torres mismas, quienes devinieron simbolo de solidaridad gru-
pal de las masas andnimas que estaban en los edificios y sus aleda-
fios, mientras que para los bomberos [ueron las torres las que se
convirtieron en simbolos. Veamos cémo ocurrio.

Elvideo muestra a los viandantes en los momentos posteriores
al choque del primer avion con las torres y durante el desplome de
éstas, Una masa sin un foco de atencién comiin muta en multitud
focalizada, o en un conjunto de ellas; vy no muy densas: los planos
muestran a la gente arracimada en grupos de unas diez o veinte
personas. El humo atrae su atencién; todos miran en la misma
direccién, profieren exclamaciones y se acercan més unos a otros.
Inicialmente, expresan estados de animo de asombro, sorpresa y
una creciente sensacién de conmocion. Dejando aparte su foco de
atencién compartido, los transerintes apenas interacttian o con-
versan. De la ausencia de signos vinculares goffmanianos se infie-
re que la multitud se compone de extraiios, reunidos inicamente
por el acontecimiento que comparten. Al principio son espectado-
res pasivos; luego, cuando la primera torre cae y sus escombros
vuelan por el aire, huyen; su accién dispersa todavia mas la masa
y vemos por todas partes a personas corriendo cuanio pueden.
Muchos de los que estaban mas cerca de las torres, o que acaba-
ban de salir de ellas, parecen anonadados.
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FicuRa 2.6. Gente huyendo del 4rea del World Trade Center
al desplomarse la primera torre (11 de septiembre de 2001).
AP/World Wide Photos, Paul Hawthome

En general, el video no muestra fuertes expresiones emocionales
ni su transmisién social. Ni siquiera abundan las expresiones de mie-
do. Hay planos de empleados de la primera torre bajando las escale-
ras y atravesando el vestibulo superior en direccién a la salida, sere-
nos vy en orden; no exteriorizan ningtin panico, no se apelotonan ni se
empujan. Parece que el orden mismo con que procede la evacuacién
induce el contagio emocional y contiene la vivencia del miedo —esto
seria consistente con la teoria de las emociones de William James: es
la huida lo que infunde pavor; los componentes de una multitud que
sale de estampida se sentirdn por ello méas asustados todavia. Sélo
entre los transetuntes se advierten, ocasionalmente, expresiones de
miedo. Repasando en detalle esos casos vemos que se trata de indivi-
duos aislados fisicamente: no de quienes se han apinado y hablan
entre si, sino de los que estan corporalmente alejados, en los marge-
nes o las partes menos densas de la multitud.

Tomemos ahora por término de comparacién a los bomberos,
a quienes vemos durante su rutina previa en el parque, dirigiéndo-
se en sus vehiculos hacia las torres, en el vestibulo de una de ellas
y, finalmente, a su posterior regreso. En la pelicula no se ve a nin-
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giin bombero con clara expresién de miedo, pero tampoco de ‘va-
lor’ —en tanto que emocién especial—; aqui no hay mas que una
interpretacién de su conducta una vez transcurridos los hechos.
Los bomberos siguen el protocolo normal en su trabajo; y es gra-
cias a eso que permanecen impavidos, pues les facilita algo en que
ocuparse —algo que no sea huir— y que ejecutan colectivamente.
Tampoco tienen la sensacién que ocurra nada anormalmente peli-
groso, por lo menos al principio; entiéndase, que el incendio se
localice en el septuagésimo piso de un edificio cuyos ascensores
no funcionan supone una dificultad particular, pues han de llegar
hasta él subiendo por las escaleras, pero, por lo demas, se trata de
su labor de cada dia: llegar hasta el fuego v apagarlo. En el puesto
de mando (donde se encuentran la mayoria de los bomberos que
aparecen en ¢l video) no hay el menor signo de que alguien crea
que hay peligro de que el edificio se derrumbe, ya que el incendio
afecta a plantas muy altas. Incluso cuando las luces se apagan, se
corta la electricidad, empiezan a caer cascotes y los jefes ordenan
a sus hombres que evacuen el edificio, siguen actuando con calma
y localizan las salidas sin atropellarse y sin caer en el panico.

Podria aducirse que los bomberos estin entrenados y son exper-
tos en esa clase de tarea —apagar incendios en rascacielos—; en algu-
nos casos puede haber riesgo de que un inmueble colapse, pero ésa
parece ser una contingencia remota que no merece mayor considera-
cién. Es de suponer que parte de su preparacién sirve para prevenir
que se quemen o se asfixien, que es el peligro normal en su trabajo;
pero, en si mismo, el gran tamario de los edificios del World Trade
Center, no supone ninguna diferencia para su experiencia subjetiva.
Hay que subrayar que el ‘adiestramiento’ por si solo no garantiza que,
en situaciones de alta presi6n, se produzca la actuacién esperada:
existe una considerable evidencia de que la instruccién militar y po-
licial no impide que un alto porcentaje de soldados se queden petrifi-
cados cuando estalla el combate o que los agentes de policia pierdan
los nervios y empiecen a disparar como locos y sin dar una (Keegan
1977; Collins, en preparacién).

El ‘entrenamiento’ no es sdlo cuestién de aprendizaje; es, sobre
todo, €l establecimiento de una identidad con un grupo que pone en
prictica sus competencias colectivamente. Sostener una identidad
colectiva es una actividad continua, una CRI; y eso es lo que vemos
en las imagenes de los bomberos en el video. El ‘'valor’ que los profa-
nos les atribuyen es una variante de la ‘excelencia ordinaria’ (munda-
nity of excellence) de Chambliss (1989) —la sensacién que los miem-
bros de una ocupacion de élite tienen de que, si s6lo concentran con-
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FiGURA 2.7. Bombero de la ciudad de Nueva York en proceso de devenir
simbolo de herolsmo (14 de septiembre de 2001). AP/World
Wide Photos, Doug Mills

cienzudamente su atencién en sus habilidades vy no dejan que nada
les distraiga, son capaces de realizar cosas que para ellos son pura
rutina y para los demds imposibles impensables. En este caso, su
preparacion evita que el miedo les distraiga; su centro de atencion
colectivo y sus protocolos de procedimiento lo excluyen del centro de
su experiencia. La TRI aporta aqui la idea de que la excelencia ordi-
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naria se fundamenta en la participacion grupal, en el hecho de tener
un foco de atencién y un estado emocional colectivos y en tranquili-
zarse mutuamente, centrdndose en sus tareas de rutina. El resultado
es su capacidad para realizar su trabajo bajo presién, logro que re-
troalimenta su identidad v su solidaridad grupal.

En el video vemos numerosas muestras de solidaridad entre los
bomberos, tanto antes como después de los atentados. Los autores
habifan rodado previamente durante un mes la rutina cotidiana del
grupo; habfan centrado su interés en la iniciacién de un bombero en
periodo de prueba —que incluye superar algunos rituales un tanto
humillantes, como tener que hacer el trabajo sucio del parque— y al
que los bomberos veteranos dan dnimos rientras aguardan con im-
paciencia su verdadera iniciacién, que serd cuando participe en la
extincién de su primer fuego. El video muestra también la solidaridad
del grupo al final del dfa, el regreso de los bomberos, sus abrazos y sus
afectuosas felicitaciones mutuas por haber regresado con vida. En las
imagenes subsiguientes se aprecia que los bomberos se comportan en
el parque como si fuese su casa; es aqui donde prefieren reunirse tras
la catastrofe, antes que, individualmente, con sus familias.

La comparacién de los bomberos con el gentio de la calle mues-
tra, de un lado, a un grupo muy focalizado y con alta solidaridad
que obtiene su EE —no un entusiasmo febril; otra forma, méds tem-
perada, de EE— del acto de afrontar unido una tarea peliaguda v,
de otro, una muchedumbre menos enfocada y con escasa solidari-
dad que expresa estupefaccién y, en sus dreas menos densas, miedo.
Lo que los bomberos poseen, y la masa no, es una solidaridad pre-
via que aquéllos reciclan y aumentan a través de la experiencia de
trabajar juntos en el desastre, mientras que ésta, sin identidad pre-
via, cuenta solamente con un centro de atencién transitorio: el edi-
ficio que ve arder y, luego, desmoronarse; carece de cualquier res-
paldo social fuerte y de toda tarea investida de alguna significacién
colectiva duradera.

Sin embargo, esa multitud cuenta con muchos de los ingredien-
tes de un RI natural: agrupacién corporal, un mismo foco de aten-
cién y un estado emocional compartido. ¢Por qué los individuos
que la integran no transmutan el pasmo y el temor generales en
solidaridad? Los rituales son transformadores emocionales y pue-
den metamorfosear emociones negativas en positivas. El incendio y
la caida de las torres son el centro de atencién de cuantos compo-
nen esa masa; ¢por qué no devienen las torres simbolo de membre-
sia? Las torres ciertamente representan una experiencia muy nega-
tiva pero eso, en si mismo, no obsta para llegar a ser un simbolo: el
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emblema de la cristiandad, la Cruz, simboliza un hecho negativo en
extremo, una crucifixién; pero es un simbolo que transforma el su-
frimiento en una consagracién ritual de la que se emerge fortaleci-
do y triunfante. De hecho, algo asi surgié también de la calamidad
del 11-§, con el inmenso brote de solidaridad nacional que se exten-
di6 en los dias y meses siguientes. La imagen de las torres ardiendo
y desploméandose es un acontecimiento temporal fugaz, pero fue
grabado y reproducido una y otra vez por la prensa grafica y la
televisién en las horas y los dias posteriores. La imagen estaba dis-
ponible para ser transformada en sfmboloe, pero no lo fue; por lo
menos, no para la multitud de quienes fueron testigos, desde la in-
mediatez o a través de los medios audiovisuales, del drama.

Estructuralmente, las masas de las calles no tienen modo de vol-
ver a congregarse, de reconstituirse como grupo. No disponen de
otra identidad colectiva que la de testigos oculares de la tragedia,
categoria de confines vagos que comprende a quienes estaban en las
torres, a los viandantes en las inmediaciones —que experimentaron
con grados de conciencia diversos lo que sucedia— y, mas difusa-
mente, a quienes lo vieron u oyeron a través de los medios de comu-
nicacién e incluso, allf donde estos no llegan, a quienes sélo escucha-
ron contar a otros lo ocurrido. Este grupo nunca cristalizé una iden-
tidad. Sf cristalizaron luego las identidades ‘neoyorquino’ —cuya
membresia abarcaba a todos los habitantes de la ciudad, a pesar de
que la inmensa mayoria no se vio involucrada en el desastre con mayor
proximidad que la gente de cualquier otro lugar del mundo— y ‘ame-
ricano’ —como la entidad nacional objetivo del atentado. Lo eviden-
cia que en los dias y semanas siguientes la gente empezase a lucir
simbolos que combinaban ambas identidades: gorras o faldas con
emblemas de Nueva York y la bandera de las barras y estrellas. Pero
lo que sobre todo dio unidad a esos otros simbolos fue el simbolo
principal que emergi6 del suceso: los bomberos, como emblemas de
solidaridad y valentia.

Sin embargo, el video pone de manifiesto que ellos se ven a si
mismos bajo una luz muy diferente a la de las masas de espectado-
res, luego admiradores. Segtin su propia percepcién, habian fraca-
sado: no llegaron hasta el fuego, no apagaron el incendio y no salva-
ron a nadie. Renuevan su solidaridad felicitindose mutuamente al
retornar a la base, pero no hay ningiin sentimiento de triunfo. Las
torres en ruinas son para ellos un poderoso foco de atencién, un
simbolo negativo que los empuja a volver y se expresa en su ardien-
te deseo de regresar alli v empezar a desescombrar en busca de
supervivientes —su necesidad de sentir que han logrado algo. As{
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reafirman su identidad como ‘el grupo que trabajé del principio al
fin de la catdstrofe’, tomando posesién de ésta simbélicamente.

La excavacion de las ruinas es en gran medida una accién ritua-
lista. Dada la magnitud de los dafios, es en extremo improbable que
pueda rescatarse a alguien con vida; y asi es, no hay supervivientes.
Sin embargo, continuar allf se convierte en una obsesién y lo mis-
mo efectuar las operaciones pertinentes, porque la accién, por si
misma, sostiene la esperanza, El video muestra su comiin centro de
atencién colectivo mientras cavan entre los cascotes, exacerbado
cuando alguien grita ‘{Silencio!' y se pasa la voz; es ostensible que el
propdsito de esa peticion es poder escuchar a posibles victimas vi-
vas, pero tiene el efecto adicional de focalizar la atencién del grupo
y de proporcionarle més energia colectiva. Al principio, aparecen
en el video pasandose rdpidamente recipientes colmados de escom-
bros; en secuencias posteriores se les ve trabajar més despacio. La
emocién inicial se atempera poco a poco. Y, no obstante, cuando
siete semanas y media después (New York Tinies, 3 de noviembre de
2001) la alcaldia de la ciudad, con una actitud mas realista y précti-
ca, ordena cerrar la ‘Zona 0’ a toda ulterior accién auténoma y dis-
crecional por parte de los bomberos, con la finalidad de introducir
maquinaria pesada para despejar el 4rea, estallan apasionadas pe-
leas entre los bomberos v los agentes de policfa que intentan hacer
cumplir esa orden. Los bomberos se comportan con la Zona 0 como
si fuese un lugar sagrado de su propiedad y se sienten ultrajados
cuando se les intenta expulsar de él.

Tras el 11-S se desarrollan dos tipos de acciones ritualistas,
uno de los cuales nutre y deviene simbolo material del otro: los
bomberos, que previamente posefan una identidad grupal y soli-
daridad ritual, sufrieron muchas bajas en sus filas y, quizis, un
dafio mayor todavia en su sentimiento de orgullo profesional; de
ahf que se aferrasen a los edificios en ruinas por su indole de lugar
simbolico donde afirmar su participacién colectiva. Su ritual con-
sistfa en regresar a la zona de demolicion y tratar de localizar ca-
déveres; dado que, implicitamente, el lugar les pertenece —son los
tinicos que tienen autorizacién para entrar allfi— éste centra sus
emociones y —puesto que son los tinicos que estan en el corazén
mismo de la tragedia— reafirma poderosamente su identidad.

La masa de testigos pasivos, cercanos y lejanos, carece de una base
claramente organizada para fundar una identidad, pero pronto su aten-
cidn se aparta de su foco inicial, las torres, y se fija en los bomberos y
en su actividad simbélica. En las primeras horas y en los dias poste-
riores al desmoronamiento, cuando los bomberos regresan de sus la-
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FiGura 2.8. Dia 2 de noviembre de 2001. Bomberos de Nueva York
forcejean con la policia en un intento de acceder al solar
del WTC. Los bomberos visten uniforme completo buscando
un efecto simbdlico —las labores de salvamento de dias
anteriores se habian realizado en traje de faena
y sin formalidades. Richard Perry, The New York Times

bores de blisqueda se encuentran con multitudes alineadas en las ace-
ras que los vitorean agitando banderas nacionales. Esas son las im4-
genes a las que los medios de comunicacién de masas otorgan méxi-
ma difusién, v que acabaron siendo adoptadas como simbolo de al-
cance nacional. En el video, los bomberos dicen que no se sienten
héroes —pues ni hicieron, ni lograron nada; intentaron llevar a cabo
su trabajo pero, de hecho, fracasaron. Dentro, en su experiencia sub-
jetiva, ellos no son sus propios simbolos; lo que si perciben como un
simbolo es algo externo a ellos, las torres derruidas.™

29, Desde otras perspectivas, las torres del World Trade Center si eran un simbalo.
Para los terroristas, las torres eran sin duda un simbolo del perfil urbano de Nueva
York v, con el Pentigono, simbolizaban el poder financiero y militar global de Estados
Unidos —lo cual evidencia que una perspectiva externa v hostil puede poseer una defi-
nicidn mas clara de los simbolos de una identidad grupal que los propios miembros de
ese grupo. Llama la atencidn también que los dafios del Pentigono nunca legasen a ser
un simbolo muy extendido de la solidaridad estadounidense tras el 11-5, ni tampoco
los heroicos pasajeros que lucharon con sus secuestradores y murieron evitando otro
impacto. En ninguno de estos casos surgié un proceso de construccion de estatus sim-
balico como el que hizo de los bomberos emblemas de la solidandad y el coraje de los
Estados Unidos.
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La experiencia de los espectadores se sitiia en un estrato dife-
rente de la realidad social. Al transformar a los bomberos en héroes,
la atencién de la gente converge sobre aquel grupo de personas con
mayor nivel de EE, confianza y sentido de propésito; de ese modo
hacen de ellos emblemas de su propia solidaridad colectiva frente al
desastre: aclamarles es su manera de participar de la experiencia
junto a ellos. Los espectadores combinan varios emblemas: la ense-
fia nacional, los iconos de la ciudad de Nueva York™ y los bombe-
ros. Durante las semanas y meses siguientes, esos simbolos apare-
cen unidos repetidamente en los rituales masivos que empiezan a
oficiarse —en encuentros deportivos, conciertos, o actos politicos.
Al llegar a este punto, esos simbolos circulan ya por una cadena de
RI que se autorrefuerza: la presencia de los simbolos, frescos en la
memoria v henchidos de emocién, motiva vy facilita la creacion de
nuevas concentraciones ceremoniales, v cuando el ptiblico que asiste
a ellas concentra su atencidn sobre los simbolos los recarga con una
emocion renovada, preparandolos asi para que puedan ser reutili-
zados en un nuevo ciclo.

Este video documental, junto con noticias emitidas con posterio-
ridad, documentan los sucesivos niveles de efectos, a corto vy largo
plazo, de los RI: primero estd la experiencia bruta, que hemos podido
ver desde dos perspectivas, la de la multitud de los espectadores v la
de los bomberos movilizados; a continuacién ocurre la transforma-
cion de esas experiencias en simbolos —los diversos tipos de partici-
pantes escogieron aspectos diferentes de su experiencia a la hora de
convertirlos en emblemas de conmemoracion emocional y solidari-
dad grupal. Lo primero es intersubjetividad situacional, transitoria;
lo segundo, la prolongacién y re-creacién de la experiencia a otro
nivel, como intersubjetividad cristalizada simbélicamente. Algo mas
distante, en el tempo y en los tipos de redes sociales involucradas,
hay un segundo orden de circulacién de estos simbolos recién crea-
dos entre personas nada préximas a las experiencias iniciales. Mas
adelante, a medida que los nuevos simbolos se sedimentan sobre el
horizonte de los viejos simbolos que ya eran parte de la rutina social
normal, su utilizacién reflexiva deviene cada vez mas artificiosa, mas
condicionada por las contingencias précticas de la escenificacién de

30, El mas personalizado de todos estos simbolos fue ¢l alcalde Giuliani. En este
caso ¢l poder transfiormador de un RI intemso se revela asombroso. Antes del 11-5 el
alcalde era muy impopular entre los neovorgquinos a causa de su predileccidn por el
uso de ticticas policiales agresivas en su poliitica de seguridad ciudadana y era opinién
general que su carrera politica estaba acabada,
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las ceremonias y mds entreverada con ticticas de autopromocién
personal y de ventajismo faccioso. En este contexto de uso mas am-
plio, la intensidad emocional que en su frescura primera poseyeran
aquellos simbolos empieza a ajarse, pues, como les sucede a todos los
simbolos, su vida depende de la intensidad de las concentraciones en

las que se les vuelva a invecar:

Reglas para desenmarafar simbolos

El mundo estd lleno de simbolos. Unos nos son propios, ague-
llos que, en mayor o menor medida, nos resultan significativos. Otros
nos son ajenos, demarcan otros grupos, en forma claramente visi-
ble cuando remarcan su froniera frente a extrafios de quienes des-
confian o a enemigos, o cuando asertan la exclusién de los de arriba
o los de abajo del rango que se siente como propio. Otros simbolos
se perciben solo episédica y confusamente. Nos circunda un dilata-
do espectro de simbolos e identidades grupales, unos vivos, otros
agonizantes, otros muertos; y, entre los vivos, los hay cuyas signifi-
caciones son invisibles desde nuestras posiciones, al no estar lo bas-
tante préximos como para llegar a sentir lo que transmiten.

Tomar literalmente un simbolo, como si su significado no fuese
mds alld del que tiene para los participantes, serfa engafarse, algo
tan ingenuo como el nifio pequefio que cree que "¢Como estas?’ le
invita a informar acerca de su salud o como el adolescente lerdo
que interpreta un 'Y, dime, ;c6mo te van las cosas? come peticién
de alguna respuesta tranquilizadora y no como pie para proponer
un tema de conversacién. No estarfamos en mejor posicién si trata-
semos a los simbolos religiosos como si fuesen una explicacién au-
tosuficiente de las acciones de quienes los invocan.

Las tribus del valle de Baliem, en las tierras altas de Nueva Gui-
nea, dicen que no luchan de noche porque los espiritus de los muer-
tos salen tras el ocaso v los vivos deben permanecer en sus cabafas
(Garner 1962), explicacién que resulta insatisfactoria en el marco
de los usos normales de unas tribus que, enzarzadas en inacabables
venganzas de sangre con sus vecinos y en incursiones v batallas
concertadas en sus fronteras, limitan sus contiendas de muchas
maneras: las suspenden cada vez que hay un muerto o un herido
grave, eventualidad que conlleva celebrar toda un rosario de cere-
monias en las aldeas; acuerdan también, ticitamente, treguas de
descanso a lo largo de un dia de batalla, incluso cuando nadie ha
resultado herido todavia; si llueve no se lucha, porgue la lluvia es-
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tropearia sus pinturas de guerra; y no atacan mientras el enemigo
se encuentre celebrando una victoria o un funeral. La menci6n de
los espiritus de los muertos como explicacion de por qué no pelean
de noche pertenece a un repertorio méas amplio de justificaciones y
acuerdos rutinizados que limita el grueso de sus choques a unos
determinados lugares v tiempos. Las reuniones de las tribus para
hacerse la guerra son los rituales de membresia mas intensos e im-
portantes para estos grupos, y es a partir de, y en torno a ellas que se
forman vy mantienen otras representaciones simbélicas. Los pre-
suntos espiritus noctivagos juegan en su universo simbdlico un rol
anilogo al del espiritu del guerrero mis recientemente abatido por
el enemigo, cuyo desasosiego, segiin la cultura tribal, mueve a sus
conmilitones a regresar al campo de batalla en busca de venganza.
Dicho a las claras: sus combates se enristran uno tras otro como
una cadena de rituales que reafirman la membresia por medio del
antagonismo; sus simbolos religiosos son mementos de las emocio-
nes sentiidas en las lides —y, especialmente, en los momentos culmi-
nantes en que alguien es herido de muerie— y que sirven para re-
invocar/convocar el siguiente ritual de la cadena.

La evidencia contempordnea confirma que las creencias religio-
sas dependen de la interaccion social (Stark y Bainbridge 1985). Nor-
malmente, las personas que se unen a un culto religioso minoritario
no suelen estar muy familiarizadas, ni comprometidas, con las creen-
cias que éste predica y su atraccidn por él nace de un contacto propi-
ciado por amigos, parientes o conocidos; sus creencias se desarrollan
al hilo de su participacién en las actividades ctilticas. Ocurre también
en las denominaciones principales que los feligreses més adeptos a
sus doctrinas son aquellos que tienen méas amigos que también son
correligionarios; los lazos sociales favorecen la participacion ritual y
ésta la creencia. Quienes carecen de lazos personales en un culto o
una iglesia tienden a abandonarla, tras lo cual sus creencias van difu-
minindose hasta desaparecer:

El analisis del contenido de un elemento cultural nos permite des-
cribir algunos de los aspectos cognitivos de alguna cadena de situacio-
nes sociales. El marco cultural, o justificacién nativa de la accién, es,
en el mejor de los casos, una explicacion ad hoe del hecho: ‘spor qué los
Tales hacen tal cosa? - 'Ellos dicen que porque X; o porque asi es como
se hacen las cosas en su parte del mundo’. Estas respuestas pueden
constituir una etapa en el camino hacia una explicacion, pero son in-
admisibles como meta final de una teoria sociol6gica.

En apoyo del enfoque cultural suele citarse la maxima de Gar-
finkel (1967} que proclama que las personas no son ‘marionetas de
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sus juicios' (udgemental dopes). Si con esto se quiere decir que los
individuos no van de aqui para all4 simplemente a impulsos de sus
reglas culturales compartidas, nada hay que objetar; pero si se in-
terpreta en el sentido de que las personas son conscientes de las
fuentes de su conducta, y hasta de sus pensamientos y emociones,
entonces caben pocas dudas de que sea incorrecto. En el cotidiano
discurrir de nuestra vida fundamos nuestras actuaciones en la atrac-
¢ion o repulsién emocional que nos hacen sentir ciertos pensamien-
tos v situaciones; rara vez reflexionamos sobre ello y, cuando lo ha-
cemos, nuestras conclusiones suelen ser muy inexactas.

La accién social tiene un inmenso componente inconsciente,
que lo es, precisamente, porque al centrar nuestra atencién en un
objeto de accién colectiva, o en los simbolos derivados de él, el pro-
ceso social con el que, al obrar asi, entramos en consenancia queda
fuera de nuestro campo de atencién. Por descontado, hay ocasiones
singulares en que podemos pasar al ‘modo observador’ y hacer obje-
to de atencidn a la misma accién social en que antes estuvimos
irreflexivamente incardinados, pero eso nos coloca en una situa-
cién diferenie —la de un observador de-segundo-orden— en la que
va no somos actores.” La accion en sf limita la reflexividad e induce
a creer en los simbolos y los objetos simbélicamente enmarcados
gue, en ese instante, ocupan nuestra atencién.

Para concluir, vamos con algunas reglas para desenmaranar sfm-
bolos. La investigacién sociolégica opera mejor cundo puede partir
de los RI v observar c6mo la intensidad v el foco de la interaccién
engendran simbolos de los que se echard mano en interacciones su-
cesivas; pero en ocasiones confrontamos simbolos ya consolidados.
¢Cémo abordamos la interpretacion de su sentido social?

Para empezar, estimemos la intensidad simbdélica del objeto.
¢Recibe un trato de respeto, como un objeto sacro o un &mbito aparte
de la vida corriente? ¢Se le consagra una zona espacial separada,
una ubicacién fisica particular a la que hay que aproximarse siem-
pre con miramiento? ;Hay especificaciones especiales relativas a

31, Esto es, va no somaos actores-de-primer-orden, cuyas pautas de accidn social re-
sultan conscientemente perceptibles ahora porgue las estamos observando consciente-
mente. Al mismo tiempo, v en tanto que actores'observadores-de-segundo-orden, queda-
mos fuera del foco de este segundo nivel de accitn intelectual. Podrianmos, claro, adoptar
otra perspectiva observacional ¥ proceder a una sociologia del pensamiento, un andlisis
de la actividad social de una persona en el ‘'modo de observador intelectual’, etc. En
suma, podemos llegar a ser intelectual v reflexivamente conscientes de cualquier cosa
que un ser humano pueda hacer, pero no podemos ser conscientes de tedo —la accién y
su observacitn reflexiva— simultineamente. Véase una caracterizacion de los niveles de
ohservacitn como posiciones dentro de redes sociales en Fuchs (2001).
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quién puede acceder a él y a quién se excluye? ;Se lo defiende con
fiera vehemencia y con fe absoluta en la justicia de tal defensa? A la
inversa, ¢atrae a eriticos furibundos que sienten igualmente justifi-
cadas sus diatribas? ;Se lo considera algo cuyo valor trasciende lo
personal, v que es, o deberfa ser, ampliamente compartido? ;Se lo
cree inconmensurable con los valores meramente utilitarios? La
atribucién de un valor trascendental es propia tanto de los simbolos
positivos como de los negativos; la carga de aquellos simbolos que
son positivos para unas personas v negativos para otras es especial-
mente intensa.

Nuestro andlisis se siente atraido por los simbolos més cargados
en este respecto, pero debemos atender también a los que parecen
simbolos periclitados, santos lugares abandonados o vestigios de
emblemas antafio atrayentes v hoy en decadencia, como esos mo-
numentos de los parques piiblicos, cubiertos de deyecciones de pa-
loma o desfigurados por las pintadas —la superposicién de un em-
blema sobre otro.

El siguiente paso consiste en reconstruir lo mejor que sea posi-
ble los RI que circuian a ese emblema. ;A quiénes congregaba, en
qué numero, con qué frecuencia y con qué programa? ;Qué emo-
ciones se expresaban; qué actividades eran foco de atencién; cual
era la intensidad de la efervescencia colectiva generada? ;En qué
medida los individuos participantes salian cargados de EE; qué ac-
ciones les movia ésta a emprender? ; En qué consistian las barreras
a la participacién de otros: quién quedaba ritualmente segregado
de quién? ;A quién situaba por encima de quién?

Estas cuestiones se proponen compilar una historia de la parti-
cipacién ritual en torno a simbolos que han sobrevivido hasta hoy,
pero también de aquellos que, en olvidadas lontananzas por donde
va nadie viaja, asoman semienterrados de las arenas de la interac-
cién social. A veces esa reconstruccién histdrica no puede ser nada
mas que un ideal pero, cuando es inevitable, hay que proceder a
una historia conjetural, porque incluso un esquema hipotético de
quién oficié qué accién ritual es mejor guia, a efectos de conceptuar
el significado de los simbolos, que considerarlos entes autosuficien-
tes e independientes de los procesos sociales. Excepto para épocas
histéricas remotas, las reglas para desenmaranar simbolos son, en
general, €l camino real hacia un mejor programa de investigacién.

Pero la tarea no acaba con la reconstruccién de aquellos mo-
mentos primordiales en que el ritual esplendia en toda su paroxisti-
ca intensidad. Es necesario trazar también la circulacién secunda-
ria de los simbolos. ;Quién usa esos emblemas —incluyendo sus
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representaciones verbales y otros emblemas-de-emblemas— en otras
situaciones interaccionales, mas alla de la propia concentracién del
grupo de participantes rituales? ¢En qué abanico de situaciones cir-
culan estos simbolos? ¢Se convierten en objeto de sucesivas conver-
saciones con conocidos, de integracién por parte de otros ceremo-
niales publicos, de debate con antagonistas opuestos a esas practi-
cas rituales? En resumen, hay un primer dominio, propio de los
rituales vivos y de los simbolos que cargan de significacién, y un
segundo dominio en el que esos simbolos se circulan en los RI que
componen las redes sociales circundantes, se los trate como emble-
mas positivos o negativos, o, reflexivamente, como meras noticias,
cotilleos o informacién reputacional. Asi devienen representacio-
nes de grupos localmente lejanos o ausentes.

Por1iltimo, los simbolos pueden también circular ulteriormente
por un tercer orden: que es lo que hacen con ellos los individuos en
sus soledades, cuando se ven libres de la presencia de los demas.
¢Llevan los simbolos consigo a todas partes, fisicamente, o acceden
a ellos en solitario, como la persona religiosa que viste un emblema
visible o visita un santuario? El nivel de circulacién mas intimo esta
dentro de la mente individual, en las conversaciones internas, fan-
tasfas que constituyen el pensamiento y el ser interior. El acceso a
este tercer orden de circulacién simbélico es atin mas improbo que
al segundo, pero, puesto que estoy delineando un programa maéxi-
mo, un ideal al que deberia tender la sociologia de los rituales y de
la vida simbélica, no hay ningtin mal en incorporarlo a la lista, aun-
que sea casi enteramente inalcanzable en el estado actual de nues-
tras investigaciones. Podrfa decirse que ésta es una sociologia que
sélo puede sofiarse y, de hecho, comprende una sociologia de los
suefos, pues no en vano los suefos se componen de imagenes, inte-
riorizadas o sintetizadas a partir de fragmentos interiorizados, ex-
traidas de los simbolos que circulan en los otros dos 6rdenes de
interaccién social y del pensamiento que acaece en la mente duran-
te la vigilia. Llevemos nuestra ambicién hasta el final: una sociolo-
gia plena de la circulacién simbélica serfa una sociologia de las vi-
das interiores de los seres humanos, no menos que de sus vidas
externas. El plan de investigacion debe partir de la evidencia dispo-
nible sobre simbolos publicos intensamente cargados y avanzar en
la elaboracion de historias, cada vez mas completas y numerosas,
de su creacién y circulacion.

Concluiré con un breve ejemplo. En las postrimerias del siglo xx,
en los Estados Unidos de América, la cuestién de la posesién de ar-
mas por parte de ciudadanos civiles atrajo considerable atencién
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ptblica. Ambas partes del debate conceden a las armas un respeto v
un estatus especial. Muchos partidarios de su tenencia se conducen
con ellas de un modo que, de acuerdo con los criterios antes expues-
tos, coincide exactamente con el que nos harfa considerarlos abjetos
simbélicos —o lo que es lo mismo, como parte de un culto a las ar-
mas—; por ejemplo, les asignan lugares destacados en sus hogares y
vehiculos: colgadas en algtn lugar prominente de una pared, en ar-
marios armeros o en panoplias. Sus oponentes las tratan igualmente
como algo anormal, pero negativo, como emblemas del mal; no obs-
tante, su mismo afan por guardarlas bajo Ilave, los gatillos amordaza-
dos y fuera del alcance de los menores, tiene como efecto recalcar
mis aiin su caricter especial y el estatus distintivo de quienes pueden
acceder a ellas. No hay duda de que todas esas restricciones y la clau-
sura fisica de las armas, en tanto que précticas de seguridad, suelen
estar conscientemente motivadas por consideraciones utilitarias; pero
a menudo las justificaciones utilitarias encubren practicas simboli-
cas, a las que no debilitan sino refuerzan.

Mucho se ha dicho para justificar la tenencia de armas vy para criti-
car esas justificaciones: que es un derecho consagrado por la Constitu-
cién, que es parte de la herencia libertaria estadounidense y constituye
un baluarte frente a la creciente ingerencia del Estado, que se emplean
para el tiro deportivo y la caza, v que son medios de defensa contra la
delincuencia, un refuerzo bienvenido por las fuerzas del bien que lu-
chan contra las bien armadas fuerzas del mal. La sociologia del ritual
no admite estos argumentos literalmente. Aparte la inconsistencia de
los argumentos, y de las pricticas mismas,* las razones que se ofrecen
de una conducta o préctica vigente, sobre todo en ocasiones de debate y
justificacién puiblica, no son explicaciones sociolGgicas. M4s bien debe-
riamos inquirir por qué ciertas personas llegan a creen en esas razones
0, mas bien, en qué circunstancias apelan a ellas. ¢Es porque tales eran
sus creencias que resolvieron que al fin debfan tener armas o las adqui-
rieron primero —inducidos por amigos v conocidos, que va las posefan,
si las préacticas religiosas sirven aqui de indicio— y se hicieron con sus
justificaciones verbales mis tarde?

Debemos preguntar asimismo: ;qué hacen con ellas sus duefios;
es su actividad tan intensamente ritualista como para calificarlos
de miembros de un culto a las armas (o, de hecho, de diversos cul-

32, Es un hecho que muchos propietarios de armas las emplean en actividades
d:pnrl.ivaso cinegéticas; pero también que muchas otras —los rifles automdticos y las
adoras— son demasiado potentes para ser titiles de caza. Véanse las diversas

lineas de argumentacidn y evidencia en Wright y Rossi {1994) v Cook v Ludwig (2000).
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tos a las armas)? ;Son las armas el centro de atencién de reuniones
grupales que transpiran un estado animico compartido? Podemos
investigar en este caso los rituales primarios que acontecen en las
ferias de armas, en las galerfas de tiro v en las armerias v analizar
los aspectos ritualistas de la caza paralelamente con los protocolos
v tradiciones peculiares de la acampada masculina. A medio cami-
no en el continuo de la exclusividad y la identificacién se situarian
los parques tematicos dedicados a las armas o los ejercicios de fan-
tasia con pseudo-armas (como los juegos de guerra con armas neu-
maticas que disparan pintura). El culto mas férvido es el de los gru-
pos paramilitares v sus maniobras de guerra.

Habremos de estudiar también la circulacién de segundo orden
de simbolos de las armas. Al nivel mas banal, ;cudndo y con quién
habla la gente sobre armas?* La forma de hablar sobre ellas de
quienes tienen armas, es decir, de quienes participan en rituales
primarios en torno a las armas, ¢es muy distinta de la de quienes no
las poseen? En un circulo més externo atin de circulacién simbélica
se sitilan los modos y maneras como los medios informativos, las
alocuciones de los politicos v, por supuesto, los medios de entreteni-
miento de masas, difunden representaciones emblematicas de las
armas,” preconcebidas para recircular por los circuitos conversa-

33, La ocasidn mids asequible para observar una conversacitn sobre armas es escu-
char cdmo un vendedar habla a su cliente, sacando a colacion temas como qué tipo de
arma necesitaria en una situacidn peligrosa o cudl seria idénea para intimidar a un
allanador desafiante y amenazador. El discurso que acostumbra a tener lugar en la
armeria evoca usos imaginarios de armas en situaciones draméticas, muy alejadas de
las situaciones caracterfsticas del propio culio a las armas. Ese contenido dramético es
una forma de charlataneria, pero los clientes lo toman muy en serio, y quiza los vende-
dores también. De hecho, lo que estin comprando es el contenido de esa fantasia. Al
igual que ocurre con la pornografia. comprar un arma es principalmente comprar una
oportunidad para fantasear.

34, Las armas que aparecen en peliculas y series televisivas puede considerarse
como puntos focales de rituales vicarios. Tipicamente, el recurso a las armas es un
punto culminante del drama (sin importar si el crescendo emocional ha seguido el
formato argumental de la accién-aventura o del misterio-suspense), proporciona un
potente foco de atencidn v, a menudo, un distintivo de membresia implicito que demar-
ca a quienes van armados de los meros circunstantes. Multitud de investigaciones cuan-
tifican la exposicidn a las armas de los televidentes y su efecto, o ausencia de él, sobre
el nivel de violencia en la sociedad. La TRI se pregunta si la experiencia ritual del
entretenimiento televisivo induce a la gente a compontarse de forma viclenta; podria
suceder que su contenido rara vez trascendiera los circuitos secundarios de circulacion
simbaélica —otro tema de conversacién popular o gue los nifios representan-actiian en
sus juegos emulativos. La cuestién crucial para el investigador es si, y cdmo, ¢sa circu-
lacidin simbdlica secundaria llega a articularse con el primer orden del culto a las ar-
mas y, més ain, si participar en ese culto conduce a las personas a usar sus armas
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cionales inmediatos de quienes las poseen, conformando o refor-
zando los ecos emocionales que sus armas despiertan en ellos. En
general, es de esperar que la existencia de un discurso publico de
caracter exaltado —en la controversia politica a favor y en contra de
las armas— intensifique la divisi6én entre las facciones: la oposicién
externa fomentara un sentimiento de membresia todavia mas fuer
te en el interior del culto a las armas, quizas convirtiendo a algunos
cazadores a la antigua en partidarios mas intensamente ritualistas
de las armas como emblemas simbélicos.*

Por ultimo, hay un tercer nivel de circulacién de simbolos: el
uso individua! privado y solitario. Algo de esa circulacién es obser-
vable en forma de accién ritualista, siempre que se trate de manipu-
lar un objeto fisico: mucha gente dedica tiempo a empuiiar sus ar-
mas, desmontarlas, limpiarlas y montarlas de nuevo, a mirarlas y
admirarlas. Muchos de los individuos mas intensamente aficiona-
dos a las armas dedican buena parte de sus ocios a rellenar muni-
ciém; en las ferias de armas las herramientas y repuestos necesarios
para recargar vainas vacias con explosivo y bala ocupan una exten-
sa superficie. Esta practica no estd desprovista de sentido utilitario,
ya que recargar uno mismo los provectiles es mas barato que com-
prarlos nuevos, pero las muchas horas que los devotos de las armas
dedican a recargar municién sugiere que se trata de una afirmacién
ritualista de su membresia —algo parecido a la oracién privada que
el miembro de un culto religioso pronuncia en contacto directo con
algiin objeto sagrado, como las cuentas de un rosario, por ejemplo.

En el nivel mas fntimo de circulacién simbdlica intentariamos
descubrir quién piensa en armas y por medio de conversaciones

cotidianamente —al margen de las rutinas del propio culto— contra otros seres huma-
nos: contra o par parte de criminales, contra familiares o conocidos (accidental o in-
tencionadamente), a causa de una discusién iracunda o del agravamiento de algtn otro
conlflicto, etc. No cabe duda de que estos usos de armas ‘de-la-vida-real' son mucho
mis cadticos que los ordenados rituales del culto a las armas. Podria ocurrir que los
diferentes sub-dmbitos de uso tuvieran poco que ver entre si.

35. Asi fue como, en los Estados Unidos de finales del siglo XIX y comienzos del
siglo XX, el movimiento por la temperancia (prohibicién del alcohol) robustecid las
identidades sociales de ambas partes v la f[rontera que las separaba. Segin el andlisis
de Guslield (1963), el movimiento prohibicionista fue una ofensiva dirigida contra el
bar como lugar de reunién ritual de los varones inmigrantes, en particular por parte de
blancos protestantes de origen anglosajon, o noreuropeo (WASP), rurales autéctonos y
mujeres de clase alta y media. La imposicién de la prohibicién foment6 a su vez un
contra-movimiento atin mayor en el que las fiestas etilicas se convirtieron en emblema
de las personas deliberadamente modernas, juveniles y liberadas sexualmente. Enre-
sumen, los marcadores simbélicos atraviesan un desarrollo histérico que estd confor-
mado tanto por sus participantes como por sus conflictos.
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interiores o situaciones imaginarias de qué estofa. ;En qué CRI se
incardinan estas ocasiones-cogitaciones? Y, ;qué consecuencias tie-
nen tales pensamientos internos y tales escenarios de ensueifio? ¢ En
quiénes, en qué tipos de CRI las armas permanecen inofensivas en
su interior y en qué otras cadenas de interacciones internas y exter-
nas los simbolos de las armas resurgen y entran en accién? Un caso
extremo serfan las tristes y obsesivas lucubraciones que llevan a un
adolescente a comparecer en su instituto armado para vengar un
agravio, poniendo en préctica acciones previamente ejercitadas en
la galeria de tiro.

Estas cuestiones son dificiles de investigar pero, desde la pers-
pectiva de la TRI, no imposibles. Los pensamientos se interiorizan
a partir de los simbolos de rituales de primer y segundo orden y su
carga de EE procede de cuanto va acaeciendo, un momento tras
otro, en el correr de la cadena que constituye una personalidad in-
dividual. Una sociologfa del pensamiento no es més que otro de los
problemas —bien que particularmente dificultoso— que constitu-
ven una sociologia de las CR1.

Casi toda la experiencia simbdlica de la vida cotidiana es menos
dramatica que los ejemplos esbozados, pero nuestra meta se man-
tiene siempre idéntica: que el an4lisis de la dindmica de los RI ocu-
pe siempre el centro de atencién, sea ésta expeditamente observa-
ble o debamos reconstruirla a partir de cualesquiera indicios dispo-
nibles. Asf lo haremos luego —con los ejemplos de la formacién de
simbolos sexuales en el capitulo sexto y de simbolos del tabaco en el
octavo— y podremos observar la creacién de practicas simbélicas,
su auge y su decadencia.
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