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RESUMEN 

Este artículo reflexiona en torno a las conceptualizaciones que sobre la cultura 
se realizan desde algunas tendencias contemporáneas de las ciencias 
sociales, especialmente de la antropología. Dichas tendencias han hecho 
énfasis en la movilización y naturalización de referentes culturales por diversos 
grupos étnicos, lo cual ha sido calificado en numerosas ocasiones como una 
mistificación. Se plantea entonces, que la calificación moral de las 
movilizaciones identitarias está estrechamente ligada a la posición política 
que los investigadores asumen frente a los proyectos de construcción y 
mantenimiento de los estados nacionales periféricos. Para argumentar esta 
hipótesis se tomarán como ejemplos los estudios sobre la invención de la 
tradición en Oceanía y sobre hibridación cultural en América latina. 
PALABRAS CLAVES: invención de la tradición , hibridación cultural, ciencias 
sociales, autenticidad cultural, Oceanía, América Latina. 

ABSTR'ACT 

This article is a reflexiva exercise based on the conceptualizations centered 
around culture, based on the point of view of contemporary social sciences' 
tendencies, principally anthropology. These tendencias have had an emphasis 
on the mobilization and naturalization of cultural referents by diverse ethnic 
groups, which has been classified as a mystification on numerous occasions. 
Therefore, it is proposed that the moral qualification of the identity-related 
mobilizations are closely connected to the política! position assumed by the 
investigators regarding the construction and management projects set forth 
by the peripheral nation-states. In order to enlighten said hypothesis, the studies 
centered around the invention of tradition in Oceanía and cultural hybridization 
in Latin America will be taken as examples. 
KEYWORDS:Invention of the tradition , cultural hybridization, social sciences, 
cultural genuineness, Oceanía, Latin America 
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Introducción 

Las últimas décadas han visto crecer un pensamiento que conceptualiza las 

transformaciones sociales como rupturas o finales. Este tipo de pensamiento 

originado en gran medida entre los académicos de las ciencias sociales y 

humanas, se ha aplicado a su mismo locus de procedencia. Así, las tendencias 
posmodernistas, poscoloniales, feministas, subalternas, entre otras, se han 

considerado a sí mismas como quiebres en la historia de las ciencias y avances 
incontrovertibles hacia la reflexividad epistémica. 

Combinando los planteamientos de la high theoryfrancesa y las escuelas 
de Birminghan y de Frankfurt con un barniz de tercer y cuartomundismo, 
algunos intelectuales han tratado de exponer los velados vínculos de las 

ciencias sociales y humanas con la subordinación de ciertos tipos de personas 

a la lógica capitalista. De acuerdo con Castro, las ciencias sociales surgirán 

entonces por la necesidad de ajustar la vida de las personas a las exigencias 
de producción. Las instituciones socia les tendrían como objetivo el 
disciplinamiento de las pasiones y su orientación hacia el bien colectivo del 

trabajo. Se trataba entonces, de someter los cuerpos y el tiempo de los recién 

creados ciudadanos a una serie de normas definidas y legitimadas por el 
conocimiento científico. "Las ciencias sociales enseñan cuáles son las "leyes" 

que gobiernan la economía, la sociedad, la política y la historia. El Estado, 
por su parte, define sus políticas gubernamentales a partir de esta normatividad 
científicamente legitimada." (2000: 148). 

Desde esta perspectiva, la ciencia pierde cualquier capacidad 
emancipatoria actual o virtual y es reducida a su faceta instrumental 

0 
dictatorial. Es claro entonces, que cualquier planteamiento científico surgido 

con anterioridad a este tipo de reflexividad epistémica está manchado por el 

pecado original de su origen occidental, moderno, ilustrado, capitalista y 
colonialista. Es justo la purificación de esta mancha la que marca la ruptura 

entre las ciencias sociales y humanas modernas y sus variantes posmodernas. 

Cultura e identidad en la antropología actual 

La cultura en la actualidad parece estar en todas partes (Hannerz 1998, Kuper 

2002 Y Maybury-Lewis 2002), pasando de ser el concepto clave de la 

antropología a un término presente en el vocabu lario de otros científicos 
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sociales, burócratas, periodistas, miembros de movimientos sociales y un largo 
etcétera. Tal vez los únicos que duden de la existencia de algo llamado cultura 

actualmente seamos los mismos antropólogos (Sahlins 1997, 1999 y 2001 ). 

La crisis parcial del concepto de cultura en la antropología, está enmarcado 

or el descrédito en el que han caído varias escuelas en las cuales este 

~oncepto estaba fuertemente arraigado, y que son h~y. consider~das por 
muchos, como totalmente incapaces de descnb1r y expl1car las 

transformaciones socioculturales de las últimas décadas. A esto se ha sumado, 

una cacería de brujas por parte de la academia estadounidense Y su 

pensamiento políticamente correcto y moralmente adecuad~ que no pocas 
veces opera como una forma de imperialismo cultural (Bourd1eu Y Wacquant 

2002). 

Las últimas décadas han estado marcadas entonces, por un f~erte 

revisionismo teórico dentro del cual se han descalificado numer~s~s l1neas 
teóricas y autores clásicos por considerarlos cómplices del c~lon1ahsmo Y la 
expansión imperialista, críticas que se han hecho extens1v~s a toda la 

disciplina. Desde esta perspectiva, la noción de cultura"[ ... ] sena una forma 
intelectual de control que tendría como efecto "encarcelar" a los pueblos 

periféricos en sus espacios de sujeción, separándolos perman~ntemente de 

la metrópoli occidental progresista. O hablando de u~. mo.~o mas g~neral •. la 
idea antropológica de cultura, al conspirar por la estab1hz~c1on de. la d1ferenc1a, 
legitimaría las múltiples desigualdades- inclusive el rac1smo- Inherentes al 

funcionamiento del capitalismo occidental". (Sahlins 1997: 43) 1 • 

Estas críticas las podríamos dividir en poscoloniales y posmodernas. Las 

primeras consideran que las apreciaciones hechas por los antropólog~s son 

cuanto menos sospechosas al estar marcadas por los vicios Y asimetnas .~e 

la situación colonial. El posmodernismo extiende esta duda a toda produ~?1on 

no realizada por autores conscientemente posmodernos. Si bien estas cnt1c~s 

nos han hecho más reflexivos sobre las condiciones históricas de e~ergenc~a 
de nuestra disciplina, no dejan de ser inmovi lizadoras puesto que SI _la teona 
está manchada desde sus inicios y el trabajo de campo como metodo ~s 

inútil, la antropología no tendría en definitiva nada que decir (Maybury-Lewls 

2002). 

• Todas las citas procedentes de otros idiomas han sido traducidas por el autor. 
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Debemos tener en cuenta entonces, que si bien en algunos casos el uso 
del concepto de cultura ha justificado la conversión de la diferencia en 
desigualdad, no podemos reducir el concepto a esta función. En primer lugar, 
la cultura no es sólo el pilar de un método de contraste que reduce la 
comparación cu ltural a la distinción discriminatoria, sino que es también, un 
medio de conocimiento y compresión, a la par que una forma de darle sentido 
a la experiencia social. En segundo lugar, la diferencia cultural como tal no 
tiene ningún valor independiente de la situación histórica particular en la que 
se haya inserta. En las últimas décadas, numerosos pueblos nativos han 
opuesto conscientemente su cultura y su identidad como primer paso para 
retomar su autonomía -relativa- y oponerse a la dominación, pareciendo 
seguir entonces, la concepción romántica de la cultura como oposición al 
proyecto civi lizador, ilustrado y colonialista (Sahlins 1997). 

Este fue justamente el inicio de la idea romántica de cultura impulsada 
desde Alemania. Desde este punto de vista, la cultura no era transmisible 
como sí lo era la civi lización, ya que la primera era lo que caracterizaba a un 
pueb lo en específico. Por ende, la cultura como espíritu particular e 
irremplazable de un pueblo se oponía al expansionismo imperialista y a la 
razón ilustrada, articulando de este modo una crítica al individualismo radical 
y negando su universalidad. 

Esta noción de cultura que influyó notablemente en el particularismo 
histórico estadounidense, ha sido tachada de esencialista por la antropología 
contemporánea dominante, que en su afán de construir su propia identidad, 
apartándose de las tradiciones disciplinarias clásicas, ha encontrado en el 
esencialismo su caballo de batalla, el gran divisor entre el pasado y el presente, 

otorgándole a los otros el pecado original de la comprensión de las culturas 
como sustancias homogéneas e invariables. Simultáneamente, esta tendencia 
antropológica ha chocado con diversos pueblos y colectivos humanos que 
conciben la cultura como algo que además de ser vivido, es poseído, y que, 
por tanto, se debe proteger para evitar su pérdida. 

Algunos autores han intentado solucionar esta tensión, desarrollando un 
marco conceptual claramente antiesencialista que, sin embargo, permita 
comprender la autoconciencia cultural de muchos grupos humanos. Al respecto 
son ilustrativos los planteamientos de Appadurai (2001 ), para quien el adjetivo 
cultural debe reemplazar el sustantivo cultura, dado que el últ imo tiende a 
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dar una idea de sustancia, cosa u objeto, al tiempo que privilegia la idea de lo 
consensual y compartido sin distinciones por todos; mientras, por su parte, el 
adjetivo cultural nos lleva al terreno de las diferencias, los contrastes y las 

comparaciones. 

El énfasis se hace aquí, en lo diferencial, en la propiedad contrastante de 
ciertas cosas. Es decir, la dimensión cultural de un fenómeno social se refiere 
a una diferencia que tomó cuerpo en un lugar determinado con unos 
significados particulares. Appadurai plantea que no todas las diferencias son 
culturales, por tanto, argumenta que debemos considerar como culturales 
sólo aquellas diferencias que expresan o fundamentan la fo rmación Y 
movilización de identidades colectivas, más precisamente se trata de "[ ... ]que 
reservemos el uso de la palabra "cultura" en sentido acotado al subconjunto 
de diferencias que fueron seleccionadas y movilizadas con el objetivo de 
articular las fronteras de la diferencia. En tanto cuestión que tiene que ver 
con una operación de manutención de fronteras, la cultura pasa a ser un 
asunto de identidad de grupo, la cual es constituida por algunas diferencias, 
tomadas entre muchas." (2001: 29); diferencias que deben ser naturalizadas 

para cumplir su función. 

A pesar de la sofisticación de estos planteamientos, Appadurai red~ce lo 
cu ltural a su instrumentalización política bajo la denominación de culturalismo: 
"El culturalismo, como acabo de explicar, es la movilización consciente de 
las diferencias culturales al servicio de una política a mayor escala, nacional 

0 transnacional" (2001: 31 ). Pareciera entonces, desde esta perspectiva, que 
cada grupo humano que se identifica a sí mismo como tal posee un~ ~u ltura 
propia, retornando de nuevo a la ecuación cultura = grupo humano defm1do. 

El problema central aquí, es dilucidar qué referentes culturales se seleccionan, 
se naturalizan y se movilizan, es decir, cuáles son considerados relevantes por 
los miembros de un colectivo humano para identificarse a sí mismos al señalar 
sus fronteras culturales e identitarias con los otros, como lo había argumentado 

tempranamente Barth (1976). 

La tensión surge cuando se analizan las motivaciones que llevan a los grupos 
étnicos 0 a colectivos dentro de ellos a movilizar esos referentes. Los 
investigadores sociales han calificado en no pocas ocasiones estas 
motivaciones como oportunistas y sus resultados como mistificadores. En 
este punto nos enfrentamos a una segunda tensión, dado que las retóricas 
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nativas son tanto o más elaboradas y difundidas que fas retóricas científicas 
a fas cuales no pocas veces contradicen. Encontramos entonces, una 
perspectiva académica que se opone a la visión primordiafista de las 
identidades, mientras, simultáneamente numerosas sociedades 
reconstruyen su identidad desde ciertos patrones considerados por Jos 
académicos como esencialistas. 

Agier (2001) ha expresado al respecto que la antropología ha perdido 
en los últimos años fas tribus como objeto de estudio para ganar como tal 
a fas grandes empresas identitarias; colectivos centrados en el 
reconocimiento y búsqueda de sus raíces, fas cuales al ser sometidas a 
la investigación cientffica -contextua!, relacional e histórica- muestran un 
gran componente de invención y mestizaje que nos lleva a pensar en la 
producción más que de identidades culturales, de culturas identitarias, 
culturas que enuncian su identidad adscrita a referentes fijos, absolutos y 
supuestamente auténticos. 

La tensión entre las teorías académicas y fas prácticas nativas, parecería 
girar entonces en la (in)conveniencia de que no sólo los científicos sociales 
tengan plena conciencia de eso que llamamos cultura, sino que los grupos 
que siempre se habían visto como los poseedores y practicantes de ese 
concepto, reflexionen y declaren "exacerbadamente" su cultura e identidad 

' o en otras palabras, que la cultura haya pasado de ser un patrimonio a ser 
un proyecto para los grupos nativos (Sahlins 1999) . 

La paradoja radica en que si bien en los círculos científicos se impone 
e l constructivismo, cuando son los grupos nativos quienes construyen su 
cultura son descalificados, dejándoles sólo dos alternativas: vivirla de 

manera secular e irónica o de forma naturalizante y fundamentalista 
(Figueroa 2000: 62). 

En el resto del artícu lo intentaré demostrar que esta es una falsa 
dicotomía planteada en términos morales, que, además, muestra dos 
irreflexibilidades de la reflexividad posmoderna, al ocultar el papel que 

cumple la autoidentificación y la posición política del científico social. Con 
el fin de lograr mi cometido, ·analizaré dos conceptos ampliamente 
extendidos en la actualidad: la invención de la tradición y la hibridación o 
mestizaje cultural. 
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La invención de la tradición 

L diferentes islas de la Melanesia han atraído a numerosos antropólogos, al 
as · · N b t ser generalmente consideradas hábitat de culturas pnstmas. _o o stan e 

amb·10s han afrontado estas islas en las últimas decadas, los numerosos e . . 
cuales se han reflejado en las conceptualizaciones hechas desde la pract1ca 
antropológica. 

Tal vez la transformación más importante corresponda a la emerg~n~ia del 
denominado renacimiento cultural del Pacífico, que como otros ~ov1m1entos 
emancipatorios del mundo colonizado ha presentado dos tende~c1as , no pocas 
veces mezcladas: la reapropiación de valores o discursos occidentales como 
el marxismo, el cristianismo, los derechos del hombre, entre otro~ , para 
revertirlos en contra del colonizador; y la revitalización de ~alares autocton~s 

bajo diferentes modalidades: sincretismo, tradicion~lismo, etcetera. En Melanes1a 
estos discursos impulsados por los líderes autoctonos surgen con fuerza a 
partir de los años 60' (Wittersheim 1999). 

A comienzos de los años 80', diferentes autores como Ge~lner, _Anderson, 
Hobsbawm y Ranger inauguraron una forma de pensar el nac1onali~mo que a 
pesar de sus diferencias, coincidía en manifestar que la conformación de los 
estados nacionales, principalmente europeos, se apoyaba en un pasado Y 
unas tradiciones que resultaban no ser tan inmemoriales como se planteaban 
inicialmente, por ende, no sería de extrañar que tarde o temprano nuevos 
nacionalismos salieran a flote. 

Dentro de estos autores fueron Eric Hobsbawm y Terence R~nger _e~ su 
libro: The invention of tradition, quienes enfatizaron los procesos 1deolo_g1cos 
y el papel de las élites, teniendo mayor acogida por parte de QUienes 
investigaban Melanesia que otros autores más centrados en el rol de la 
industrialización. 

Hobsbawm en la introducción a esta obra, plantea acerca de los estados­

nación europeos y decimonónicos, que las tradiciones que se ~~ete~den como 
muy antiguas son generalmente recientes. "La expresión <tra~1~1ón mv~~tada> 
incluye un conjunto de prácticas de naturaleza ritual o simbolica, cod1f1cadas 
explícita 0 implícitamente por reglas que buscan inscribirl~s dentro de. una 
continuidad histórica; la particularidad de estas prácticas resid1rí~ en el caracter 
ficticio de la continuidad histórica que las sostendrían" (Wittershe1m 1999: 184). 

Vlra]es 
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Hobsbawm distingue estas tradiciones es urias f 
genuinas, puras Y auténticas, dado que lasp rim y ~lsa~, de las tr~diciones 
consciente de símbolos culturales por arte d P ~~as tmpl~can la mantpulación 
las nuevas identidades nacionales. P e las elites autoctonas para justificar 

Podríamos preguntarnos a qué nos lleva esta el . . . . 
entre tradiciones verdaderas Y tradicio . astftcaclon hecha a priori 
que el pasado siempre se practica ennesl m ventadas. ¿Tal vez sólo a olvidar 
h. . e presente y que p t t 

. IStona es producir identidad al con t . ' or an o, hacer 
s rwr una relación t 

temporales, como lo ha planteado Friedman (2001 )? en re estos segmentos 

Para este autor, uno de los aspectos má .. 
histórica, es el enfrentamiento entre las ~robl~matlc?s de la ~ro.ducción 
pretensiones de verdad y la historiad 1 hl~t~nografla. academlca con 
historia se hacen ellos mismos. e os movimientos sociales que al hacer 

En Melanesia este choque ha tenido com . . 
líderes nativos que defienden el "Pacific W.o p.nnclpa~es co~tendientes a los 

apoyan en el modernismo deconstruccionist:~ yl l~s lnve~!lgadores que se 
e a mvenc1on de la tradición 

De acuerdo con Friedman el mod . · 
historia y de la dicotomía entr~ lo real e,~n~:m: parte ~~ la objetividad de la 

una representación real producida cie~tífica~:~~ntaclon, o mejor aún~ entre 
una representación falsa y mistificador . e y cargada de autondad y 
folclóricos o ideológicos del mundo L: c~~~trwda des.de diversos modelos 
podría sintetizar pues en cinco prop . . . VISion modernista de la historia se 

os1c1ones· la verdad e · · " 
es un segmento arbitrariamente seleccionad~ d .s unlca: El pasado 
finaliza en el momento presente" (2001· 215) Le un contmuum ~e~poral que 
segmento temporal debe ser sólo produ~ida . .a estr.uctura atnbwda a este 
esa estructura es científica Y por t t Pb?r ~nveshgadores competentes· 

· an o, o ¡et1va y ún· . t d ' 
representaciones son falsas y si b. lea, o as las otras 
la mentalidad nc'3.tiva, nunca se la~epn pdu~den e.xplicar otras fenómenos como 

o ra considerar verdaderas. 
?esde esta perspectiva, las tradiciones . . . . 

pollticas no son más que charlatanería a~lculadas a. reiVIndicaciones 
de poder de las élites occidentalizadas qupro~ucl~a para satisfacer las ansias 
verdadera de acuerdo con interpret . e se ecclonan Y "folclorizan" la cultura 
contemporáneos. aclones erróneas basadas en sus intereses 

Vol. 2No. 1 

T 

1 
1 

1 

1 

1 
1 

1 

1 

Antropología y autenticidad cultural ---8 

De este modo, la producción cultural de estos pueblos en el presente no 
sería más que esencialismo, simplificación, objetivación cultural que dotan a 
los pueblos de una eternidad, coherencia, unidad y delimitación que nunca 
han tenido (Sahlins 2001 ). 

Para este autor, todo esto no muestra más que giro retórico hacia la política 
y la moralidad que se ha tomado por asalto a las ciencias sociales en las 
últimas décadas, posibilitando la combinación de versiones de la historia 
modernistas con la deconstrucción posmoderna. 

Así, esta perspectiva no diferiría sustancialmente de los planteamientos 
de Malinowski sobre la función de los mitos que justificaban la preeminencia de 
los clanes más poderosos o la dominación masculina. La finalidad desde 
ambas perspectivas sería estrictamente funcional: dominar o resistir, como 
lo ha reconocido Roger Keesing, uno de los principales investigadores de la 
corriente de la invención de la tradición , para quien , sin embargo, la 
manipulación cultural precedió el colonialismo, no existiendo, por ende, una 
mayor diferencia entre las tradiciones inventadas pre y poscoloniales, puesto 
que ambas fueron fruto de ideólogos nativos que buscaban justificar ciertos 
usos como si fueran ancestrales, eternizando el status quo (Sahlins 2001 y 
Wittersheim 1999). 

Esto ha llevado a Sahlins a plantear que: "La diferencia no está en la 
naturaleza de la comprensión funcional como tal, tanto como en los juicios 
morales-políticos que la enmarcan. En el auge del estructural-funcionalismo, 
lo que fuera que mantenía el sistema social constitu ido era más bien una 
cosa buena. La alternativa siempre escondida era disolverse dentro del 
conflicto y caos hobbesiano, otra versión más antigua de cultura y anarquía. 
Pero ahora sabemos más. Ahora conocemos lo que son estos sistemas 
sociales saturados de poder, de ahí que lo que los mantiene sean medios 
prejuiciados de diferenciación y discriminación. El gran avance teórico de 
décadas recientes ha sido el mejoramiento en el carácter moral de la 
academia" (2001: 299-300). 

Mejoramiento que vela incluso el esencialismo de estas explicaciones 
instrumentales, las cuales condenan a los sujetos étnicos a una aparente 
pureza fundamentada en la inmovilidad, puesto que cualquier tipo de cambio 
sociocultural es interpretado como pérdida de autenticidad o adulteración de 
una esencia precolonial. 
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Al respecto Wittersheim (1999) ha planteado, siguiendo a Margaret Jolly, 
que la división entre verdaderas y falsas tradiciones es simplista, ya que 
quienes plantean la presencia de segundas suponen que las sociedades 
melanesias son esencias unitarias y sus habitantes son gente sin historia y 
sin cambio social hasta la llegada de los colonizadores. Por ende, la dicotomía 
entre la costumbre inconsciente y auténtica y la tradición consciente y espuria 
es inadecuada, dado que no existen referentes puros contra los cuales 
comparar las invenciones más recientes. Por el contrario, los elementos 
exógenos y endógenos hacen parte de la cultura actual de los melanesios y 
no es posible jerarquizar una tradición u otra por su antigüedad. 

Resulta entonces paradójico que este tipo de crítica a la producción cultural 
de los pueblos nativos, se realice desde posiciones posmodernistas, cuando 
responde a una herencia ilustrada fundamentada en una concepción naturalista 
de la cultura, que marca una distinción entre un antes y un después, entre el 
estatus y el contrato de Maine, la comunidad y la sociedad de Tonnies, la 
solidaridad mecánica y la solidaridad orgánica de Durkheim o entre la cultura 
auténtica y la cultura inauténtica de Sapir. Para Europa esta ruptura estaría 
representada por la industrialización y la Revolución Francesa, en las 
sociedades consideradas frías la colonización cumpliría este papel. 

No se trata entonces, de otra cosa que la reactualización de aquel 
sentimiento que Sahlins ha denominado pesimismo sentimental, articulado 
en torno a la teoría de la desesperanza. O en otras palabras, la reedición de 
la nostalgia por el buen salvaje acompañada del temor por la extinción del 
objeto de estudio antropológico (Sahlins 1997, 1999). 

Ahora bien, si la autenticidad cultural no puede ser reducida a lo invariable 
a través del tiempo, tampoco lo puede ser a lo autogenerado, ya que tal 
como lo ha planteado Sahlins "Ninguna cultura es sui géneris, ni un solo 
pueblo es el único o siquiera el autor principal de su propia existencia. La 
presunción de que la autenticidad significa automodelación y que ésta se pierde 
por la dependencia de otros, parece sólo un legado de la autoconciencia burguesa" 
(2001: 312-313). 

Resulta paradójico, sin embargo, que la autenticidad de los pueblos de 
Melanesia sufra ataques por la integración de elementos e ideas de otros 
lugares, mientras desde las mismas perspectivas posmodernas se elogia la 
creatividad cultural de grupos e individuos que actúan de esta misma forma 
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. E toy hablando en particular de las retóricas que celebran el 

en otras regtones. s . . 
mestiza¡ e Y la hibridación de los latmoamencanos. 

Hibridación y mestizajes culturales 
, co Ulf Hannerz (1997) ha planteado la emergencia de algunas 

El antropologo sue ha denominado la antropología transnacional. Estas 
palabras claves en lo que te autor cuenta de un nuevo contexto en el 
palabras dan, de acuerdo c~n asociales ~estizos, a comunidades diaspóricas, 
cual nos enfrenta~ os a ~~en e_s s oducen fenómenos y personas híbridas. 
a fronteras que no tnmovthzan sinO que pr 

, . r ntonces en los contactos interculturales ligados a la 
El ~nfa~~s se r~a tza ente desc~brimiento de la falta de isomorfismo entre 

globah_za~ton Y e apare . ntidades colectivas. Se trata pues, de un 
el terntono, la cultura y las tde 1 tradiciones antropológicas clásicas 

~~::u~~r~~~;~~::~r :: r;~t~~~~u~a~~unci?nalis_m? , consideradas como 

promotoras de una perspectiva localista y pnmordtahsta. . . . 
. de a lo impuro a lo dmam1co, 

Lo híbrido o lo mestizo nos remtten por en ' . h ' os al obviar 

al deseo de desna~ur~li.zar radi~~:~:~~~~~i~~~e~~~~~~s ~~t:n ~1 producto 
incluso el carácter btologtco y racta 
de la mezcla de dos especies o de dos razas puras. 

. or la puerta trasera, del 
Fueron justamente las críticas al Ingreso , p d . , las 

, . . n el producto y no en la pro uccJon, 
sustancialismo y el enfasts excestvo e r h'brida o mestiza por parte de 
que llevaron al refinamiento de la pers~e_c tva ' 
autores como Hannerz o García Canchm. . 

. " ncia del concepto de cultura mesttza es 
Para este pnmer autor ( ... ] la ~se . . e ·¡nnovación en el contexto 

. . . d d. rsidad mterconexton ' 
una combmacton e tve ' . . , 1998: 114). La cultura mestiza, 
de las relaciones globales centro-pen_fena. ( . . de tradiciones culturales 

d t es por la tnteraccton 
está conforma a e_n _o~c ' ontexto global tendrían raíces en 
independientes y dtstmtles que en ~n ~ momento son puras, ya que son 
diferentes continentes pero que en mngun . 
en sí mismas productos de mezclas en sus lugares de ongen. 

. , 1 nte la forma de un continuum de 
Esta interaccton ado_p_ta ~enera me a recian las marcas históricas 

significados y formas signtftcattvas, en el cual se p r a está imbricada en 
de las culturas que en él intervienen. La cultura mes IZ ' 
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esta medida, en relaciones de desigualdad entre los extremos prestigiosos del 
continuum y los no-prestigiosos. 

Por su parte Néstor García Canclini (2000), plantea que la hibridación nos 
remite a los procesos socioculturales caracterizados por la combinación de 
estructuras o prácticas que existían en forma separada y que al unirse generan 
nuevas estructuras, objetos y prácticas. Al igual que para Hannerz, estas 
expresiones discretas son a su vez productos de mezclas anteriores. 

En este texto, diez años posterior a Culturas híbridas, García Canclini 
aclara que el interés radica en el cómo de la combinación entre las diversas 
prácticas y estructuras. El objeto de estudio no es la hibridez sino los procesos 
de hibridación, por ende, estos procesos retan, según el autor, las formas 
tradicionales de entender las culturas y las identidades como formas puras y 
no relacionales. Así, la hibridación desafía las políticas homogeneizadoras o 
que reconocen la diversidad cultural desde la segregación. 

A pesar de que estas conceptualizaciones controlan el reingreso del 
esencialismo a sus planteamientos, muchos interrogantes quedan sin 
responder. 

Misha Kohotovic (2000), ha planteado que para García Canclini la hibridación, 
aunque en algunos casos conflictiva, está mucho más acorde a un proyecto 
democrático que otras formas basadas en la identidad nacional, cultural o racial 
que concibe casi como separatismos particularistas, dado el rechazo a cualquier 
tipo de construcción que parezca poseer rasgos esencialistas. 

El problema radica en que a nombre de las nuevas formas de ciudadanía y 
democracia, el concepto de hibridación oculta que la combinación de referentes 
culturales es todo menos libre e igualitaria en el mundo contemporáneo que 
convierte rápidamente la diferencia en desigualdad. "El problema es cómo 
fortalecer la hibridez sin a la vez fomentar la desigualdad que socava sus efectos 
democratizadores. Confiar en procesos espontáneos de hibridación no sirve­

se necesita de un programa concreto-. Pero García Canclini no propone 
estrategias viables ni mucho menos un programa político. Descarta los 
instrumentos tradicionales de la lucha contra la desigualdad, los sindicatos y 
los partidos políticos, por obsoletos, y duda de la eficacia de los nuevos 
movimientos sociales, pero ofrece muy poco en su lugar." (Kohotovic 2000: 
295). 
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El 11 ado es entonces, a investigar no solamente la creatividad Y la 
am . . . · 0 también las constricciones estructurales que capacidad de remvencJon sm 

im ulsan a las personas Y a los grupos a ser creativos. Tare~ que a~nq~e 
ca~i olvidada en la antropología actual cuenta con cincu~nta anos de hlstona 
a través de la denominada Escuela de Manchester (AgJer 2001 ). 

A todo esto se agrega la falta de investigaciones empíricas seri~s e~tterr~no 

que muestren ~asos concretos de mestizajes e hibridaciones socio~~ ~~~;ss~ 
Lo cual ha llevado a algunos autores como Friedman (1 999 Y 2000a) ~ p .; de los 
¿si al describir la hibridación no estamos sustituyendo la expenencJ 
demás por la de las élites? 

. 1 do como un bazar Friedman (2000b) plantea que el acercamiento a mun d" 

multicultural corresponde a la exper_iencia_ ~e las élites int~_lec:una~:~ ~~~ ;:n~~: 
de comunicación, los políticos Y dlplomatJcos qu_e man Je~ de la población 
una relación sin duda no compartida por a~plla ~ayona . " él discurso 
mundial Gruzinski ha planteado dentro de la misma lmea que. En [ ·,m,·ento 

· . 11 nguaje de reconoc de la hibridación y el mestizaje] podemos ver e e . mo olitismo y 
de nuevas élites internacionales cuyos desarraigo, cos :1 mundo». 
eclecticismo admiten todo tipo de préstamos de las «Cultu_ra~ciae en el seno 

Correspondería a un fenómeno social Y a ~na toma de concJebo les ofrece. Y 
de estos medios acostumbrados a consumir todo lo que _e_l glo Es una manera 
en los que lo híbrido parece estar destronando a lo exot_Jc~. olitismo 

a menos que veamos en ella una variante del viejo cosm?p. . 
nueva - . · y de d1stmgUJrse 
europeo- de tomar distancia en relación con el medJo de ongen 1 mercado 
del resto de las poblaciones. Y también es una forma de ~oner e_n 4~ 
nuevos productos adornándolos con un aura seductora. (1999. ). 

. . · · aunque la vulgata Esta toma de distancia es histoncamente sul gene~'s: . . es ues la 

planetaria la trate de hacer pasar por _universal. La hibnd~c~:sti a~or ~ue 
apropiación sensible, especialmente VIsual, por parte d_e~ ~ ~actúagn entre sí 
describe un espacio rico en diferencias culturales que In e h mostrado 
(F . dman 2000b) Apropiación que difiere radicalmente, como an . 

ne · · de los objetos Y 
diversas etnografías, de la forma com~ la gente se ap;oplade existencia sin 
prácticas exógenas, dándoles u~ sentido dentro su es era 
importarle su procedencia (Sahhns 1997a, 1999 y 2001 ). 
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La irreflexividad de la reflexividad posmoderna 

La invención de la tradición surge entonces e . ' n un contexto anglosa¡·ó 
una perspectiva que muestra como las e' l"t 1. d n Y como 1 es 1ga as a la con t · • 
estados nacionales crean tradiciones con el fin de una hom s. ruc~lon de .los 
tendiente a configurar una identidad nac1.0 1 .d . ogene1zac1on relat1va, na 1 eallzada que 1 • 
simultáneamente conservar la desigualdad inh t . es perm1ta 
de mercado. De ahí, se traslada esta perspectiv::e~c::~~do Slste~a c~pitalista 
radica en que la invención de la tradición implica la me~ a, pero ~~~'.la d~f~rencia 
autóctono con lo colonial. Las diversas formas de in vela o hlbrtdacl~n. de lo 
confluirían pues, en construir un dispositivo de ca t ent~r las tra~JcJones 
colectivos e individuos hacia la comunidad 1. P. uradque a~raJga a los diferentes mag1na a nac1onal. 

La hibridación por parte, aunque sea en América La . . 
a la mezcla de tradiciones. La diferencia fundament~~~· n~s remite tam?ién 
mezcla es pensada como un hecho posnac·o 1 adJca en que dicha 1 na o, en otras palabr 
reta las estructuras, en especial las ident.ldad . as, que es nacionales ins rt · d 
un marco global. La asignación de valores ' . . ' e an ose en como creat1v1dad 0 es · 1• 
radica entonces en el intento 0 no de constr . . . enc1a 1smo wr nac1on a través d 1 

Es claro entonces, que la mayoría de los a t . 1 e a mezcla. 
puesto del lado del McWorld y no de la Jihadn ropo ogos p~smodernos se han 
. N d _ para usar el t1tulo de un conoc·d 
libro. a a extrano si pensamos que la h"b .d . • . 

1 0 

. . ' n acJon sena para 11 1 

oportu_mdad de librarse de la homogeneización de lo na . e os a 
a traves de lo global de la cárcel de lo nacional y lo loc~:~nal , de escaparse 

Por ende, si lo nacional es equivalente a lo . . . reacc1onano no nos d b t -
que los antropologos critiquen a los indígena h . e e ex ranar 
por razones políticas. No obstante el esenc~laql. ue an mvent~do tradiciones • 1smo vuelve a mgresa 1 
puerta trasera ya que la perspectiva de la invención de la t . . . r por a 
el producto inventado, no en los procesos de invención ~adiCIOn se c~ntra en 
olvidan que "Si uno está comprometido en la " . Y. 

0 
que es mas grave 

d d
. d . . negociación de la cultura» 

sea, e 1ca o a la construcc1on y la interpretación d rd d . . ' 
0 

históricas, es inevitable que se encam·Jne h . e rea 
1 

a es etnograf1cas o ac1a un choque co t 
quienes esas realidades son definitivas La cult n ° ros, para . ura es sumamente n . bl 
para los especialistas profesionales de la cult 1 egocJa e ura , pero no suced 1 • 
para aquellos cuya identidad depende de una co 1. . • . e o m 1smo · n lguracJon particular La identid d 
no es negociable. De lo contrario no existe " (F · d · a ' · ne man 2001· 219) A • 
vez de pontificar -con todo el peso moral que e 11 ' • • SI • en on eva este verbo- deberíamos 
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intentar comprender y diferenciar nuestra noción de cultura -relacional y 
contextua!- del uso y el significado que le da la gente concreta a ésta. Así, no 
nos importará que la gente esencialice su cultura, ya que a partir del carácter 

de esas esencializaciones tendríamos mucho que aprender 

Es mejor entonces, mostrar las condiciones históricas de las diversas 

experiencias culturales que simplemente deconstruirlas, hallar las 
problemáticas propias de cada situación y no imponer unas desde nuestra 

propia visión. 
A ello atendería el concepto de indigenización de la modernidad propuesto 

por Sahlins (1999) . A través de ésta las élites o grupos más amplios de la 
población se apropian de elementos externos convenientes para sostener su 
propio punto de vista, o en otras palabras, para ser más ellos mismos. "La 

tradición consiste aquí en las diferentes formas como se da la transformación, 
la cual es necesariamente adaptada al esquema cultural existente." (1997a: 
62) . De este modo, inventar tradiciones con fines instrumentales consistiría 
en ser más uno mismo para transformar las diferencias en demandas 

legitimadas por la estructura y dentro de los límites y posibilidades que ésta 

permite. 
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