EL CAOS CREATIVO: FIESTA Y MUSICA
COMO OBJETOS DE DECONSTRUCCION
Y HERMENEUTICA PROFUNDA. UNA
PROPUESTA SOCIOLOGICA.

RESUMEN

La fiesta musical es mas que un ritual
donde la comunidad reasegura su iden-
tidad mediante la celebracion de valo-
res compartidos: es un proceso estre-
chamente vinculado a la construccion de
la realidad social misma. Se trata de de-
mostrar en qué sentido la musica como
elemento central de la fiesta aporta una
dimensién simbdlica a la generacion de
nuevas realidades sociales a partir de
su capacidad de evocar la espontanei-
dad con el fin de estimular la expresion
de las necesidades personales y socia-
les que contrastan con el caracter re-
presivo de la cultura y que reivindican la
importancia de la naturaleza humana
como elemento constitutivo de la vida
social. De este modo, el analisis socio-
I6gico debe superar el reduccionismo
funcionalista e incluir la hermenéutica
profunda como técnica complementaria
en la investigacion social para compren-
der los origenes no conscientes y los
efectos no intencionados de la accion
humana mediatizada por la experiencia
musical.
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ABSTRACT

The musical feast is more than a ritual
by which the community reinsures its
identity celebrating shared values: it is
a process narrowly related with the
construction of social reality itself. It is
to demonstrate how the music, as a cen-
tral element of the feast, supports a
symbolic dimension to the generation of
new social realities due to its capacity
to evoke spontaneity in order to stimulate
the expression of those personal an so-
cial needs, that contrast with the
repressive character of culture and that
upbraid for the importance of human
nature as a constitutive element in so-
cial life. For that reason, any sociological
analysis of the feast should prevail
functionalist reductionism and include
psychoanalytical hermeneutics as a
complementary instrument in social
research for explaining the non-
conscious origins and no-intended
effects of human agency transmitted by
musical experience.

KEY WORDS: Musical feast, constructivism,
hermeneutics, psycoanalysis, postmodemity,
disipative structures, sociology of music.




Anduli * Revista Andaluza de Ciencias Sociales N° 6 — 2006

For the music is your special friend
Dance on fire as it intends

Music is your only friend

Until the end

Until the end

Until the end

Jim Morrison (The Doors)

1 Introduccién

1.1 La fiesta como proceso irreversible

Mi interés se centra en desarrollar unos accesos metodoldgicos y tedricos que per-
mitan reorientar la sociomusicologia y las disciplinas afines en el “hecho musical” de
las sociedades contemporaneas. Se trata, concretamente, de explicar los cambios
del comportamiento musical en el contexto socio-cultural marcado por la
postmodernidad y la globalizacion. En otras palabras: las tecnologias modernas de
audicion y vision han revolucionado la difusion de las musicas populares a nivel mun-
dial y, como su consecuencia, influenciado en su mestizaje como expresién emocio-
nal de nuevos estilos de vida y orientaciones de valor En el transcurso de este proce-
s0, muchas de las musicas locales de tipo etnicitario’ se han convertido en importan-
tes referentes para la construccion de las nuevas identidades donde lo local se ve
expuesto a las tendencias musicales globales, al mismo tiempo que adquiere una
dimension universal, convirtiéndose en referencia para la industria y los gustos musi-
cales internacionales. Partiendo del mi esztudio etnografico del flamenco andaluz,
realizado alo largo de las Ultimas dos décadas ', y desde una perspectiva comparativista
que incluye otras musicas etnicitarias, tales como eI rebético greco-oriental, el fado
portugués, el tango argentino y el rai franco-argellno comprendo estas formas musi-
cales s6lo como ejemplos concretos para el estudio de las homologias estructurales
con otras musicas y fiestas musicales semejantes. Sin embargo, mi propuesta con-
ceptual implica también a otras musicas populares, menos etnicitarias, como por

Por musica “etnicitaria” se comprende un tipo de musica popular procedente del folclore tradicio-
nal o relacionada con este, cuya principal caracteristica (y funcién) es su caracter apelativo en
cuanto elemento en la construccion intencionada de identidades personales y colectivas. Sobre
la relacion entra musica y etnicidad véase Marti, 2000: 117-140. Bajo las condiciones de la
globalizacién, la musica etnicitaria ha dejado de ser un elemento de inclusién/exclusién en un
sentido étnico o nacional, para convertirse en un elemento de comunicacion intercultural, propio
del papel de la cultura postmoderna. (Véase Steingress, 2002b)

El caso del flamenco demuestra muy bien el papel del contexto socio-cultural para la transforma-
cion de un tipo de musica étnica en un valor cultural, tanto a nivel nacional como internacional.
Aqui se trata de presentar un modelo explicativo extraido de su analisis. Respecto a la relacion
entre el arte flamenco y la importancia que este ha desarrollado en el marco cultural de Andalucia
y a nivel internacional, véanse Steingress, 1993, 1997, 1998, 2002a, 2002b.

Véase mi reciente articulo “Sociological similarities between Spanish flamenco, Argentine Tango
and Greek rebetika” (Steingress, 2004; también 1998b y 2000a).
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ejemplo el rock, el hip-hop, la musica tecno y el rave, y su relacién con la fiesta.”
Ademas de la funcidn etnicitaria me interesa sobre todo el efecto de su experiencia
como acontecimiento social en la construccion de nuevas identidades bajo condicio-
nes sub- y contraculturales que generan las diferentes manifestaciones de la actual
musica urbana” en el marco de las sociedades avanzadas y la cultura postmoderna.

La eleccion de la “fiesta musical” como categoria nuclear del analisis intenta enlazar dos
elementos basicos de los actuales procesos de construccion de identidad: la musica como
medio expresivo y la fiesta como acontecimiento social mas o menos organizado. El silen-
cio de la sociologia al respecto es llamativo. Se puede explicar -al menos- por dos razones:
primero, el racionalismo con que las diferentes disciplinas enfocan el analisis de los com-
portamientos intencionados (minimizando, pues, la influencia de su dimensién afectiva y
emocional) y, segundo, su preferencia por explicaciones funcionalistas que excluyen a
todas aquellas manifestaciones de la vida que parecen escapar a la determinacion social.

Desde los presupuestos tedricos del funcionalismo durkheimiano hasta su variante
estructuralista atribuida a Talcott Parsons, que predominé en la sociologia y la
antropologia hasta la década de 1970, la fiesta se consideré6 como un elemento
normativo destinado al establecimiento de relaciones sociales equili7bradas y, de
esta manera, como un ritual cuyo fin se agotaba en la cohesion social. Esta vision

Quiero recordar aqui, y como ejemplo, el impacto musical, socio-cultural y politico que tuvo el
célebre festival de musica rock, celebrado en 1969 en Woodstock, Estado de Nueva York. Otro
tipo de acontecimiento parecido son los “caravanas de rave” que cada afio reunen un gran
numero de personas en varias grandes ciudades europeas mediante una gigantesca fiesta
callejera. Para no ovlidar los botellédromos en Espafia, que también reunen a jovenes de manera
masificada mediante la combinacién de musica, alcohol y otras drogas con el deseo de sociabi-
lidad y libertad.

Respecto a la “condicion urbana postmoderna” véase Dear/Flusty 1999. Mas concretamente y
enfocando la compleja relacion entre las subculturas y el ambiente urbano en la actualidad, UIf
Hannerz habla de “urban swirl” (“remolino urbano” o “voragine urbana”) que se nutre de la
“importacién de diversidad” como caracteristica del caracter abierto del orden cultural de las
grandes ciudades (Hannerz, 1992, pp. 173-216). Las fiestas musicales “funcionarian” en este
contexto como catalizadores, tanto sociales como culturales. Parece suficiente en este contexto
mencionar la importancia de las subculturas para el desarrollo de la musica popular a partir del
siglo XIX y su significativa difusién a través de la industria musical. Un buen ejemplo muy reciente
para el caso de México es, quizas, la musica electrénica popular (“Electrénica”, también “Nortec”,
de “nortefia” y “tecno”) procedente de Tijuana (véase Asensio, 2004).

Aun asi, los estudios fundamentales que relacionan la musica con la dimensién festiva o ludica
son escasos. Habria que mencionar algunos debido a su destacado valor para la construccion
de una teoria sociolégica de la fiesta: Fue Thorstein Veblen (Teoria de la clase ociosa, 1899)
quien abrié el paso a una mejor comprension de la fiesta en la sociedad burguesa-industrial al
destacar su entonces todavia caracter social diferencial; mas tarde, Johan Huizinga (Homo
Ludens, 1938) aportaria mucho material histérico para demostrar el origen de de la cultura en el
juego; y en la década de los 1960, Erving Goffman (The Presentation of Self in Everyday Life,
1959), siguiendo la linea del interaccionismo de la Escuela de Chicago, profundizé en la teoria del
rol y especialmente en la de la accion teatral/dramaturgica para descubrir los mecanismos de
interaccion en una constelaciéon de relaciones establecidas a partir del juego comunicativo.

Como demuestran dos recientes diccionarios espafoles de sociologia, esta inclinacion tedrica
todavia predomina (“Fiesta” en: Giner/Lamo de Espinosa/Torres, 1998; Ufia/Hernandez, 2004).
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determinista marginé los elementos no funcionales (“disfuncionales”) de la fies-
ta, percibidos como “desviacidon” social. Sin duda, dicha actitud esta relacio-
nada con la incertidumbre sobre el caracter de la musica en general, tema que
ya ocup6 Nietzsche en su célebre ensayo sobre el origen de la tragedia, cuan-
do apunté hacia la inseguridad de los fildlogos a la hora de clasificar la descar-
ga patoldgica producida en el momento de la catarsis como fendmeno de la
psicologia clinica o de la moral. Desde la perspectiva sociolégica se trata, no
hay duda, de un fenémeno de la “moral”, es decir, de una actitud reactiva,
culturalmente determinada, pero que, podriamos afiadir, sélo se comprende si
se tiene en cuenta la a veces conflictiva relacion del hombre como ser natural
con su entorno social y cultural. La dimensién “organica” de los estados
extaticos y catarticos forma, pues, parte del mismo fendmeno y su analisis
sociologico requiere un acercamiento metodoldgico desde la hermenéutica
profunda. Sélo a partir de la combinacion de las dos perspectivas, la objetiva
(sociocultural) y la subjetiva (psicodinamica), sera posible comprender en qué
medida y en qué sentido las condiciones sociales y culturales de la vida estan
internalizadas y materializadas en manifestaciones expresivas de estados na-
turales empiricamente observables, como es por ejemplo la fiesta musical.
Estamos ante un hecho social y cultural, en cuya “produccién” interviene toda
la gama de lo humano, es decir, que se fundamenta en la doble constitucion
del hombre como ser natural y social. De este modo, opino que el analisis
sociologico de la fiesta musical requiere una reconfiguracion conceptual des-
de el punto de vista del caracter integral y polifacético de la vida social y
dimensién simbdlica que desarrolla.

Ademas, el “giro cultural” en las ciencias sociales y la consiguiente necesidad de
repensar el papel de la cultura en la sociedad sugiere una revision critica del signi-
ficado de la fiesta, de su “realidad” y su “sentido”, y lo mismo se puede decir res-
pecto a la musica. No obstante, este cambio paradigmatico en las ciencias socia-
les iba parejo al impacto de la nueva cosmovision desarrollada por las ciencias
naturales y fue marcada por la atraccion que ejercio la teoria del caos y la de las
estructuras disipativas sobre el pensamiento social.

El abandono del paradigma mecanicista newtoniano daria paso a una nueva concep-
cion del tiempo y de la historia de la naturaleza, de la sociedad y del hombre mismo.
En los trabajos de llya Prigogine y Michel Serres, centrados en el principio de la
incompletidud (Godel)y la incertidumbrse (Heisenberg), se perfilé el nuevo paradigma
de los objetos como sistemas abiertos.” A partir del redescubrimiento del papel de la
termodinamica en la microfisica se abandond la anterior concepcion lineal del tiempo
y de la historia en pro de una conceptualizacion de la realidad natural y social basada
en las estructuras disigativas y en la idea del tiempo creativo como base de los
procesos autopoiéticos . En términos menos abstractos: Lo que “esta”, no es con-
secuencia de una légica intrinseca a la naturaleza de las cosas, sino consecuencia

Véanse Prigogine, (1998); Serres, (1977); asi como Monod, (1971).

Cabe recordar que fue Niklas Luhman quien en la década de los 1970 reformul6 la teoria de
sistemas parsoniana a partir del concepto estratégico de la autopoiesis (Luhmann, 1970 y 1975).
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de su desarrollo en el tiempo y en el espacio — y este desarrollo incluye el “hacer’ y
“no hacer” como condicién del desarrollo también de la realidad social del hombre y la
cultura. El descubrimiento de la importancia del no-equilibrio para el desarrollo de los
sistemas permitié explicar los procesos irreversibles (de “la flecha en el tiempo”)
como procesos basados en el azar que producen orden y organizacion. El tiempo no
es mecanico (simbolizado mediante el reloj), sino creativo; el orden es consecuencia
del desorden como lugar de “creacion”.

Las consecuencias de este descubrimiento para las ciencias sociales serian con-
siderables. No sdlo aceleraron el definitivo abandono del modelo funcionalista-
estructuralista, “materializado” en la organizacion “fordista”, anclada en el concep-
to del tiempo repetitivo y mecanico, sino que favorecieron, ademas, la explicacion
de los procesos sociales desde la perspectiva de la cultura como dimension simbé-
lica de la sociedad y “lugar” o “momento” de una reorganizacion de las “estructuras
disipativas” mediante la construccion/creacion de sentido y base comunicativa de
los sistemas autoreferenciales. Con esto, los planteamientos, tanto del
constructivismo social de Berger/Luckmann (1969) como los de Luhmann adquirie-
ron un status superior, al permitir una relacion dialéctica entre los subjetivo y lo
objetivo en los procesos sociales y culturales: la realidad se “hace”, pero no de
manera voluntarista, sino, como ya indicé Marx en su momento, bajo condiciones
de determinacion e indeterminacion de la agencia.

La concepcion de la sociedad como consecuencia de la dinamica de los sistemas
autopoiéticos permitio a la sociologia interpretar la realidad social desde la pers-
pectiva del constructivismo social y la dialéctica materialista: los hombres “crean”
su realidad, pero lo hacen bajo condiciones encontradas y mediante situaciones de
conflicto que disuelven unas estructuras con el fin de establecer otras nuevas. Seria
sobre todo Pierre Bourdieu quien, retomando ciertas ideas de Marx, desarrollaria
esta concepcion en el marco de su teoria del campo artistico y, mas concretamen-
te, del habitus. Su doble definicion de este concepto lo compre1rgde como estructura
estructurante, por un lado y estructura estructurada, por otro.

De este modo, los campos de produccion cultural, al que pertenece toda la gama
de fiestas musicales y la musica en general, se nos presentan como un “espacio
de posibilidades”, donde los individuos en su cualidad de “agentes” buscan formas
y vias de solucionar el “universo de problemas” a los que se enfrentan tanto por
voluntad propia como ajena. El campo -la fiesta- no sélo esta determinado por el
“contexto” social y cultural, sino que como espacio de produccion cultural (material
y simbdlica) también tiene capacidad determinante: refleja su entorno a la vez que
lo recrea a su manera.

El puente conceptual entre el paradigma termodinamico y las ciencias sociales
permite interpretar los sistemas sociales como sistemas abiertos, de no-equilibrio,
expuestos a los efectos tanto intencionados como no-intencionados de la accién
social. De acuerdo con Max Weber podriamos decir que la accién social nunca es
meramente racional e intencionada. Ademas, si aceptamos la afirmacién de Bergson

© Bourdieu emplea estos términos en muchos de sus trabajos, sobre todo en La Distinction (1979),

para aplicarlo mas tarde en Les regles de l'art (1992) y otros mas.
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(1932), segun la cual el azar y la intencion son dos aspectos de la misma realidad,
se nos plantea el problema de buscar aquella dimensién de la realidad social, en la
que los sistemas de no-equilibrio se reconstruyen a partir de estructuras disipativas
en las que la intencién permite el azar como estrategia de la accidon social, como
solucion hipotética de problemas reales.

Desde esta perspectiva consideramos a la fiesta musical como un proceso basado
en el caos (estructuras disipativas), con el fin de generar -por necesidad y en el
marco del tiempo creador- un nuevo orden simbdlico a partir de experiencias colec-
tivas que amalgaman la intencion y el azar, que “recrean” el sentido subjetivo de los
individuos al mismo tiempo que construyen nuevos significados colectivos.'' La
fiesta musical es, pues, un sistema abierto, creativo, donde se producen situacio-
nes que son -en un primer plano- manifestaciones de una “légica” no racional, de lo
inconsciente (/o reprimido), pero que mediante su “escenificacion” se conV|er1ten en
hechos sociales manifiestos - y de este modo en objetos del conocimiento.

En la misma linea de nuestro analisis, Manuel Montafiés Serrano (Montafiés, 2003),
partiendo de algunos presupuestos del marxismo, ha centrado su argumentacion
en la enaccién (neologismo creado por Maturana y Varela) como término analitico,
para explicar la transformacion del sujeto en la accion de transformar (ibid.: 30), es
decir, el “ser consciente” como base del desarrollo del hombre como ser social. A
partir de ahi desarrolla su concepcién de “la produccion de conocimientos de mane-
ra participada” (ibid.: 33) en el marco de “procesos conversacionales” que son em-
pleados por los sujetos comprendidos como “sistemas observadores” que observan
“las observaciones de los sistemas observadores” (ibid.). El conocimiento o la con-
ciencia del “ser consciente” se produce, pues, en el acto de transformacion de la
realidad (social) mediante una “observacion” que es a la vez una “auto-observacion”
del sujeto —y, por consiguiente, el objeto de la hermenéutica profunda como siste-
ma observador. El objetivo de este proceso consiste en la “construcciéon de compa-
tibles realidades sociales que satisfagan a la ciudadania” (ibid.: 35). Esta perspec-
tiva— que recuerda en mucho a la de la racionalidad discursiva y la accién comunicativa
de Habermas — puede ser prometedora en su aplicacion al analisis de la fiesta
musical.

Tras la interpretacion funcionalista de la fiesta como acto de autopresentacion e
identificacion colectivo, las lineas surgidas del nuevo paradigma de la autopoiesis
indican un caracter de la fiesta bien distinto: la creacion simbdlica de la realidad en el
marco de un proceso conversacional -tanto consciente como inconsciente-, donde
se construyen -mediante la relativamente libre configuracion de los elementos y fuer-

Baijtin, (1996), distinguid entre las fuerzas centrifugales y centripedales en el arte. Mientras que
las ultimas favorecen la tradicion, las primeras tienden hacia la creacién de situaciones
carnavalescas marcadas por la ruptura con los modelos y estructuras establecidas. Este
modelo explicativo ha sido aplicado ultimamente por en el caso del flamenco (Washabaugh, 1998)
y, como veremos, se corresponde principalmente con lo que en el articulo presente trataré en el
marco del concepto de las “estructuras disipativas”.

Sobre el papel del conocimiento en la relacion entre lo sensual y lo racional véase Steingress,
1989: 34-46.
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zas que intervienen- modelos de (futuras) realidades; donde los sujetos se observan a
si mismos a través de las acciones y reacciones de los otros; donde la creacion de
nuevos tiempos y espacios es, a la vez, la autocreacion (autopoiesis) de los indivi-
duos como seres sociales. Hay, pues, que explicar el papel de la musica en este
proceso en el marco de la fiesta como accion transformadora de la realidad. Por ello
intentaremos no recaer en el objetivismo socioldgico, propio del funcionalismo, y
partimos de la consideracion tanto de la fiesta como de la musica como actos, accio-
nes y -por consiguiente- “procesos conversacionales” irreversibles, donde no sélo
interviene la racionalidad sino también (quizas: sobre todo) el amplio espectro de lo
gue denominamos lo irracional como metafora de lo no-intencionado y no-previsto: lo
espontaneo, impulsivo, reprimido como -en este contexto-lo originario, verdadero.

En la actualidad, |a fiesta parece recuperar una importancia postergada en la era de
la sociedad explicitamente industrial, con su division estricta y funcional entre el
tiempo productivo y el ocio. Desde la perspectiva postmoderna y de acuerdo con su
cualidad como acontecimiento integral de la cultura de masas, la fiesta sirve tanto
de liberacién y creacion (poiesis) como de distraccion e ideologia. Cabe recordar en
este contexto a Zygmunt Bauman, quien inicié una profunda reconsideracion de la
dialéctica entre cultura y sociedad al insistir en una triple concepcion de la cultura
(como concepto, estructura y praxis) a partir de un realismo epistemolégico que
comprende la cultura como proceso ambivalente que actua tanto como agente del
orden como del desorden social. = A continuaciéon vamos a concretizar su concep-
cion en el caso del analisis de la musica popular.

1.2 La socio-musicologia ante el reto de la postmodernidad

Una de las caracteristicas mas destacadas de la postmodernidad es su tendencia
hacia la reestructuracion de los espacios y significados con el fin de redefinir el
tejido de significaciones que constituye la cultura (Geertz, 2000). Una vez liberadas
de su dimensién nacional y convertidos en elementos fluctuantes de representa-
cion e identificacion a nivel global, distribuidos y percibidos como mercancias, las
nuevas coordenadas culturales conwerten la musica y la fiesta, y por lo tanto la
fiesta musical" ,enun constructo”’ nuevo. Dejando aparte la artificial oposicién
entre musica culta y “popular”, y sin despreciar las valiosas aportaciones de la

Bauman (1999: xiv) habla de la ambigliedad de la cultura (“Culture’ is as much about inventing as
it is about preserving”), pero en el fondo se trata de una ambivalencia que crea sentido (“sense-
giving-ambivalence”). Ahora, “la” cultura ni actda ni da sentido: por esta razén analizamos en qué
sentido se expresa tal ambigliedad en la fiesta musical como acontecimiento interactivo.

Hay fiestas en torno a la musica (como el Festival de Salzburgo o la Bienal de Flamenco de
Sevilla); hay musica para la fiesta, musica festiva, que acompafa a las bodas e incluso los
entierros y otros actos solemnes; y hay fiesta musical, un fiesta que percibe la musica como uno
de los elementos constitutivos (aparte de la comida, la bebida, los efectos visuales, el ambiente
social, la técnica etc.). Es este tipo de fiesta o de acontecimiento musical que nos interesa aqui.

Como “constructo” entendemos conceptos empiricamente definidos, para garantizar la compro-
bacién de teorias de acuerdo con los principios del realismo epistemolégico. (Véase Ferrater
Mora, 1994).
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sociologia de la musica — desde Weber, Adorno, Blaukopf, Kneif, Silbermann y
otros, mas recientes, como por ejemplo Christian Kaden (1993) —, estamos de
acuerdo con la critica, formulada por Enrico Fubini, al destacar el problema de
cierto deduccionismo social o sociologismo en el analisis de la musica como fené-
meno extramusical, que no tiene en cuenta el papel del lenguaje musical y su
funcién comunicativa en la estética contemporanea, la definicion de las identidades
y el cambio de comportamientos (Fubini, 2001). Compartimos la opinién de que la
musica no es soélo un ‘“reflejo” de la sociedad sino que también es una de sus
formas de reflexion, de produccion de sentido y de relacion social. Durante bastan-
te tiempo, este enfoque tematico fue objeto exclusivo de los antropdlogos cultura-
les o sociales especializados, como por ejemplo Jane Cowan (1990), quien analizé
el baile como lugar de intercambio de identidades de género en el Norte de Grecia,
Thomas Turino (1993), quien observo el uso de la musica en el proceso de diferen-
ciacion étnica, o George Lipsitz, quien, en Time Passages (1990), investigd la
musica como instrumento de construccion cultural y destaco, en Dangerous
Crossroads (1994), su influencia en la apariciéon y consolidaciéon de movimientos
sociales de protesta, tema investigado también por Ron Eyerman and Andrew Jamison
(1998). Habria que mencionar, ademas, a Josep Marti, quien analizé de manera
magistral las diferentes dimensiones de la musica popular como “generadora de
realidades sociales” (Marti, 2000), o a Jerome R. Mintz, quien publicé un estudio
etnoldgico sumamente interesante sobre la relacion entre garrulidad, sexualidad y
creatividad en el caso de la produccion y el significado de las canciones carnavalescas
en la sociedad andaluza (Mintz, 1997). En vista de la estrecha relacion entre musi-
ca popular, fiesta y movimientos sociales, se puede decir que la praxis musical, tal
como se desarrolla en la fiesta, es una peculiar actividad o construccion simbdlica
que interviene en la realidad social, induciendo en los actores sociales el desarrollo
de comportamientos, asi como la definicion de sentidos e identidades. Esta dimen-
sion creadora de la musica es la que nos interesa aqui en especial.

Conviene establecer -en un primer plano- un criterio diferencial importante: el del gra-
do de libertad en la capa%idad y el alcance creativo de la fiesta en el marco de la
culturaala que pertenece.  Partiendo de un continuo establecido entre los dos polos
extremos de “mucha libertad” y “ninguna libertad”, podriamos decir que hay fiestas
con un alto grado de inmovilidad en el tiempo. Normalmente se trata de fiestas basa-
das en rituales rigidamente controlados, en una repeticion de los elementos y actos
que las constituyen, como por ejemplo las fiestas mayores o patrimoniales, tanto
religiosas como laicas. Si bien es verdad que hay fiestas “macro-sociales”, culturalmente
asimiladas y aceptadas por una gran mayoria de personas debido a su caracter
estable, “atemporal”, también hay otras que se producen de manera mas esponta-
nea, accidental, con un alcance social mas bien restringido (micro-social) y con una
funcién cultural distinta. Sin duda, estas fiestas mas “familiares”, con menos “peso
cultural”’, menos normalizadas, suelen ser mas “libres” y permiten adaptarse mejor a
las necesidades y circunstancias sociales concretas que las macro-sociales.

La sociedad del consumo y del ocio ha generado la tendencia hacia las macro-
fiestas, estrechamente relacionadas con los intereses econémicos, apoyados en

Respecto a la “construccién cultural del sonido” véase Antropologia (1998).
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una fuerte tecnologia y en el papel decisivo de los medios de comunicacién. Una de
las consecuencias mas destacadas de este cambio se refiere a la relacion entre el
individuo y la fiesta, a su grado de libertad. Mientras que antes las macro-fiestas
expresaron la integracion del individuo en el colectivo (de la nacion, la religion, la
clase social, etc.) y las micro-fiestas solian ser actos de representacion del indivi-
duo en el entramado intimo de la vida social (la familia, los amigos, la vecindad), la
macro-fiesta postmoderna ofrece un espacio publico, donde los individuos aislados
creen encontrar la oportunidad de expresar colectivamente su individualidad. Esta
aparente contradiccion se explica por la imposicion del mercado en las relaciones
sociales y la consiguiente reduccion del individuo a consumidor como determinan-
tes de un radical cambio de las bases sociales de la fiesta.

En este sentido, Marti (2002) — apoyandose en un trabajo de Lanternai (1981) —
menciona cinco constantes de la fiesta (sociabilidad, participacion, ritualidad, anu-
lacion del orden y disfrute) y una serie de elementos imprescindibles para consti-
tuirlas (mdusica, baile, comida, bebida, ornamentacion). Cada fiesta varia de acuer-
do con la ponderacién de estas constantes y su significacion para los colectivos
concretos. A partir de esta clasificacion se abre todo un abanico de variantes o
tipos de fiestas segun el grado de libertad que expresan.

Ahora bien, el esquema presentado por Marti merece una especial atencion. La pre-
gunta clave es el por qué de este esfuerzo colectivo: sen qué relacion estan y se
desarrollan estas constantes? No parecen ser motivos principales la sociabilidad, la
participacion y la ritualidad, ya que se trata de caracteristicas de la vida social en
general. Uno no tiene que organizar una fiesta para participar en algo, pero si puede
sentir la necesidad de participar en un acontecimiento que le ofrece la posibilidad de
disfrutar de “algo mas” que echa de menos en la vida cotidiana. Se trata de crear un
entorno distinto, “festivo”, mediante el manejo de unas condiciones sociales y am-
bientales especiales de sociabilidad, interaccion y ritualidad. Este proceso incluye e
incluso exige la anulacién temporal del orden social cotidiano con el fin de disfrutar de
algo que en la vida cotidiana queda -necesariamente o no- suprimido o eliminado. En
la fiesta se celebra, pues, algo excepcional, algo que tiene un valor especial: /o otro.

De este modo, podriamos definir la fiesta de manera provisional como un acto co-
lectivo excepcional que interrumpe la rutina de la vida cotidiana con el fin de disfru-
tar a través de la conmemoracién de algun objeto o acontecimiento (actual o pasa-
do) o alguien (vivo o muerto) mediante un ritual (sub)culturalmente definido. Lo im-
portante es que este acto colectivo ritualizado y con alto grado de significado cultu-
ral somete las condiciones de la vida social dadas a una permanente reinterpretacion
que incluye su superacion mediante la creacion de nuevas formas de comporta-
miento y de significados culturales. Asi, la fiesta provee el “material” necesario para
anular, temporalmente, el orden social vigente o dominante y lo sustituye por la otra
“logica”, la del disfrute y la libertad como experiencias colectivas surgidas de la
transgresion de las normas establecidas. La anulacién temporal disfrutada de lo
normativo dado es, pues, la verdadera fuente del disfrute y -por esta razén- el motivo
latente de la creacion de algo nuevo y distinto a partir de una reinterpretacion de “lo
sagrado” como la proyeccion colectiva de los deseos. El grado de represion social
y cultural es el que impone la fiesta como necesidad, no sélo de institucionalizar
“valvulas de escape” emocionales, sino también como lugar y momento de readap-
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tacion de las normas sociales y culturales a las necesidades naturales reprimidas.
Esta es nuestra hipotesis central.

En este sentido, la musica es un elemento clave en el proceso de expresion y
canalizacion de la “efervescencia colectiva” como estado maximo del disfrute sen-
sual de la configuracion del “cuerpo grotesco” a partir de la comida, la bebida, la
sexualidad y el “ambiente” que genera. La musica forma y deforma, construye y
deconstruye, quita sentido y lo crea. En este tipo de fiesta musical y musica festiva
se funden la naturaleza y la cultura, el sonido y el ritmo, el cuerpo y el simbolo, se
crea solidaridad, “cohesioén social”, aunque sélo de manera limitada. La fiesta musi-
cal construye la masa ritmica, sensualizada y erotizada como variante de la masa
cerrada, al crear un “texto” musical (es decir, comportamental y simbdlico) compar-
tido; de este modo estamos ante una realidad virfual donde han desaparecido la
tradicion y el “deber” que exige la solidaridad “organica” de la sociedad moderna, la
del trabajo. Quizas por esto, por la cualidad del “texto”, sus efectos paradodjicos
suelen ser el agotamiento y la resaca que siguen al disfrute extatico.

En fin: como catalizador de la produccién social del “cuerpo grotesco”, la fiesta sub-
o contracultural suele producir -debido a su caracter disipativo y de oposicion frente
alaculturay el orden social establecidos- una creatividad estética y cultural desvia-
da. De este modo genera comportamientos nuevos en determinados sectores de la
sociedad, preferentemente la juventud. Asi, y precisando: la sub- y la contracultura
musical urbana es nuestro tema, y nuestra metodologia la analiza atendiendo al
papel de la musica en el proceso de definicion de lo sagrado como acto de redefinicién
generacional de la conflictiva relacién entre la naturaleza del hombre y su cultura.

1.3 Consecuencias metodolégicas

El caracter polifacético y polisemantico del concepto de fiesta requiere una revision
profunda de las concepciones habituales a partir de una ampliacién de los presupues-
tos tedrico-metodoldgicos de su analisis y un acercamiento multidisciplinar a partir
de los conocimientos que abarquen los factores biolégicos, etoldgicos, psicolégicos
y socioldgicos del fendmeno. Si aceptamos la tesis de que todo tipo de fiesta incluye
en su nucleo una forma de ritual y tiende basicamente hacia el estado de descarga
emocional, la euforia y el trance, no se la puede explicar sin tener en cuenta ciertos
procesos fisiolégicos y neuro-psicolégicos desatados por el entorno social. A partir
de este realismo metodoldgico consideramos las formas de exaltacién emotiva como
el criterio esencial de cualquier fiesta, sea de caracter solemne o de desenfreno
colectivo. Por esta razdn, nuestra concepcion enfoca a la fiesta desde el angulo de la
sociologia, aunque ampliada por la hermenéutica profunda, método desarrollado por
el psicoanalisis y aplicado a los procesos sociales en cuanto acontecimientos donde
los individuos no solamente reaccionan como sujetos de acuerdo con las estructuras
y expectativas objetivas de su entorno social y cultural, sino que mediante ellas
expresan -como seres naturales- de manera consciente o inconsciente su actitud
hacia este entorno desde el punto de vista de su malestar en la cultura.

La argumentacion se desarrollara en dos partes o “movimientos”, mas una “conclu-
sion”. La primera parte (cap. 2) se dedicara a la critica o deconstruccion, primero,
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de la concepcion hermenéutico-ontogenética de la fiesta, que confunde el origen de
la fiesta con el origen de la religion, lo sagrado con lo divino, y destacar su dialécti-
ca de afirmacion del mundo, juego y transgresion o exceso colectivo; segundo, de
la interpretacion funcionalista de la fiesta, que reduce su significado a la reafirmacion
del orden y la cohesiodn social, sin tener en cuenta su capacidad creadora de com-
portamientos y su dimensién simbdlica. En la segunda parte (cap. 3) se llevara a
cabo la reconstruccién de nuestro objeto, se enfocara la fiesta como acontecimien-
to polifacético y se analizara la relacion de su sociodinamica con la psicodinamica
de las necesidades humanas subyacentes a partir de la combinacién del analisis
socioldgico y el hermenéutico-profundo. Mientras que la sociodinamica de la fiesta
sera atendida desde los presupuestos tedrico-metodoldgicos del constructivismo
social, el método hermenéutico-profundo o psicoanalitico nos permitira la explica-
cion de la dialéctica entre naturaleza, cultura y la ontogénesis de la persona. En las
conclusiones finales se destacaran algunas de las caracteristicas de la fiesta mu-
sical como proceso de hibridacion cultural.

2 Primer movimiento: Deconstruccion

2.1 De lo sagrado al ocio

El principal obstaculo para el acercamiento cientifico al fenémeno de la fiesta surge
de su frecuente y errénea explicacion a partir de dos concepciones distintas: la
primera es la cultivada por la arquitectura ontolégica construida a partir de la identi-
ficacidn de lo sagrado, lo culto y lo sublime como supuestas Ultimas esencias de
las cosas, y su rechazo de lo popular como algo vasto o primitivo, propio de la
“seudofiesta” (Pieper, 1974). La segunda es la funcionalista, que explica lo sagra-
do, el ritual y la religion como manifestaciones de la necesidad de establecer un
orden normativo que garantice la cohesion social de un colectivo. El déficit de estas
concepciones se halla en su negacion a aceptar cualquier capacidad creativa,
innovadora, constructiva de la fiesta en el marco de la dinamica cultural de la socie-
dad: la primera, especulativa, la niega desde la posicion metafisica, la segunda,
mecanicista, debido a su semidtica excesivamente normativa.

La teoriade lafiestade Pieper17 se basa en el dualismo arbitrario de la “verdadera
fiesta” y la “falsa fiesta” o “seudofiesta”. La diferencia esta en que la seudofiesta es
un acontecimiento organizado en funcién de la utilidad de la vida profana, y debido
a ésto carece de lo festivo como nucleo esencial de la fiesta (Pieper, 1974: 12).
Pero, sen qué se basa “lo festivo®? Segun el fildsofo aleman, la esencia de la
“verdadera fiesta” esta en su “riqueza existencial”, y ésta se refiere al “sacrificio (...)
como lo mas opuesto a la utilidad que pueda pensarse” (ibid.: 28). Ahora bien,

" Josef Pieper (1904-1997) fue un destacado representante de la antropologia filoséfica anclada

en el tomismo. Su revalorizacion del pensamiento de la Antigliedad y el Medievo para el pensa-
miento moderno culmind en la constitucién del hombre a partir de la virtud teologal, comprendida
como resultado de la experiencia de lo divino. El texto al que nos referimos aqui fue publicado por
primera vez en 1963 bajo el titulo de “Zustimmung zur Welt. Eine Theorie des Festes” (“Afirmacion
del mundo. Una teoria de la fiesta”).
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Pieper reconoce la existencia de otras clases de fiestas, “no-auténticas”, organiza-
das con fines econdmicos o meramente placenteros. Pero su posicion ante ellas
pone en tela de juicio la hipétesis de Caillois respecto al aspecto dionisiaco de la
fiesta, ya que, opina Pieper, “se yerra simplemente el tiro cuando se define la fiesta
como le paroxisme de la societé, como una sumersion en el caos ‘creador’.” (/bid.)
Segun su ontologia deista, el mundo esta creado por Dios y no hace falta re-crearlo
mediante el exceso colectivo, sino reafirmar el orden terrenal y divino, no hay nece-
sidad ni del “juego” ni de “la razén econémicamente calculadora” (ibid.).

En cambio, la “verdadera fiesta” esta anclada en el “amor”; de ella surgen la alegria
y su “forma mas callada”, el consuelo, como afirmacion del dolor, la pena y la
muerte (ibid.: 38-39). Con esto, Pieper llega al nicleo esencial de su teoria, desta-
cando la “afirmacién del mundo” como la “sustancia misma de la fiesta” y concluye:
“Celebrar una fiesta significa celebrar por un motivo especial y de un modo no
cotidiano la afirmacion del mundo hecha ya una vez y repetida todos los dias.”
(Ibid.: 40) De este modo, Pieper localiza la fiesta en el marco de la explicacion
funcionalista de las formas religiosas de Durkheim y Mauss, aunque con intencio-
nes diferentes: lo hace con una intencion normativa al declarar que es “la fiesta
liturgica ... la forma mas festiva de la fiesta” (ibid.: 43), condicién que la eleva por
encima de las fiestas mundanas y profanas. Dicho de otra manera: mientras que
para Durkheim y Maus la religién era una de las formas sociales de reafirmar el valor
colectivo de lo sagrado, Pieper convierte a la religion en lo sagrado mismo y a la
fiesta en el acto necesariamente religioso de su autorepresentacion. De este modo
queda desdibujado el marco tanto de lo sagrado como de la religion.

Con una mirada teolégica a la historia defiende que “la fiesta sin dioses es un
absurdo” (ibid.: 44) y en vista de la secularizacion de la sociedad moderna recurre
a la “tradicién auténtica” para salvar su concepto de “verdadera fiesta” que se repite
en la fiesta litirgica como prototipo histérico del sacrificio. A través del sacrificio y
su recuerdo, simbolizado mediante el culto, los hombres recuerdan su existencia
colectiva e histérica a través de las generaciones. El culto es, pues, la forma con-
creta de la “afirmacién que constituye lo festivo de la fiesta” (ibid.: 47), por lo cual
“las fiestas son imposibles si no las antecede el paradigma de la alabanza litirgica”
(ibid.: 48). Segun esta logica es en la misa donde encontramos la “verdadera” fies-
ta. Ahora bien, ;como se puede mantener esta jerarquia espiritual en pleno siglo
XX, en una cultura secularizada? En vista de la persistencia del hecho religioso en
la sociedad postmoderna, ; donde encontrar ese “espiritu” de lo sagrado, esta “con-
sagracion de lo profano” (Giner, 2005) en la fiesta musical contemporanea?

2.2 Estética mercantil y caracter subversivo de la fiesta

“Lo sagrado” como sentido abstracto de dicha busqueda, tal como lo estudié Durkheim
en el caso de las formas elementales de la vida religiosa, se nos revela como una
construccion humana interesada y necesaria. Ahora bien, la postmodernidad ha
ampliado considerablemente el campo semantico de “lo sagrado” al convertirlo en
sindnimo de mercado y consumo. Esta nueva condicién exige un replanteamiento
del caracter de la fiesta en la actualidad.
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Hay que destacar, en este sentido, el “doble caracter” de la fiesta como “huida” y
“liberacidn” de la vida cotidiana y su condicionamiento, como afirmacion y critica de
la realidad, reproduccion y subversién del orden social. En este sentido, Arifio -
apoyandose en la teoria de los campos de significacion de Velasco (1978)- atribuye
a la fiesta un “poder configurador, productor de realidad” y destaca su capacidad de
“inscribir todo lo cotidiano en un nuevo orden de realidad” (Arifio, 2002: 7). Ahora
bien, en vista de la determinacion socio-econdmica de la vida cotidiana, el analisis
de la fiesta induce al menos dos lecturas igualmente racionalistas: la primera so-
ciologica, constructivista, y la segunda psicoanalitico-hermenéutica.

En su célebre trabajo sobre la constitucién del yo en la modernidad, Anthony Giddens
proporciona un acceso al tema cuando escribe que el problema psiquico fundamental
de los individuos en la época contemporanea consiste en la experiencia masiva de la
“insignificancia personal” que conduce a una situacién de “apartamiento de los recur-
sos morales necesarios para vivir una existencia plena y satisfactoria” (Giddens,
1995: 18). Como consecuencia de ello, los individuos postmodernos buscan todo
aquello que les promete “autenticidad”, es decir, experiencias aparentemente capa-
ces de rellenar su vacio existencial, convirtiendo sus vidas en una cadena de sensa-
ciones fragmentadas, ofertadas por el mercado, con las que construyen los diferen-
tes estilos de vida. No hay duda de que la fiesta, como mercancia apta para el
consumo, instrumentaliza y camufla, pero no elimina las necesidades subyacentes
que surgen -incluso de manera inconsciente- debido al conflicto entre la naturaleza y
el caracter social del hombre. Imaginense la reaccion del publico en el caso de que
una persona, al escuchar el Requiem de Mozart, 0 una saeta, se echara a llorar
publicamente: los sentimientos se representan, pero no se expresan, segun las nor-
mas de la civilizacion. Arifio reconoce esta dimension oculta, cuando describe el
ritual como elemento integral de la fiesta y modo de comunicacién que incluye ele-
mentos o momentos no intencionales, es decir, espontaneos, generados por lo in-
consciente, y que utilizan la sensorialidad corporal como expresién en un entorno de
alto grado de representacion simbdlica (Arifio, 2002: 5). De ahi nuestra siguiente
hipétesis: la fiesta es una respuesta a la necesidad humana colectiva de descargar
los impulsos reprimidos como precio de la civilizacién en la que le ha tocado vivir. De
ahi surge el caracter subversivo de todas las fiestas, sobre todo de las que son
acentuadas mediante la musica que genera la masa ritmica. De ahi surge la reaccion
de someterla a las necesidades del orden, es decir, el eterno esfuerzo de controlar la
espontaneidad ludica, de limitar la experiencia transgresiva, de domesticarla median-
te su transformacion en un ejercicio colectivo, en un ritual bajo la vigilancia de la
autoridad — y todo esto en funcién de la reafirmacién del orden social.

2.3 Fiesta y ritual en la era postmoderna

La propia dinamica de la sociedad avanzada ha sustituido la lectura funcionalista de
la fiesta por otra mas capaz de comprender su papel en el marco cultural de la era

Gunzelin Schmied-Noerr y Annelinde Eggert describen este efecto en el caso de la corrida de
toros como otro ejemplo de fiesta, y la relacionan expresamente con el baile flamenco como
modelo de expresion corporal que une el torero y el toro. (Schmid-Noerr/Eggert, 1986: 136).
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postmoderna. Asi, Antonio Arifio define la fiesta como una institucion social, de
naturaleza compleja y paraddjica que abarca las mas diversas manifestaciones
expresivas relacionadas dialécticamente con la vida cotidiana y el trabajo, y que se
caracteriza por su ambiente de intensificadas interacciones emotivas, el cultivo de
la paradoja, donde se mezclan el rito y el juego, la ceremonia y la diversion, el
respeto a la tradicion y la espontaneidad, lo espiritual y lo corporal, lo intimo y lo
publico (Arifio, 2002: 3). De este modo atribuye a la fiesta el caracter de “hecho
social total” (ibid.) caracterizado por la celebracién de algo, considerado de alto
“valor, sacralidad o transcendencia que el sujeto otorga a lo celebrado” (ibid.).

Ahora bien, mientras que la fiesta es una institucion social, el ritual es el elemento
integrador de una serie de comportamientos sociales de la actividad humana basa-
do en la performance como “un sistema culturalmente construido de comunicacién
simbdlica” (Tambiah, cit. en Arifio, 2002: 3). Siguiendo a Daniel Bell y su tesis de la
cultura como “una busqueda oficial e incesante de una nueva sensibilidad” a partir
de la “exaltacion de lo nuevo” (Bell, 1992: 46) mediante el arte como técnica
civilizatoria, Arifio propone el uso del concepto “ritualizacion” como el mas ajustado
para las sociedades avanzadas y resume sus caracteristicas generales: la exten-
sion de su aplicacion fenomenoldgica, la relacidon con algun tipo de trascendencia
intramundana, la identificacion de elementos constituyentes y singularizadores (com-
portamiento, comunicacion, lenguaje, programa, celebracion, relacion con valores
e ideales), su eficacia simbdlica (Arifio, 2002: 4-5).

De acuerdo con ello, podriamos decir que el ritual postmoderno ha dejado de seren
primer lugar un acto de reafirmacion del colectivo (de “solidaridad mecanica”). Des-
pués de agotarse en el proceso de division del trabajo social (“solidaridad organi-
ca”), se ha convertido en accion colectiva de diferenciacion de los comportamientos
y distincion social a partir de los estilos de vida (Chaney, 2003). En ultima instancia
revela el estado paraddjico del individuo masificado: necesita el colectivo para reafir-
mar su condicidon como ser social, pero confunde su “desaparicion” en situaciones
masificadas como manifestacion de su individualidad. Define su individualidad en
situaciones de aislamiento colectivo. Su fin consiste en producir -a partir de un
paraddjico individualismo colectivista- un sentido débil de totalidad y sistematicidad
de orden en la sociedad postmoderna caracterizada por la creciente imposicion del
ocio como nueva fuente de significados e identidades frente a los generados en el
trabajo, percibidos ahora como fuente de alienacion. Debemos preguntarnos hasta
qué punto puede mantenerse la tesis de la funcionalidad de la fiesta y de los ritua-
les como actos de reafirmacion del orden social en la era postmoderna,con su casi
tradicional escepticismo ante el valor de lo simbdlico y su tendencia de
deconstruccion de lo colectivo a partir de la imposiciéon del individualismo como
principal referente de identidad. ; Podemos mantener sin mas el concepto de “efer-
vescencia colectiva”, adscrito a la escuela durkheimiana, sin analizar las bases
tanto de la colectividad como de la expresividad en la era postmoderna?

2.4 Fiesta y espectaculo como lugares del trance extatico

Una interesante linea explicativa de este fendmeno es la desarrollada por Hibner
(1994), quien analiza la realidad musical desde la perspectiva del conocimiento y
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fuente de la apoteosis, en la que se transmite el “misterio de algo trascendente
respecto al espacio y tiempo”, produciendo aquél caracter dionisiaco que permite
analizar tanto la musica clasica como la musica rock y pop en el mismo marco
referencial (Hibner, 1994: 141-142). Sin dar riendas sueltas a la especulacion, in-
terpretamos este france éxtatico como estado mental caracterizado por “una sali-
da del ego fuera de sus limites ordinarios en virtud de nuestras pulsiones afectivas
innatas y mas profundas” que produce una “rotura parcial o total con el mundo
exogeno, dirigiendo la consciencia despierta — entendida como ‘capacidad para
cono1cger’— hacia las dimensiones subjetivas del mundo mental” (Fericgla, 1998:
166).  El transito cognitivo se suele acentuar mediente estimulos farmacoldgicos y
alteraciones psicoldgicas generadas, por ejemplo, por la experiencia musical en
ciertas circunstancias ritualizadas en concordancia con las practicas y valores cul-
turales de una sociedad determinada (ibid.: 167). Es bien sabido que practicamen-
te todas las culturas conocen ciertas formas de baile y musica que incluyen esti-
mulos que pueden desencadenar estados de trance. Un ejemplo es el flamenco
andaluz; su historia esta plagada dgoanécdotas en torno a los estados extaticos
provocados por el “duende”, o tarab , que se “apodera” del cantaor. Asi escribia
Fernando Quifiones sobre sus experiencias:

“Ante los Ultimos tercios buleaeros de Chano Lobato”" , Caracol™ pierde la cabeza.
Llorando, como si se asfixiara, se echa mano al cuello de la camisa y se la desgarra
a jirones concienzudamente, hasta la cintura, para ofrecérselos en homenaje al otro
cantaor: una operacion del tarab, habitual en los viejos ambientes flamencos. Hay
quien vocifera rarezas, quien murmura de un modo ensimismado, indistinguible, quien
corre. Caracol solloza. El vino bafia caras y pechos...” (Quifiones, 1982: 57).

La estrecha relacion entre fiesta, musica y estado extatico no sélo es funda-
mental para la fiesta como acontecimiento catartico, sino que se trata de un
fendmeno que aparece en toda la historia de la cultura humana. No obstante,
su explicacion en el marco de la sociologia ha sido mas bien reciente y esta
ganando su perfil propio al ampliar la inicial interpretacidn antropoldégica, que
reducia cualquier experiencia catartica a las profundidades de lo sagrado. La
relacion del trance extatico con lo sobrenatural y lo religioso, que caracteri-
za a determinadas sociedades o estados de desarrollo socio-cultural, ha ido

Este argumento es bien conocido: desde Nietzsche, quien en El origen de la tragedia (1872)
recurre a ello, basandose en la opinion de Aristételes sobre las fiestas dionisiacas como fuente
de una experiencia que trasciende mas alla de la realidad inmediata, hasta Simon Frith quien
atribuye a la poesia cantada la capacidad de crear sentido mediante el estrés producido por la
musica (Frith, 1996: 181).

* oz arabe utilizada como sinénimo de “duende”, ambos términos se refieren a los efectos
psicolégicos del cante flamenco, a su dimension jonda, es decir, a lo sublime y extatico que
abarcan sus formas expresivas. No obstante, su uso no ha aclarado el fenémeno de éxtasis
musical en el cante flamenco, al emplearse para crear una metafisica en torno a éste.

2 Juan Miguel Ramirez Sarabia (Cadiz, 1927). Actualmente uno de los mas excelentes cantaores
de la “vieja generacién”.

2 Manuel Ortega Juarez (1910 - 1973). Célebre cantaor sevillano e innovador del flamenco.
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transformando su contenido debido a los cambios sociales. En este sentido,
Fericgla distingue entre diferentes tipos de estado extatico, entre ellos el
trance ludico.

Con el auge de la sociedad consumista, la fiesta ha dejado de ser un privilegio de
minorias para convertirse en un derecho social, estrechamente vinculado a la acti-
vidad econdémica y a los intereses politicos. También ha dejado de ser una mera
manifestacion de ruptura con el tiempo de trabajo para convertirse en un modo de
ser, en un estilo de vida a caballo entre la celebracién de la intimidad y el macro-
espectaculo, en un acontecimiento central de la era postmoderna, donde la expe-
riencia de “lo sagrado” como acto de reafirmacion de lo dado ha sido sustituida por
la participacion en el mercado del ocio como fuente de sensaciones seudoreligiosas.
Fericgla enfoca esta tendencia en su concepto de trance ludico y le atribuye la
ausencia de cualquier transcendencia o sentido explicito, una “vacuidad cognitiva”,
caracterizandola como “la busqueda del placer que conlleva el hecho de experimen-
tar la amplificacion emocional (...) y que rompe los bloqueos psicoldgicos cotidia-
nos” (Fericgla, 1998: 178). No estamos completamente de acuerdo con esta des-
cripcion, pues desvirtualiza su propio concepto de trance extatico basado en la
disociacién mental como prerrequisito para “crear nuevas posibilidades y lineas de
adaptacion por medio de la comprensién y manipulacién de la imagineria mental”,
una funcién que denomina como “adaptégena” (ibid.: 167). Por ello: si desde el
punto de vista antropoldgico el trance extatico consiste en conducir a los individuos
a “procesos y estados cognitivos dialdgicos con una funcién adaptdgena inespecifica
que 2a%ctua por medio de la imagineria mental culturalmente decodificada” (ibid.:
168) ", la antropologia no puede explicar el trance ludico debido a su “vacuidad
cognitiva”.

El trance extatico se produce en diferentes circunstancias y relacionado con moti-
vos, fines y consecuencias bien distintos que varian su funciéon adaptégena y el
objeto de reafirmacion. Asi, hay que tener en cuenta las diferencias entra la fiesta
y el espectaculo considerandolos como dos tipos ideales. Mientras que la fiesta
suele tender hacia lo espontaneo, lo abierto, lo no definido, en fin, hacia la "masa
abierta” (Canetti, 1983), el espectaculo se caracteriza por la organizacion, planifica-
cion y su estado de “masa cerrada” (ibid.). El fin de la fiesta es incierto, imprevisi-
ble; el espectaculo cumple con un plan previsto, un fin. Esta diferencia se refleja,
sobre todo, en el reparto de los roles. Mientras que el espectaculo organiza el
espacio social adscribiendo a una parte de los participantes el papel activo de
representacion de un asunto referente al publico, este permanece pasivo salvo en
determinados momentos previstos para la reaccion afirmativa del acto. El especta-
culo es cosa de expertos que encuentran en el publico su razén de ser. En cambio,
en la fiesta participan todos, predomina -mas o0 menos- la espontaneidad; los roles
son universales, en tanto que cada uno de los participantes puede representarlos
segun las circunstancias y su voluntad, no son repartidos, sino compartidos. El
espectaculo representa historia, tiempo (re)creado, es imitacion de accién y de

Vemos en este efecto la base de lo que Martin (1973) consideré como condicién de la ampliacion
de la conciencia y lo que Heller (1978) comprendié como la transformacion de la vida cotidiana
con el fin de crear nuevos estilos de vida.
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vida, es catarsis escenificada, tragedia24 ; la fiesta es historia inmediata al ser acon-
tecimiento vital que genera felicidad y miseria, es prospecciéon humana y construc-
cion de sentido para el futuro, tiempo creativo. La fiesta puede desarrollarse en
cualquier lugar, el espectaculo requiere un entorno determinado. El espectaculo
exige autocontrol y disciplina, la fiesta imaginacion y espontaneidad. En fin: el
espectaculo trata lo dionisiaco con medios apolineos, mientras que la fiesta, en su
mas puro estado de trance ludico, “disuelve” el sentido de la realidad hasta la
autodestruccion simbdlica de la persona como condicion imprescindible de la ca-
tarsis. La purga provocada por el espectaculo y la de la fiesta pueden coincidir
debido a sus efectos sublimes, pueden expresar un determinado estado de la
corporalidad, pero lo hacen con medios y en situaciones distintas. Por lo tanto, hay
relacion entre ambas formas expresivas: la fiesta puede incluir el espectaculo o
puede surgir en torno a él; o el espectaculo puede acabar en la fiesta, disolviendo el
orden que le sirvié de marco social. Quizas la fiesta y el espectaculo encuentren su
base comun en el juego, aunque se trata de juegos distintos pero, como destaco
Bourdieu, la légica del juego es otra, comparada con la del espectaculo, al desarro-
llarse en el “campo” estructurado por las acciones de los agentes sociales que
participan en él. Ahi es posible lo imprevisto, “la illusio” (Bourdieu, 2002: 52), que
produce efectos no intencionados: “en la relacién entre el juego y el sentido del
juego es donde se engendran envites y se constituyen valores que, aunque no
existan fuera de esta relacion, se imponen, dentro de ella, con una necesidad y una
evidencia absolutas.” (/bid.) Y ahade: “En efecto, a través de los juegos sociales
(...), el msocial proporciona a los agentes mucho mas y otra cosa que los envites
aparentes, que los fines manifiestos de la accion” (ibid.: 53).

Asi pues, la fiesta musical y el espectaculo son una parte integral de la vida social
y su dinamica, pero sus consecuencias y su orden en el juego de la produccién
cultural pueden ser bien distintos segun el contexto en el cual se desarrollen. El
espectaculo se basa en la estructura estructurada, es un juego ordenado, la fiesta
incita hacia la estructuracién de las estructuras, creando desorden para volver al
orden con la intencién de reestructurarlo a partir del capital simbdlico adquirido en
el juego. En la fiesta se juega mucho mas que en el espectaculo.

Sin embargo, lo religioso o sagrado como fuente de la “verdadera” fiesta no explican
el fendmeno, pero también el funcionalismo de Durkheim y Mauss, que indica un
fondo comun no-religioso requiere una ampliacion: el hecho de que el hombre es un
ser natural al mismo tiempo que un ser social, es decir, un ser social por naturale-
za, exige tener en cuenta -por parte de las ciencias sociales- la implicacion de lo
natural en lo social y lo humano en general. Por todo ello es necesario buscar una
base explicativa que permita combinar la sociodinamica de la fiesta con la
psicodinamica de las necesidades humanas subyacentes.

Del griego “tragudia” originariamente “canto de los cantadores vestidos de macho cabrio”,
reafirmacién mitoldgica de la existencia humana (véase Lexikon de Alten Welt, “Tragodie”).

% Hay que admitir que Weber, Merton y quizas unos pocos sociélogos mas han -al menos- avisado
de las consecuencias no-intencionadas de las acciones intencionadas. Parece superflio pre-
guntar si la realidad social sélo puede percibirse como consecuencia de las acciones intenciona-
das. Toda la experiencia histérica nos ensefia lo contrario.
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3 Segundo movimiento: Reconstruccion

Convertido en algo “meramente simbdlico” (Arifio, 2002: 6), la fiesta exige una nueva
lectura de acuerdo con la semidtica correspondiente a la postmodernidad. En este
sentido, el arte ha sustituido a la religion, pero como lugar de produccién simbdlica no
ha renunciado a expresar o representar la dimension de lo sagrado como referencia
existencial del hombre. No obstante, lo hace de manera distinta: debido a su autono-
mia y capacidad autopoiética interviene en la sociedad como proceso de autoproduccion
sensual-objetiva del hombre y las consiguientes formas estéticas expresan su capa-
cidad de poner de manifiesto -de manera consciente o inconsciente- el caracter am-
biguo y ambivalente de su praxis, de revelar su potencia critica frente a las formas
culturales y la realidad social. De este modo, en el acontecimiento social propio de la
fiesta, el hombre produce (construye) formas simbdlicas de descarga emocional que
expresan el caracter conflictivo de su doble condicion como ser natural al mismo
tiempo que social. Consideramos a esta capacidad expresiva como la esencia de la
fiesta musical, el verdadero nucleo de “lo sagrado” como producto humano, “moral”.
Dicho de otro modo: “lo sagrado” no es la justificacion de la religion, sino ésta es una
forma cultural histérica mas que responde a la problematica basica del eterno conflic-
to del hombre causado por su doble condicion.

3.1 La fiesta como afirmacion del mundo mas alla de Dios,
juego experimental y exceso colectivo (acercamiento a lo
inconsciente colectivamente reprimido)

La relacién entre fiesta y musica pone de relieve que se trata de un producto y un
proceso de la construccion simbdlica de la sociedad en funcién tanto de la cohe-
sion social como de su superacion creativa temporal. Histéricamente, esta cons-
truccién afirmativa se manifiesta mediante dos formas de transgresion temporal de
la realidad cotidiana: el sacrificio como acto divino y manifestacion de la palabra
sagrada, y el sacrilegio como acto profano y blasfemia. Los primeros estudios
sobre el tema identifican el origen de la fiesta con el origen de lo sagrado como
simbolo de lo intocable, lo diferencial entre los hombres y los dioses, el caos y el
orden. La fiesta como culto a lo sagrado se convierte, pues, en la reafirmacion del
orden del mundo y su posicion en el cosmos. Pero, como han demostrado muchos
investigadores -y concretamente me refiero aqui a Roger Caillois, lo sagrado es una
categoria de la ambigliedad y, consecuentemente, la fiesta un acontecimiento que
tiene que rendir tributo a ella al destacar que “no hay ninguna fiesta, aunque ésta
por definicidon sea triste, que no incluya al menos un principio de exceso y franca-
chela: basta evocar los banquetes funerarios en el campo” (Caillois, 1984: 110).

Esta ambigliedad, que relaciona la fiesta con lo religioso al mismo tiempo que con
lo profano, encaja perfectamente con la idiosincrasia postmodernay su tendencia a
variar las coordenadas de la interpretacién de la realidad segun criterios

En Austria, y en otros paises, es costumbre enterrar a los difuntos con musica y es casi
imprescindible la posterior comilona en la venta o el restaurante mas cercano. Esta, muchas
veces, termina con el baile, quizds como manifestacion inconsciente de la vida sobre la muerte y
la vuelta a la vida cotidiana.
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individualizados, surgidos a partir de la transformacién de la sociedad tradicional en
la sociedad moderna y, ahora, reformulados desde los presupuestos ideoldgicos de
la postmodernidad.

Al centrar la fiesta en el sacrificio, Pieper pasa por alto un hecho muy significati-
vo, recordado y destacado por Caillois: el del sacrilegio, basado en el exceso y la
francachela como practicas tradicionales “carnavalescas”, propias no soélo de las
Cronias”’ griegas y fiestas Saturnales romanaszs, sino en el mismo seno de la
iglezgia catdlica medieval en las visperas de la Fiesta de los Inocentes y de Epifa-
nia : “En las proximidades de la Navidad se inicia un periodo de regocijo para el
clero menor. Se procede a la eleccién de un papa, de un obispo o de un abate de
mentirijillas que ocupa su trono hasta la vispera de la Epifania. Esos sacerdotes
llevan vestiduras femeninas, entonan estribillos obscenos o grotescos con la mu-
sica de los himnos liturgicos, transforman el altar en mesa de taberna donde se
emborrachan, queman en el incensario restos de zapatos viejos, y cometen, en
una palabra, todas las inconveniencias imaginables. Finalmente, se introduce en
laiglesia, con gran pompa, un burro revestido con una rica casulla, en cuyo honor
se celebran los oficios. En esas parodias burlescas y sacrilegas se descubre
facilmente la antigua preocupacion de invertir anualmente el orden de cosas.”
(Caillois, 1984: 141)

En contraposicion a las interpretaciones ontolégicas, propias de una hermenéutica
especulativa, quiero resaltar algunos aspectos relacionados con el “principio de
exceso y francachela” del que hablé Caillois, afiadiendo que “ayer y hoy, la fiesta se
caracteriza siempre por la danza, el canto, la agitacion, el exceso de comida y de
bebida. Hay que darse por el gusto, hasta agotarse, hasta caer enfermo. Es la ley
misma de la fiesta.” (Ibid.: 110) El posible motivo religioso no puede sustituir estos
hechos, mas bien se trata de explicar como estas practicas pudieron alcanzar una
dimension religiosa. Probablemente no se trata de acercarse a los dioses sino a
algo diferente, aunque simbolizado y sacralizado, a algo que genera la respuesta
religiosa, pero que tiene su base terrenal. Quizas seria mas adecuado hablar de
“juego” en tanto que acto colectivo destinado a crear un proyecto légico expuesto al
publico para ser discutido y aceptado como sentido. Es ahi, donde Blanca Solares
busca la base del mito: “tenemos que entrar en la esfera del juego de la fiesta,
aceptando el juego de una actividad envolvente, donde las leyes de la vida, en
tiempo y espacio, desaparecen” (Solares, 2003). Inmediatamente, pensamos en la
“movida” u otras macro-fiestas mas organizadas y comercializadas, como por ejemplo

7 Del griego XpéVlOC (“afios”), dia de fiesta ateniense, celebrada a principios de cada verano en

honor al dios Cronos (y también a la diosa Rea), en cuyo transcurso se llevaron a cabo actos
orgiasticos entre amos y esclavos, con los que se “levantd” el orden social de manera simbdlica.

Fiesta romana dedicada al dios Saturno, celebrada el 17 de diciembre. Una vez terminada las
labores del campo, los amos y los esclavos se reunieron en una fiesta carnavalesca, superando
temporalmente las diferencias de su opuesto status social. Sobre la conservacién de estos
rituales en la musica y el baile tradicional en la fiesta de los verdiales de la sierra de Malaga nos
informan Antonio Mandly (1995) y Miguel Angel Berlanga (2000).

*  Fiesta griega en la que se celebra la aparicion de un dios entre los hombres. En el siglo IV, la
iglesia cristiana fijo su fecha en el 6 de enero, el dia de los Reyes.
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las tecno-fiestas de los raves” . Celebradas desde hace afios en algunas metrépo-
lis europeas, se trata de verdaderos juegos que retinen a cientos de miles de parti-
cipantes y que al son de los camiones cargados de amplificadores superpotentes
recorren los centros urbanos hasta dejar a la gente sorda y agotada de su exhibi-
cion en todos los sentidos. De acuerdo con la idiosincrasia postmoderna, estos
acontecimientos organizados de una espontaneidad dirigida, no tienen un sentido
colectivo sino que mas bien se trata de exhibir — en situaciones de masas — un
individualismo basado en la ignorancia, una necesidad difusa, pero compartida: vivir
un dia contra corriente, a la manera del carnaval y llevado por el trance musical. En
este caso, la musica sirve como medio clave y protagonista de la confusién de lo
colectivo y lo individual, lo publico y lo privado. Hay un pequefio estudio al respecto
que analiza el cambio de los estados de conciencia provocado a lo largo de una de
estas fiestas (Mitterlehner, 1996).

3.2 Coincidencia entre las artes y la fiesta

Para salvarse del abismo entre “verdadera fiesta” y “seudofiesta”, Pieper recurre ala
dimension terrenal de lo divino y afirma que la fiesta “sélo puede adquirir forma
corporal en el ambiente de las artes, y de ningun otro modo” (Pieper, 1974: 68). Por
cierto, no cualquier tipo de arte alcanza la altura de la “verdadera fiesta”, ya que “la
pretension del hombre, sobre todo como comunidad politica, de procurarse la pro-
pia salvacion, asi como también la del mundo”, constituye aquél terreno, donde
predomina “la fuerza armada de las seudoartes, de la diversion, de lo sensacional y
de la ilusién manipulada”, que produce aquella “espontanea alegria de la fiesta”, de
la que se aprovecha “el gobernante” (ibid.: 80). En ultima instancia, el arte es un
reflejo de la creacion divina, no tiene autonomia, es siervo de la religion. Pieper hizo
desaparecer el arte del mundo cotidiano para ocultarlo en una dimensioén cuasi
celestial y metafisica.

El enfoque hermenéutico-ontoldgico, ejemplificado en el caso de la teoria de la fiesta de
Pieper, reduce el sentido de la fiesta y el arte a un acto de “alabanza” en funcién de la
afirmacion de lo dado con vista a una realidad superior a la cotidiana. Pero, la realidad
muestra mas bien lo contrario. La “autenticidad” de la fiesta no descansa en el caracter
litrgico-tradicional, sino en su capacidad de producir (y canalizar) situaciones de “pu-
rificacion” y “re-creacion” (Caillois), de llevar al sujeto a un estado de trance provocado
por medios -como la musica- para generar una catarsis colectiva. La musica atribuye
de manera simbdlica a una experiencia holistica que conlleva a la “comunién” del indi-
viduo con el colectivo desencadenada a partir de un “umbral” socio-psiquico -con o sin
la ayuda de estimulantes y drogas-, al que los sujetos se acercan conscientemente,
para disfrutar de una corporalidad convertida en elemento del acto colectivo (Mitterlehner,

Emiliano lllardi, en su comunicacién presentada al // Congreso Mondo Pop. Musica, medios e
industria en el siglo XXI, habla del “illegal rave como fendmeno politico”: “El illegal rave es una
practica colectiva de libertad. Fuera del estado y fuera del mercado. El illegal rave es
exactamente lo contrario a una disco o un club donde un espacio y un tiempo preconstituidos
se imponen al individuo. En un fiesta rave son los participantes los que ocupan ilegalmente
espacios y construyen libremente sus tiempos y sus personales maneras de percibir la musica
techno.” (http://inicia.es/de/mondopop/ponencias.html)
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1996), donde emergen actos y formas simbodlicas que expresan lo inconsciente colec-
tivo del hombre a nivel de las relaciones sociales temporales y limitadas. La musica es
un medio para expresar la profunda ambigiiedad del hombre, al ser, basicamente, la
manifestacion de los sentimientos y de los impulsos suprimidos y su representacion
mediante nuevas formas sensuales, creadas por el hombre con el fin de darles cabida
en la vida real, tesis que fue reafirmada por Arnold Hauser respecto a la creacion artis-
tica (Hauser, 1988).

3.3 Ladimensién de lo inconsciente en la fiesta y su signifi-
cado para el analisis socioldgico

Por todo ello, habria que decir que la fiesta es una acontecimiento social, que
ademas de las acciones intencionadas incluye toda una serie de factores in-
conscientes que nutren su dimension religiosa, seudoreligiosa y “existencial” (y
con ella, la especulacion). Su influencia en la vivencia individual y colectiva es
crucial, ya que incluye la experiencia catartica como uno de sus elementos
claves. Recordando el ejemplo del duende en el flamenco, podriamos decir que
se trata simplemente de un efecto emocional extatico -con sus correspondien-
tes bases fisioldgicas y neurofisiolégicas- que produce sensaciones y sensibili-
dades inusuales en la vida cotidiana. Este efecto puede ser manipulado y au-
mentado mediante determinadas sustancias, pero también con la ayuda de for-
mas de danza y musica especialmente sugerentes que, como demuestra Rouget
(1985), existen en casi todas las culturas con el fin de producir estos estados
de catarsis colectiva. La busqueda de esta experiencia es -quizas- la conse-
cuencia de la represidn de los impulsos como base de la cultura, como escribio
Freud en su tiempo, que -aun siguiéndolo- da lugar a tres tipos basicos de
“construcciones auxiliares” empleadas por el hombre: 1) las distracciones
(“Ablenkungen”): por ejemplo el cuidado del huertecito o la actividad cientifica;
2) las satisfacciones sustitutivas, como por ejemplo el arte y, 3) los estupefa-
cientes (Freud, 1982: 207). Si observamos las fiestas urbanas contemporaneas,
con su fuerte presencia de la musica concentrada en espacios reducidos, publi-
cos y anénimos, la observacién de Freud podria resumirse en la siguiente reco-
pilacion de sus ingredientes mas esenciales: algo de musica para distraerse,
algo de baile y charla para canalizar los deseos mas intimos, y algo de alcohol
u otras sustancias estimulantes para superar el miedo.

Esta constelacion de sustancias, sonidos y actividades indica hacia lo inconscien-
te como lugar constitutivo de una “conspiracion” de lo reprimido con lo social. Esto
tiene consecuencias epistemoldgicas para la sociologia. Desde la perspectiva so-
ciologica, la fiesta es ante todo un acontecimiento social en cuanto se basa en una
serie de acciones sociales.

Ahora bien, una parte importante de la fiesta, esta es nuestra siguiente hipotesis,
se arraiga en las dos zonas relacionadas con los procesos fisioldgicos y socio-
culturales: el inconsciente y el subconsciente. Para su analisis nos basamos en la
aportacion de Alfred Lorenzer dedicada a la aplicacion de la hermenéutica profunda
o psicoanalitica al analisis de la cultura (Lorenzer, 1986). Partiendo de Freud, loca-
liza su objeto de conocimiento entre la sociologia y la neurofisiologia como base de
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una “metaférica dualista” que permite vincular los procesos fisioldgicos con “figuras
relacionales”, es decir, con formulas de interaccién social (ibid.: 13). Esta perspec-
tiva le permite la construccion del objeto del analisis psicoanalitico en la medida en
la que explica la vinculacién de la dimension neurofisioldgica (manifestada en los
“engramas vivenciales”) con la realidad social de la persona. De este modo, las
“figuras corporales”, definidas por Freud respecto a las diferentes fases de evolu-
cion psiquica (oral, anal, falico, genital), se convierten en conceptos metaféricos
que responden a las “figuras relacionales” o relaciones de interaccion.

Las fiestas son vivencias colectivas de modelos de comportamiento transgresivo,
un proceso en el cual la sociedad, la cultura y el individuo socializado son remitidos
al “estado natural” donde predominan la corporalidad, la sensualidad y las pasiones
sobre el orden social y las normas. Esta “rehumanizacién del individuo socializado”
mediante la fiesta no sélo funciona como “valvula de escape” en situaciones de
tension, sino que convierte la fiesta en el lugar y momento de una construccién de
conceptos de vivencia alternativos. Es importante destacar en este sentido que
estos conceptos no son necesariamente modelos conscientes y requieren ser ex-
traidos mediante el analisis hermenéutico profundo para ser explicados en el marco
de la sociologia y de ciencias afines.

Respecto a este procedimiento, Lorenzer habla de una “combinacion de las formas
interactivas y la palabra”, es decir, de produccién de simbolos. La musica es, quiza
mas que otras formas de texto, muy rica en simbolos y connotaciones afines. Su
papel especial en la fiesta consiste en ser manifestacion de esta metaférica dualista:
la musica actia como forma interactiva, al mismo tiempo que representa su “texto”,
tanto a nivel consciente como inconsciente. De manera que la musica transforma una
forma de interaccion (es decir, una forma comportamental y su sentido) en una mani-
festacion de sonidos para expresar simbolicamente y comunicar las intenciones o
deseos inconscientes ; el analisis hermenéutico profundo tiene como objetivo princi-
pal descifrar el contenido simbdlico-musical para revelar su sentido latente con el fin
de llevarlo a la conciencia. Esta formacion de sentido -especialmente mediante la
musica, el baile y la expresién corporal- suele ser mas rica y abundante, cuanto mas
espontaneo sea su desarrollo. No obstante, la exclusiéon o marginacion de determina-
das practicas musicales, tanto en el pasado como el presente, fomenta la innovacién
musical, tanto a nivel de la producciéon como de la vivencia. De este modo, lo social-
mente reprimido, prohibido, encuentra su expresion, su peculiar lenguaje, en ciertos
tipos de musica hasta ser asimilado por el entorno social y cultural de la sociedad en
general. Es esta la experiencia que tezznemos por ejemplo con la musica rock, el
blues, el flamenco, la rebetika y el rai.

Aunque Lorenzer desarrolla su modelo terapéutico en el caso de la interpretacion
psicoanalitica de la literatura, me parece aplicable a la musica debido al hecho de
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De acuerdo con la semantica de lo inconsciente se suele distinguir entre la musica “romantica

(que expresa el amor, la ternura) y la “agresiva” (como manifestacion simbdlica de la violencia, la
oposicion, la marginacién).
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Lo que estas musicas tienen en comun -entre otras cosas- es una semantica que expresa una
experiencia socio-cultural semejante (véase Steingress, 2004).
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que tanto la literatura como la musica son manifestaciones culturales que indican
hacia la dimensién simbdlica de la sociedad a partir de la creatividad del individuo.
El autor citado demuestra que la intervencién del analista tiene como fin cambiar al
paciente en su papel como productor de textos: es el paciente mismo el que cam-
bia bajo la influencia del texto y su interpretacién. De acuerdo con nuestra hipétesis
consideramos esta practica terapéutica como una técnica afin a la exploracion del
contenido social concreto de la catarsis provocado por el estado extatico de la
fiesta. A continuacidon analizaremos este proceso a partir de varios enfoques de la
fiesta: como texto, como dialogo de lo inconsciente y discurso imaginario, asi como
acto creativo y fuente de conocimiento.

3.3.1 La fiesta como “texto”

Consideramos tanto la musica como la fiesta como un “texto”, ya que con “texto”
no se comprenden exclusivamente el lenguaje escrito o hablado sino también otras
formas de comunicacién, como por ejemplo la expresion corporal y el comporta-
miento social (habitus). Habria que subrayar que cualquier tipo de texto solo existe
en cuanto implica la posibilidad de ser leido y comprendido mediante una relacién
cognitiva entre el significado, el significatum y el referente, que es la realidad so-
cial, en cuyo marco existe, respectivamente co-existe el texto. No hay texto fuera
del c%ntexto, tampoco hay musica que no es escuchada o que no se pueda escu-
char.” En segundo lugar, nuestra extension semantica es plenamente compatible
con los planteamientos sobre el sentido de la accién social de Weber y la teoria del
constructivismo social/simbdlico: ambos enfoques comprenden la interaccidon como
consecuencia de la interpretacion de las posibles expectativas por parte del “otro
generalizado”.

La fiesta, al ser una manifestacion concreta de la dimension simbdlica de la socie-
dad, reune todas las caracteristicas de un texto polifacético, construido para ser
leido, comprendido e internalizado con el fin de guiar las acciones sociales. Como
“texto” es formulada (“construida”) por el sujeto, que son los organizadores y parti-
cipantes en el acontecimiento, ambos comprendidos a su vez como “productores”
y “consumidores” de la fiesta. Estos no solamente realizan un proyecto comun de
manera colectiva, sino que proyectan y comunican en su transcurso sus deseos in-
y subconscientes. La musica es un medio potente en este sentido, y quiza es esta
la razdn porque son pocas las fiestas que no incluyan algun tipo de musica. Hay
cosas que no se pueden expresar sin ella, o la requieren para ser realmente com-
prendidas. No voy a entrar aqui en el ya anacrénico debate de si la musica es o no
un lenguaje sensu strictu y me declaro conforme con la tesis formulada por Susanne
K. Langer en 1942, con la que quiso dejar claro que lo que la musica comparte con
el lenguaje es su caracter simbdlico, lo que le da su cualidad semantica y la con-
vierte en expresion légica de los sentimientos, en “una especie de lenguaje” (Langer,
1984: 215-217). Enfin: la I6gica del “lenguaje musical”’ no es una cualidad intrinse-
ca de la musica misma, sino esta en su comprension e interpretacion como texto
por parte del oyente. Es decir, el texto musical es dialodgico: se formula en un

33 . . H
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determinado contexto socio-cultural y revela la relacién del individuo (el autor y el
consumidor) con este contexto, al igual que permita analizarlo a través del sentido
que se le otorga por parte del oyente. La organizacién de los sonidos evoca ideas
y sentimientos, tanto a nivel de la conciencia como de lo in- 0 subconsciente,
relacionados con una determinada cultura, situaciones vividas o deseos reprimidos.
La determinacion social y cultural de la musica es, pues, el objeto principal de la
sociologia de la musica. Fueron, tras el primer paso dado por Max Weber en 1921
(Las bases racionales y socioldgicas de la musica) sobre todo Blaukopf, Silbermann
y Adorno (en su célebre curso sobre Introduccion a la sociologia de la masica, de
1961/62), quienes han explicado esta dimensién de manera magistral, compren-
diendo como musica una actividad relacionada con la produccion, distribucion y
consumicion de sonidos organizados en condiciones historico-sociales concretas.

3.3.2 Lafiesta musical como dialogo de lo inconsciente y dis-
curso imaginario

Igual que todos los textos, la musica es a la par un proceso y su producto, la base
material y la condicion ambiental (“contextual”) para su produccion. Una determina-
da musica no surge de la nada, sino que se compone y se percibe en un campo
musical, hecho que explica especialmente el papel y la importancia de la hibrida-
cion en la musica. Cada musica, cada estilo musical y cada obra supone la absor-
cion y transformacion de otras musicas, es fruto de lo que Baijtin (1981) expreso
con el término de “dialogicidad” y que convierte cualquier composicion individual en
un elemento de una indefinida cadena de hibridaciones. Como todos los textos, la
musica también es la expresion subjetiva de un complejo de sentido formulado
musicalmente, un texto objetivo, cuyo significado se revela “como parte de un com-
plejo cultural histérico y la relacion del autor hacia él” (ibid.: 25). En cuanto a una
actividad que fusiona lo subjetivo con lo objetivo, la musica puede comprenderse
como representacion de lo inconsciente colectivo, al mismo tiempo que el medio
que reune a los individuos o participantes de la fiesta para expresar sus deseos
como en el caso de Tasso, al que Goethe hace decir: “y para cuando el hombre en
su pena queda enmudecido, un Dios me dio para decir como sufro” (cit. por Lorenzer,
1986: 24). Las formas del “decir” la penay el dolor, la alegria y el jubilo caracterizan
la dimension semantica de la musica.

De acuerdo con la légica de la hermenéutica profunda, en la fiesta se proyecta lo
inconsciente mediante las formas musicales, lo cual pone de relieve un hecho im-
portante y clave para el analisis en la medida en la que queda revelado /o prohibido
como base de lo sagrado: “Se trata de deseos, mal vistos e incluso prohibidos por
el consenso general; contradicen las normas y valores de la cultura dominante.”
(Ibid.: 27) Lo sagrado es lo que no se puede tocar, hacer, decir: lo prohibido. Durkheim,
en su célebre estudio sobre Las formas elementales de la vida religiosa de 1912,
reveld el “secreto” de las religiones al describir su funcién racional garantizadora del
orden y la cohesion social de un colectivo. No obstante, Durkheim consideré la
religion como manifestacién de una consciencia colectiva en funcién de representar

En la jerga flamenca se suele recurrir a esta formula de “decir un cante”.
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la necesidad de la cohesién social, pero no tuvo en cuenta que esta necesidad tuvo
un precio considerable: la represion de las necesidades naturales del hombre, ma-
nifestadas en los instintos e impulsos antisociales. Su superacion mediante la
cultura y la civilizacion no las hace desaparecer, como demostré Freud, sino bus-
car formas sustitutivas para manifestar su presencia. La fiesta como acto colectivo
es una de estas formas. El vivir de acuerdo con las prohibiciones tiene su precio
que va de la neurosis hasta la delincuencia y los actos mas viles. Por otro lado, la
represion puede dar lugar a la sublimacién de los impulsos y, a continuacion, a la
creacion de lo mas bello y sublime, como el arte. La fiesta es, pues, un acto
ambiguo y ambivalente, pero sobre todo es una creacién, sublime o profana, que
siempre expresa la necesidad de revivir o reanimar aquello reprimido por el consen-
so tabuizante.

Ahora bien, las explicaciones presentadas hasta ahora exigen extender nuestro
analisis para evitar cualquier determinismo psicoldgico, es decir, reducir la fiesta y
la musica a una mera manifestacion de lo inconsciente colectivo. Esto puede ocu-
rrir mediante la vivencia de la fiesta como proceso de catarsis, en cuyo desarrollo
se manipulan, trasladan o desaparecen temporalmente los limites entre lo cons-
ciente y lo inconsciente, lo permitido y lo prohibido, lo real y lo imaginado. Bajtin y
sus discipulos hablan de “lo carnavalesco” de la fiesta: un acontecimiento, una
vivencia y un espacio -por ejemplo, las ferias- establecido en el marco del orden
social y cultural dado con el fin de deshacerse de aquellos deseos, pasiones y
tendencias reprimidos durante las circunstancias de la vida “normal’ y cotidiana por
su caracter corrosivo para dicho orden.

La fiesta, tal como la entendemos aqui, también puede oscilar entre un aconteci-
miento espontaneo, vivencial y creativo por un lado, y en un ritual cuya planificacion
y escenificacion reduce la comunicaciéon musical a un mero acto protocolario. Lo
festivo de la fiesta musical existe en su capacidad de evocar una experiencia catartica
relacionada con la vida real que a veces desemboca en movimientos sociales
(Eyerman/Jamison, 1998). A veces no hace falta la intervencién hermenéutica pro-
funda: en determinadas situaciones -recordemos por ejemplos la musica de protes-
ta de los afos 60- la entrega, la insercion enfatica en una musica (el “texto”) y su
comprension tedrico-sistematica pueden coincidir espontaneamente, al menos a
nivel de la conciencia cotidiana. Quizas por esta razon el término folklore viene del
inglés folk-lore, “sabiduria popular”.

4 La fiesta postmoderna como acto creativo e hibridacion

Las fiestas sirven, pues, no solo para la cohesion sino también para la com-
prension de lo real. Solo la interpretacion del texto mediante la conjuncién
de las dos perspectivas tedricas, la del psicoanalisis y la de la cultura, per-
mite distinguir entre la seudofiesta y la verdadera fiesta, sin reducirla a la
religion o a la tradicion. Con su ayuda estamos ante la posibilidad de anali-
zar la fiesta musical desde la perspectiva sociolégica como elemento de una
praxis vivencial subjetiva, al mismo tiempo que como un conjunto de relacio-
nes culturales objetivas. La fiesta se asienta en una combinacién no definida
de elementos racionales e irracionales, tiene tantos fines y sentidos como



Anduli * Revista Andaluza de Ciencias Sociales N° 6 — 2006

participantes, pero estos entran en una dinamica colectiva, donde “apare-
cen” los “verdaderos” motivos en el escenario y donde se dibujan disefios de
vitalidad nuevos, alternativos, liberadores. El arte, la musica y la fiesta como
“hecho artistico total” son formas de contemplaciéon escenificadas, perfor-
mance, donde la naturaleza y la cultura han llegado a una simbiosis tempo-
ral. Como vivencia catartica colectiva muestra una tendencia en esta direc-
cién so6lo cuando expresa esta simbiosis de manera auténtica, es decir, cuan-
do revela el caracter ambiguo de la constitucion cultural de la naturaleza
humana.

Ahora bien: toda creacién es continuidad en el tiempo mediante la ruptura con
el pasado, es perspectiva, hibridacioén, poiesis. Con esto, hemos llegado a un
punto clave: la transformacion histérica de la fiesta. Todos tenemos una idea
mas 0 menos clara sobre las funciones y el significado de las fiestas, tanto las
religiosas como las profanas, en la sociedad tradicional, premoderna. También
sabemos que el caracter de las fiestas ha cambiado radicalmente con el auge
de la sociedad capitalista y la aparicidn de la cultura de masas. Ahora vivimos,
de nuevo, una deconstruccion: esta vez la de la cultura moderna y la implanta-
cioén de la visién postmoderna. Baudrillard habla del paso de lo real hacia lo
imaginario, de la aparicion de lo hiperreal como lo “mas verdadero que lo verda-
dero” (Baudrillard, 1994: 9).

Lo que interesa es, pues, la dialéctica que alberga la fiesta en la era
postmoderna. Como se expresa la dualidad de lo natural y lo cultural en la
fiesta contemporanea? Dejando aparte, como propuse ya, todo tipo de fiesta
representativa, oficialista, de corte tradicional, folclérica u organizada con fi-
nes econémicos, politicos etc., enfocaremos lo que hemos intentado definir
como fiesta auténtica, donde se construyen -de manera simbdlica y temporal-
los nuevos espacios y proyectos de vivencia. El protagonismo, lo llevan, como
recuerda Featherstone (1991: 78-79), las bohemias como productores de los
“repertorios simbolicos marginales” (liminoid symbolic repertoires), aquellos
frutos de la inversion simbdlica y las transgresiones incrustadas en las mani-
festaciones carnavalescas y asimiladas posteriormente por clase media ads-
crita al surrealismo y expresionismo. La naturaleza de los carnavales, festiva-
les y ferias "como lugares donde tienen lugar los procesos de inversién simbo-
lica y las transgresiones, donde se celebra y respectivamente construye el
cuerpo grotesco”, se debe a la imposicién de los instintos sobre la norma
social: comida opulenta, bebida alcohdlica y promiscuidad sexual. Esta di-
mension de la fiesta esta cantada por Raimundo Amador a partir de las letras
de Kiko Veneno: “todo lo que me gusta es ilegal, inmoral o engorda”. A pesar
de las voces moralizantes, el “cuerpo grotesco” es el “anticuerpo” de la socie-
dad, el reto, la desviacion creativa, la oposicién a aquél “cuerpo clasico” u
oficial, “que es bonito, bien equilibrado, elevado”, un cuerpo “ideal” (ibid.). El
cuerpo grotesco es la otra cara de la moneda, representa la “otredad”, lo con-
trario de la estética de las clases medias, lo chabacano convertido en astucia
de la razén. Con todo esto, Featherstone se ref-indirectamente- a la (paradgiji-
ca) dimensioén profunda de la disposicion psicoldgica postmoderna: “Efectiva-
mente, el otro, excluido como elemento en el proceso de formacion de la iden-
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tidad, se convierte en objeto del deseo.” (Ibid.)35 La fiesta se construye como
marco social de este objeto o lugar, donde tiene lugar esta simbiosis entre lo
corporal y lo légico-racional, donde lo inconsciente se expresa mediante la
escenificacion de los deseos y las tradiciones en un texto legible, apto para la
interpretacion del proceso. Con esto, Featherstone ha analizado la evolucion
histérica de esta simbiosis corporal-social-cultural, haciendo especial hinca-
pié en las ferias como espacios locales, festivos, comunales y “desconecta-
dos” del mundo real que se convierten en el climax de la hibridacién. Con la
aparicion de la bohemia en la primera mitad del siglo XIX, el “cuerpo grotesco”
se traslado de los carnavales y las ferias al emergente campo literario y artis-
tico, convirtiéndose en un objeto de consumo para las emergentes clases medias
y la cultura de masas, para adaptarse en ultima consecuencia a la cultura
postmoderna, que, mediante el simulacro hiperreal, ha preparada un amplio
campo de construccion de las identidades mosaicas, o fragmentadas, perfec-
tamente disefadas para el gazpacho musical que encontramos en nuestro
entorno.

Terminamos con tres comentarios sobre la funcion de la fiesta musical en la socie-
dad del siglo XX que reflejan la ambigliedad de su constituciéon social-cultural en
vista de las exigencias de la naturaleza humana: el primero, de Roger Caillois, de
1939, muestra cierto pesimismo cultural al ver disueltas las caracteristicas de la
fiesta primitiva en la sociedad moderna; el segundo, de Ferdinand Mitterlehner, de
1996, hace hincapié en la ambivalencia de la fiesta contemporanea, y el tercero, de
Timothy Mitchell, de 1993, precisa la capacidad mediante el ejemplo de la juerga
flamenca como representacion de lo sagrado.

Escribe Caillois:

“Por muy diferentes que se las imagine y que aparezcan, reunidas en una sola
estacion o diseminadas en el curso del afo, las fiestas parecen cumplir en todas
partes una funcion analoga. Constituyen una ruptura en la obligacion del trabajo,
una liberacion de las limitaciones y las servidumbres de la condicién humana: es el
momento en que se vive el mito, el suefio. Se existe en un tiempo, en un estado
donde sélo se debe gastar y desgastarse. Los moviles adquisitivos no estan en
uso; hay que dilapidar y cada uno despilfarra a mas y mejor el oro, los viveres, el
vigor sexual y muscular. Pero parece que en el transcurso de su evolucion, las
sociedades tienden hacia la indiferenciacion, la uniformidad, la igualdad de niveles,
el aflojamiento de las tensiones. La complejidad del organismo social, a medida
que se acusa, soporta menos la interrupcion del curso ordinario de la vida. Es
preciso que todo continie hoy como ayer y mafiana como hoy. Por eso el periodo
de distension se ha individualizado y la oposicion entre las vacaciones y el periodo
de trabajo parece continuar ahora la antigua alternativa de la francachela y la labor,
del éxtasis y del dominio de si que hacia renacer anualmente el orden del Caos, la
riqueza de la prodigalidad, la estabilidad del desenfreno.” (Caillois, 1984: 144-145)

La ambiguedad y la ambivalencia del personaje del “gitano” en la idiosincrasia romantica y
postmoderna es un buen ejemplo: rechazado, marginado e incluso temido por un lado, reaparece
en la literatura, la poesia y en el flamenco como encarnacion idealizada de los deseos de
naturalidad, espontaneidad, libertad y sensualidad.
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La critica de Caillois coincide con la conocida postura cultural-pesimista de la Es-
cuela de Francfort, concretamente la de Marcuse, sobre la acelerada alienacién del
individuo en el capitalismo avanzado, matizada por Mitterlehner desde la perspecti-
va de la ambivalencia como condicién cultural:

“Perfectamente organizada, altamente comercializada y dotado con un maximo de
creatividad, la fecno-fiesta es una oferta mas en las existencias de la sociedad de
consumo que intenta compensar la falta de una capacidad vivencial intrinseca me-
diante la intensidad de estimulantes extrinsecos. Al mismo tiempo la tecno-fiesta
es la manifestacion creativa de un movimiento juvenil que vuelve a poner en su lugar,
mediante la intensificacion de determinados elementos del mundo circundante, el
principio dionisiaco de la fiesta, del trance, de la veleidad y de la comunidad en una
sociedad determinada por el conformismo, el orden y la racionalidad.” (Mitterlehner,
1996: 33)

Estamos, pues, otra vez ante la ambigliedad de la fiesta que fusiona lo sagrado
con lo meramente sensual, tal como se refleja en la hipétesis formulada por
Timothy Mitchell en su estudio sobre el trasfondo psico-social del flamenco,
segun la cual “el estilo flamenco es un producto estético residual de una subcultura
étnica en su busqueda, apoyada por el alcohol, de un intermediario eficaz”
(Mitchell, 1994: 137). Este tipo de “intermediaro” (absolute provider) alude a la
inconsciente dimension religiosa del acto profano que explica, sigue el autor
citado, que “el ritual flamenco puede adquirir unos matices sonoros religiosos a
pesar de la ausencia de cualquier texto religioso en particular” (ibid.: 137/138).
Y afiade:

“La hipoétesis también explica como la subcultura de bebedores flamenca redes-
cubrioé el camino lacrimoso hacia la salvacién que anteriormente fue tan predo-
minante en la cultura religiosa espafola. Por supuesto, no quiero decir que los
participantes de la juerga hubieran usado conocimientos salvificos de una pecu-
liar naturaleza religiosa. Digo que mucho de la sabiduria y mitologia del flamen-
co quizas ha surgido del mismo sustrato emocional, de la misma necesidad
prerracional de intermediarios fiables que compone todo tipo de creencias que
se encuentran en el continuo entre lo secular y lo religioso. Debido a su arsenal
de técnicas altamente elaboradas para hacer surgir lagrimas purificadoras y
emociones profundas que de manera magica producen satisfaccion, el flamen-
co mismo puede convertirse en un potente y transcendental intermediario.” (Ibid.:
138)

En fin: las condiciones de la fiesta no son impuestas de manera abstracta por la
sociedad sino por los individuos concretos como sujetos socializados que tienen
que responder, tanto de manera consciente como inconsciente, a las exigencias
que surgen de su doble naturaleza como seres sociales y seres naturales. Asi
pues, la fiesta no puede reducirse a lo religioso, no es lo religioso idéntico a lo
sagrado, no es la fiesta un acto metafisico sino una respuesta a preguntas
existenciales que pueden llevar a respuestas religiosas.

Ver en la religion solo una opcidn hacia el sentido, exige atribuirle un caracter instru-
mental, culturalmente definido, que indica hacia la existencia del verdadero problema:
la ambigliedad del ser humano como ser social y natural. Esta ambigiiedad encuen-
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tra también en la musica un medio de comunicacién simbdlica capaz de expresar los
deseos reprimidos en lo inconsciente y de crear respuestas donde, suponemos,
intervienen todo tipo de pensamientos, tanto racionales como irracionales. En cual-
quier caso, podemos detectar que la fiesta y la musica se comportan mutuamente,
desde su yuxtaposicién, como catalizadores de sus propias caracteristicas. Ambas
formas expresivas actuan en el proceso de la renegociacion colectiva de la relacion
entre la naturaleza y la cultura humana, entre el individuo y la sociedad como factores
de sublimacion y desublimacion, represion y liberacion.
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