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PREFACIO

Paulo César de Oliveira Campos
Embajador de Brasil en Espafa

En primer lugar, me gustaria agradecer la amable in-
vitacion de haber inaugurado el Congreso de Antropo-
logia Iberoamericana. Fue un honor y un placer hablar
sobre mi pais: Brasil.

Antes de abordar directamente el tema, me gustaria
aclarar que, evidentemente, no voy a profundizar en an-
tropologia, ni tampoco en ibero- tropicalismo. Voy a que-
darme mas cerca de los temas que conozco y sobre los
cuales creo que puedo ofrecer una contribucidn. Siempre
que tengo oportunidad, me gusta explicar - aunque sea
con unas pinceladas muy generales — un poco de lo que
es Brasil. Sus puntos fuertes y sus puntos débiles. Sus
particularidades y sus aspectos comunes con nuestra re-
gion y con otros paises del mundo.

Como muy bien saben los europeos, identidad no es
sinénimo de homogeneidad. Esa es una nocién muy im-
portante cuando se observa América Latina y América
del Sur. Los paises de la zona comparten una serie de
identidades que dan sentido a su expresidn colectiva: su
pasado colonial, su lucha por el desarrollo, la existencia

de desigualdades que combatir... Pero no son, sin em-
bargo, un conjunto homogéneo. Cada uno es el resul-
tado de procesos histéricos, econémicos y sociales muy
diferentes. Aunque esto pueda parecer evidente, parece
no estar claro para muchos medios de comunicacion y
analistas, que elijen la simplificacién y que acaban equi-
vocandose en sus diagndsticos. Y eso es especialmente
grave cuando se trata de paises que deberian conocer
mejor nuestra realidad.

Somos un pais de dimensidn continental: ocho millo-
nes de kildbmetros cuadrados. Eso corresponde a mas del
40% del territorio latinoamericano. O a dieciséis veces la
superficie de Espafia. Y tenemos casi doscientos millones
de habitantes. Nos quedamos atras de China, India, Es-
tados Unidos e Indonesia.

Es de sobra conocido que toda esa extension territo-
rial esta dotada de abundantes recursos naturales, como
agua dulce, florestas, selva, biodiversidad, minas, tierras
cultivables... Hay otras informaciones, sin embargo, que
suelen destacarse menos. Brasil tiene una de las matri-
ces energéticas mas limpias y diversificadas del mundo.
A pesar de la gran importancia de Brasil como exporta-
dor de productos agricolas, tan sélo un 5% del PIB del
pais proviene de la agricultura. Otro 31% es resultado
de actividad industrial. El 64% corresponde al sector de
servicios.

Somos un pais en desarrollo. Un pais que todavia lu-
cha con una fuerte herencia de desigualdad econdmica
y social. Pero también somos un pais con una economia
muy diversificada y sectores muy pujantes, avanzados y
competitivos: desde la biotecnologia hasta la aeronauti-
ca. Con cerca de 25.000 solicitudes de patentes al afno,
Brasil se acerca a paises como la India y el Reino Unido



en lo que a desarrollo de tecnologia se refiere. Segun la
prensa, ya hay estimaciones de que vamos a ultrapasar
a Alemania en la produccién de automdviles.

Tenemos una democracia consolidada, con institucio-
nes solidas, lo que también se aplica a casi todos los
paises latinoamericanos. A mi me gusta recordar a mis
amigos europeos que nuestro pais tiene mas anos de
democracia, o de gobiernos en moldes mas o menos de-
mocraticos, que la gran mayoria de los paises europeos.
Eso se aplica incluso a Espafia. Y explica, entre muchos
otros factores, nuestra actual estabilidad y situacion en
el escenario internacional.

Otro gran triunfo de nuestro pais resulta de sus exce-
lentes relaciones con sus vecinos y con todos sus socios.
Vivimos en paz. Resolvemos nuestras eventuales dificul-
tades por la via del didlogo y de la negociacién. Nuestra
diplomacia tiene una larga tradicion de no injerencia y de
respeto a la soberania de los demas paises.

Asimismo, es importante recordar que somos un pais
luséfono, ibérico, de matriz portuguesa. Y Brasil es, qui-
zas, uno de los paises mas ricos del mundo en lo que a
diversidad cultural y étnica se refiere. Somos una socie-
dad altamente interracial, la mas mestiza e interracial
del mundo. Una cultura que nacié a partir del dialogo
y de la convivencia (forzados o no) de indigenas, por-
tugueses y esclavos africanos. Mas tarde, fundamental-
mente en el siglo XIX, se sumaron muchos inmigrantes
europeos - entre los cuales numerosos espafioles - y de
otras partes del mundo, como Japén y Oriente Medio.

Creo que estas pistas no son exhaustivas pero si son
importantes para delinear la especificidad de Brasil. Que
tiene una dimensién continental y se enfrenta a desafios
y tiene posibilidades proporcionales a su tamafio. Que

es, hoy por hoy, una de las principales y mas promete-
doras economias del mundo: por su diversidad y por el
potencial de su estructura productiva. Por el volumen de
su mercado.

Nosotros, brasilefios, somos conocidos por nuestro
optimismo. Las condiciones de nuestro pais hoy justifi-
can este sentimiento. Finalmente hemos dejado de ser el
pais del futuro. El futuro esta aqui. Pero esto no significa,
de ninguna manera, la pérdida de contacto con la reali-
dad. Los retos que tenemos por delante, tanto positivos
como negativos, son muy significativos y urgentes.

El combate contra los problemas que aquejan a los
brasilefios debe de ser tarea inmediata. Pero el ataque a
los problemas globales que nos afectan a todos también,
porque esos dos desafios estan interconectados. Y es su-
ficiente leer los periddicos para darse cuenta de que eso
es verdad: no basta solo que uno haga su deber de casa.
Uno tiene que asegurarse que los otros también lo estén
haciendo. Y trabajar en conjunto en muchos temas.

Se caracterice como se caracterice a Brasil - pais
emergente, BRIC - creemos que podemos contribuir, en
conjunto con los demas paises en desarrollo, a resolver
los desafios de nuestro tiempo. Una de las razones es
nuestra propia especificidad; las demas razones las voy
a intentar a resumir en este texto.

Al pensar en lo que queria escribir, se me ocurrié un
hilo conductor. Una idea de fuerza que, en cierta mane-
ra, sintetizara y ayudara a explicar el actual momento
de gran transformacion en Brasil y la actual distribucion
de poder politico en las relaciones internacionales. Ese
concepto central, que orienta y organiza todo lo demas,
es el combate a la desigualdad.



Voy a intentar, por lo tanto, enfocar los temas a partir
de ese objetivo central del Gobierno brasilefio. En primer
lugar, la crisis econdmica internacional y lo que explica
que Brasil haya salido tan rapidamente de ella. Asimis-
mo, hablaré sobre la politica exterior de Brasil y sobre
nuestras relaciones con Europa y, en especial, con Es-
pafa.

Se ha hablado mucho sobre la crisis y sobre sus orige-
nes. Lo que creo importante es considerarla en perspec-
tiva. El Presidente Lula, desde el principio de su Gobier-
no, en enero de 2003, vino alertando sobre la naturaleza
insostenible del patréon de desarrollo mundial, sobretodo
desde el punto econdmico y social. Un patron que se ca-
racteriza por la desigualdad y por las injusticias.

La otra cara de esta moneda, que se hizo aln mas
visible a partir del afio pasado, es la concentracion de la
riqueza y la especulacién financiera sin limites. La pro-
liferacion de excesos que han afectado a un sin numero
de personas y de paises que no estaban involucrados en
la creacidn de los problemas que estamos sufriendo.

La crisis financiera es el tema del momento, pero no
debemos olvidar que, mas alla de ella, hemos tenido va-
rios otros ejemplos de practicas insostenibles. Y mencio-
naré solamente dos.

Uno fue la crisis de los precios de los alimentos. Tema
muy mal explicado aqui en Europa. En realidad, y al con-
trario de lo que se dijo en la ocasidn, no existioé una crisis
de disponibilidad de alimentos. Hay alimentos suficientes
para todos nosotros en el mundo. Lo que hubo fue una
crisis generada por la especulacidén con los precios y con
los “stocks”. Pero se habld de crisis de disponibilidad de
alimentos porque era mas conveniente. Porque resulta
mucho mas dificil explicar lo que estad por detras de la
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falta de granos y de harinas: temas como el impacto
muy negativo de los subsidios de los paises desarrolla-
dos sobre la produccién agricola de muchos paises po-
bres.

Y todos hemos estado con los 0jos puestos en lo que
pasoé en Copenhague. Preocupados por el cambio clima-
tico y por el medio ambiente. Por la necesidad de cam-
biar el modelo energético y los patrones de produccion
y de consumo. La gran dificultad estuvo y sigue estando
en decidir como repartir la cuenta. En dividir responsa-
bilidades. Desde nuestro punto de vista, el problema es
que los paises desarrollados quieren que los que sola-
mente picaron aceitunas -los paises en desarrollo- ayu-
den a pagar por toda la cena. Y mas grave aun: que nos
quedemos sin cenar -o sea, sin desarrollo--, en nombre
de un supuesto bien comun. Evidentemente, aqui hay un
claro ejemplo mas de desigualdad y de falta de equidad.
Brasil presenté un compromiso voluntario de reduccidn
de emisiones en el limite de nuestras posibilidades. Estu-
vo en la mesa de negociaciones hasta el Gltimo momen-
to. Aun asi no fue posible llegar a un acuerdo justo. Los
paises desarrollados deben de ser capaces de presentar
claramente sus posiciones. Si queremos llegar a un en-
tendimiento es necesario que todos tengamos la certeza
de que estamos haciendo el mayor esfuerzo posible.

Menciono estos temas porque ilustran muy bien cdmo
la desigualdad esta en el centro de la agenda internacio-
nal, y no puede ser ignorada mas. Ahora, me gustaria
explicar las respuestas dadas por Brasil a sus desafios
internos. Mostrar que esas respuestas inspiraron para
orientar nuestras posturas en las negociaciones y en los
debates internacionales sobre la crisis y sobre los demas
retos que tenemos por delante.



El Gobierno del Presidente Lula ha basado toda su
agenda en los temas centrales de la lucha contra la po-
breza y la desigualdad. La estabilidad y el crecimiento
de la economia se han considerado fundamentales para
asegurar mayor bienestar para la poblacién. El control
de la inflacion, junto con politicas sociales innovadoras,
ha permitido garantizar y mejorar el poder de compra de
los salarios de los trabajadores. La expansién del mer-
cado interno ha posibilitado mas inversiones productivas
y empleos.

Al mismo tiempo, el Gobierno sabia que el crecimien-
to tenia que ser para todos. Que modelos anteriores, de
fuerte crecimiento y gran concentracion de renta habian
fracasado. Esto llevd a la creacion de una serie de po-
liticas sociales para disminuir la desigualdad. Para dar
oportunidades a la gente. Para generar una verdadera
ciudadania. La combinacion de la politica econdmica y
las politicas sociales resulté en un nuevo ciclo de creci-
miento para el pais. Y una de las razones es que estas
politicas fueron complementarias.

El ejemplo mas claro es el impacto de las politicas
sociales sobre el cambio de nuestro mercado interno. Al
disminuir la pobreza, crear oportunidades de trabajo y
aumentar los salarios, se produjo un impresionante pro-
ceso de movilidad social. Aumentd nuestra clase media
hasta un 53% de la poblaciéon (un crecimiento del 24%
entre 2003 y 2009). Mas de 10 millones de brasilefios se
han incorporado a la fuerza laboral y unos 30 millones de
personas salieron de la pobreza absoluta.

No es mi pretension indicar muchas cifras, pero creo
que algunas son especialmente significativas. Desde
enero de 2003, por ejemplo, se crearon 13 millones de
oportunidades de trabajo. La “Bolsa Familia”, principal
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instrumento de politica social, beneficié a 1,7 millones
de familias con transferencias directas de renta. En este
mismo periodo, el salario minimo tuvo un incremento
real del 64%.

La importancia de este fendmeno se hizo mas visible
justamente cuando estalld la crisis financiera internacio-
nal.

No hay duda de que estabamos bien preparados para
el embate de la crisis. Y que muchos otros elementos
explican lo que se llama la “diferencia” brasilefia. Puedo
mencionar, por ejemplo, la fortaleza de nuestro sistema
bancario. De nuestros bancos publicos. El nivel de nues-
tras reservas. El paso de pais deudor a pais acreedor.
El rendimiento formidable de nuestro sector exportador,
que rompid sucesivos records en términos de superavit
comercial. O nuestra experiencia en crisis financieras an-
teriores, que nos ha llevado a crear mecanismos especi-
ficos de defensa.

Sin embargo la verdadera explicacién reside en el
cambio de modelo econémico. En la busqueda de creci-
miento con justicia social. Esto es lo que explica que, en
medio de una crisis mundial sin precedentes, los brasi-
lefilos continuasen consumiendo. Y que nuestro merca-
do todavia creciera. Son nuevas personas que llegan al
mercado y que buscan bienes de consumo antes fuera
de su alcance.

El Gobierno hizo su parte. Adoptd una serie de medi-
das anticiclicas. Puso en marcha incentivos para facilitar
el crédito y para favorecer la produccion, el consumo
y las exportaciones. Continud apostando, también, en
las inversiones publicas y en las financiaciones. En este
ultimo caso, destaco el proyecto de financiacion para la
construccidon de un milléon de casas populares.



Todas estas medidas permitieron que Brasil diese se-
fiales de retomar el crecimiento ya en marzo de 2009. Y
las previsiones de crecimiento para 2010 oscilan entre el
3,5y el 7% - banco JPMorgan .

Ya antes de la eclosion de la crisis, estaba clara la
necesidad de comenzar una nueva etapa en nuestro pro-
ceso de desarrollo, con base en las conquistas ya rea-
lizadas. Fue esto lo que llevé a la creacién del Plan de
Aceleracidn del Crecimiento - el PAC. Un gran abanico de
proyectos de infraestructura logistica, energética, social
y urbana, con base en inversiones publicas y privadas.
Estamos hablando de un total de 346 mil millones de
euros. Para dotar al pais de las condiciones para crecer
de forma aun mas rapida y sostenible.

Podria citar una serie de otros programas comple-
mentarios al PAC, que muestran la busqueda de solu-
ciones innovadoras, pero voy a mencionar dos ejemplos
mas de politicas nacionales.

El primero es el Plan Amazonia Sostenible. Cuando
se habla de la Amazonia, se piensa inmediatamente en
la lucha contra la deforestacion y en la proteccion del
medio ambiente. Estas son prioritarias. Pero no se puede
olvidar que la Amazonia es el hogar de mas de 20 millo-
nes de personas. Estas personas precisan tener acceso a
actividades econdmicas dinamicas e innovadoras, com-
patibles con el uso sostenible de los recursos naturales
y la preservacion de los biomas. Y es esto lo que el Plan
busca crear. Si no damos actividad productiva y ciuda-
dania, no tendremos éxito en la proteccion de la selva y
de su patrimonio.

El segundo se refiere a la promocion y uso de los
biocombustibles. Gracias al desarrollo de la industria del
etanol, que ya ha cumplido 30 afios en Brasil, tenemos
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hoy una de las matrices energéticas mas limpias y diver-
sificadas del mundo. Las fuentes renovables representan
el 46% de nuestra matriz energética. El promedio mun-
dial es de 13%. El etanol y la bioelectricidad derivados
de la cana de azlcar son ya responsables de casi el 17%
de toda nuestra oferta energética. Esto también es un
enorme patrimonio para Brasil en términos de lucha con-
tra el cambio climatico.

Nosotros también creemos que nuestra experiencia
con los biocombustibles puede ser adaptada a la realidad
de otros paises. Ayudar a naciones en Africa y en Amé-
rica Central, por ejemplo, a generar nuevas oportunida-
des de empleo y aumentar su seguridad energética de
forma sostenible. Y estamos involucrados en iniciativas
de cooperacién para trasladar nuestros conocimientos,
como mencionaré mas adelante.

El descubrimiento de nuevos yacimientos de petrdleo
en la llamada capa “pré-sal” no cambia los planes de
Brasil. Continuamos apostando por una matriz diversi-
ficada y limpia. Queremos utilizar los nuevos recursos
generados por el petréleo para mejorar la calidad de vida
de la gente, invirtiendo en educacion.

Creo que no necesito insistir en el impacto positivo
del Mundial de 2014 y de los Juegos Olimpicos de 2016,
pero las estimaciones indican cerca de 11 mil millones
de euros y 30 mil millones de euros, respectivamente,
en inversiones publicas y privadas.

Ahora, Brasil no tiene ninguna ilusion autarquica. Ni
tiene ningun interés en el mantenimiento del actual mar-
co externo. Como ya he mencionado, sabemos que todos
los problemas que estamos enfrentando tienen que ser
resueltos mediante la accidon conjunta de la comunidad
internacional.



Creemos que muchos de los instrumentos utilizados
hasta el momento estdn obsoletos. Que necesitamos
de nuevas instancias decisorias internacionales. Instan-
cias mas democraticas y representativas. Que reflejen
las nuevas realidades. Y que descarten ideas y practicas
que resultaron inadecuadas. Por eso estamos trabajan-
do junto con otros paises, como Espafia, por la reforma
del sistema financiero internacional, para que haya mas
transparencia y control.

Esas reformas, sin embargo, no seran suficientes. Los
problemas actuales van mucho mas alla de las practicas
financieras, de los problemas ambientales y de la espe-
culacion con los precios de los alimentos.

Desde nuestra 6ptica, todo ello son manifestaciones
de problemas mas amplios en el sistema internacional. A
pesar de la insistencia del Presidente Lula y de muchos
otros lideres, varios de los principales actores del siste-
ma internacional todavia no han entendido que, con la
persistencia de la pobreza y de la desigualdad, no puede
haber una auténtica seguridad. Ya sea ésta politica, eco-
ndémica, social, energética o ambiental. O quiza, lo que
es mas grave, lo han entendido pero no estan dispuestos
a asumir sus responsabilidades.

En América del Sur, y América Latina en general, con-
tinuamos apostando por la profundizacién del proceso
de integracion. No se trata de la integracion estricta-
mente comercial. Hemos llegado a la conclusion de que
hay tareas mas urgentes, como la integracion fisica. De
nada servira liberalizar el comercio si no hay carreteras y
puentes entre nuestros paises, si no hay vuelos directos.
Y la liberalizacion comercial pura y simple tampoco es
suficiente. Es necesario corregir las asimetrias. Garanti-
zar que todos estamos creciendo juntos. No disponemos
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de la cantidad de fondos estructurales que ayudaron a
Espafa, Portugal y Grecia a desarrollarse y a disminuir la
distancia en relacién a los demas socios de la Comunidad
Europea. Pero ya tenemos algunas experiencias de fon-
dos y mecanismos de financiacién, como el Fondo para la

Convergencia Estructural del MERCOSUR y estamos
trabajando para implementar el Banco del Sur.

La busqueda de medios para reducir la pobreza y la
desigualdad también nos lleva a insistir en la necesidad
de mecanismos financieros innovadores. Como los que
ya nos han permitido, en conjunto con otros paises,
comprar y distribuir medicamentos esenciales en Africa.

Tenemos mucho interés en incentivar, cada vez mas,
la cooperacion bilateral y la cooperacién triangular. En
esta ultima modalidad, hemos contribuido con recursos
humanos y con nuestra experiencia mas adaptada a las
necesidades de paises en desarrollo, y a su vez los pai-
ses desarrollados entran con la financiacién. La idea es
dar a los paises menos desarrollados las herramientas
que permitan su desarrollo econémico y social. Esa coo-
peracién ha sido especialmente importante en el area de
la agricultura tropical y de formacion de cargos técnicos.

En todos los campos que he mencionado, y en mu-
chos otros, el didlogo con la Unién Europea es funda-
mental. Se trata de una relacién que se despliega en
varios niveles. Tenemos el sistema de Cumbres América
Latina-Caribe- Unién Europea. Participamos en asocia-
ciones subregionales como las reuniones Grupo de Rio-
Union Europea. También existe una dimensién bilateral
Brasil-Unidon Europea. Finalmente, estan las relaciones
bilaterales estatales, entre las que destaca el entendi-
miento entre Brasil y Espafa.



En estos varios niveles, podemos construir alianzas
para atacar los problemas globales. Como afirmo el Pre-
sidente Lula en el lanzamiento de la asociacion estraté-
gica Brasil-Unidn Europea, la dimension verdaderamente
estratégica de nuestra asociacion reside en la capacidad
de realizacién en beneficio de terceros paises. Podemos
asumir un papel relevante en el establecimiento de un
sistema global mas democratico e inclusivo.

En términos de cooperacidn trilateral, la Agencia Bra-
silefia de Cooperacion y la Unidn Europea actian en con-
junto en Haiti y en Africa. Ya desarrollan proyectos en las
areas de salud, medio ambiente, educacion, deportes,
agricultura, administracion publica y fortalecimiento del
Poder Judicial.

El acuerdo comercial entre Mercosur y la Unidn Eu-
ropea es uno de los asuntos en que hay expectativa de
progresos. Siento que hay disposicion espafiola para re-
tomar las negociaciones durante su presidencia de turno
de la Unidon Europea. Debemos buscar un acuerdo que,
aunque no sea perfecto, demuestre la voluntad de alcan-
zar un nuevo hito en las relaciones comerciales.

No me gustaria acabar sin hacer alusion a las relacio-
nes Brasil-Espafia. Por el nivel que hemos alcanzado de
integracidon puedo afirmar que se trata de una relacién
ejemplar en el contexto de las relaciones América Latina
- Unién Europea.

Muchas veces, la diplomacia es un ejercicio retérico.
Es la tentativa de transformar la realidad exclusivamente
mediante la palabra. Y, en muchas ocasiones, no se va
mas alla de eso. Mas alla de la promesa, del discurso, del
texto de un acuerdo.

La relacién entre Brasil y Espafia es una excepcion
y, a buen seguro, una de las mas positivas. Aqui, la
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realidad es la que nos estd obligando permanentemen-
te a reconstruir los parametros de nuestras relaciones
diplomaticas. Mucho de lo que hacemos hoy en nues-
tras Cancillerias es seguir y apoyar un flujo creciente
de intercambios, iniciativas y proyectos que surgen en
todas las areas y que no atienden necesariamente a la
dindmica de la relacién entre Estados, como la presen-
cia de las grandes empresas espafiolas en Brasil. Una
presencia tan importante que, en palabras de muchos
de los representantes de esas firmas, ha hecho ya que
su desempeno en Brasil sea mas significativo que en el
propio mercado espafiol.

El desafio, por tanto, es conseguir que nuestro dialo-
go politico bilateral, regional y multilateral esté a la altu-
ra de nuestras relaciones en otras areas, sobre todo que
corresponda a la densidad de las relaciones econdémicas.

Y ésa no es tarea dificil. Compartimos visiones y diag-
nosticos sobre los grandes desafios globales. Creemos
gue Unicamente las respuestas multilaterales pueden
solucionar problemas que afectan a todos. Queremos un
nuevo orden internacional, con estructuras que reflejen
las realidades actuales y que tengan en cuenta el papel
que cada uno de nuestros paises puede desempenar.

Tenemos un valioso instrumento de accion diplomati-
ca a nuestra disposicién: la fraternidad. Una fraternidad
que deriva de nuestros lazos histéricos y humanos. Mas
de 750 mil espafioles llegaron a Brasil en los siglos XIX
y XX. 15 millones de brasilefios son de origen espafiol. Y
aqui, en Espafia,

somos cerca de 120 mil brasilefios. Se trata de un
enorme patrimonio de convivencia e integracion que fa-
cilita nuestro entendimiento.



Ese sentimiento de fraternidad también se extiende a
otras naciones. Desarrollamos varias iniciativas de coo-
peracion triangular. Ademas de la cooperacidon técnica
compartida en paises como Haiti y Bolivia, estamos jun-
tos en el proceso de desarrollo de Timor Oriental. Apoya-
mos conjuntamente el fortalecimiento del didlogo entre
culturas y pueblos, partiendo de nuestras ricas experien-
cias histdricas. Espana lanzé la Alianza de Civilizaciones,
a la que Brasil se unié y cuyo III Foro albergara en 2011.

Brasil y Espafia tienen una relacion dinamica y sin
contenciosos. Con amplio margen para crecer y profun-
dizarse. Necesitamos, no obstante, la ayuda de todos
para alcanzar resultados que reporten crecientes bene-
ficios comunes. Y es por esto que tuve especial gusto
de inagurar el congreso Culturas y mestizajes ibéricos
en América, Africa y Oriente. Fue una oportunidad para
estar con intelectuales, académicos. Con personas que
se dedican a observar y buscar comprender su tiempo y
su sociedad - sean 0 no su objeto directo de estudio. Es
a partir de la reflexidon que lograremos erigir un futuro
menos desigual. También necesitamos la comprension
mutua para acercar nuestras regiones y paises. Y ese
trabajo nadie puede hacer mejor que ustedes, los aca-
démicos.

La economia brasilefia cre6 entre 340.000 y 360.000
puestos de trabajo el pasado abril, lo que marcé un re-
cord histérico, como pronosticd el ministro de trabajo
Carlos Lupi. Estos cambios comenzaron con el hecho de
que, en conjunto, Brasil, Rusia, India y China ya con-
tribuyen con el 15% del PIB mundial. Somos paises en
donde todo es a gran escala. Representamos casi la mi-
tad de la poblacion mundial, el 20% de la tierra y po-
seemos abundantes recursos naturales. Si hacemos una
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lista de los diez primeros paises del mundo en territorio,
poblacidon y PIB, sélo tres paises estarian en esas tres
listas simultaneamente: Estados Unidos, China y Brasil.
El potencial de Brasil esta muy lejos de ser plenamente
utilizado. Y esta es una tarea de construcciéon nacional
extraordinaria, la construccidon de infraestructura, tanto
en su aspecto fisico, mas también de una infraestructura
humana: cualificar la poblacion brasilena y el sistema
empresarial brasilefo.



ANGEL B. ESPINA BARRIO




PRESENTACION: CULTURAS Y MESTIZAJES
IBERICOS EN AMERICA, AFRICA Y ORIENTE

Angel B. Espina Barrio

En una de nuestras discusiones en torno a los aspec-
tos cambiantes de nuestros compartidos rasgos cultura-
les iberoamericanos, varios antropdlogos oriundos prin-
cipalmente de Espafia, Brasil y Portugal, observabamos
la continuidad de algunos de los rasgos aludidos, fuera de
la Peninsula ibérica y de América. Esto, unido a la emer-
gencia de areas culturales africanas y orientales, en las
que, en algunos casos, podian rastrearse mestizajes de
origen ibérico, en sus diversos cruzamientos y variantes,
nos llevd a pensar en la necesidad de ampliar nuestro
tradicional campo de estudio en el area iberoamericana
(Peninsula ibérica, Hispanoamérica y Brasil), a otras re-
giones del Planeta, de alguna forma asociadas al mismo.
Nos referimos concretamente, en Africa, a Cabo Verde,
Guinea Ecuatorial, Sahara occidental, Angola y Mozam-
bigue; y en Oriente, a Macao y Filipinas, principalmente.

El primer problema que se nos planteaba era que no
gueriamos asociar en manera alguna nuestra reflexién al
ambito del colonialismo, aunque éste fuera lejano, y hoy,
poco vigente. Nuestro trabajo, para ser realmente antro-
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poldgico, debia desligarse de esa polémica historia, aun-
gue tampoco podia obviarla sin mas. El pasado histérico
siempre conlleva relaciones y raices, pero asimismo pro-
blemas y recelos. Con el tiempo suelen quedar las pri-
meras y atemperarse los Ultimos, pero en esta ocasion
no sabiamos si ya habia pasado el tiempo suficiente. En
los casos africanos esto podria resultar mas dudoso. Re-
cuérdese, por ejemplo, que la irregular descolonizacion
del Sahara ocurrié coincidiendo con la muerte de Franco
en 1975 y que las guerras de Angola y Mozambique,
estan muy presentes aun en Portugal. Pese a las dificul-
tades nos parecia que no podiamos desistir de investigar
las tradiciones culturales compartidas y, por supuesto,
las no compartidas. Y lo primero era acotar, concretar,
nombrar lo mas exactamente posible nuestro campo de
pesquisa antropoldgica. De manera operacional esto era
relativamente facil, se trata de todos los paises del mun-
do en los que tiene presencia e importancia (en el caso
de Filipinas esto es muy relativo) la lengua espafiola o
la portuguesa. En todos ellos hubo en alguna época, im-
portante emigracion, asi fuera elitista, de espafioles y
portugueses, que llevaron también su administracion, su
religion, su forma de entender la familia, las fiestas y la
vida. Por supuesto que estas tradiciones se mezclaron,
en cada lugar de manera diferente, con otras autocto-
nas de raiz indigena amerindia, africana u oriental. Pero
lo que no puede negarse, a riesgo de caer en negacion
compulsiva, es que dejaron una huella importante que
llega hasta nuestros dias. Una huella tan fuerte que in-
cluso movimientos intelectuales de la actualidad desean
aminorar con procesos de reindigenizacién o de requi-
lombizacién, que se pretenden imprescindibles para lo-
grar una descolonizacién adecuada, aunque tengan en



algunos casos un componente de utopia arcaica, por no
decir de dudosa autenticidad.

De esta manera, sin pretender neocolonizaciones, ni
descolonizaciones, el objetivo era estudiar la realidad
socio-cultural de tales paises, inmersos desde luego vy
como todos, en fuertes procesos de globalizacién, pero
que podian aglutinarse, o asociarse de manera intra-
continental pero también trasversal e intercontinental,
con la advocacién del Iberotropicalismo. Y ahi surgio la
palabra, acufiada en su origen por Gilberto Freyre, que
quiza nos sirviera para los objetivos propuestos. Freyre
habld, primeramente de lusotropicalismo y tal vocablo
tuvo un eco, moderado como explicaremos, en el pais
lusitano y en Brasil. Posteriormente lo amplié refirién-
dose a iberotropicalismo, y tal ultima designacion, que
estimamos mas comprehensiva, no tuvo practicamente
seguimiento ni en Portugal, ni en América. Y en Espafia,
ambas denominaciones ya sabemos fueron totalmente
desconocidas. ¢Seria Gtil entonces recoger aquella intui-
cion de Freyre?

Los recelos de los colegas portugueses, y de los
supuestamente lusotropicales, especialmente africa-
nosl, eran fuertes. Para ellos el término Iberotropical,
ya tenia problemas desde su origen (que los lusos podian
asociar o tildar por un lado de iberista), y en su desa-
rrollo, que recordaba las heridas aun no cerradas, no
desde luego de la independencia de Brasil2, cuanto de

1. No asi tanto para los brasilefios. Los espafioles e hispanoamericanos
estaban mas perplejos, explorando nuevas polémicas

2. Por cierto que en este punto los brasilefios, no sin cierta gracia, decian
que debia de hablarse de procesos de independencia de Portugal, mas
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las guerras africanas. La historia del término no era muy
alentadora y a algunos les parecia irremediablemente li-
gado a posturas conservadoras, incluso imperiales. Es
cierto que lo mas reticentes eran los portugueses afri-
canistas, que parecian mostrar con ello una especie de
mala conciencia, por un pasado, que ya hemos dicho,
mas reciente, de imposiciones y enfrentamientos. No sé
si la propia antropologia en general es, como algunos
han afirmado, fruto Ultimo de ese arrepentimiento occi-
dental posterior a los desastres del colonialismo. Quiza
haya algo de eso pero aun asi no se descalifica su labor
ni se desestima su necesidad. Lo cierto es que los tér-
minos o las designaciones integrativas no tienen porqué
entenderse de manera impositiva o dominante. O como
siempre contrarias a los micronacionalismos. Ahi tene-
mos el ejemplo del concepto de Europa. {Por qué en
nuestro ambito ibérico, o iberoamericano, o iberotropi-
cal, no puede ser asi? Se precisan palabras para referirse
a hechos; si no existe la denominacién de alguna forma
no existe el hecho social, o este solo subsiste en el ambi-
to de lo tacito. O se convierte en lo innombrable, que es
mucho peor que lo criticable. Las denominaciones tienen
su importancia, y su dimensién ideoldgica, pero tampoco
tenemos que tenerlas excesiva prevencion, ni es bue-
no estigmatizarlas, solo tenemos que preocuparnos de
explicarlas. La mala intencion estara en todo caso en la
mala intencién del intérprete. Este tipo de argumentos
lograron salvar las cautelas referidas de algunos sobre el
término Iberotropical. Con él queriamos referirnos y aco-
tar el innegable hecho socio-cultural de la existencia de
unas culturas y unos mestizajes culturales, con compo-

que de independencia de Brasil



nente ibérica, que se dan en algunos paises de América,
de Africa y de Oriente. Y a su estudio se decidié dedicar
el congreso anual de Antropologia de Iberoamérica, sub-
titulado con la formula que hemos subrayado, evitando
todavia el término Iberotropicalismo, que ya queremos
proponer en el titulo de esta publicacion, a una acade-
mia, principalmente espafiola e hispanoamericana, que
practicamente nunca lo ha contemplado3. También lo
hacemos como homenaje al propio Gilberto Freyre, que
también merece ser mas conocido en Espafia, y cuyas
teorias etnoldgicas siguen siendo reveladoras, indepen-
dientemente de su supuesta posicion politica. Por cierto
que el simposio, podemos decir, seguramente pecando
de inmodestia, tuvo una acogida muy alentadora y reu-
nid, entre otros, a los autores de los trabajos que siguen,
que ofrecen un rico panorama de las investigaciones et-
nograficas y antropoldgicas, tedricas y aplicadas, sobre
el area Iberotropical.

Las mismas se hallan encabezadas por el discur-
so de un privilegiado representante de uno de los paises
lideres dentro de la referida area, me refiero al texto del
Sr. Embajador de Brasil en Espafia, D. Paulo César de Oli-
veira Campos. Al que sigue un apartado de articulos de
encuadre, que desde Brasil y desde Freyre como puntos
de partida, hacen referencia a tematicas iberotropicales.
Seguidamente encontramos investigaciones de Antro-
pologia politica centradas en México, Taiwan, o Colom-
bia, realizadas por doctores y doctorandos de nuestro
programa de posgrado. A las mismas siguen pesquisas

3. Lo mas préximo que encontramos en los afios 60 fue alguna reunién
celebrada en Espafia con el largo titulo de Congreso Hispano-luso-ame-
ricano-filipino, de caracter mas bien historico.
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sobre religiosidad popular (esta vez en México, Peru, Es-
pana y Brasil); y sobre festividades iberotropicales (car-
navales, samba, rituales indigenas). Importante desde
hace afios esta siendo el apartado llamado “de género”,
cuya antropologia encontramos enfocada en Espafia y
Brasil, principalmente. Y después de estos articulos in-
troducimos un amplio apartado, ya clasico en nuestras
publicaciones, sobre Antropologia aplicada en esta area
geo-cultural recién ampliada. En el presente caso, pes-
quisas sobre: cultura organizacional (Brasil y Colombia);
sobre Metodologia (con referencias cubanas, norteafri-
canas y brasilefias); sobre Migracidon (Argentina, Perd y
CebU); sobre Antropologia de la salud (con casos de Es-
pafna, Mesoamérica y Brasil); y finalmente sobre Antro-
pologia de la educacion con ejemplos también hispanos
y mexicanos. Cierra la publicaciéon un ultimo y también
amplio apartado dedicado a diversos tipos de mestizajes
iberotropicales, estudiados en Espafia, Cuba, México y
Brasil. No alcanzaron a enviar sus textos los ponentes
que trataron de Cabo Verde, Portugal y otras areas, lo
gue es de lamentar, pero la difusion de los seleccionados
no podia esperar mas tiempo.

Lo fundamental que se seguia del evento es que
en nuestros futuros congresos, o en los estudios de pos-
grado y doctorado de Antropologia, aun manteniendo el
reconocido rétulo de Antropologia de Iberoamérica, ten-
drian desde ese momento cabida, trabajos, redes, inves-
tigaciones y tesis de toda el area cultural ahora nombra-
da, y de alguna manera reconocida, puesta en contacto
y hermanada.

Estamos, por lo tanto, ante una publicacion que,
por encima de ser el primer texto en Espafia y quiza en
el mundo, que tiene por titulo la referencia al iberotro-



picalismo, es el fruto del trabajo continuado de mas de
una cuarentena de especialistas de las ciencias sociales,
mayoritariamente antropdlogos, y que se concreta en
investigaciones etnoldgicas de gran importancia para el
conocimiento de las culturas e identidades de sus paises
y también las de esa macroarea cultural, que no aspira a
ser un macronacionalismo, si no una comunidad inserta
y relacionada con otras muchas; una sefalada, aunque
no Unica, expresion de las mediaciones, mestizajes y las
adaptaciones socio-culturales posibles del ser humano.

Madrid, 12 de febrero de 2011.
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Cuatro buenas razones para volver sobre la obra de
Gilberto Freyre.

La obra de Gilberto Freire es tan amplia y sugerente,
y son tan numerosos los temas que aborda a lo largo de
su vida que abren nuevos caminos tanto a las ciencias
sociales como a las humanas. En concreto, en este breve
trabajo nos vamos a ocupar de alguna de las reflexiones
que propone en uno de sus ultimos escritos publicados
en castellano con el titulo: “Mas alla de lo moderno™
Esta obra escrita entre los afios 1972-1973 llegd a Espa-
fia con una inusual celeridad ya que aparece en la edito-
rial Espasa-Calpe en el afio de 1977.

Nos parece que esta obra compleja, asistematica y
llena de erudicibn merece un reconocimiento que en
nuestro pais no ha tenido. Presenta aspectos variados
del conocimiento social y de su proyeccién hacia el fu-
turo, en definitiva, anticipa el deseo de la ciencia social
de utilidad para el bienestar humano; aunque también
pone de manifiesto lo arriesgado e interesado de las pro-
yecciones de los expertos. De modo que toma un rumbo
no informativo o descriptivo, sino que parte de una in-
tencion prospectiva, para culminar en lo que él mismo
denomina Futurologia.

La primera de las razones para volver a reflexionar so-
bre el pensamiento del socidlogo brasilefio tiene que ver
con la necesidad de llevar a cabo un balance de alguna
de sus prospecciones. Para un experto en la ciencia so-

1. La mayor parte de las ideas de Gilberto Freyre aqui citadas estan to-
madas de su obra Além do apenas moderno, cuya edicion espafiola, bajo
el titulo Mas alld de lo moderno, traducida por Maria Josefa Canellada,
fuera publicada por la editorial Espasa-Calpe en Madrid en 1977.

53

54

cial que ha dedicado gran parte de su obra a anticipar el
funcionamiento de los distintos grupos humanos creando
y enfatizando conceptos y métodos nuevos, la valoracién
a través del tiempo es necesaria. Por tal motivo, nos ha
parecido oportuno revisar cuarenta anos después los re-
sultados de esta indagacidn social. Como comentaremos
posteriormente, el resultado es sorprendente, su obra ha
ganado en los ultimos afios interés y actualidad.

El objeto de su analisis es la cultura humana en todas
sus facetas y dimensiones, en todos sus usos y acep-
ciones, desde la creatividad hasta la violencia, desde la
moda hasta la arquitectura mas futurista, en una esca-
la que supone una superacion de lo local, optando, en
principio, por una vision nacional, para ir posteriormente
avanzando hasta una interpretacion mas amplia y trans-
nacional en la que tiene cabida lo hispanico, por un lado,
y lo africano por otro.

El interés tan variado que muestra el autor por los
productos de las acciones humanas, por sus formas y
regulaciones se encuentra relacionado con una nocidn
de cultura muy abierta, demasiado general y poco con-
creta que despista, y a veces vuelve su analisis un tanto
confuso desde el punto de vista estrictamente antropo-
légico.?

La importancia de este texto va mas allad de la pura
casuistica, se encuentra justificada, en gran parte, por la
sugestion de sus intuiciones de extrafia originalidad que

2. El caracter introductorio del presente trabajo impide un desarrollo
mayor de las distintas versiones y usos del término cultura. Para ello
remito a un estudio clasico como es el de Clifford Geertz,(1973) y a dos
importantes estudios mas modernos, como son el de Adam Kuper(1999)
y el del profesor Angel Diaz de Rada.(2010).



anticipan algunas de las ideas dominantes en el pensa-
miento antropoldgico actual.

La segunda de las razones afecta a un ambito mas
cercano y tiene que ver con la recepcion que la obra del
socidlogo brasilefio ha tenido en la peninsula ibérica. Si
exceptuamos algunos pequefios circulos muy minorita-
rios, el conjunto de sus ideas ha pasado desapercibida,
a pesar de los puntos de conexidn que mantiene con el
pensamiento espafol, levemente resefados. La obra de
Freyre llega a nuestro pais de la mano de Julian Marias el
pensador perteneciente a la Escuela de Madrid. Rapida-
mente se produce entre los dos intelectuales una afini-
dad que se consolida, poco a poco, a través de un interés
mutuo por sus respectivos trabajos e interpretaciones.
Freyre se sintio atraido por la obra Estructura Social a
raiz de su publicacién en Brasil, y puede decirse lo mis-
mo de Marias a tenor de la publicacién en Espana de la
obra Casa Grande y Senzala. Esta relacién se mantiene
hasta el final de la vida del pensador brasilefio. La obra
gue principalmente nos ocupa, Mds alla de lo moderno
fue publicada y prologada en Espafia por el fildsofo ma-
drilefio quien sintié una profunda admiracion por el pen-
sador y socidlogo brasilefio y a quien acompano a través
de su reconocimiento hasta el final de su vida.

La tercera de las razones se encuentra motivada por
la tematica de sus reflexiones que expone basadas en
la observacion y en el trabajo de campo antropoldgico y
gue versan en su gran mayoria sobre la identidad local
y la superacion de la misma teniendo en cuenta elemen-
tos que no se encuentran vinculados exclusivamente a
la territorialidad. Nos ha resultado estimulante comparar
la superacién de lo local como elemento identitario, tal
y como aparece en la obra de Freyre, con los actua-
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les procesos de globalizacion que provocan fendmenos
como el replanteamiento creativo de la territorialidad
identitaria. Como no podia ser de otro modo, el particu-
lar desbordamiento de lo local y su expresion conviven
en una tension permanente con el lenguaje cientifico.
Resulta necesario, por tanto, abordar desde el punto de
vista conceptual el problema de las escalas identitarias
y descriptivas. En este sentido resultan muy novedosas
las aportaciones de Freyre, cuando propone identida-
des definidas de un modo genérico a través de términos
como “lo ibérico”, “lo hispanico”, “el ibero-tropicalismo”,
“el luso-tropicalismo”, etc

El Ultimo de los motivos goza de la misma actuali-
dad que los precedentes. Ha despertado nuestra curiosi-
dad el acercamiento a la modernidad cultural que desde
los afios treinta y hasta sus ultimas obras lleva a cabo.
Aborda la modernidad como un proyecto europeo, histo-
rico pero necesitado de una profunda critica. Desde este
punto de vista sus ultimos escritos muestran la intencion
de ir mas alla con la modernidad, de superarla en sus
aspectos mas controvertidos para gestar un momento
cultural distinto por novedoso. Esta aspiracion enlaza a
través del tiempo con los nuevos trabajos de la ciencia
social actual que se proyectan también hacia una rede-
finicion de la idea y del concepto de modernidad. Sirvan
como ejemplo de esta aspiracion los trabajos del socio-
logo G. Baumann.

CINCO ASUNTOS RECURRENTES.

Una vez justificado el interés por la obra de Freyre
presentamos cinco de sus temas de analisis y de re-
flexion. El socidlogo brasilefio, a juicio de Julian Marias,
siempre volvia sobre sus mismos temas, a los cuales



daba vueltas hasta que conseguia enfocarlos de otro
modo distinto, descubrir en ellos una nueva variante o
una nueva perspectiva, por eso son para nosotros temas
recurrentes.

Situamos en primer lugar una reflexiéon cultural so-
bre el tiempo. No se trata, como veremos de un tiempo
cientificamente determinado, sino de un tiempo social
determinado culturalmente. A través de esta idea del
tiempo nos adentraremos poco a poco en la idea que el
socidlogo brasilefio desarrolla sobre la cultura humana
en general y la brasilefia en particular, para concluir dan-
do luz a un modo particular de entender la racionalidad
moderna y la necesidad manifiesta de ir mas alla de la
misma. Nos preguntaremos al final si hay alguna antro-
pologia aplicada contemporanea que tenga que ver, en
alguna medida, con este proyecto futurolégico que nos
presenta el pensador de Recife.

LA CULTURAY EL TIEMPO TRIVIO.

El escritor brasileiro, como él mismo gustaba llamar-
se, asume la corriente intelectual prospectiva de los se-
tenta y lleva a cabo unas reflexiones sobre la cultura y el
tiempo humano dentro de la poderosa tradicién hispani-
ca sobre este particular. Autores como Américo Castro,
Lain Entralgo, Amado Alonso e incluso el pensador Julian
Marias, son algunos de los referentes a los que alude en
el tratamiento de esta categoria humana que dara lugar
a la nueva ciencia social llamada futurologia social.

Desde nuestro punto de vista lo mas interesante del
pensamiento social de Freyre es la potencialidad que
ofrece para traspasar su época y servir de referente en el
incierto presente. En algunos de los mas relevantes an-
tropologos resuena el eco de sus palabras cuando abor-

57

58

dan bajo la lente cultural categorias esenciales humanas
como el espacio, el tiempo o la modernidad.3

"A medida que el hombre se desarrolla en cultura,
mayor es la importancia que adquiere el tiempo para él
(Freyre, 1977, pag 25)

Y asi, de este modo, es esencial la forma de vivir
culturalmente el tiempo en el Brasil. Ahora bien, équé
tiempo?, el dominado por el pasado, la eterna presen-
cia permanente del presente, o bien, el futuro. Resulta
significativo el afan con el que el pensador y sociélogo
brasilefio toma los conocimientos adquiridos de la vida
social con la intencion de proyectarlos, como si fuera un
antecedente de lo que entendemos actualmente como
intervencion social, antropologia aplicada o desarrollo.
Es en este contexto en el que hay que entender su no-
cion de tiempo trivio.

De un modo claro el mero pasado resulta insuficien-
te. El pasado del Brasil es fecundo, pero si una cultura
se liga al pasado meramente se vuelve arcaica. Pero si
solamente mira hacia el futuro olvidando en el proyecto
lo ya vivido se torna utdpico, de modo que, como no es
posible la presencia dindmica en un eterno presente, la
solucion para esta compleja relacién del hombre con el
tiempo se plantea de un modo trivio, podriamos decir
que tridimensional. El futuro, como lugar privilegiado del
tiempo cultural no seria, en ningdn caso improvisado en

3. Entre algunos de los antropdlogos contemporaneos mas destacados
se encuentra la idea de superacion de la modernidad no sélo desde el
punto de vista econdémico, politico o social, sino también desde el punto
de vista cultural a través de los fendmenos de globalizacién y su resis-
tencia. Esta idea de Freyre de ir “mas alla de lo moderno” se proyecta en
el proyecto antropoldgico contemporaneo de Appadurai o de UIf Hannerz.



el vacio, sino que serian proyecciones de tiempos ya vi-
vidos y de tiempos vivientes. Mientras que el presente
ha de ser un tiempo siempre en expansidon para atras
y para adelante, tanto evoca como profetiza. El escri-
tor de Recife reivindica el nacimiento de esta idea en el
Brasil mucho antes de su presencia en Espafia a través
de algunos ilustres pensadores como Ortega o el profe-
sor Amado Alonso, y forma parte, por tanto, del peculiar
modo de ser brasileiro.

“"El tiempo general seria asi siempre trivio, siempre
plural, siempre compuesto y complejo, siempre sinte-
sis de tres vidas colectivas. Nunca singular y simple” (
pag.15)

Las consecuencias para el pensamiento social y an-
tropoldgico son de enorme calado en un momento en el
que el objeto antropolégico ha desaparecido tal y como
fue originariamente. La sociedad indigena pristina ha
muerto y la sociedad campesina, rural también. éQué ha
de quedar de ese pasado? éNada?

En cambio el mundo que los antropdlogos han ano-
tado y resefiado, que el propio Freyre documenté forma
parte no sé6lo de lo memoria local, sino también de la pro-
pia memoria civilizatoria, y, por eso, ha de proyectarse,
de una manera o de otra hacia el futuro. Creo que este
es uno de los sentidos con el que hay que interpretar la
futurologia que Freyre coloca mas alld de lo moderno y
que él mismo concreta bajo la idea de una “voluntad de
anticipacion” que domina el periodo intermedio del siglo
XX en los principales lugares de la tierra. Esta voluntad
genera incertidumbres a las cuales ya se anticiparon al-
gunos socidlogos de Recife desde la década de los afnos
30 y que van configurando, rasgo a rasgo, la concepcién
tan peculiar que desarrolla el pensador brasilefio.

59

60

Hay tiempos que mueren, no solo para cada indivi-
duo, sino también para las colectividades. A pesar de
que parezca que la modernidad tecnoldgica ha dotado a
la humanidad de herramientas para el control del tiem-
po, no es en absoluto asi.

"El tiempo mata a los hombres, gasta a los hombres,
supera al hombre, sobrepasa a los hombres. Y lo que
sucede con los individuos, sucede con las generaciones:
grupos enteros de hombres que viven en el tiempo una
vida colectiva” (op.cit. pag.143)

De modo que este poder del tiempo sobre los hom-
bres marca la narratividad cultural de un modo cuasi-
evolucionista a través de una inercia histérica. Por eso es
tan importante convertir la ciencia social en futurologia,
si bien, caminando con paso cauteloso, con parsimonia
disciplinando la imaginacion y la empatia. Es meritorio el
intento de Freyre de proponer una evolucidn social ale-
jada de la idea ilustrada y moderna del progreso lineal.
¢Como percibir esta diferencia entre dos elementos que
parecen muy semejantes? En la modernidad social, in-
cluso en la vision antropoldgica, cada momento anterior
era condicion indiscutible para el desarrollo, como si am-
bos momentos estuviesen unidos por el invisible hilo de
la teleologia. Para Freyre no hay hilo fino, sencillamen-
te no hay material ninguno de unién. El futuro, en este
contexto, es producto de la comprensidon que el presente
haga de él, no esta en absoluto definido.

"Al presente le toca, empleemos aqui términos con-
vencionales, procurar mas comprender el futuro que
prolongarse en el futuro con sus actuales actitudes y su
actuales escalas de valores.” (pag.145)

éCuando podemos decir que esta comprension es
acertada, cuando esta disciplinada?



En relacién a esta cuestién aparece una de las intui-
ciones mas meritorias del pensador de Recife. La com-
prension ha de hacerse sobre los universales humanos,
sobre los elementos que conforman la estructura huma-
na sin olvidar alguno. Asi, por ejemplo, no resulta una
comprension adecuada del presente el no reconocer la
importancia que para las colectividades humanas tie-
nen los elementos irracionales y misteriosos tal y como
aparecen en los simbolos religiosos. Forman parte de la
necesidad humana de sentido y avergonzarse de ellos
como irracionales proyecta hacia el futuro una idea equi-
vocada de la humanidad que sera rellenado, sin duda,
por otros elementos de caracter esotérico que modifican
significativamente la idea inicial de sentido.

Y son esas ultra-racionalidades los espacios que
estan siendo tomados actualmente por un lado por la
astrologia, una cartomancia, una grafologia, un espiri-
tismo, un teosofismo, un yoguismo, y entre nosotros un
umbadismo” (pag.146)

La aparicion de estos elementos, segun Freyre, se
encuentra determinada por la usurpacién de los tradi-
cionales espacios simbdlicos a través de la racionalidad
abstracta, creando con ello una enorme e insalvable dis-
continuidad entre la tradicién, el presente y el futuro.?

LA MODERNIDAD O LA REVOLUCION BIOSOCIAL.

Poco a poco, entre digresiones eruditas y alusiones
a cientificos norteamericanos y europeos Freyre va des-
granando los elementos que componen su peculiar vi-

4. En este sentido conviene poner de manifiesto la semejanza de este plan-
teamiento de Freyre y la interpretacion que de la modernidad social ofrecen
dos de sus mas importantes analistas como son Giddens y Ulrick Beck.
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sién de la modernidad cultural. Como elemento prime-
ro resaltamos su insistencia en el menor interés por la
preocupacioén referida a conflictos entre clases. Es mas,
considera esta categoria social como diluida, superada
por la atencion que se dispensa cada vez mas a proble-
mas que tienen que ver con la falta de armonia entre
sociedades y ecologias, y entre etnias y culturas. Ello
obligara, sin duda, a una reorientacion de las ciencias
sociales en sus analisis sobre los lugares periféricos y el
llamado Tercer Mundo. Nuevas realidades sociales que
van a exigir conceptos y métodos de analisis nuevos, v,
al mismo tiempo, nuevas fuentes de valores.

Describe con gran nitidez la intervencion sustanti-
va que ha tenido la técnica a lo largo de la modernidad
cultural que ha mediado en la natural relacién entre el
hombre y el ambiente. Esta ruptura de la inmediatez va
alejando a los hombres de su medio volviéndoles suscep-
tibles y desconfiados en algunos casos, y desvalidos en
otros muchos. Freyre vislumbra ya en los afios setenta el
nacimiento de nuevos miedos muchas veces irracionales
que alteran el tradicional sistema de valores y creencias.

Otro de los rasgos que sutilmente se cuelan en el dis-
curso del socidlogo brasilefio hace referencia al triunfo mé-
dico-social de una forma de entender el cuerpo humano
que ha alargado espectacularmente la media de vida. La
ancianidad se dilata y se sitla al mismo nivel que otras
etapas de la vida alterando las relaciones sociales arcaicas.

Como un elemento destacado de la modernidad se
observa la creciente desaparicion de fronteras étnicas y
el contacto cada vez mayor entre culturas distintas ha-
ciendo del mestizaje un proceso mas visible y natural.
¢Qué diria Freyre si contemplara el acelerado proceso de
globalizacion que él mismo intuyo6?



A pesar de todos estos rasgos es el tiempo y su trans-
formacion cultural el rasgo distintivo de esta modernidad
gue se pretende superar con la voluntad de anticipacion.
La automatizacién y las nuevas formas productivas ge-
neran un creciente tiempo libre que provoca en el Brasil
un movimiento romantico de vuelta hacia lo arcaico que
€l mismo denomina “Saudosismo”.

EL CONOCIMIENTO SOCIAL......PROSPECTIVO.

El interés por el conocimiento social es uno de los ras-
gos mas sobresalientes del pensamiento de Freyre, y su
valor recae, no tanto en el analisis que lleva a cabo del
presente, sino su caracter prospectivo. El conocimiento
que con tanto anhelo buscd durante toda su vida debia
tener un fin social vinculado, como veremos con el pro-
yecto ilustrado de progreso y bienestar social.®

Estas reflexiones tardias del sociélogo brasilefio se
encuentran en consonancia con los numerosos estudios
que en la década de los afios 70 y 80 otorgaron al co-
nocimiento social un papel proyectivo hacia el futuro. En
este sentido el tiempo proyectado no se encuentra de
ningln modo determinado por las condiciones previas,
sino que el tiempo social presente ofrece “futuribles” que
se haradn o no realidad dependiendo de las intervencio-
nes humanas sobre el rumbo de aquellos mismos futu-
ros. Desde luego en la base de esta interpretacion sobre
el conocimiento social se encuentra una mas profunda,
mas radical y antropoldgica relacion que el autor relata
entre el ser humano y el tiempo trivio. La importancia
concedida al futuro, y al pasado y el menoscabo del pre-

5. Ver: Pallares-Burke, M.L. (2006) “Raza, mestizaje e identidad” en Ar-
bor, 722, Madrid, pags 831-843.
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sente conforma el contexto desde el que Freyre critica
a la sociologia presentocentrista, la sociologia clasica y
pretendidamente cientifica.® Es muy probable que en el
fondo de esta critica a la ciencia tradicional y al conoci-
miento tradicional se encuentre una extension de su idea
del mestizaje, desde el ambito de lo social y cultural al
terreno de la ciencia para, a través de la interdisciplina-
riedad diluir el purismo cientifico como elemento indis-
pensable para el progreso.

EL DESBORDAMIENTO DE LO LOCAL.

Una de las cuestiones sociales que despiertan mayor
interés en el ambito antropoldgico es la articulacion en
el mundo moderno de los conceptos de raza y de nacién.
Son numerosos los estudios llevados a cabo sobre este
asunto en los Ultimos tiempos, y en ellos, las referen-
cias al socidlogo y antropdlogo brasilefio son minimas.
En cambio consideramos relevante el modo cémo a tra-
vés de su teoria del ibero-tropicalismo se avanza en el
mestizaje y en la hibridacién cultural. Freyre parte de la
consecucién histérica de una armonia social originaria
en Brasil fruto del contacto entre la cultura portuguesa,
africana y originaria, lo que algunos autores llaman mes-

6. “Un estudio interesantisimo para hacer seria el que considerase ese
choque entre los imperialismos en el tiempo. El pasado que pretende
en varios casos ser presente con los muertos gobernando a los vivos,
del positivismo comtiano; el presente queriendo en otros tantos casos
dominar al pasado, ademas de ser futuro, y el futuro procurando ser el
tiempo-rey desde el instante matematicamente exacto en que el presen-
te se vuelve pasado, que es el instante actual. Rigurosamente se podria
decir del presente que no existe: apenas deja de ser pasado, ya es futu-
ro” Opus cit, pag 317.



tizaje trifido.” Esta armonia inicial se ha convertido en
parte de la imaginacion publica legitimadora de la identi-
dad nacional. Sus aportaciones comienzan otorgando al
mestizaje valores positivos en un contexto y circunstan-
cias que lo asociaban a rasgos y caracteristicas negativas
que dificultaban el progreso. Estos valores asociados al
mestizaje como la pereza, la indolencia, la falta de rigor,
la debilidad intelectual, etc. condicionaban en los afos
30 la vision del Brasil como nacién hasta tal punto que
algunos intelectuales brasilefios los llamaron “los vicios
de nuestro origen mestizo”.®

Desde que se abolio la esclavitud en 1888 hasta prin-
cipios de los afios veinte cuando las elites intelectuales
brasilefias imponen un nuevo discurso, la mezcla racial
fue percibida como un impedimento genético a cualquier
intento de creacion de una identidad nacional. De hecho,
como ha sido puesto de manifiesto en numerosas oca-
siones, el mestizaje era entendido como un debilitamien-
to del auténtico espiritu nacional. Sin embargo fue el
movimiento modernista de la década de los veinte el que
cambiaria definitivamente la percepcion sobre el valor
de la mezcla racial y la forma de ser brasilefia. Para ello
habia que traspasar las fronteras geograficas, territoria-
les y viajar a través de la historia portadora de formas
culturales hacia Africa y Portugal. Esta visiéon tan con-
temporanea del mestizaje como tema de nuestro tiempo

7. Lobo, Luiza, (2009): “Somos todos mestizos en Brasil”. Taller de Letras
N° 44: 55-70, Universidad Federal de Rio de Janeiro, Brasil

8. Ver: Prado, P.(2006): Retrato do Brasil - Ensaio sobre a tristeza bra-
sileira - digitalizagdo da 1a. edicdo em papel de 1928 - Oficinas Graficas
Duprat-Mayenga (Reunidas) - S&o Paulo.
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no puede hacernos olvidar que también tuvo una lectura
politica de desgraciado recuerdo. La idea de desborda-
miento de lo local como componente de la identidad bra-
silefia, lo que Freyre describe como lusotropicalismo fue
usada como fuente de legitimaciéon durante la dictadura
salazarista para justificar la presencia colonizadora de
Portugal sobre el continente africano, la India y el Timor.?

LO HISPANICO. EL IBERISMO.

Como hemos visto son tres los elementos mas im-
portantes que conforman el mestizaje brasilefio segun la
interpretacién de Freyre. La base indigena constituye el
elemento mas ancestral, mas escondido y menos visible
actualmente. Fueron precisamente estas poblaciones las
que generaron el debate sobre la humanidad moderna, y
asi los europeos, blancos, portugueses fueron desarrollan-
do, a trompicones, la idea de la tercera humanidad tal y
como aparece descrita en Levi-Straus. A estos dos elemen-
tos comunes en casi toda la América Latina hay que unir
el modo de vida que llevaban consigo la enorme cantidad
de esclavos llegados de Africa. De este modo, lo indigena,
lo blanco y lo africano son las categorias iniciales sobre
las cuales, a partir de multiples generaciones, se va con-
formando la identidad brasilefia. Es obligado resefiar que
cada uno de estos elementos mereceria un tratamiento in-
dividualizado y extenso, pero debido a las caracteristicas
de este trabajo nos vamos a centrar de forma exclusiva en
la forma de vida que el autor brasilefio describe como ibéri-
ca o hispanica, referida a la presencia portuguesa en Brasil.

9. En este tiempo se invitd a Freyre a realizar un viaje por las colonias,
fruto de este viaje surgio el texto Um brasileiro en terras portuguesas.



El elemento que de un modo general llamamos con
Freyre luso-ibérico constituye una forma de designar
a aquellos rasgos mas significativos que determinan el
modo de vivir de una colectividad determinada, y que
forma parte integrante de la estructura social brasile-
fia no sin grandes tensiones. En la interpretacion que
Freyre lleva a cabo respecto de la identidad no tiene en
cuenta de un modo significativo estas tensiones de raiz
histérica y que se presentan en formas especificas de
dominio y de poder. Parte de una postura neutra respec-
to a cada uno de los elementos que conforman la iden-
tidad sin cuestionarse la relacion real entre cada uno de
ellos como si hizo en su primera obra significativa Casa
Grande e Senzala. Esta forma de entender la estructura
social ha sido puesta en relacion con la forma expresiva
de la vida humana descrita en unas fechas parecidas por
Ortega y Gasset, en concreto lo que el filésofo madrilefio
describe como la razoén vital o la razén histérica.

Para entender el Brasil, comenta Freyre hay que ir
mas alla de sus limites geograficos, no termina en si
mismo, ni en Sudamérica. Contiene rasgos culturales
propios de lo que él mismo describe como cultura his-
panica, o si se prefiere ibérica. Estas raices remiten al
pasado historico, tienen su fuente en Portugal en un
momento de una estrecha uniéon a Espafia en los anos
decisivos de 1580 a 1640. Con una monarquia compar-
tida y con escritores espafioles y portugueses convivien-
do linglisticamente las diferencias quedaban claramente
reducidas.!® Por tanto el Brasil contemporaneo de Freyre

10. En esta época Jorge de Montemar traducia al castellano los poemas
del poeta Ansias March como ha puesto de manifiesto Julidn Marias en
la obra anteriormente citada ya bajo el titulo “Freyre y el hispanismo”.
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no es inteligible desde el punto de vista social y cultu-
ral sin la referencia hispanica, pero tampoco el mundo
hispanico es comprensible si no se incluye al mismo las
formas culturales propias de Brasil.

En el contexto de la modernidad globalizada, donde
las identidades son hibridas y el mestizaje es el aspecto
social mas destacado, la obra de Freyre se encuentra
mas viva que nunca para acercar de nuevo a estas dos
realidades culturales como la hispanica y la brasilefia.

¢Qué entiende Freyre por hispanico? ¢Qué rasgos ca-
racterizan esta forma cultural? De todo el conjunto de
elementos destaca uno de un modo muy sobresaliente.
Nos referimos a la forma y manera de entender y repre-
sentar en la tradicidon hispanica al ser humano. Esta for-
ma peculiar, destacada por el socidlogo brasilefio resulta
de la combinacidon peninsular de saberes orientales, y
occidentales fruto de largos afios de convivencia. Esta
fusion entre el oriente y occidente, lo arabe y lo europeo,
lo romano y lo germanico conforma lo hispanico que los
portugueses llevaron a Brasil, y que pueden entenderse
como una peculiar forma de adaptacién no sélo al terri-
torio y a la vida, sino también a hombres con tradiciones
culturales muy diferentes de enorme influencia en los
trépicos.!!

El modo de ser hispanico se manifiesta en una forma
especial, como hemos visto, de relacionarse con el tiem-

11. “Los hispanos decidiéronse por una interpretacion de la nueva rea-
lidad antropoldgica que los trépicos habian ofrecido a sus ojos en un
incisivo desafio a su inteligencia, que abrié a las poblaciones tropicales
con las que habian entrado en contacto, un futuro susceptible de ser
considerado socioldégicamente cristocéntrico, futuro anticipado o previsto
casi sociolégicamente por los hispanos.” Pag.33



po. Una valoracidn del tiempo que llevan a cabo, “gentes
saudosas se pasado y esperanzadas de futuro y no sélo
apegadas al presente.” En este modo singular de vivir
el tiempo toman sentido actitudes como la espera y la
esperanza tal y como han sido descritas en la tradicidon
hispanica por Lain Entralgo. En este asunto el socidlogo
brasilefio deja entrever de un modo mas claro el pun-
to de vista mas filosofico, no sélo en la tematica, sino
también en los conceptos que usa para su explicacion
social, en este caso, resulta significativo el uso filoséfico
del término “cultura”.’? Este modo de hablar indica una
connotacion universalista del término cultura, que supo-
ne la generalizacién mas amplia del conjunto de rasgos
culturales de un colectivo. Y es en esta generalizacidn
donde se encuentra uno de los aspectos mas relevantes
de su pensamiento en relacién al hispanismo. No busco
Freyre la esencia de este modo de vivir en ciertas condi-
ciones miticas o en las referencias al pasado, ni tampoco
en formas compartidas de economia o politica, sino que
encontrd lo mas profundo del modo de ser y de vivir his-
panico en algo profundamente antropoldgico como es el
sentido del tiempo.

SEIS CONCLUSIONES. ULTIMA PARTE DEL BALANCE.

Como habiamos previsto inicialmente se trataba en
este trabajo de hacer un balance del tiempo transcurrido
desde el inicio de esta ciencia que él llama futurologia.
Las conclusiones de la valoraciéon son las siguientes:

12. “Es evidente que, a estas alturas estamos desviandonos en una un
tanto arbitraria consideracion de valores socioculturales que, en vez de
conservarnos en el sector de la sociologia, o de la antropologia cientifica,
estamos en el de la antropologia filoséfica, lo cual es inevitable” pag 32.
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1. Cabe sefalar un rasgo cultural propio que desta-
ca sobre los demas y que comparten todas las culturas
hispanicas. Se encuentra alejado de raices miticas o de
historias compartidas. Se trata de una forma propia de
entender y de vivir el tiempo, el ocio y lo festivo. Al co-
nocimiento de este rasgo recurrente en el pensamiento
de Freyre contribuyen los numerosos estudios que com-
paran los modos de vivir y de sentir el tiempo de un lado
y otro del Atlantico, su forma de interpretar el ocio o su
manera de vivir el carnaval.

2. Muy destacable es en este balance la anticipacion
que se observa en la obra de Freyre a la hora de hablar
de mestizaje como elemento destacado de la realidad
cultural contemporanea. Anticipa la desaparicion de la
pureza cultural y la condicién de hibridacién de las for-
mas de vida y estilos de pensar actuales. Ademas intuye
y reflexiona sobre el asunto referido a la pureza perdida
y su condicién de recurso ideoldgico y mecanismo politi-
co muchas veces enmascarado.

3. Aln continda viva la forma tan particular de en-
tender el conocimiento social que el pensador de Recife
presenta. El tratamiento de los distintos problemas se
convierten en verdaderas aventuras intelectuales porque
le pasan, son vividos. Es capaz de llevar a la escritura la
condicion dramatica que presenta la vida humana, tanto
de forma individual como colectiva. Toda la obra de Fre-
yre incide en la condiciéon intrinsecamente historica de la
estructura social, aspecto resaltado magistralmente por
Julidn Marias, su amigo espafiol.

4. Se ha agrandado, a nuestro juicio con el tiempo
la descripcion que realiza del agotamiento de una mo-
dernidad que ha arrinconado la esencia de lo hispanico.
El fracaso de la razén abstracta y la busqueda incesan-



te de causalidades para entender la cultura humana da
paso a lo que se encuentra “mas alla de lo moderno”. Se
abre paso una nueva racionalidad que pruebe con otros
modelos explicativos y desarrolle la imaginacién como
condicién previa para la comprension del otro.

5. La conclusién siguiente tiene que ver con otro ele-
mento anticipador como es la genial intuicidon de lo que
llamamos el desbordamiento de lo local. El actual pro-
blema de las escalas de identidad asume una multilo-
calidad o translocalidad en el estudio de los fendmenos
identitarios. Freyre lo denomina la instalacion en distin-
tos niveles. Para ello hay que forzar el lenguaje, como
buen escritor, y germinar conceptos con nuevos sentidos
semanticos. Lo hispanico, lo ibérico, el tropicalismo. El
ejemplo del pensador brasilefio es un foco de inspiracion
para el futuro de la ciencia social.

6. La conclusion final tiene que ver con el propio pro-
yecto, la futurologia. Observamos una demanda crecien-
te de aplicacion del conocimiento social y cultural. Todo
conocimiento, por tanto, tiene que ser prospectivo de
una y otra manera. Ahora bien, équé hacer con el pasado
cultural cargado no solo de herramientas, de técnicas, o
de formas de produccion, sino también de valores?

¢Haremos museos etnograficos de valores?
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GILBERTO FREYRE E A
FORMACAO PATRIARCAL
PORTUGUESA: NOTAS SOBRE

SEU FLORESCIMENTO E
DESAPARICAO




Gilberto Freyre é o autor brasileiro que mais escreveu
sobre Portugal e também o mais simpatico ao tema. Para
ele, Portugal define-se como uma cultura bi-continental
e hibrida, o que leva a uma definicao do Brasil, por con-
seguinte, como pais miscigenado. Depois do rompimento
de Portugal com os Arabes, os portugueses revivem na
América seu passado agricola, através de uma vida ru-
ral organizada de forma patriarcal e escravocrata. Duas
questdes teodricas de vulto margeiam a obra de Freyre:
a questdo do escravismo e o debate sobre o paradoxo
entre a raca e a cultura. Ambas estdo relacionadas com a
conceituagao de patriarcalismo, desenvolvido como for-
ma da cultura politica portuguesa, que o autor entende
como a referéncia fundamental da formacgdo social do
Brasil até a chegada da Corte em 1808. A partir dai, a
passagem da Casa Grande para o Sobrado modifica as
matrizes civilizatorias do Brasil cada vez mais em direcao
ao ocidente, iniciando o desmoronamento da socieda-
de patriarcal de matriz portuguesa. Se o europeismo
burgués encontra condicdes de penetrar no Brasil e em
Portugal ndo, é porque tal se da no bojo da politica de
fixacdo que sempre existiu no Brasil, que leva a uma
problematizacao valorativa sobre a europeizacao do Bra-
sil: o ponto de partida é comercial e atinge o amago dos
valores da sociedade brasileira. Portanto, a continuidade
portuguesa no Brasil da-se por uma das linhas bifurcadas
de sua sociedade: a de fixacdo e ndo a de transporte. E
tais mudancas se operam no Brasil pela contingéncia da
mudanga de uma Corte que prepara a metropole para
as mudancas que realiza no Brasil. Perdendo o Brasil em
1822, tais mudancgas se inviabilizam em Portugal.

Dentre todos os autores brasileiros e de todas as épo-
cas, que se dedicaram ao ensaio historico e socioldgico,
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Gilberto Freyre (1900-1987) é, sem duvida, o que mais
escreveu sobre Portugal, em todos os niveis de inter-
pretagdo e analisando-o em diferentes momentos de
sua histdéria. Ha, por certo, uma sentimento, a priori,
de simpatia do autor pernambucano pela trajetéria dos
portugueses e pela aventura épica que os levou ao es-
paco brasileiro, comandando, dali, a formacdo de uma
sociedade com valores bastante singulares.

Ja no seu primeiro livro, Casa-grande & Senzala, de
1933, e ja nas primeiras paginas, Portugal emerge com
significados que o autor, algumas milhares de paginas
e mais de uma centena de livros depois, jamais aban-
donara: qual seja, a de um Portugal como pais multi-
étnico, caldeado por contatos com diversas matrizes
civilizatérias responsaveis pela singularidade do mundo
portugués, em permanente contraste com a Europa e
definidora, ainda, de seu traco mais profundo, ligado a
capacidade portuguesa de adaptacdo, revelada em toda
a sua extensdo através dos contatos propiciados pelas
expansoes ultra-marinas, dentre as quais, a mais desa-
fiadora tendo sido a colonizagao do Brasil.

Descrever em minucias o que Gilberto Freyre escre-
veu sobre a formagdo portuguesa, suas instituicbes e
sua cultura politica, é tarefa que encontra imensas di-
ficuldades, sendo a principal delas “por onde comecar”,
uma vez que o tema emerge em diversas obras e a partir
de muitos enfoques, trazendo consigo, ainda, elementos
que se contradizem em muito momentos e outros tan-
tos que estariam ligados apenas aos rasgos ideoldgicos
que resultavam da empatia do autor com o Estado Novo
portugués, que o teriam levado a escrever obras de luso-
tropicologia, tais como “O mundo que o portugués criou”
e “Aventura e rotina”.



Convém comecgar, entdo, pelo caminho mais dbvio:
em Casa-grande & Senzala, aonde a analise de Freyre
sobre o tema da formacdo social portuguesa traz ao pri-
meiro plano a diversidade de influéncias recebidas pe-
los portugueses numa Peninsula Ibérica dividida entre o
mundo ocidental europeu e a presenca do mundo arabe,
a que ele chama de bi-continentalidade do povo portu-
gués, por isso, um povo, por definicdo, miscigenado e
que reproduzia valores de diversos povos, ai incluidos
também os judeus. A pedra angular da presenca por-
tuguesa no Brasil estaria, entdo, em termos culturais,
nessa fluidez identitaria, fruto da plasticidade e da capa-
cidade de adaptacdo a valores e caracteristicas distintas
da sua, portuguesa, porque seu passado apontava-lhe
para a relativa naturalidade desses contatos.

Nessa linha, o autor rememora, em Casa-grande e
Senzala, os episddios ligados a expulsdo dos arabes da
peninsula ibérica e a conseqiiente decadéncia da agri-
cultura portuguesa, bastante dependente da engenho-
sidade arabe. Dai por diante, segundo Freyre, os por-
tugueses vao dedicar-se, cada vez mais, aos oficios do
comeércio, desmoronando em pouco tempo a outrora rica
agricultura de seu pais.

Nessa linha, quando da chegada dos portugueses no
continente americano e da imediata frustracdo de nao
encontrar metais preciosos e, ainda, sob intensa cobica
de outros povos sobre sua col6nia, a contingéncia do
momento os faz reviver, na América, o seu passado de
povo agricola, que comandaria, a partir dai, uma colo-
nizagdo litorénea e rural, baseada no trabalho escravo
e no pacto com os diversos povos amerindios, além do
dominio pela via da forca fisica. Assim, os séculos que
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se seguem sao organizados no interior da vida rural, pa-
triarcal e semi-aristocratica.

A vida rural é assim revivida organizando e preenchen-
do imensos espagos, enquanto que a vida social se confi-
gura tendo em conta a agao de dois tipos sociais caracte-
risticos, o senhor e o escravo, que predominardo sobre os
demais, tendo-lhes reservado lugares distintos em pdlos
opostos construidos pelo modo-de-produgdo escravista.

A leitura de Freyre sobre a escraviddo no Brasil -
ponto alto da aplicagdo de seu modelo de interpretacao
socioldogica - €, seguramente, o tema mais controver-
so de sua obra. A leitura freiriana desta tematica vem
sendo bastante debatida nas ciéncias sociais brasileira,
buscando compreender o alcance, a repercussao e a lei-
tura dialética do autor sobre o tema, de onde emergem
os pontos formadores do patriarcalismo luso-brasileiro,
anti-moderno (contra o progresso) mas organicista (e
articulador de uma ordem).

Convém iniciar a abordagem das teses de Freyre so-
bre o escravismo a partir da rediscussdao do autor pelo
debate mais atual em torno de temas pouco discutidos
de sua obra, que remeteria tanto a leitura do autor feita
por Costa Lima em Aguarras do tempo e depois por Ben-
zaquém de Araujo em Guerra e Paz: a obra de Gilberto
Freyre nos anos 30, quanto a que lhe sucede imediata-
mente, presente no estudo de Jessé Souza em A moder-
nizacdo seletiva. Neles, ocupa o primeiro plano do deba-
te se havia permanecido diluida na cosmovisdo do autor
sobre a cultura uma leitura ainda assentada na nocdo
de raca, confundindo ambas e preservando, de forma
camuflada, elementos importantes do racismo cientifi-
co. Tese que Costa Lima afirma e Benzaquém e Souza
negam, ressignificando a obra Casa-grande & Senzala



como depuragdo, ainda que com breves lapsos e resqui-
cios, do conceito de raga para a explicagdo da formacgao
social do Brasil.

Essa tematica é fundamental para a compreensdo da
obra de Freyre na medida em que permite situa-lo como
autor verdadeiramente revolucionario do ponto de vista
estritamente tedrico, ou entdo percebé-lo como mais um
dos autores brasileiros que ficaram presos as armadilhas
das concepgOes racializantes e falsas que eram a cons-
tante do pensamento social brasileiro até o aparecimen-
to da obra mais famosa de Freyre em 1933.

Como a preocupacado do presente trabalho ndo é posi-
cionar o lugar de Freyre no pensamento social brasileiro,
mas entender como o autor leu a histéria e a formacao
de Portugal em seus aspectos mais significativos; em
seus valores e instituicdes, convém, antes de esmiugar
um pouco mais essa tematica, posicionar Freyre em re-
lacdo a outro debate, estritamente sociolégico, sobre a
real extensao e significado do escravismo, para, a partir
dai, poder avancar.

Muito embora haja, como mostra o antropdélogo Her-
mano Vianna (2000) em diversas passagens de Casa-
grande & Senzala, um elemento de denuncia das atroci-
dades e do carater violento da escravidao no Brasil, tal
tematica aparece de maneira fortuita e em fungdo da
propria massa de fatos historicos que o autor apresenta,
dentre os quais ndo havia como - e o proprio Freyre ndo
0 quereria — escamotear a violéncia presente no escra-
vismo. Jessé Souza também retoma o assunto, ao ca-
racterizar a violéncia dessas relagdes em sua motivacgao
sado-masoquista, rastreando as repercussdes politicas
dessas iniciativas, seja entre as elites, com o seu man-
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donismo excessivo, seja entre o povo, com seu messia-
nismo caracteristico.

Todavia, o que aparece de forma mais recorrente,
tanto em Casa-grande & Senzala quanto em Sobrados
e Mucambos, mas também em Ingleses no Brasil, é a
explicitacdo de uma concepgdo, cara ao autor, de que
0s escravos brasileiros recebiam um tratamento nas re-
lagdes de trabalho, o que inclui a alimentagao, muito su-
perior aquela recebida pelo operariado inglés da primeira
metade do século XIX. Da insisténcia com que esse tema
aparece na obra de Freyre, aparecem as criticas mais
contundentes - mas também eivadas por uma disputa
ideoldgica de fundo- a esse aspecto tido como profunda-
mente reacionario de sua obra, critica articulada em es-
tudos realizados pelo que Morse (1986) chama de Esco-
la Paulista de sociologia, nomeadamente os estudos de
Roger Bastide e Florestan Fernandes!3, mas também nas
leituras de Fernando Henrique Cardoso!* e depois por
Octavio Ianni, que sempre voltou ao tema do “adoga-
mento da escravidao brasileira”, em diversos ensaios,
como tema recorrente de Freyre.

Essa querela levada as Ultimas conseqiiéncias foi sem
davida uma tentativa de marginalizagdao da obra de Fre-
yre, como se ela se resumisse a essa tematica, que é
importante, é verdade, mas que seria apenas uma co-
luna de um edificio muito maior e que s6 se manteve
de pé, como referéncia importante das ciéncias sociais

13. E que resultariam em livros importantes como A integragdo do negro
na sociedade de classes, e Pretos e Brancos em S&o Paulo.

14. Em sua tese de doutorado intitulada Capitalismo e Escraviddo no
Brasil Meridional



no Brasil, em grande medida por conta da repercussao
internacional da obra de Freyre, em leituras muito mais
generosas, e até mesmo profundas, levadas adiante por
intelectuais como Genovese nos Estados Unidos, Fer-
nand Braudel e Lucien Febvre na Franca e Leopoldo Zea
no México, dentre muito outros que perceberam-lhe em
minucias que se tratava de obra controversa, mas cheia
de sugestoes teodrica e metodoldgica, além de uma leitu-
ra profunda do Brasil.

De outro teor é a critica, estritamente socioldgica
elaboradas por Jacob Gorender (1978) em O escravis-
mo colonial, as concepcoes freirianas acerca da condicao
do escravo e, por extensdo, as repercussées politicas
do escravismo brasileiro, Trazendo ao primeiro plano de
anadlise a ja aludida a nogdo freiriana da benignidade da
escraviddo brasileira em face do industrialismo inglés,
Gorender ndo se preocupa sequer em negar que tal
tenha de fato existido, mas observando que nos limites
estritos do escravismo, como modo-de-produgdo, essas
relagdes sociais de produgdo ndo permitiam uma articu-
lagdo politica que facultasse ao escravo, de forma cole-
tiva e articulada politicamente, modificar o sistema e se
emancipar, o que vem a ser uma possibilidade largamen-
te aberta, e em grande medida efetivada, no interior do
sistema de trabalho livre inglés. De modo emblematico,
Gorender afirma que discutir tais teses, como faziam os
abolicionistas em face de senadores escravistas e reacio-
narios no século XIX era uma espécie de mal-necessario.
Mas em pleno século XX, fazé-lo como se fosse tese so-
ciologicamente séria, como o faz Freyre seria algo inexe-
quivel, como de fato é.

Logo, para posicionar a visdao de Freyre sobre o escra-
vismo, convém, de partida, acatar irrestritamente as cri-
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ticas de Gorender sobre o tema, especialmente porque
ela emana do mais importante estudo realizado sobre o
escravismo, e especialmente aquele escravismo articula-
do numa conjuntura politica marcada pelo colonialismo,
pesando de maneira ainda mais forte para a rearticu-
lacdo indefinida do sistema a dominagdo politica de uma
sociedade sobre a outra, no caso da portuguesa sobre a
colonial brasileira.

E nesse contexto que pode ser esclarecido de ma-
neira mais congruente o papel do patriarcalismo como
instituicdo politica que, associado a um modo-de-pro-
ducdo explica, em grande medida, em que termos da-se
a transmissdo, de forma continua e associada, das insti-
tuicbes portugueses para sua col6nia.

Gilberto Freyre afirma, de forma tacita, que o patriar-
calismo é o elemento fundamental que explicaria, em
ultima analise, a coesao politica do mundo portugués, o
que muitos dos estudiosos de sua obra percebem. (Cf.
Rugai Bastos e Jesse Souza). O que Freyre prescinde
de fazer é associar esse patriarcalismo como elemento
intrinsecamente articulado pelo sistema escravista, por-
gue certamente estranho ao seu modelo de analise cau-
salmente mais plural do que o de Gorender, na medida
em que os dois fendmenos possuiriam interdependéncia,
sem a submissao causal de um ao outro.

A observacgdo atenta das principais obras de Gilberto
Freyre leva-nos a perceber, portanto, que o autor cons-
tituiu no interior de sua explicagdo sobre a formacdo de
Portugal e, depois, do Brasil, uma teoria do patriarca-
lismo bastante original, ainda que haja também uma
vinculacdo claramente identificavel com a teorizacdo de
Max Weber sobre o assunto. (Cf. Weber: 2000, 234).



E que ja em Casa-grande & Senzala estdo estabele-
cidas de maneira explicita o conjunto de caracteristicas
que, reunidas, sé podem ser interpretadas como tipicas
de uma sociedade patriarcal: vida rural isolada, com so-
berania politica no seu interior, precaria divisdo social do
trabalho, o que leva o senhor a desenvolver um poder
ilimitado, arbitrario e sem compromisso com regras.

Dos seus estudos sobre a sociedade patriarcal, a que
o autor identifica como complexo trans-regional ungi-
do no Nordeste agucareiro como forma portuguesa de
erigir uma sociedade, o autor posiciona com exatiddo
em Sobrados e mucambos, em face das criticas rece-
bidas em Casa-grande & Senzala, que levantar aspec-
tos que contradizem esse patriarcalismo é resvalar no
“erro de confundir a forma sociolégica com o contetdo
etnografico, etnoldgico, étnico, econémico ou geografi-
co” (Freyre 2004, pag. 70) citando nominalmente como
criticos a que ndo teriam percebido o alcance de sua
analise, Wilson Martins, Fernand Braudel, Sergio Milliet
e Donald Pierson.

De tal modo o patriarcalismo teria organizado a vida
brasileira e tal fendbmeno é tdo profundamente identifi-
cado com as raizes mais profundas de Portugal, que nao
€ outro o tema que costura toda a sua argumentacao
presente em Sobrados e Mucambos sendao o de que o
desmoronamento da sociedade patriarcal teria se dado
exatamente na confluéncia da substituicdo da cultura e
da formagao predominantemente portuguesa do Brasil,
por outras de feicdo mais inglesa e francesa, na medida
em que o Brasil (ja independente) vai se expondo, eco-
nomicamente sobretudo, aos novos contatos.

E dessa substituicdo de um “contetido etnogréfico” de
matriz predominantemente portuguesa que se vai alterar
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a “forma socioldgica” profundamente patriarcal que or-
ganizara a sociedade brasileira até o momento da vinda
da Corte, em 1808. Curiosamente, entdo, € quando da
vinda da Corte portuguesa que o Brasil passa a tornar-se
menos portugués, no que o ser portugués significava de
medievalismo ultra-montano e de ruralismo semi-feudal.

E tal se d&, exatamente, porque o contexto em que se
encontrava a Corte portuguesa naquele momento era de
um adiantado esforco de mudanga, com vistas a acom-
panhar uma Europa cada vez mais burguesa e, portanto,
procurando reconstituir a vida de Portugal em termos da
antiga politica de fixagdo, responsavel pela economia in-
terna da nagdo, desmoronada pela atencdo hegemoénica
a politica de transportes desde o século XV. [Cf. Ant6nio
Sérgio, 1972].

Assim, na obra de Freyre, as relagdes entre Portugal
e Brasil tém, enfim, as pontas atadas: a Corte portu-
guesa procurava reconstituir a vida da nacao em bases
mais produtivas, missdao que s encontra éxito pleno no
Brasil, porque foi nesse pais que esteve preservada a
capacidade portuguesa de se fixar a terra e, portanto, no
momento mesmo de se buscar uma grande guinada no
setor produtivo, a Corte se transmuda ao Brasil e, quan-
do volta, logo da-se a Independéncia deste.

O contexto econdomico e politico a que se segue em
Portugal, depois da Independéncia do Brasil (1822), é
matéria pouco debatida nos estudos sobre o Brasil'®. Tal

15. A conjuntura politica e econdmica de Portugal € um tema pouco ex-
plorado pela historiografia brasileira. Melo (2003) chama a atengao para
o fato, apontando que ela é extremamente Util para entender o desen-
volvimento do Brasil no século XIX. “Este periodo ja ndo desperta o in-
teresse do leitor brasileiro, naturalmente voltado n&o para o pai [D. Joao



contexto, no entanto, revela, por contraste com o Brasil,
o significado do que Gilberto Freyre entende ser a cultu-
ra politica portuguesa desenvolvida nos ultimos séculos,
em atencdo estrita a uma politica de transportes e de
comercio por parte de Portugal, coube ao Brasil, como ja
dito, uma politica de fixacdo, plenamente desenvolvida
e mais preparada para receber as reformas que desde
Pombal se colocara como possibilidade ao longo do rei-
nado de Dom José I (1750-1777), mas que é desen-
volvida de forma mais decidida, mais uma vez segundo
Antonio Sérgio (1972: pag.126).) no reinado de Dona
Maria (1777-1816), este ultimo, em grande parte, repre-
sentado pelo Regente Dom Jodo VI.

Para Freyre, especialmente em Sobrados e Mucam-
bos, o Brasil que atravessa o século XIX é o pais que se
desamarra do que o autor denomina em Casa-grande
e Senzala de forma sociolégica patriarcal em um estilo
semi-aristocratico. Para tal - e o autor assume tal pers-
pectiva com certo embaraco - sdo as forgas econdmicas
que desde a abertura dos portos (1808) invadem o pais
com novas mercadorias, tecnologias, relacdes de trabal-
ho e promessas de ascensao social, que delineiam todo
um campo novo de desenvolvimento que atinge em tal
profundidade a vida social do pais, que chega a haver
mesmo uma mudanca nas feigdes orientalizadas da Co-
I6nia para uma nova articulagdo claramente ocidental e
que se vai amadurecendo num sentido cada vez mais
burgués, ou seja, hd uma clara mudanca civilizatéria na
estrutura social do pais.

E, precisamente, nessa “bifurcacdo” da histéria por-
tuguesa entre o comércio, em grande parte maritimo, e

VI de volta a Portugal] mas para o filho, o pincipe D. Pedro) (Pag.54)
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a agricultura, que estaria o elemento fundamental para
se compreender em que termos da-se a continuidade
da formagdo portuguesa no Brasil. Tema caro a Freyre,
o do valor da agricultura em Portugal, ele afirma que o
portugués do século XVI era ja um tipo mais voltado ao
comércio do que a agricultura, que se resumia no cultivo
de oliveiras e vinhas. Teria esse portugués preferido para
o Brasil uma colonizagdo como a das Indias, ligadas ao
comércio, ou entdo como a colonizagdo do Peru e do Mé-
xico, de extragdo mineral. Assim, as circunstancias que
determinaram, no Brasil, a sua ruralizacdao. (Cf. Freyre,
2000: pag. 97). Freyre volta ao tema no mesmo livro, ja
com uma interpretagdo valorativa mais acida, afirmando
que:

"O mal vinha de raizes mais fundas. Do declinio da
agricultura causado pelo desenvolvimento anormalissi-
mo do comércio maritimo. Do empo brecimento da te-
rra depois de abandonada pelos mouros. Do parasitismo
judeu. O fato é que os observadores da vida peninsu-
lar nos tempos modernos, depois das conquistas, dos
descobrimentos, da expulsdo dos mouros e dos mouris-
cos, é que so os mais insistentes em salientar a extrema
parciménia da alimentacdo portuguesa ou espanhola.
“(Freyre,G., 2000: Pag. 300.)

Desse modo, o que foi pensado estrategicamente por
Portugal no século XVIII em ebulicdo - e mais ainda no
século XIX, depois da descoberta pelos portugueses do
fantasma de sua prépria decadéncia e dos males profun-
dos que a contra-reforma Ihes impingiu - s6 pode lograr
realizacao no Brasil, pois era onde as condicdes concre-
tas da economia e da produgao permitiam.

Assim, como ja dito, a seqliéncia da histdria portu-
guesa apos o contexto da Independéncia do Brasil é de



obsessiva busca por uma nova matriz econ6mica que
substituisse o Brasil, que tragicamente vem a ser o endi-
vidamento cada vez maior com os ingleses e ainda as di-
visas que a nova leva maciga de Emigrantes portugueses
no Brasil envia do Brasil ao seu pais de origem.

No caso do Brasil, e nesse aspecto a obra de Freyre
consegue apreender em sua valoragdo correta, o pais,
dessamarrado de Portugal, se moderniza e se langa as
relagbes mais convergentes com o capitalismo. Contem-
poraneamente, podemos inferir, os caminhos tragados
tém implicacdo direta e necessaria com o momento pre-
sente dos dois paises. O Brasil € em tudo e por tudo
muito mais dinamico do que Portugal; todavia, as for-
mas de modernizagdo pela via autoritaria e regulada
refluiu desde sempre numa sociedade mais desigual e
autoritaria, por conseguinte, bem mais corrupta que a
sociedade portuguesa.

Mas essa tematica tampouco afetava a questdo maior
que Freyre postulava como lago profundo que uniria Por-
tugal e Brasil, qual seja a da miscigenacao. Quando pode,
como no estudo “O mundo que o portugués criou”, de
1940, ele retoma o tema expondo-o de forma explicita:

"Da-se relevo a acdo de Portugal no Brasil e procura-
se esbocar a sua atividade nas demais areas de coloni-
zacdo ou de influéncia lusitana, sem se deixar de salien-
tar que a formacédo portuguesa do nosso pais se fez, ndo
dentro de uma rigida exclusividade de raca ou mesmo
de cultura, mas por meio de constante interpenetracao
de valores culturais diversos e de abundante miscige-
nacdo”. (Freyre, G., 1940:32)

Adiante, sintomaticamente, o autor reafirma em ter-
mos claros o que antes se percebia nas entrelinhas, que
esta miscigenacdo é um aspecto das aspiracées demo-
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craticas de Portugal e depois do Brasil, mas ponderando
gue “Democracia social, essencial, humana, quero dizer;
pouco me importa a politica” (Freyre, G., 1940, 51).

CONCLUSAO

O posicionamento do nivel de influéncia da formagao
social e da cultura portuguesas no Brasil deve receber
duas mediagdes fuindamentais: o escravismo é uma ins-
tituicdo portuguesa levada para o Brasil, mas que sé é
desenvolvida de forma extrema e articulada por que as
condigBes no novo espago permitiam. Do mesmo modo,
o patriarcalimo é também portugués, mas sujeito a no-
vas condigbes, se extrema nos primeiros séculos da co-
lonizagdo, ao mesmo tempo que encontra uma oposigdo
mais acirrada nos meados do século XIX em face da
europeizagdo do pais, iniciada com a Corte portuguesa
em 1808, mas que ganha uma dinamica propria. O que
resulta € um depuracdo de tracos portugueses no Brasil
do século XIX que lhe imprime uma outra dindmica, es-
pecialmente no arrefecimento do patriarcalismo, na di-
namizacao da economia e da cultura, que entdo floresce
num sentido mais burgués e moderno.
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O MITICO REI SEBASTIAOE O
MISTICISMO NOS MOVIMENTOS

QUE MARCARAM SUA
PRESENCA NO BRASIL




“A busca pelo mito continua

E se espalhou pelo Nordeste do Brasil
Canudos, Serra do Rodeador,

Pedra Bonita, quanto sofrimento e dor
Praia dos Lengdis no Maranhdo

Vem viver a lenda da ressurreigdo... "¢

O presente artigo objetiva trazer algumas reflexdes
sobre o sebastianismo dentro do contexto brasileiro, e
levando-se em conta o conceito geral de mito!” - como
narrativa de significagdo simbdlica, transmitida de ge-
racdo em geracao - podemos tentar entender racional-
mente esse fendmeno, que atingiu a nagdo lusitana, nos
idos do século XVI, por ocasido do desaparecimento na
Batalha de Alcacer-Quibir, (com os mouros do norte da
Africa), aos 24 anos, sem deixar herdeiros, de Dom Se-
bastido I, décimo sexto rei de Portugal e Ultimo soberano
na sua linhagem, a Dinastia de Avis sendo o sétimo. A
derrota portuguesa no areal do Marrocos deu inicio a cri-
se dinastica de 1580, que levou a perda da independén-
cia da nagdo portuguesa, para a dominagao Filipina, e
conseqlientemente, ao surgimento do Sebastianismo em
formato de messianismo, que nasceu da esperanga do
povo na volta do monarca, repercutindo posteriormen-
te, nos conflitos de inspiragdo sebastianista ocorridos no
nordeste do Brasil.

16. Trecho do enredo do desfile da Escola de Samba Gavibes da Fiel,
Sdo Paulo, 1999, que faz referencia as lendas sobre o encantamento do
monarca D. Sebastido no Maranhdo.

17. Aurélio - Dicionario Brasileiro da Lingua Portuguesa.
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A forgca do imaginario coletivo portugués atuou livre-
mente na transmutagdo da morte do rei, para o nasci-
mento do mitico Sebastido. Mas, até hoje, abordar ques-
toes relacionadas a esse mito, em qualquer ambito, se
pressupde consultar vasta bibliografia, que a partir do
nosso ponto de vista, diriamos, quase inesgotavel, ja
que, ao estudar o mito, se entra num campo dificil, em
um dialogo entre a longa e a curta duragdo. Podemos
dizer que a obra Sebastica'®, € uma das mais comple-
tas fontes em referéncias, para consulta, constando nos
verbetes uma infinidade de indicagdes com abordagem
sobre o assunto. Elaborada com exaustivo rigor acadé-
mico por Vitor Amaral de Oliveira, que tentou juntar e
rejuntar o maior nimero possivel de informacgdes, as-
sim como documentos antigos e atuais, registra mais de
3.700 titulos, organizados em oito sessGes comentadas
- Histoéria, Sebastianismo e 5° Império, Poesia, Artes do
Espetaculo, Ficgdo, Divulgagdo, Iconografia e Bibliografia
-. Porém, ndo encerra tudo, nem poderia, visto que ha
enorme quantidade de bibliotecas e arquivos em todo o
mundo que contém os mais diversos documentos e es-
critos sobre essa tematica, sendo impossivel se detectar
e publicar tudo, nesse longo espago temporal.

Além do mais, o sebastianismo é um mito universal
polemico. De certa forma, no seu interior, existe forte
sentido de dualidade, pois tanto leva a opinides favo-
raveis como desfavoraveis. Atuando assim, seja no cam-
po negativo ou positivo, incomoda. Causa divergéncia
e simpatia ainda hoje, a uma legido de historiadores,

18. Sebastica é uma bibliografia geral sobre a figura histérica e mitica
de D. Sebastido, elaborada pelo autor para defender titulo de Doutor na
Universidade Paul Valéry de Montpellier.



literatos, poetas, musicos, etc. E foi até enredo de escola
de samba no Brasil, no final dos anos noventa (1999),
levando o publico na cidade de Sao Paulo, ao delirio,
entoando e aplaudindo o desfile da “Gavides da Fiel”,
contagiado com um mundo recriado pela arte, imagina-
riamente possivel, que segundo supde o historiador per-
nambucano, Flavio Cabral (2002),

"Os autores da letra do enredo, provavelmente apds
rastrear as pegadas da lenda, entraram em contato com
a histéria (2002:7)".

O mito viaja no espago ndo-linear da longa tempo-
ralidade, atravessa o oceano Atlantico a bordo das ca-
ravelas dos navegantes portugueses, como asseguram
alguns historiadores. Na nova terra, passa por um pro-
cesso de resignificacdo, e se metamorfoseia com a cul-
tura local primitiva, hibridando-se ao mito da terra sem
males?®. Vainfas no prefacio do livro, No Reino do Dese-
jado, diz que,

"O mito é rebelde, espalha-se por vdrios espacos
e navega por varios tempos” (Jacqueline Hermann,
1998:11).

A partir deste extrato de pensamento, complementa
Cabral (2002), parafraseando e interpretando a frase,
afirmando que o mito transportado de Portugal para os
tropicos brasileiros, adquiriu matizes e tons diferentes
das aspiragOes lusitanas,

"Nesse sentido percebeu Vainfas que o mito é rebel-
de, mutavel, espraia-se por varios espacos, troca de rou-
pagem e adentra varios tempos. Filtrado entre diversos
povos, é sempre escrito e reescrito varias vezes, circula

19. Ver mais sobre essa tematica em Heléne Clastres, (1978) “Terra sem
Mal o Profetismo Tupi-guarani”.
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de boca em boca, multiplica-se, quando entdo assume
outras tonalidades e versées” (2002:8).

A antropdloga e escritora pernambucana Apareci-
da Nogueira (2002), mostra por meio da obra “Pedra
do Reino”, do escritor pernambucano Ariano Suassuna,
que o arquétipo do herdi, encarnado por D. Sebastido,
reencarnou-se nos beatos espalhados pelo sertdo afo-
ra. E conclui,

"O sebastianismo nordestino é amplo e fornece subsi-
dios para a conformagdo da visdo paradisiaca do Brasil,
lugar escolhido por D. Sebastido para ressuscitar, devido
as suas qualidades de flora, fauna, sua riqueza e seus
tesouros (2002:35 e 36”).

E continua em outra passagem, onde situa a refe-
rida obra como uma epopéia admiravelmente herdica,
de tom épico e satirico, caracterizada principalmente no
enfrentamento de uma estrutura masculina por excelén-
cia, racional, prépria da civilizagdo ocidental, afirmando
nesse sentido que,

"O mito de D. Sebastido existe no sertdo: o rei esta
vivo, mas encantado, deve voltar um dia e estabelecer a
justica na terra (2002:36)”.

Podemos observar que nessa aventura o mito che-
ga de forma bastante peculiar, encontrando a fertilidade
necessaria que nos fala Nogueira (2002), para se impor
dentro da religiosidade popular. E vai se infiltrando aos
poucos ha mente do povo, e posteriormente nos ser-
moes inflamados do Padre Jesuita, Antonio Vieira, vindo
entdo a servir de inspiracdao e pano de fundo nos episo-
dios marcantes ocorridos em solo brasileiro, ja nos sé-
culos XIX e XX.

A Pedra do Rodeador, que abrigou a vila “Paraiso Te-
rreal”, na regido agrestina de Pernambuco, foi o local



onde se deu o primeiro movimento sebastianista no Bra-
sil, no inicio do século XIX, por volta de 1820, e dai,
o ponta pé inicial para uma série de outros conflitos,
baseados de certa forma, nesse mito. E todos com final
tragico, envolvendo governo e tropas militares enviadas
para lutar, abafar e dizimar as verdadeiras cidadelas que
cresceram em volta da figura mistica do falso profeta.
Mas, na verdade para falar de sebastianismo, den-
tro da o6tica visionaria do mitico El Rei D. Sebastido, e o
misticismo nos movimentos que marcaram sua presenca
etérea no pais, primeiro se faz necessario observar o rico
e fértil terreno da religiosidade brasileira, decorrente da
tri-hibridagao?® étnica do povo, onde elementos distintos
se mesclam na formagdo cultural. Somos levados em pri-
meira instancia, a tentar entender esse misticismo todo
préprio, do nordeste brasileiro, regido geograficamente e
estrategicamente com aspectos e caracteristicas, que na
época, acomodaram e fortaleceram a concepgdo, crenca
e espera por entidades salvadoras, no sentido de aliviar
problemas causados por secas de grandes proporgoes,
com conseqliéncias como a fome e outros males, causa-
dores do éxodo interior em diregdo aos grandes centros.

20. Desde a chegada dos primeiros colonos portugueses assistiu-se a
miscigenagdo em massa com os indios. Décadas depois, com a chegada
de escravos negros, formou-se uma populagdo tri-hibrida. Os portugue-
ses ja trouxeram para o Brasil séculos de integracdo genética e cultural
de povos europeus, como os celtas e os lusitanos. Embora os portugue-
ses sejam basicamente uma populacdo européia, 7 séculos de convivén-
cia com mouros do norte de Africa e com judeus deixaram um importante
legado a este povo.
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E como bem explica o antropdlogo, escritor e médico
pernambucano, Waldemar Valente (1963),

"... 0 homem, mesmo o de nivel cultural elevado, tem
sua mentalidade marcada pelo misticismo. Misticismo,
cuja intensidade varia conforme o grau de cultura, a ca-
pacidade, maior ou menor, de compreender e explicar os
fenémenos que a natureza oferece. Misticismo que pode
ser reduzido ou acentuado, de acordo com as influencias
mesoldgicas: educacionais, econémicas, socio-politicas,
de natureza animal ou vegetal e climatéricas e teldricas.
Influencias que no caso brasileiro, do sertdo nordesti-
no, castigado pelo contraste impiedoso das secas e das
chuvas copiosas, com suas conseqiiéncias inevitaveis de
destruicdo e de éxodo, fatores de desequilibrio ecoldgi-
co, tem agido de modo favoravel (1963:13)".

E partindo da concepgdo de que na historia universal
das religides, nos deparamos com uma crenga univer-
sal em um salvador, que a humanidade alimenta desde
0s mais remotos tempos, quando os nossos ancestrais
ao vislumbrar os planetas na via lactea, imaginavam ali,
um ser todo poderoso! E como os primeiros habitantes
brasileiros, os indigenas, reagiam, ao ouvir um simples
trovao, por exemplo, acreditando ser, esse fen6meno
natural, a presenga magica de uma entidade suprema
e justiceira, que castiga ou recompensa. E no nordes-
te brasileiro, ainda se vive em alguns rincdes, dentro
de uma cosmovisao singular, fruto de certa ingenuidade
arraigada no homem do campo, sobretudo nas locali-
dades rurais distantes dos grandes centros. E mesmo
com a avancada tecnologia e informatizacdo dos meios
de comunicacdo que chegam a essas localidades, esse
homem ainda acorda antes do sol nascer e vai semear o
campo, dorme cedo, mantendo assim, sem romancear,



um padrao de ligacdo com a natureza, o que propicia o
surgimento das mais diversas crengas. Valente (1963)
coloca com muita propriedade a seguinte afirmativa:

“A presenca de ‘profetas’, ‘beatos’ e ‘santos’, que apa-
recem esporadicamente para adivinhar o futuro descon-
hecido, resolver situagdes impossiveis, fazer milagres e
dar as criaturas sofredoras o alivio e a tranquilidade que
tanto almejam, é conseqtiéncia deste estado mistico que
torna o espirito crédulo e sensivel aos remédios sobre-
naturais (1963:15)".

E podemos ainda observar uma explicacdo antropo-
l6gica filosofica em Clifford Geertz?!, que falando sobre
cosmovisdao dentro de um contexto de religiosidade no
interior de um povo, resume afinal que a religiao nunca
€ meramente metafisica, e que em todos os povos, as
formas, os veiculos e objetos de culto estdo rodeados
por uma aureola de profunda seriedade moral. E que
em toda parte o sagrado ndo sé alimenta como exige a
devogdo, entranhando um sentido de obrigagdo intrinse-
ca, e ndo apenas suscita ao intelectual, mas também ao
emocional, seja no formato de Mana, Brahma ou Santis-
sima Trindade. Diz que:

"... Os aspectos morais (e estéticos) de uma determi-
nada cultura, os elementos de avaliacdo, tém sido geral-
mente resumidos ao termo ethos (caracteristica comum
a um grupo de individuos pertencentes a uma mesma
sociedade??)... os aspectos cognitivos e existenciais tem
se designado com a expressdo "cosmovisdo” ou visdo do
mundo... A cosmovisdo contém as idéias mais gerais de

21. La interpretacion de las culturas. Gedisa Editorial.

22. http://www.dicionarioweb.com.br/ethos.html
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ordem desse povo. Os ritos e a crenga religiosa se en-
frentam e se confirmam reciprocamente; o ethos se faz
intelectualmente razodvel ao mostrar-se que, represen-
ta um estilo de vida implicito no estado de coisas que a
cosmovisdo descreve. E a cosmovisdo se faz emocional-
mente aceitavel, ao ser apresentada como uma imagem
do estado real de coisas, a qual aquele estilo de vida é
uma auténtica expressdo. Esta demonstracdo de uma
relagdo significativa entre os valores que um povo sus-
tenta e a ordem geral da existéncia em que esse povo se
encontra, é um elemento essencial em todas as religides,
qualquer que seja a maneira de conceber esses valores
ou essa ordem. Qualquer outra coisa que possa ser re-
ligido é em parte uma tentativa (uma espécie implicita
e diretamente sentida, antes que explicita e consciente-
mente pensada) de conservar o caudal de significagbes
gerais em virtude das quais, cada individuo interpreta
sua experiéncia e organiza sua conduta. (1990:118) 4.

O REI E ADESORDEM ESCONDIDA.

Esperado, desejado e aclamado rei com apenas trés
anos de idade, ja nasceu predestinado a toda uma des-
ordem, por ser filho Unico, 6rfdo de pai, e criado por sua
avo paterna, Catarina da Austria, que assumiu a regén-
cia da sua menoridade, junto ao seu tio-avo paterno,
o cardeal Dom Henrique de Evora. E com um enorme
poder, aos 14 anos foi coroado, manifestando grande
fervor religioso e militar. Portanto podemos dizer que
na construgdo do mito encontram-se elementos como
transgressdo, espera, poder, ordem e desordem, que

23. La interpretagao de las culturas (tradugdo minha)



norteiam qualquer estudo sobre D. Sebastido e sua per-
sonalidade excéntrica.

Resignificar o mito significa trazer a tona, todo um
contexto de desordem, a partir de uma ordem vigente
nas lendas sobre sua morte e ressurreigao, ou seja, o
lendario Sebastido, foi rei desejado e esperado. Depois,
considerado encoberto ou adormecido, entrelagado em
outra lenda que povoa o imaginario portugués, referente
ao seu regresso numa manha de nevoeiro, para salvar a
nagao. A ordem, causadora da desordem oculta no mito,
também poderia ser comparara a uma ordem de espera
que pode muito bem pertencer ao mesmo tecido, encon-
trado na trama e idéia central da peca de teatro do ab-
surdo, “Esperando Godot”, de Samuel Beckett, que trata
de dois vagabundos dialogando e esperando certo Go-
dot, entidade que nunca aparece, mas que, nas diversas
tentativas para se entender essa “espera”, pode ter sig-
nificado metafdrico de Deus ou apenas de um salvador.
E partindo dessa premissa, pensamos que ai existe todo
um potencial que fica a margem da indagacgao cientifica,
podendo ter sentido apenas no universo empirico para-
lelo, que encontra significados e significantes nas inter-
pretacdes do inconsciente coletivo.

Na sociedade podemos identificar inUmeras figuras
transgressoras e geradoras da ‘desordem’, que na con-
temporaneidade podem ter muitas formas. E algumas
reacdes como a resposta pessoal pelo sagrado, ou a res-
posta dos pragmaticos pelo movimento. Nosso ponto de
vista encontra apoio a partir de fragmentos do pensa-
mento de Georges Balandier?*. O monarca transgressor

24. El Desorden La teoria del caos y las ciencias sociales. Elogio de la
fecundidade del movimiento de Georges Balandier.
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pode muito bem estar inserido dentro desse conceito.
Esperado, chegou a vida com ares de soberano recém-
nascido, dispondo de um poder legitimado, e a espe-
ranca para a monarquia lusitana, que aquele momento
atravessava sérios conflitos internos. Sendo assim, o rei
nasce com um estigma dificil de arrancar. Com poder de
ordenar e desorganizar toda uma ordem estabelecida. E
fez mais, conseguiu permanecer vivo mitificado no ima-
ginario universal. Imortalizado num mito que até hoje
encontra ressonancia e ressurgéncia nos mais diversos
segmentos da cultura, sobretudo em Portugal, onde flu-
tua no imaginario coletivo, se fazendo presente.

Figura transgressora em seu proprio tempo, no mito
torna-se recorrente. Personificado em falsos profetas
que marcaram o sebastianismo brasileiro, atuou como
um verdadeiro agente catalisador de forgas ocultas, pro-
duzindo nos atores envolvidos uma ordem de espera e
triunfo contra o poder dominante, em nome de um mes-
sianismo, impregnando uma populacdo meio né6made, a
margem da sociedade, sem referencial, perambulando
sob o sol arido nordestino, em meio a buscas incessan-
tes, como foram as prdprias buscas de sentido para a
realizagdo dos megalomaniacos sonhos de conquista do
rei D. Sebastido, dentro de parametros de espera por
uma vitéria, numa batalha sem sentido, que acabou no
seu desaparecimento.

O mito insuflado por fontes ultramarinas trouxe uma
nova ordem, impondo um aspecto tradicional da cul-
tura de além-mar. E fomos buscar entender por meio
de Balandier (1989:87) 25, que explica - tradicdo, € a
soma de saberes acumulados pela coletividade, a partir

25. Georges Balandier. Tradugdo minha (1989:87)



de acontecimentos e principios fundadores, como narra-
tivas miticas. Exprime uma visdo e presenca especifi-
ca no mundo, no cosmos, € no espaco constituido da
desordem, indissociavel da ordem e da normatividade
cultural. Na concepgao ocidental, a tradicdo tem duas
figuras: uma, passiva, que manifesta sua fungao de con-
servacdo, memorizagdao, e outra ativa, que lhe permite
ser o que ja foi. A palavra, o simbolo, o rito a mantém
sob este duplo enfoque. E por meio deles que a tradigdo
se insere em uma histéria onde o passado se prolonga
no presente, onde o presente chama o passado; histéria
desconcertante, porque negadora do seu proprio movi-
mento e refrataria a novidade. Possui duas dimensdes:
esotérica, ou seja, de dentro, refere-se ao segredo e
oculto, e exotérica, para fora, € o ndo segredo, o que
pode ser compartilhado. Na medida em que se mantém
viva e ativa, a tradigdao consegue nutrir-se do imprevisto
e da novidade. Na medida em que é praticada, descobre
seus limites: sua ordem ndao mantém tudo; seu préprio
dinamismo é alimentado pelo movimento e pela desor-
dem -. Na verdade, com os colonizadores em suas cara-
velas, atravessou o Atlantico, mitos, lendas, conflitos e
toda uma desordem em que se vivia na Europa naquele
momento. No novo mundo, esse conjunto influenciou na
geragdo cultural imaterial brasileira, adaptando-se, con-
fundindo-se e hibridando-se no imaginario dos antigos
habitantes. E se imp6s no seio dos povos autéctones,
que viviam nas terras recém descobertas - como foi o
caso dos indios tupis-guaranis - que em estado némade,
viviam livremente, sob uma ordem e desordem, além
de uma cosmovisdo toda prdpria. Esses antigos habitan-
tes percorriam o litoral primitivo brasileiro, em busca da
“Terra sem males”. Os brancos colonizadores europeus,
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com sua cultura, além dos negros, que posteriormente,
chegaram, na condicdo de escravos, para cumprir um
cativeiro subumano, aos poucos foram povoando a terra
colonizada, e pode-se constatar que nenhum outro pais
no mundo, teve essa rica interagao de diferentes racas
e etnias, como ocorreu no Brasil, onde em decorréncia
dessa miscigenagdo, surgiu uma populagdo tri-hibrida,
como ja foi citado em outro paragrafo.

Voltando a Balandier, podemos constatar que os mo-
vimentos sebastianistas no Brasil nos séculos XIX e XX,
portanto ja bem distanciados no espaco linear temporal,
da origem do mito, e de uma memoria contemporanea,
se firmaram por meio do caos e da desordem de “sis-
temas” sécio-politico-econémico, com tendéncia a gerar
minorias fragilizadas no seio da sociedade. E como po-
demos observar no paragrafo anterior, a formagao ét-
nica multirracial, portanto geradora de minorias margi-
nalizadas, sofreu muitas influencias, e isso é um fator
que se alastrou com a Colonia, Monarquia, Republica,
e até hoje, por ndo contar com politicas publicas efica-
zes que atendam e garantam a todos os segmentos da
sociedade, uma sobrevivéncia digna, que é o que todo
ser humano almeja. E essa gente a margem da socie-
dade, foge e se oculta dentro de sistemas esotéricos de
crencas, onde pregadores, saidos desse mesmo tecido
social, marginal, insuflam um sentido messianico em
suas vidas, com a promessa da vinda de um salvador.
Podemos ainda observar atualmente, seguindo essa lin-
ha de raciocinio, a quantidade de pequenas igrejas de
origem pentecostal que surgem nas periferias dos gran-
des centros urbanos e zona rural, no pais. E isso de cer-
ta forma, ndo deixa de ser uma espécie de sebastianis-
mo pds-moderno ao reverso.



E voltando o olhar ao Portugal de hoje, o povo ainda
convive com essa forga magica que o mito tem o poder
de insuflar. E os portugueses, em algumas situagoes cos-
tumam evocar de forma saudosa, a forte presenga misti-
ca do monarca D. Sebastido. Pode-se ter como exemplo,
artigos publicados na imprensa impressa, além de evo-
cagdo em letras de musicas do fado, mas isso ndo é uma
tendéncia geral, existem correntes entre a populagdo,
que acha isso uma tolice, um desvario. E até uma loucu-
ra como na conhecida polémica entre dois autores portu-
gueses - Antonio Sergio e Carlos Malheiro Dias, este de-
fensor idéneo do sebastianismo em Portugal, como mito
tradicional da cultura do pais -. Segundo a pesquisadora
Maria Mota da Universidade Nova de Lisboa?¢, Sergio de-
signou a contenda como de “Lanterna e do Calorifero”,
seria como pares de opostos: racionalismo e romantis-
mo, mito e ciéncia e sentimento e razdo.

RESSUSCITADO, O REI VOLTARIA

PARA IMPOR A ORDEM

No sertdo nordestino, podemos dizer que a seca e
a chuva, sdo fatores geradores da fome e da miséria
- como bem coloca Valente em citagdo anterior - e até
hoje essa realidade de alguma forma perdura e dizima
grande contingente da populagao de sertanejos, ajudan-
do aos pregadores, na tarefa de juntar os rebanhos. E
levando isso em conta, os falsos profetas do sebastianis-
mo, no nordeste, encontraram esse apoio, e reforgaram
seus discursos de encontro a algo semelhante ao “Parai-
so Terrestre”.

26.http://conferencias.ulusofona.pt/index.php/lusocom/8lusocom09/
paper/viewFile/162/138
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As manifestagdes coletivas do sebastianismo em solo
brasileiro aconteceriam a partir do século XIX, em Per-
nambuco e Bahia, como ja foi colocado na introdugdo
deste artigo. Podemos indicar como principais - a guerra
do Rodeador em 1820, na regido agrestina pernambu-
cana, que ficou conhecida como vila “Paraiso Terreal”,
fundada pelo ex-soldado Silvestre, foragido da milicia
alagoana; e Canudos, no sertdo baiano, batizado como
Monte Santo, pelo beato Antonio Conselheiro, que durou
de 1870 a 1897. O local profetizado pelo Conselheiro,
que se transformaria em mar, foi submergido nas aguas
do Sao Francisco, o rio da integragdo nacional, junto com
outras cidades destes dois estados, banhadas pelo ‘Velho
Chico’, para dar lugar a um lago artificial, em fungdo da
construgdo da hidroelétrica de Itaparica, na década de
setenta, ja no século XX, causando sérios problemas de
descaracterizacdao urbana e cultural, além da perda de
identidade?” de grande parte da populagao.

Podemos dizer que é pertinente fazer uma compa-
racdo entre Rodeador e Canudos, com relagdo a tran-
sicdo da forma de governo por ocasido desses conflitos,
que nos leva a buscar no sentido especifico dos fatos his-
toricos em tela, uma explicagdo mais racional. No caso
da guerra do Rodeador, por exemplo, o ajuntamento se
deu no periodo em que se anunciava a mudanga do Bra-
sil Col6nia para Império, logo no inicio do século. E a
guerra de Canudos ocorreu no final do século, na passa-
gem do Brasil Império para o sistema republicano. Essas

27. Mergulhados na Saudade das Cidades Mergulhadas nas Aguas do
Lago de Itaparica de Severino Vicente da Silva. (http://www.ufpe.br/
historia/artigo4revl1.html)



mudangas como em todo regime politico, se dividiam em
posicdes contra e a favor. E por serem em momentos de
forte efervescéncia politica, a presenca do falso profe-
ta, anunciando novos tempos, nova ordem social, surgia
com mais forga ainda.

E esses falsos misticos, anunciando a vinda de mel-
hores dias, com um discurso inflamado e incrivel poder
de comandar, liderar, e de persuasao e convencimento
das massas, aproveitando o momento de controvérsia
politica, e apropriando-se de palavras de ordem, infla-
madas de fé e promessas de recompensa para aque-
les que acreditassem na possibilidade de se transcender
para uma realidade magica, foram seguidos por gente
pobre e humilde, dos mais diversos segmentos, portanto
abertas a todo tipo de crenga que levasse a mudar essa
dura realidade, ou seja, ao encontro do paraiso perdi-
do, onde a felicidade seria a possibilidade de igualdade,
numa sociedade de desigualdades, miséria, falta de te-
rra para plantar, e oportunidades que fazem o diferencial
e paradigmas para uma melhor qualidade de vida. E as-
sim, nessas localidades quase inacessiveis, verdadeiros
santuarios naturais, fundaram seus arraiais. Em meio a
pobreza dos fanaticos e a pregacdao do mistico, o profa-
no e o sagrado se confundiam, numa pratica de rituais
impostos pelos pregadores. Esses locais distantes dos
grandes centros urbanos passaram a incomodar a elite.
E a repercussao foi tamanha, que incomodou o poder
dominante, e este tomou medidas rigidas, acabando em
confrontamento violento, tragédia, pesando para o lado
considerado socialmente fragil. Mas, mesmo assim, ndo
resultou ser facil para as tropas militares, tanto do go-
verno colonial, como da monarquia, que passou por sé-
rias dificuldades, além de sofrer baixas incriveis, levan-
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do-se em conta o arsenal de armas com que lutavam,
em relagdo as ferramentas utilizadas pelos fanaticos ser-
tanejos, rebeldes, resistentes.

RELIGIOSIDADE X INSATISFACAQ SOCIAL.

Esses movimentos envoltos em religiosidade e des-
fecho tragico refletem toda uma insatisfagdo social de
populagles carentes, em suas respectivas épocas. E ti-
veram fim com a intervengdo do governo, objetivando
acabar com os agrupamentos que se formaram em torno
dos profetas sertanejos. Serad que poderiamos comparar
o idealismo messianico desses falsos misticos do sebas-
tianismo com um discurso de resisténcia praticado den-
tro de movimentos de luta pela terra, reforma agraria,
Sem Terra - MST, etc, e outros grupos excluidos total-
mente da sociedade? Fica ai uma indagacdo a se apro-
fundar em outro momento.

O sebastianismo enquanto messianismo relaciona-se
com a idéia da crenca em um salvador, e sendo assim,
0 mito se recria, e é ai, onde todas as possibilidades de
transcendéncia de uma realidade parecem possiveis. E
isso é alimentado dentro das camadas populares, que
acreditam que o lider messianico tem a capacidade de
transformar e acabar com toda exploracdao social. O
messianismo nesse sentido tem uma atuagdo dinamica,
ou seja, seria por meio da promessa anunciada da vinda
de um salvador, que propiciaria e efetuaria a mudanga
de uma realidade politica ou social. Atuando assim, re-
presenta a concretude do impossivel.

CONSIDERACOES FINAIS.

Verdadeiros celeiros da fé, os movimentos messiani-
cos no Brasil, podem se configurar também, em deter-



minados casos, como politicos, por meio das promessas
de transformagdo social nos chamados movimentos de
base. No caso especifico dos eventos sebastianistas, ve-
mos que no discurso inflamado do falso profeta, é uti-
lizado até mesmo intuitivamente, ferramentas de con-
vencimento coletivo, geradoras de acentuada catarse,
agregando multiddo de pessoas vindas de todos os seg-
mentos da pobreza e miséria, que faziam inchar os locais
santificados, em meio a seca e outras malezas que aco-
metiam o povo da zona rural e periferias urbanas. E nes-
se aspecto ainda ha que se destacar, sentimentos como
esperanca, paz, e a vida em harmonia e abundancia,
universais buscados na inquietacdo do espirito humano,
individualizados entre aquela gente que buscava encon-
trar a resposta para sua condigdo social e a “Terra Pro-
metida”, ou o Paraiso Terrestre. O Brasil tem sido cenario
de muitas lutas libertarias. Desde a época que pertencia
a coroa portuguesa, sdo incontaveis os movimentos oco-
rridos com caracteristicas assim, politicas e religiosas.
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El texto expone los primeros resultados del estudio
que sobre las formas de organizacién comunitaria en
varios pueblos pertenecientes al municipio de Nativi-
tas en Tlaxcala, que he llevado a cabo durante varias
temporadas de campo en los afios 2008 y 2009. La in-
vestigacion en curso pretende detectar las continuida-
des y las transformaciones que el sistema de cargos,
tanto politico como religioso, presenta en el contexto
de los fendmenos asociados a la nueva ruralidad. Para
ello, en esta ocasién, primero haré una breve resefia
del contexto local, poblaciéon y nimero de comunida-
des en el municipio, con las festividades y formas de
organizacion politica y religiosa mas sefialadas. Segui-
damente, daré un bosquejo de los conceptos de nueva
ruralidad y relocalizacién. Finalmente, en funcién de lo
trabajado hasta ahora, reflexionaré y argumentaré al-
gunas hipétesis de trabajo sobre el desplazamiento de
las formas de organizacion comunitaria basadas en los
“usos y costumbres” por las formas de organizacion
constitucionales.

EL MUNICIPIO OBJETO DE ESTUDIO:
NATIVITAS, TLAXCALA.

Llamado también Santa Maria Nativitas, y anterior-
mente Yancuitlalpan (“en la tierra nueva”), el municipio
es uno de los mas antiguos del estado de Tlaxcala, ya
que data del s.XVI. Ubicado en el altiplano central mexi-
cano a 2.200 msnm y localizado en el sur del estado, el
municipio de Nativitas colinda al norte con los municipios
de San Damian Texdloc y Santa Ana Nopalucan; al sur
colinda con el estado de Puebla; al oriente se estable-
cen linderos con los municipios de Tetlatlahuca, Santa
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Apolonia Teacalco y Zacatelco; al poniente colinda con el
municipio de Tepetitla de Lardizabal.

De acuerdo con la informacion del Instituto Nacional
de Estadistica, Geografia e Informatica - INEGI (2003:
3), el municipio comprende una superficie de 61.990
kms. cuadrados, lo que representa el 1.4 % del total del
territorio estatal.

La informacion que consignan los diferentes censos
sefiala que el municipio de Nativitas contaba en 1970
con 14096 habitantes, representando el 3.4% del total
del estado. En 1980, el nimero de habitantes del mu-
nicipio se elevd a 16912 habitantes, el 3.0% del total
estatal. Para el afio de 1990, el municipio aumentd su
poblacién a 21485 habitantes, lo que significa que se
incrementd 52.4% respecto a la observada en 1970. En
1995 la poblacion disminuy6 a 20250 habitantes, cifra
que represento el 2.3% del total, debido a la desanexion
del pueblo de Santa Apolonia Teacalco, el cual se con-
vierte en municipio autbnomo para ese afio.

Institucionalmente hablando, y de acuerdo a lo es-
tablecido en el articulo 87 de la Constitucién Politica del
Estado Libre y Soberano de Tlaxcala, los Ayuntamientos
se componen de un Presidente Municipal, un Sindico y
los Regidores que determine la Ley, nombrados cada tres
afos en eleccidn directa calificada por el Congreso en los
términos que la propia Ley prescriba.

En 1985 se introduce lo que se llama “el principio
de representacion comunal y territorial” dentro de los
ayuntamientos, con la figura de los “regidores del pue-
blo”. Los delegados o agentes del ayuntamiento en los
pueblos rurales son ahora electos por los miembros de
la comunidad (antes los elegia el propio ayuntamiento) y
pasan a ser regidores. De esta manera, los ayuntamien-



tos pasan a tener tres tipos de regidores: los de mayoria
relativa, los de representacién proporcional, y los “regi-
dores del pueblo”. Esto tiene la gran importancia de que
las comunidades que forman parte del municipio estan
ahora representadas en el érgano de gobierno municipal.

En 1995 se introduce en la Constitucidn del estado de
Tlaxcala la figura del “presidente municipal auxiliar” don-
de éste sigue formando parte del ayuntamiento como
regidor del pueblo, pero con mayores atribuciones y re-
cursos municipales (deciden y administran sobre presu-
puestos). Aunque la “presidencia municipal auxiliar” es
considerada legalmente como érgano desconcentrado
del ayuntamiento, en la practica se convierte en una es-
pecie de ayuntamiento pequefio con cierta autonomia.

Con estas dos modificaciones legislativas de 1985 y
1995 la administracidn publica opera simultdneamente
“un proceso de descentralizacién, de desconcentracién y
de deslocalizacion de las competencia municipales hacia
los pueblos y barrios” (Espinoza, 2006: 5), cuyo principal
implicacién es que los presidentes de comunidad deciden
y administran el uso de recursos presupuestales publi-
cos, y que lo hacen de manera permanente.

Resulta interesante percibir en el estado de Tlaxcala
desde el afio 1995 un aumento significativo de los conflic-
tos poselectorales y el auge de movimientos neomunici-
palistas. Se habla al respecto de tres tipos de conflictos:

Los partidos politicos no se conforman con la asigna-
cion de regidurias en funciéon de una votacién proporcio-
nal, sino que “cada vez tienden mas a influir o a buscar
formulas de integracion plural” de las administraciones
municipales.

La cabecera municipal absorbe mayor cantidad de
recursos y algunas comunidades lo consideran injusto,
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siendo el caso mas dramatico y violento el ya citado de
la comunidad de Santa Apolonia Teacalco en el municipio
de Nativitas.

Existe una tercera via pacifica y negociadora que
consiste en que dos tercios de los ciudadanos empadro-
nados hagan la solicitud, ademas de que cumpla la co-
munidad con ciertos requisitos constitucionales (comu-
nidad de Benito Judrez en el municipio de Sanctorum de
Lazaro Cardenas).

La Constitucion tlaxcalteca reconoce dos modalidades
de eleccidn de los presidentes de comunidad: por el prin-
cipio de sufragio universal, libre, directo y secreto (voto
constitucional); y por “usos y costumbres”. El método de
“usos y costumbres” se aplica al proceso de eleccidén y
renovacion del “presidente municipal auxiliar”, median-
te reglas internas y procedimientos especificos propios
de las comunidades, reconociendo como principal érga-
no de consulta y designacién de cargos a la asamblea
general comunitaria de la poblacidon u otras formas de
consulta tradicionales.

Concretamente, el municipio de Nativitas cuenta con
15 localidades (12 pueblos; 1 barrio; 2 colonias exha-
ciendas) que funcionan mediante la figura del “presi-
dente de comunidad”. De entre todas ellas, se eligen
para la presente investigacion dos comunidades que
combinan la presencia del sistema de cargos politico-
religioso y de instituciones democraticas “secularizadas”
(Robichaux 2007):

1. Santa Maria Nativitas, cabecera municipal, cuenta
con un total de 1381 habitantes (Conteo de 2005). La
celebracion mas destacada es en honor a la Virgen de la
Natividad del 8 al 10 de septiembre.



2. JesUs Tepactepec (“cerro bonito”) suma un total de
990 habitantes. Las mas importantes de las festividades
son las que se organizan el quinto viernes de cuaresma
donde se venera la imagen del Padre Jesus de los tres
caminos, y el dia del Corpus Christi.

Grafico 1: LOCALIDADES DEL MUNICIPIO DE NATIVITAS, TLAX.

Fuente: Paola Velasco Santos (Universidad Nacional Auténoma
de México).

Grafico 1: LOCALIDADES DEL MUNICIPIO DE NATIVITAS, TLAX.
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Fuente: Pacla Velasco Santos (Universidad Naclonal Autdnoma de México).

Este intento de modelar parte del comportamien-
to politico tlaxcalteca apuesta necesariamente por una
perspectiva microanalitica de investigacion mas cercana
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a los trabajos de antropologia politica en contraste con
los estudios de perspectiva nacional propios de la socio-
logia electoral y la ciencia politica.

Este acercamiento a la realidad sociocultural tlaxcal-
teca tiene como unidad basica de estudio “la interaccion
personal cara-a-cara” (Lewellen 1985: 104). Tal pro-
puesta viene fundamentada teéricamente por la forma-
cion del autor en el marco de la antropologia politica, y
en la practica, por una anterior estancia de investiga-
cion en los municipios de Xico, Ver. y Jiquilpan de Jua-
rez, Mich. En aquella ocasion (octubre 2005-septiembre
2006) se estudiaron las formas “secularizadas” de par-
ticipacion politica a partir de su tratamiento como inte-
raccién entre ciudadanos que en un concreto escenario
ocupan papeles locales bien determinados.

La investigacién en territorio tlaxcalteca responde
igualmente a la prioridad por las técnicas de investiga-
cién cualitativa que considero aportan la necesaria pro-
fundidad que se requiere para los objetivos marcados.
Con ello no se excluye la utilizacion de técnicas cuantita-
tivas, pero siembre como complementarias del método
etnografico y del trabajo de campo. Las principales he-
rramientas estan siendo la observacion participante y las
entrevistas en profundidad, procurando entrar en con-
tacto con los actores politico-religiosos mas destacados
de cada comunidad (agente auxiliar de comunidad; fis-
cal; mayordomos; comisariado ejidal; comité de aguas;
etc.); y con pobladores representativos de los distintos
grupos atendiendo a la generacion, el género, el estado
civil, el lugar de nacimiento, la ocupacion y la experien-
cia migratoria.



NUEVA RURALIDAD Y RELOCALIZACION

EN NATIVITAS.

La nocidn de nueva ruralidad viene a detallar los pro-
cesos de ocupacion de zonas rurales tradicionales por
actividades modernas, industriales o urbanas, procesos
que hacen que la actividad agropecuaria no sea la mas
importante de la vida rural. Se prestara atencion si los
siguientes fenémenos que caracterizan la nueva rurali-
dad se dan en el municipio de Nativitas:

Mayor exclusion social derivada de la difusion cre-
ciente del trabajo asalariado, la precarizacion del empleo
rural y la multiocupacion.

Retiro de la intervencidon del Estado y su sustitucion
por agencias internacionales.

Creciente descampesinizacion fruto de la expulsion
de pequefios y medianos productores del sector agrope-
cuario, y de las continuas migraciones campo-ciudad y
las migraciones a través de las fronteras.

Mayor importancia de los complejos agroindustriales
(operan en la provision de insumos y tecnologia, pro-
cesan productos agropecuarios, comercializan interna-
cionalmente esta produccion y realizan gran parte de la
investigacion en esta materia).

Reemplazamiento de la producciéon de alimentos ba-
sicos por el cultivo de productos exportables (sobre todo
hortalizas), fendmeno en el que algunos autores sobre
la globalizacidn han estudiado la articulacién global-local
(Delgado 1999: 83).

Generacion de importantes problemas de salud (de
los trabajadores y de los consumidores) y medioam-
bientales, como consecuencia de la utilizacion masiva
de agroquimicos, en particular de pesticidas, muchos de
ellos prohibidos en los paises altamente industrializados.
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Aparicion de nuevas formas espaciales: se cuestionan
las dicotomias ‘centro-periferia’ y ‘metropolis-satélites’ y
se propone un nuevo enfoque en relacidn a la especiali-
dad de homogeneizacidn-diversidad.

Estos fendmenos serian consecuencia del modelo de
desarrollo neoliberal?® y, por ende, del proceso de globa-
lizacion econdomica. Sin embargo, el presente proyecto,
asumiendo que el modelo neoliberal domina el desarro-
llo del campo mexicano, pretende explorar las nuevas
respuestas y las estrategias alternativas que los actores
locales estan desplegando en los ambitos econdmico,
técnico, social y politico para resistir y hacer frente a los
efectos negativos de la globalizacidn.

Siguiendo los criterios del sociélogo Norman Long
(2007), a este conjunto de nuevas respuestas los va-
mos a conceptualizar como relocalizacion, esto es, como
el resurgimiento de compromisos locales y la reestruc-
turacion de las formas locales ante los condicionantes
externos. Por tanto, indagaré si las poblaciones objeto
de este analisis estan siendo capaces de actualizar sis-
temas tradicionales de organizacion social, econémica y
cultural, como un recurso para enfrentar la acentuada
exclusidon que las afecta, la desarticulacion de formas de
organizacion familiar y comunitaria y el deterioro de su

28. Numerosos autores (Giarracca, 2001: 12) utilizan el concepto de “de-
sarrollo rural” en contraposicién al de “desarrollo neoliberal”: proponen
pensarlo como una construccion social orientada a nivelar socialmente
el crecimiento econdémico-productivo; que debe tender a la sustentabili-
dad; que debe respetar los recursos naturales; respetar igualmente las
diversidades culturales, étnicas, de género, de religion, de edades, de
formas de vida; todo ello en un contexto de igualdad de oportunidades
en materia de salud, educacién, vivienda y alimentacién.



entorno ambiental. De todo ello se derivan las siguientes
interrogantes para la regién poblano-tlaxcalteca donde
se ubica Nativitas: ¢Qué caracteriza —desde el punto
de vista econdmico, social y cultural— hoy dia la regién
Puebla-Tlaxcala, tomando como centro el municipio de
Nativitas?; ¢é¢Cdmo han sido trastocados las formas de
organizacion comunitaria de las poblaciones establecidas
en la regién?; ¢Cudles son los referentes que hoy en dia
definen las identidades colectivas de los habitantes de
esta region?

Se parte de la premisa de que las respuestas a es-
tas interrogantes sélo se alcanzaran a partir de un estu-
dio que tome en consideracidn procesos histéricos que
permitan entender el presente y pensar el futuro, cuyas
fuentes principales son histoéricas y de campo.

LAS FORMAS DE ORGANIZACION

COMUNITARIA EN NATIVITAS.

La forma de organizacién comunitaria del sistema de
cargos, también conocido como sistema politico-ceremo-
nial, es una forma compleja de autogobierno local que
en muchas comunidades forma parte de los llamados
“usos y costumbres”. De manera general, los “usos y
costumbres” se refieren a tradiciones que son memori-
zadas y transmitidas de generacién a generacién sin la
necesidad de un sistema de escritura. Ma&s concretamen-
te en México, estos “usos y costumbres” vienen a ser un
sistema de normas colectivas que ha integrado la vida
de muchas comunidades indigenas y semi-indigenas en
diferentes regiones de México y Centroameérica a través
de los siglos con diversas formas.

El sistema de cargos esta conformado por cierto nu-
mero de responsabilidades comunitarias (cargos), las

123

124

cuales son reconocidas y respetadas por los miembros
de la comunidad. El cargo suele durar un afo, aunque
en algunos casos la duracion depende de si la persona
cumple con las expectativas generadas. Los cargos sue-
len implicar gastos personales, que son compensados en
forma de prestigio dentro de la comunidad.

Existen cargos politicos y religiosos. Los primeros in-
cluyen desde alcaldes, regidores, encargados de educa-
cién y jueces, hasta miembros de la policia y alguaciles.
Los puestos religiosos se encargan sobre todo de organi-
zar y patrocinar las fiestas del ciclo ceremonial catdlico.
Es de destacar dentro del sistema de cargos la asamblea
general como espacio politico donde participa una mayo-
ria de la comunidad tanto en la toma de decisiones como
en la organizacion de numerosas actividades -también
religiosas- que competen a toda la comunidad.

En el estado de Tlaxcala se llevan a cabo tradiciones
tanto en el ambito politico como en el religioso en un
gran numero de comunidades. La mayoria de ellas se si-
guen rigiendo bajo los “usos y costumbres” en el ambito
religioso; sin embargo, en el ambito politico se han ido
adoptando las formas constitucionales de eleccion.

El sistema de cargos ha sido profusamente estudiado
en México por la disciplina antropolégica como elemen-
to de identidad étnica, de tal manera que, como sefiala
David Robichaux “ser ‘indio’ significa pertenecer a una
comunidad con una organizacién social basada en el sis-
tema de cargos” (2007: 27). Algunos estudiosos del sis-
tema de cargos tienen como principal finalidad divulgar
“la voz de los pueblos originarios” (Topete, Korsbaek y
Sepulveda 2005: 7). La antropologia mexicana, aun re-
conociendo que el nombre del sistema de cargos alude a
un fendmeno inuniforme, utiliza el término para referirse



“a esa forma particular de organizacién a través de la
cual los pueblos indigenas de Mesoamérica eligen al con-
junto de sus autoridades locales” (Millan 2005: 217)2°,

Por mi parte, habiendo realizado una primera incur-
sién de campo en varias comunidades de Nativitas du-
rante los meses de julio y agosto de 2008 y de 2009,
estoy en disposicion de afirmar, con base a las eviden-
cias empiricas (ningun informante se autoadscribe como
“indigena”) y a los datos que ofrece el INEGI (2003: 25)
sobre poblacion “que habla alguna lengua indigena”, que
el municipio es totalmente “mestizo”*. Consecuente-
mente, en la investigacidon me interesa estudiar la or-
ganizacion comunitaria como sistema institucionalizado
del poder local. Aln compartiendo con David Robichaux
la idea de que las transformaciones en los sistemas de
cargos estan ligadas al proceso “modernizador” (2007:
23), lo que se pretende explorar en esta ocasién es la
imbricacion de los sistemas de cargos en la configuracion
de los centros de decisién politica.

En este sentido, sobre la lectura de la clasica mo-
nografia de Frank Cancian (1976: 30) sobre Economia
y prestigio en una comunidad maya, propongo que el

29. Sin animo de extendernos demasiado en la enumeracion de textos
que tienen el sistema de cargos como referente étnico, si queremos afa-
dir por su importancia las siguientes citas consultadas: Frank Cancian
(1976), Guillermo Bonfil (1987), Hugo Nutini y Berry Bell (1989), Andrés
Medina (1995), Michael Kearney y Federico Besserer (2004), Leif Kors-
baek (2005), M. Leticia Rivermar (2008).

30. Utilizando el continuum indio-mestizo de D. Robichaux (2007: 23),
entiendo que el “polo mestizo” se identifica con “la cultura mexicana
nacional”.
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sistema de cargos da lugar a que sus ciudadanos puedan
desempeiiar dos tipos de papeles3!.

1.- Los papeles por medio de los cuales participan
en la vida publica®, tanto en el sector civil como en el
ambito religioso, siendo, en el municipio de Nativitas,
los que estan ligados a la ‘presidencia municipal auxiliar’
de cada pueblo, y los presididos por la figura del *fiscal’.
Estos papeles cobran total significaciéon cuando interac-
cionan con otras posiciones publicas: en las asambleas
(de eleccion de los propios cargos el primer dia del afio,
y otras juntas que se dan periédicamente); en los comi-
tés y/o comisiones de organizacion y coordinacion de las
diferentes actividades politicas (reparto del agua, ejidos,
luz, educacion, salud, etc.) y religiosas en cuanto a or-
ganizacion de la fiesta patronal y otras (cohetes, musica,
arreglo de iglesia, etc.).

2.- Los papeles vinculados a la vida familiar, esto es,
todos aquellos relacionados con las celebraciones comu-
nitarias del ciclo ceremonial anual (mayordomias dedica-
das a los santos e imagenes) y aquellas relacionadas con
el ciclo de vida (bautizos, bodas, ‘quinceafios’, etc.) que
tienen al grupo doméstico, y mas concretamente, al jefe
de familia, como anfitrion de tales eventos.

31. Sadl Milldan (1993: 102) habla en términos muy parecidos de dis-
tintos tipos de cargos: los cargos de vigencia temporal inherentes a las
estructuras que rigen los cabildos civiles y religiosos; y los cargos cere-
moniales cuya vigencia esta directamente relacionada con la duracién
del proceso ritual.

32. Petra Armenta (2006: 1) también se refiere al “ambito de lo publico”
a la hora de equiparar los sistemas de cargos con las instituciones elec-
torales constitucionales.



LOS SISTEMAS DE CARGOS COMO
ESCENARIOS DONDE LOS ACTORES
PARTICIPAN POLITICAMENTE.

A partir de estas premisas, propongo tres ejes anali-
ticos para la investigacion.

1.- El primer nivel de analisis parte de la concepcién
de los cargos como centros publicos de decision politica.
Se entiende como nucleos de decision politica los érga-
nos y cargos representativos y/o ejecutivos de un siste-
ma politico, en los cuales se formulan, elaboran y aplican
“las opciones genuinamente cruciales que si afectaran
inevitablemente la vida del conjunto de la comunidad
politica” (Spencer 2004: 60). A nivel local, estos centros
implican “disputas entre las distintas facciones [...] vy,
quizas, conflictos entre los distintos titulares de los car-
gos locales, como en le caso de las autoridades secula-
res y las religiosas” (Gledhill 2000: 201). Tal perspectiva
cobra mayor fortaleza si se tiene en cuenta los cambios
legislativos que desde 1985 se han llevado a cabo en el
estado de Tlaxcala para proteger y garantizar el sistema
de “usos y costumbres”33.

Por todo ello, se propone guiar la investigacion bajo el
supuesto de que los sistemas de cargos son escenarios
donde los actores participan politicamente, esto es, los
ciudadanos tratan de influir en los procesos politicos y

33. Cambios alentados por los movimientos indigenas de los estados
de Chiapas y Oaxaca, y por la ratificacion de parte del gobierno federal
mexicano del Convenio 169 de la Organizacién Internacional del Trabajo
(OIT).
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en sus resultados3* a nivel local®*. Siguiendo esta linea,
pienso que la mayor parte de las transformaciones en
los sistemas de cargos politico-religiosos vendrian gene-
radas por su coexistencia con los puestos electos asocia-
dos a la democracia formal, como por ejemplo, el cambio
en la duracién de algunos cargos de uno -lo tradicional-
a tres afos -lo constitucional-.

Entonces, en primer lugar, sugiero un acercamiento
al sistema de cargos como arena donde interactdan ciu-
dadanos implicados en el proceso politico, copando unos
los papeles de direccion (presidentes municipales auxi-
liares en el ambito del poder local; fiscales en el ambito
religioso-ceremonial) y los otros ocupando papeles de
menor importancia decisoria pero igualmente necesarios
para el desarrollo del juego politico, como son los diver-
sos puestos directivos (comisario ejidal, presidentes de
comités de regantes, de festejos, etc.), la participacion
en asambleas, comités, comisiones, etc.

Igualmente, para conocer las funciones del sistema
politico, estudio las cinco formas “secularizadas” de par-
ticipacion politica: I.- interacciones que tengan como
protagonista el voto; II.- interacciones entre ciudada-
nos durante las campafas electorales; III.- interacciones
dentro de los partidos politicos y otras organizaciones

34. Tomando la definicion que sobre el término realizan Anduiza y Bosch
(2004: 26), consideraremos como participacion politica “cualquier ac-
cién de los ciudadanos dirigida a influir en el proceso politico y en sus
resultados”.

35. A pesar de que durante la investigacion apareceran con toda seguri-
dad actores de niveles supralocales (regionales, estatales, federales) en
los escenarios de participacion politica, el presente proyecto prestara su
atencion a los participantes locales.



que tengan entre sus objetivos influir en el proceso po-
litico (sindicatos); IV.- interacciones entre los ciudada-
nos y los cargos constitucionalmente electos; y V.- las
interacciones de protesta ante decisiones tomadas por
los poderes publicos. De la misma manera, se incluye el
analisis del fenémeno del clientelismo politico-electoral
asociado a la participacion politica.

2.- En un segundo nivel de analisis, se pretende pro-
fundizar en las actividades rituales, ceremoniales, eco-
ndémicas y también politicas asociadas a los sistemas de
cargos que operan sobre los espacios de reproduccion
simbdlica (revelan la preocupacion de una cultura por
establecer relaciones coherentes entre esferas de la vida
social que de otra forma serian incompatibles entre si).
En aras de una mayor nitidez en esta propuesta, se po-
dria decir que los papeles que se estudian en este ni-
vel no tienen por objetivo explicito influir en el proceso
politico ni en sus resultados. Esta perspectiva esta en-
focada hacia el estudio de las familias desde la unidad
doméstica individual hasta la red mas extensa de fami-
liares, compadres (parentesco ritual) y amigos. Interesa
acercarse al estudio de las instituciones de parentesco
y compadrazgo como plataformas donde se generan y
consolidan interacciones que mantienen vinculados a
ciudadanos de la misma comunidad -pero también de
fuera de ella-, copando en diferentes momentos el papel
de organizador de una celebracién como la de mayordo-
mo, padre de quinceafiera, padrino, etc. y en otros los
demas papeles relacionados con la “cooperacién” y la
asistencia a las fiestas.

3.- Se incluye una tercera esfera analitica que tra-
ta de sefialar y describir la interrelacion entre los dos
primeros niveles. Por un lado, se presta atencién a la
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influencia que los papeles religiosos-familiares pueden
llegar a tener en el proceso politico: como los cargos
religioso-festivos pudieran ser un paso de una carrera
a la ocupacion de cargos politicos, por ejemplo, el de
la “presidencia auxiliar municipal”; e igualmente, de
qué manera los papeles propiamente publicos intervie-
nen en las celebraciones aparentemente ajenas al juego
politico (interacciones entre mayordomos y presidentes
de comunidad).

En definitiva, y en base a la propuesta de categorias
de participacion politica (Gonzalez 2010), se discute si
los ciudadanos pertenecientes a las comunidades objeto
de estudio gozan de participacion plena3¢; si, por el con-
trario, participan limitadamente; o finalmente, si su par-
ticipacion es dividida. Muy brevemente, partiendo de que
la esencia de la democracia pasa por que cada uno de
estos ciudadanos debe poder tener acceso a cualquiera
de los papeles que surjan en un contexto local determi-
nado, esto es, “que todo el que quiera pueda participar”
-en contraposicidn a garantizar “que todos participen
mas ligado a la “vocacion por la actividad social” de los
ciudadanos mas activos®’, sugiero que:

"

36. A este respecto, se considera pertinente contraponer mi categoria de
“participacion plena” con la que Frank Cancian: la participacion plena de
“todos los varones adultos” (1976: 161).

37. En torno a este tema, resulta estimulante la lectura del articulo de
Guillermo Sullings (2004). El autor apuesta por propuestas de consen-
so canalizadas a través de “instancias de participacion gradual, ritmos
adecuados y formas organizativas eficaces”, con el objetivo de sustituir
una participacion en la cual unas minorias activas -en busca de poder y
dinero- se aprovechan de la inaccion de los demds ciudadanos, por otra
participacién organizada y consensuada que sea “polea de transmision



un ciudadano participa plenamente cuando ha parti-
cipado, esta participando o tiene visos de participar en
cualquiera de los papeles ejecutables dentro de los esce-
narios generados en una comunidad local determinada,
tanto si son papeles con capacidad para intervenir en el
proceso politico como si son papeles cuya capacidad de
influencia es minima;

un ciudadano participa limitadamente cuando ha par-
ticipado, esta participando o tiene visos de participar en
cualquiera de los papeles que apenas tienen capacidad
de influir en el proceso politico;

un ciudadano participa divididamente cuando, por un
lado, en ciertos escenarios, protagoniza interacciones
politicas junto a ciudadanos que tienen la capacidad de
participar plenamente; y por otro lado, protagoniza inte-
racciones junto a vecinos que participan limitadamente.

APUNTES SOBRE EL DESPLAZAMIENTO DE LAS
FORMAS DE ORGANIZACION COMUNITARIA
BASADAS EN LOS “USOS Y COSTUMBRES” POR LAS
FORMAS DE ORGANIZACION CONSTITUCIONALES.

En este punto, propongo algunos ejemplos con base
en las mencionadas temporadas de campo en el muni-
cipio de Nativitas, los cudles son fruto de la convivencia
con una familia de ancianos residente en la comunidad
de Sta. M@ Nativitas, matrimonio que cuenta con 9 hijos
(6 siguen viviendo en diferentes comunidades del muni-
cipio) y numerosos nietos, algunos de los cuales, partici-
pan activamente de los sistemas de cargos.

desde la mayoria mas pasiva hacia los mas activos” —en busca del bien
comun-.
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En cuanto al analisis del sistema de cargos como par-
ticipacion politica, se esta trabajando con el ejemplo de
la eleccion del fiscal de Jesus Tepactepec y su papel de
organizador de todo el afio ritual, papel que ocupd en
el ejercicio de 2007 uno de los hijos del matrimonio, y
papel que pretende ocupar el marido de una de las hijas
en afos venideros. Se van a estudiar todas las interac-
ciones del escenario en cuanto a la ocupacion previa de
otros cargos (éexiste una carrera politica?), durante la
asamblea (escenario fundamental en la division de pape-
les politicos) y en el ejercicio del cargo (papel del fiscal
como gestor publico de un presupuesto).

En lo referente al analisis de la participacion religioso-
ceremonial, resulta interesante valorar la decision de la
mencionada familia de asumir los gastos de la Corona-
cion del Sagrado Corazon de Jesus en favor de una de las
nietas, la cual carece de la figura paterna. Se van a ob-
servar y se va a participar en todas las interacciones que
tengan lugar en torno al acto de la Coronacion: sondeo
de quién y cuanto va a aportar cada miembro de la fa-
milia. Interesa sobre todo describir tal celebracion como
soporte familiar tanto a nivel extenso (mantiene vincula-
dos con una frecuencia notable a todos los miembros de
la familia durante un afio) como en el caso concreto de
la nieta (se le procura una mayor proteccién por carecer
de padre).

En cuanto a la esfera donde se articulan participacion
politica y participacion familiar, se van a tratar de regis-
trar las interacciones que tengan lugar entre autorida-
des, familia sufragadora y comunidad participante el dia
de la Coronacion.

Por tanto, se esta trabajando sobre la hipétesis de la
articulacion entre la participacion en el sistema de car-



gos y el acceso a los centros de decision politica formal.
En este sentido, pienso existen dos vias para acceder a
los centros de decisidn: por un lado, el sistema de cargos
facilita el acceso a recursos socioeconémicos y simboli-
cos, y por tanto, genera mayores posibilidades de ocupar
papeles de mayor influencia politica a nivel local; y de
manera inversa, el acceso a mayores recursos facilita el
acceso a los cargos. De la misma manera, el sistema de
cargos limita el acceso a los centros de decisidn politica
de las mujeres, los jovenes, los solteros y los fuerefios.

Igualmente, las celebraciones politico-religiosas aso-
ciadas al sistema de cargos potencian la generacion y/o
consolidacion de estructuras de parentesco, compadraz-
go y amistad, por lo que las tendremos como platafor-
mas donde sus participantes (incluidos los migrantes
exitosos) incrementan sus recursos materiales y simbo-
licos y sus posibilidades de influencia en los nucleos de
decision politica.

En virtud de todo lo cual, se tratara de averiguar fi-
nalmente si las formas constitucionales de participacion
y elecciéon de autoridades politicas y religiosas estan
paulatinamente desplazando las que se rigen por el sis-
tema de “usos y costumbres”.
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LA CONCEPCION DEL ORDEN
SOCIAL ENTRE LOS TAIYAL DE

TAIWAN




Taiwan es un pais islefio que esta atravesado por el
Tropico de Cancer; esta entre Japén al norte; y las Filipi-
nas al sur, y al este, China, con una extension de 36.179
kildmetros cuadrados. Fue bautizado por los portugue-
ses con el nombre de “Ilha Formosa” por sus verdes y
altas montafas en el siglo XVI. Los europeos, los ho-
landeses y los espafioles radicaron sus fortificaciones en
la isla durante el siglo XVII. En el centro de la isla esta
la Cordillera Central, que ocupa casi la mitad de la mis-
ma. Los aborigenes residen en la zona oriental de la isla
y en la regidn interior montanosa cubierta de bosques.
Taiwan tiene 23 millones de habitantes, y la poblacion
aborigen de la isla esta formada por 432.516 personas,
que es menos del 2% del total de habitantes.

En base a la teoria sobre la inmigraciéon y distribuciéon
linguistica del profesor Isidore Dyen, el Dr. Richard Jr.
Shulter y el Dr. Jeffrey C. Marck, la isla es considerada
como la cuna de los astronesianos. Es decir, la isla es
el centro de los tres millones nativos que habitan entre
Madagascar al este, y la isla de Pascua, al oeste, y al
sur, Nueva Zelanda y al norte, Taiwan. Hoy en dia, la
isla tiene mas de catorce etnias aborigenes reconocidas
oficialmente por el gobierno, entre ellas, la etnia taiyal.

LOS TAIYAL DE TAIWAN.

Segun los estudios de arquedlogos y antropologos, el
origen de los taiyal se remonta a mas de cinco mil afios.
Tienen fama de valientes por el histérico rito del desca-
bezamiento y del tatuaje fisonémico. Segln las estadis-
ticas de la Comisiéon de Aborigenes de Taiwan, existen
91.397 taiyales en la actualidad. Es la etnia aborigen que
mas dispersa esta geograficamente en la isla. Los taiyal
se dividen en tres subgrupos segun las distintas lenguas
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que hablan: sequleq, tseole y sedeq . Esta investigacion
se ha realizado basandose en un trabajo de campo en
que los informantes principales han sido 26 nativos, la
mayor parte de ellos de lengua sequeleq, aunque tam-
bién se hace un analisis de las fuentes documentales que
cubre el ambito de todos los subgrupos. Las profesiones
de los informantes mencionados son, principalmente:
agricultores de huerta, funcionarios y curas.

LA CREENCIA EN LOS ESPIRITUS

DE LOS ANTEPASADOS.

Después de la ocupacion de los europeos en el si-
glo XVII, hubo un movimiento migratorio de japoneses
y chinos, desde el siglo XVIII hasta el presente. Es evi-
dente que la entrada del nuevo sistema politico de los
regimenes extranjeros (europeo, japonés y chino) ha
amenzado la pervivencia de la institucion tradicional de
las comunidades; ademas, no soélo los sistemas politicos
y econdémicos han puesto en peligro las normas tradi-
cionales sino que también la cristianizacién ha impacta-
do fuertemente en las creencias tradicionales. Como la
conformacion étnica -que depende del sistema religioso,
especificamente en el tema de la sancién o prohibicion
colectivas- ha sido el concepto central del universo tra-
dicional de los taiyal, al perder su importancia tampoco
el control social de los poderes caciquiles puede man-
tener su fuerza como antes. Sin embargo, aun frente a
la fuerte presidon sobre la cultura mencionada, los ritos
sacrificiales se siguen celebrando, mientras que los ta-
bles aun sigen en parte vigentes en la vida cotidiana de
las comunidades, lo que refleja la importancia de la tales
superestructuras en la vivencia d su etnicidad.



El centro del pensamiento taiyal esta en la creencia
en los espiritus de los antepasados, que se llaman los
utuj y y que se relacionan con las normas de obediencia
gaga, que se considera como las palabras que han deja-
do los antepasados. El distanciamiento o la violacion del
gaga se puede concretar en delitos tales como el enga-
fo, el dafio, la embriaguez, las relaciones sexuales ilici-
tas, la habladuria y la pereza. El castigo de los espiritus
de los antepasados sera visto como una mala cosecha
en los cultivos, escasez de presas de caza, accidentes
durante la caza y, en la vida cotidiana, en enfermedades
y desastres naturales, entre otros eventos. Asi que cuan-
do en la comunidad ocurren varios casos de desgracias
continuadas, los miembros del grupo ritual o de la comu-
nidad se sienten incdmodos y se ponen a buscar la razén
que causa tales accidentes. Por lo tanto, una vez que se
sabe que una persona ha violado ciertas prohibiciones,
ésta tiene que ofrecer una cierta cantidad de ofrendas
para compensar al resto de miembros de la comunidad
y cuando éstos perdonan al “delicuente”, se considera
que el mal causado ya se ha purificado y el pueblo puede
volver a estar tranquilo.

Los miembros de la comunidad, o en concreto los de
la unidad del grupo ritual, pueden estar relacionados en
base a una relacién personal, familiar, matrimonial, tribal
y/o étnica. Por eso, los desastres caen sobre todos, no
sobre una persona. Bajo esta ldgica, las tribus han su-
frido las desagracias considerandolas derivadas del he-
cho de despreciar las normas de gaga. Una familia, un
clan, una comunidad hasta una tribu puede verse afec-
tada al completo, si cualquier miembro de ellos sufre un
accidente, enfermedad, o hasta una invasidon exterior;
y la razén es porque los espiritus les estan castigan-
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do. Por ejemplo, durante la invasién de los chinos y los
japoneses que trajo epidemias tales como la viruela y
la malaria, estos males se consideraban que eran cas-
tigos por haber tenido contacto con los extranjeros. Tal
pensamiento conforma una ética religiosa en la que la
violacién del gaga se convierte en un fuerte cargo de
conciencia. A través de los comportamientos “correctos”
que han establecido los antepasados, existe una garan-
tia para mantener una vida tranquila y feliz. Por ello las
pesadillas, los accidentes, y, sobre todo, las enferme-
dades, son indicios para saber que uno no se lleva bien
con los espiritus de los antepasados. Existe una relacion
entre la herida y el objeto que causa el dafio. La idea
de la dualidad de “contaminacidn-purificacion”, “pecado-
castigo” o “tabu-prohibicién” también aparece en esta
relacion. Por lo tanto, cuando se trata algo que puede
relacionarse con un mal resultado final, se origina una
prohibicién. En algunos casos, las sanciones se deben
a un descuido, asi “el castigo” del dolor de tripas puede
puede deberse a que se ha olvidado ofrendar a los espi-
ritus antes de comer.

LA SANCION SOCIAL Y EL PODER DE

LA CONCIENCIA COLECTIVA.

Para los taiyal, realizar ofrendas sacrificiales es la ma-
nera mas importante de calmar la ira de los espiritus. A
veces la gente hace ofrendas a los espiritus de los ante-
pasados para maldecir a un enemigo con el que se lleva
mal o a alguien al que se considera causa de conflictos.
La intencidn suele ser que los espiritus sean los encarga-
dos de castigar al culpable (Chen Shina Yin, 2007:57).
Si esa persona es realmente mala, caera enferma (Yubas
Watan, 2005:35 y 73). Es decir, si el conjurador tiene ra-



z6n, su maldicién se cumplira porque se cree que los es-
piritus de los antepasados siempre presentan atencion a
los taiyal, y apoyan a los buenos. O sea, en este caso, el
juicio de los espiritus de los antepasados juega el papel
clave porque el poder de la maldicion viene del mismo.

En otro caso, los taiyal creen que los utensilios perso-
nales no se deben tocar sin permiso del propietario, o, de
lo contrario, se tendra mala suerte; porque se dice que
algunos utensilios han sido utilizados para “maldecir”
mediante brujeria, y por eso, si alguien los toca, queda
afectado hasta que enferma. También piensan que los
didlogos cotidianos llegaran a los oidos de los espiritus
de los antepasados y, por eso, los taiyal son cuidadosos
a la hora de hablar, puesto que una vez que salen de su
boca las palabras malas, pueden hacer dafio a otra per-
sona o causarles problemas a si mismos. Por ejemplo, se
cree que si no se comparte bien la caza y hay quejas y
celos entre los miembros, la proxima vez que vayan de
caza, los espiritus les van a impedir ver algin animal.
Ademas, para los taiyal, los celos de otra persona tam-
bién causan problemas. El resultado de los celos puede
ser dafiino para los miembros envidiados, por lo que la
maldicién de los celos se debe detener enseguida. En
este caso, se considera que se tienen que llevar rega-
los del agrado del hechicero para pedirle que elimine la
maldicién. Con lo aqui expuesto sabemos que aparte de
las sanciones o prohibiciones de los espiritus de los an-
tepasados, existen otras formas que causan problemas o
enfermedades. Asi: tocar algo contaminado, la maldicion
de un enemigo, las quejas o habladurias, y por ultimo,
hay otra causa que es el tema principal de esta investi-
gacion: los celos de las brujas negras, las joni.
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LA IMAGEN DE LAS JONI.

Aprovechando las propias palabras de los informan-
tes, se describira la imagen de las joni:

"Se dice que tiene un pdjaro especial. Si alguien esta
hechizado por ellas, debe llevar un gallo a su casa.” (In-
formante Yumin. Tribu Bardn, provincia de Taoyuen)

“Joni maldice a otra persona. Habia una en esta co-
munidad que te decia piropos, pero en su corazon sentia
lo contrario. Una chica fue maldecida por la joni, murié
de tanto escupir sangre. Habia otra victima cuyo bra-
zo quedo doblado por una maldicién.” (Informante Chen
Son Ming. Tribu Bardn, provincia de Taoyuen)

"En nuestra tribu no hay joni, pero en la tribu de
Skikun de la provincia de Yilan hay muchas. Ellas son
muy celosas, siempre maldicen a la gente bonita y a los
nifios lindos. Y las victimas enferman o mueren.” (In-
formante andénima. Tribu Bardn, provincia de Taoyuen. )

"Las joni son maléficas y hacen dafio a las perso-
nas que no les caen bien. Ellas conocen bien las normas
de gaga y viven en la comunidad de abajo. En el pasa-
do, algunos visitantes extranjeros que habian venido a
Skikun, sufrieron enfermedades y murieron cuando vol-
vieron a sus casas. Desde entonces, nuestra tribu tenia
mala fama de joni, todo el mundo nos temia” (Informan-
te Chen. Tribu Skikun, provincia de Yilan)

"En el pasado, cuando los visitantes extranjeros te-
nian que ir a la tribu Skikun, solian llevar una bola o una
placa de hierro para protegerse, puesto que alli tenian
mala fama de hechiceros.”

(Centro de estudio sociocultural de la regién Yilan,
2003:56)

“Las joni son malas, maldicen a otras personas. Las
viejas joni van a buscar su sucesora entre las parientes,



siempre femeninas. La mayor parte de los descendientes
de las joni son personas invalidas.” (Informante andni-
mo. Tribu Skikun, provincia de Yilan)

En los documentos histéricos puede sequirse que,
durante la época colonial japonesa, ocurrié un caso en
el que un intérprete japonés fue robado, y no pudo en-
contrar al ladrdén, por lo que escribié una palabra en un
papel y lo quemd. No hace mucho tiempo, se murié una
familia taiyal de la tribu donde vivié este japonés. Este
mismo intérprete iba a pedir la mano de su amante tai-
yal, pero fue rechazado por el padre de la chica, y por
casualidad, poco después la chica murié al hincharse el
muslo de una pierna. Por haber ocurrido estos dos ac-
cidentes, todos los taiyal de la comunidad creian que
este japonés era jon/, y estuvieron inquietos hasta que
se fue. Los documentos japoneses durante la colonia in-
dican que, al principio, el nombre jon/ se utilizaba como
nombre de un pajaro rojo que se parece mucho a paloma
y sblo tiene una pata. Realmente nadie puede ver este
pajaro, porque una vez que es visto por otra persona que
no sea su propietario, morird. Desde entonces, las per-
sonas que crian este tipo de ave se llamaran jon/. Varios
documentos indicaban que cuando los jon/ se enfadan
con una persona, mandan al pdjaro para contactar a la
victima, la cual sufrird fiebre y morird. En otras ocasio-
nes, si las joni quieren obtener objetos de otra persona,
también envian al pajaro (Comité de investigacion de
Costumbres Antiguas, 1996: 59).

Jason Lee (Taiwan Tribla Minority, vol. 10) escribe lo
que le han dicho informantes de la comunidad taiyal:
la gente cree que existen las personas que conocen la
manera de criar estos pajaros magicos y los envian para
vengarse de los enemigos. Las victimas mueren después
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de ver los pajaros y los duefios de las aves roban las
herencias que han dejado los muertos. Recordemos que
Marcel Mauss (2007: 46-47) decia que entidades tales
como animales o espiritus, pueden considerarse como
el alma de los brujos. Estos “asistentes” espirituales se
esconden en el cuerpo. En este caso, el pajaro rojo de
los joni es un ejemplo perfecto. El pajaro es el alma de la
Jjoni, es decir, la joni se transforma en el pajaro. El poder
magico se relaciona con un animal, y este animal exclu-
sivo debe tener una caracteristica especial que se supo-
ne que es la maxima capacidad de la brujeria que se ma-
neja. El pajaro puede volar, y los seres humanos no. Bajo
esta ldgica, se pude considerar que los taiyal imaginan el
maleficio de joni a través de una impresion inexplicable.

“Las almas de las joni pueden salir de su cuerpo para
robar las cosas de la casa de otra persona.” (Chio Yun
Fan, 2004: 63)

Mi informante Tomas Jakao del grupo étnico kala me
ha contado una historia real que ocurrié en su comuni-
dad en la época colonial japonesa, dice: “habia una joni
en nuestra tribu. Ella tenia dos hijos y criaba un pajaro
que le ayudaba a investigar las condiciones de sus victi-
mas y les pedia mas y mas cosas; a veces reclamé gallos
y otras veces, cerdos. Lo maximo que exigio fue una res.
Como se portaba cada dia peor, a los miembros de la
comunidad cada dia les caia peor, pero no podian hacer
nada por el miedo a los maleficios. Un dia, los lugarefios
cogieron a los dos hijos, los llevaron a los montes y los
mataron. La joni fue quemada finalmente.” No sdlo en
la comunidad de kald, sino también en otro lugar habia
pasado la misma situacidn. Los casos nos dicen que los
parientes de la victima de la joni suelen ir a pedir el fa-
vor a los ancianos de la comunidad, quienes van a ser



intermediarios y negociaran con la joni preguntando los
requisitos para eliminar la maldicion, ya que sélo la mu-
jer maléfica conoce la solucién, vy, si no les hace caso,
la enfermedad que es consecuencia de la maldicién ird
cada dia peor.

BUSCAR LAS JONI.

Tanto en mi trabajo de campo como en los documen-
tos historicos, los miembros de la tribu no negaban, ni
niegan, que se sepa donde viven las jon/. Y se supone
que ser joni es algo del destino, porque en la I4gica taiyal
la raiz se hereda de generacién en generacion. Ademas,
en la mayor parte de los casos que han sucedido, se
muestra que dichas personas, malignas para la comuni-
dad suelen ser mujeres. Existe una manera efectiva para
indentificar una joni: por ejemplo, si alguen te trata mal,
y después sufres algo malo, sera indicio de que dicha
persona sera joni. Cuando un taiyal piensa que le esta
haciendo dafio una jon/, la primera persona que culpabi-
liza es a la persona con la que se lleva mal, porque una
joni ataca a las victimas por celos, odio y envidia. Por
lo tanto, si no existe la hostilidad no hace dafio a nadie.
En otras palabras, la acusacion de joni puede venir de
una hostilidad personal. Normalmente la gente pelea con
las personas de su misma clase social o tienen celos de
los cercanos. Lo podemos comprobar a través del he-
cho de que los lideres de la comunidad se acusan raras
veces. Los seres humanos suelen hacer reconocimien-
tos con palabras o con determinados comportamientos
con los que tienen la misma posicion social. Como los
taiyal suelen prestar atencién a la relacidon con la gente
para no ofender a nadie, las personas que amenazan con
desagracias a otras, hacen sospechar que son jon/. La
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acusacion se relaciona con las escenas de disgusto y con
la red interpersonal. A veces, la gente con mal caracter
también puede ser un joni.

En otros casos, los hombres con alguna discapacidad,
mal genio o caracter sombrio, pueden ser sospechosos
de ser joni por su “anormalidad”. Los mas avidos son
considerados asimismo jon/ porque piden cosas siem-
pre. Como se considera que los joni son codiciosos, la
preocupacién de no poder complacer el deseo de ellos se
convierte en un motivo para matarlos. La idea de “elimi-
nar” la preocupacion se lleva a cabo cuando una persona
0 una colectividad sufren una desgracia. La gente busca
una explicacion légica en razén de la cual les toca la mala
suerte a ellos y no a otras personas. Las fantasias y el
miedo personal se combinan con la creencia en los ma-
leficios de los joni. Con frecuencia los rasgos personales
y las posiciones sociales se enlazan con las imagenes del
Jjoni. El miedo se mantiene de generacién en generacion,
y conociendo las experiencias pasadas, los jovenes si-
guen el mismo pensamiento de sus antepasados. Unos
informantes en mi trabajo de campo eran licenciados,
que se graduaron en una maestria del sistema de edu-
cacion moderna. He intentado varias veces hacerles pre-
guntas sobre los joni, sin embargo, como no pueden su-
perar la prohibicién tribal, me han contado que es mejor
que no me digan nada para evitar la mala suerte.

Los taiyal creen que el origen del poder de la jon/ vie-
ne de su interior, de un lugar inaccesible al control cons-
ciente. En la mayor parte de los documentos histéricos
y en el contenido de las narraciones de mis informantes,
las mujeres celosas y codiciosas se consideran joni. Se
consideran también que las jon/ conocen las oraciones y
la forma de comunicarse con los espiritus que la gente



normal no conoce, ni puede entender. Por las capacida-
des especiales que tienen, el resto de la comunidad hace
crecer un sentimiento de inseguridad al no entender el
“otro mundo”. La joni es capaz de mirar, sin decir ni una
palabra, con lo que son acusadas de echar el mal de
0jo para poder controlar a las personas. Se tiene la im-
presion de que esas personas son malvadas y finalmen-
te se considera que son la raiz de todas las desgracias
de la tribu cuando ésta sufre algun desastre inexplica-
ble, que esté fuera el ambito de la ira de los espiritus
de los antepasados.

Segun mis informantes, en las experiencias histori-
cas y personales para saber quién es la jon/ causante
del mal, las pruebas de acusacion vienen de los suefios.
Casos pasados muestran que muchas victimas habla-
ban con sus parientes cuando estaban enfermos o an-
tes de morir. Los parientes y amigos hacian analisis de
las palabras de las victimas. Solian contar cosas sobre
las personas con las que se llevaban mal, o si sofiaban
con una determinada persona antes de estar enfermas.
Los suefios se consideran como pruebas y experiencias
reales para “testimoniar” los delitos de las joni. En el
caso de que no se haya visto bien la cara del jon/ en el
suefio, puede deducirse su identidad segun los contactos
y las relaciones pasadas. Los suefios se convierten en
hechos historicos, en una experiencia real, porque los
disgustos que se sufren después de las pesadillas son
para ellos prueba de su realidad. En ocasiones también
ayudara a identificar al culpable el rito del oraculo. En la
tribu de Skikun, los miembros de la comunidad buscan
a los culpables segun sus Ultimas relaciones personales
antes de sufrir enfermedades. En la tribu de Barén, me
han dicho que las victimas son alabadas por una mis-
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ma persona por casualidad. Asi que, para explicar esto
proponemos un hipotesis, ées probablemente que des-
pués de tener contacto con alguien y sufrir algun disgus-
to se acuse a las joni para descargar la responsabilidad
personal sobre la posible culpa por la violacién de las
normas del gaga (que hemos mencionado antes) y asi
mantener la simpatia de los miembros de la tribu? Y,
ademas, ¢la acusacion contra la joni puede ser fruto del
prejuicio social y una huida de las responsabilidades? Se
sacrifica a una persona para poder calmar la inquietud
de la mayor parte de los miembros de la comunidad,
declarando culpable a una persona que no se lleva bien
con el resto y asi mantener el equilibrio y el orden social
dentro de la comunidad.

LA CARA REAL DE LOS JONI.

Un informante de la tribu en Nantou me ha dicho que
en el pasado los locos y los individuos aislados de la
comunidad se consideraban jon/y los mataban. En este
caso, se supone que para algunas personas es su destino
ser joni, porque causan miedo y duda publica. No obs-
tante, esa creencia individual suele estar influida por la
actitud social que esta llena de prejuicios. La mayoria de
las veces las mujeres se consideran joni, porque desde
el punto de vista social, las mujeres taiyal pertenecen
a una clase mas baja en comparacién con los hombres.

En la época védica hindu el significado del nombre
brujo es igual que el de extranjero. La misma idea tam-
bién existe entre los taiyal referida a los jon/. Se encuen-
tran en los documentos histéricos y en las narraciones de
mis informantes, citas tales como: “/os joni nacieron de
la étnia de fuera y fueron aislados por los taiyal, desde
principio hasta ahora”, y “los joni viven lejos de la tribu,



son aislados, porque se dice que tienen capacidad de
hechiceria”. A los que vienen fuera de la comunidad: los
extranjeros, o los “otros”, les pasa lo mismo. Los temas
de “dentro” y “fuera” son evidentes en el simbolismo de
los joni. Los simbolos del jon/ giran en torno al tema de
la bondad interior vulnerable, atacada por un poder ex-
terior. Estos simbolos varian de acuerdo con los modelos
locales de significacién, y con las variaciones en el orden
social. Podemos ver esto en la historia de la evangeliza-
cion protagonizada por las religiones cristianas. En prin-
cipio, los taiyal pensaban que los curas y religiosos vinie-
ron a maldecirles. Eran jon/. Aprovechamos la teoria de
Mary Douglas sobre la brujeria: los jon/ de los taiyal son
como los brujos para los azande: el brujo es enemigo
interior, ya que es un desviacionista peligroso y la Unica
funcién de la acusacion es controlar a los desviacionistas
en nombre de los valores de la comunidad.

CONCLUSION.

En el pensamiento taiyal, si un comportamiento o una
actitud no son socialmente buenos, se considera que son
“sucios”, y deben recibir las criticas publicas. Las creen-
cias sobre el joni juegan una funcién constructiva en su
sistema social. En otras palabras, los joni se utilizan para
explicar las excepciones del orden social. Como en la
sociedad taiyal los espiritus de los antepasados son el
centro del universo, manipulando la vida y la muerte de
los vivos, las desgracias relativas a los jon/ juegan un pa-
pel muy andémalo, al no pertenecer a la sociedad. Dichas
creencias en los joni participan activamente en la vida
social, tanto a nivel individual como grupal. Los origenes
del poder del jon/ para atacar a su victima pueden rela-
cionarse con una imagen de la comunidad donde los va-
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lores de la misma estdn expuestos. La existencia del jon/
es esencialmente un medio para clarificar y afirmar las
definiciones sociales. El miedo hacia el joni/ nace cuando
la gente se da cuenta de que el equilibrio del orden social
no estd asegurado. En caso de que los érdenes sociales
estén menos definidos, y que no exista la exigencia de
una definicidn clara, la acusacion sobre el jon/ se intensi-
ficara. Si las relaciones sociales estan bien definidas, es
seguro que las ideas antropomorficas del cosmos seran
normativas, y asi se mantendran los codigos morales y
sociales (las normas de gaga) mediante la ira de los an-
tepasados (los utuj). La estructuras sociales facilitan la
predisposicion a la creencia en la brujeria, e viceversa.
Si no se controlasen las joni, destruirian el orden social.
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SISTEMA DE GOBIERNO
INDIGENA EN LA SIERRA
TARAHUMARA, AL NORTE

DE MEXICO




Al ubicar este escrito en un territorio muy especifi- México cuenta con un territorio de 1, 964, 375 km?2,
co del actual México indigena, es necesario comenzar divididos politica y administrativamente en 31 estados y
dedicando unas lineas a eso que los antropdlogos, his- 1 Distrito Federal. El norte de México concentra 7 de los
toriadores y otros especialistas han denominado norte estados mas grandes del pais, y entre ellos destaca el
de México; el cual también ha sido conceptualizado y estado de Chihuahua, escenario de este trabajo, el cual
nombrado —como ya veremos- de muy diversas formas. cuenta con una superficie de 247,455 km2, es decir, casi
La region abraca un enorme territorio, poco mas de la la mitad del territorio de EspafaZ®.

tercera parte del pais, por lo que vale la pena reparar un
instante sobre sus notables dimensiones.
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El estado de Chihuahua, o mis grande de México,
abarca el 12% del territorio nacional .

Empecemos entonces por destacar que el norte de
México es, en su conjunto, una vasta region que hasta el

38. Espafia cuenta con un territorio de 504.645 km?2 (www.ine.es).

Norte de México.



dia de hoy ha sido poco investigada por las ciencias so-
ciales, especialmente si se le compara con el antiguo te-
rritorio mesoamericano, al centro y sur del pais, en torno
al cual se ha focalizado la atencidon de la mayoria de
los investigadores nacionales y extranjeros, asi como los
mas importantes recursos y proyectos de investigacion.
Lo extenso del territorio norte, lo extremo de su clima y
su geografia -plena de montafias, desiertos, barrancos
y valles-, y la feroz y creciente violencia social de la que
ha sido escenario durante los Ultimos afios, son también
factores que han dificultado y acentuado enormemente
la falta de investigacion.

El norte de México ha sido conceptualizado de di-
versas formas, y detrds de cada una de ellas existen
posturas criticas y problemas teoricos y metodoldgicos
muy especificos, los cuales sin embargo no vamos aqui
a abordar. Por ejemplo, los investigadores norteamerica-
nos lo han concebido como parte de la regién que deno-
minan The Great Southwest (el gran suroeste), distin-
guiéndola como una subarea “intermedia”, en términos
espaciales y temporales, frente a Mesoamérica y a los
llamados indios pueblo (cfr. Kennedy, 1970: 14).

Por otra parte, algunos investigadores mexicanos han
tendido mas bien a llamarlo simplemente norte de Mé-
xico o a subdividirlo, a partir de distintos enfoques, en
regiones como el noroeste o el noreste. También se le
ha definido en oposicién a Mesoamérica, subdividiéndolo
en dos regiones llamadas Ariodoamérica, habitada por
cazadores-recolectores; y Oasisamérica, habitada por
pueblos agricultores (cfr. Kirchhoff, 1967).
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Mesoamérica, Aricdamérica, v Oasisamérica, segin el modelo de Paul

Kirchhoil.

MESOAMERICA, ARIODAMERICA, Y OASISAMERICA,
SEGUN EL MODELO DE PAUL KIRCHHOFF.

Otra propuesta, mas consistente y aceptada por los
cientificos sociales en la actualidad, es la que presenta
al norte de México como pate de un vasto “corredor cul-
tural” denominado La Gran Chichimeca, el cual enlazaba
desde tiempos prehispanicos los actuales territorios del
suroeste de los Estados Unidos, el norte de México, y la
frontera septentrional de Mesoamérica (Di Peso 1974;
Braniff, 1999, 2000a, 2000b). Y es precisamente este
ultimo aspecto el que me interesa resaltar sobre la Sie-
rra Tarahumara, el cual de hecho justifica en parte mi
interés académico por la region y el tema, es decir, se



trata de una region relevante en la medida en que forma
parte de un territorio que une, histérica y culturalmen-
te, al suroeste norteamericano con el norte de México y
con Mesoamérica. Una region en donde actualmente se
expresan abierta y ferozmente las mas profundas con-
tradicciones del sistema politico y econémico.

Finalmente, deseo destacar que, al referirme asi en
singular al “sistema de gobierno indigena en la Sierra
Tarahumara”, presentaré generalizaciones basadas en
aspectos comunes en la cultura de los cuatro pueblos
indios que ahi habitan, principalmente entre los tarahu-
maras y los tepehuanes del norte, los pueblos mas nu-
merosos de la regidn, sin pretender perder de vista que
también existen diferencias demograficas, territoriales,
étnicas y culturales entre todos ellos.

NORMATIVIDAD SOCIAL Y GOBIERNO
INDIGENA EN LA SIERRA TARAHUMARA.

Se conoce como Sierra Tarahumara a la porcion de
la Sierra Madre Occidental que atraviesa, por mas de
75,910 km2, el sur y suroeste del estado de Chihuahua,
asi como algunos municipios colindantes de los estados
de Sonora y Sinaloa. En términos territoriales y demo-
graficos, la Sierra Tarahumara es la regién indigena mas
grande del norte de México, y en sus montafas y ba-
rrancos actualmente habitan cuatro pueblos indios, de
los cuales los raramuri o tarahumaras son los mas nu-
merosos y conocidos. Demograficamente, los tarahuma-
ras suman poco mas de 75,000 individuos, seguidos por
unos 7,000 6dami o tepehuanes del norte, unos 1000
guarijios, y menos de 1,000 pimas. Todos ellos, compar-
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ten el territorio serrano con unos 114,000 individuos no
indigenas o “mestizos”, quienes conforman a la mayoria
de los habitantes de la region, y con quienes los pueblos
indios han mantenido una histérica relacion conflictiva
por el control y manejo del territorio y los recursos natu-
rales y econémicos.

CHIHUAHUA

La Sierra Tarahumara.

El sistema de gobierno tradicional en la Sierra Tara-
humara, al igual que otros elementos de la actual cultura
indigena, puede definirse a través de la sintesis realiza-
da entre patrones introducidos por sociedades ajenas y
hegemodnicas durante mas de cuatro siglos, junto a la
particular apropiacion que los pueblos autéctonos han
hecho de ellos. Un aspecto notable en éste sentido, que
ademas diferencia a los pueblos del norte frente a los



pueblos mesoamericanos, es la enorme libertad que tu-
vieron para incorporar selectivamente elementos ajenos
a su cultura. Situacién derivada del poco control efectivo
que sobre ellos lograron tener las autoridades coloniales,
asi como del fracaso generalizado de las congregacio-
nes y la implantacion del sistema de pueblos. Respecto
a las “autoridades” o “jefes” indigenas de la Tarahuma-
ra, los misioneros jesuitas a finales del siglo xvii escri-
bian lo siguiente:

“"Estas naciones, en su gentilidad, no reconocen su-
jecion a otro. Gobiérnanse por familias, de suerte que el
mas anciano de ellas es a quien los demds reconocen,
no con superioridad de dominio sino por via de respeto,
semejante al que tiene un mozo a otra persona de mas
edad. Este es el origen de la poca sujecién al Padre [cris-
tiano] y a sus gobernadores y alcaldes que se procuran
poco a poco entablar...Los Padres pensaron que para
impedir estas cosas [como peleas, desdrdenes y borra-
cheras], y para instaurar las costumbres cristianas, de
todas las formas posibles se les obligaria [a los indios]
a congregarse en pueblos, poniéndoles gobernadores y
capitanes de su misma nacién —aquellos que gozaran de
mayor autoridad entre los suyos—, bajo cuyas drdenes
los demds obedecieran mas facilmente... Los gobernado-
res indigenas, autoridad suprema, impartian la justicia;
los soldados, bajo la autoridad de los capitanes, mante-
nian el orden y la seguridad; los fiscales vigilaban la lim-
pieza de la iglesia y se encargaban de los enfermos; los
mayoras, especie de policias de costumbres, detectaban
a las parejas no casadas; los temastianes ensefiaban el
catecismo y dirigian la oracién en ausencia de los misio-
neros” (Ronaldegi, apud, Velasco 1983: 32-33).

163

164

En la actualidad, la estructura formal del gobierno in-
digena de la region se basa justamente en las jerarquias
civico-religiosas, o sistemas de cargos, introducidos por
los misioneros europeos durante la colonia. Y a pesar
de las innumerables rebeliones, del fracaso generaliza-
do del sistema de pueblos, de la insubordinacion oculta
hacia las autoridades coloniales, y del poco control efec-
tivo que éstas lograron sobre los habitantes de la region,
resulta sin duda notable que la organizacién introducida
por jesuitas y franciscanos haya sido tan ampliamente
adoptada, y que siga hoy en vigor a través de casi toda
la regidn. No en todos los sitios se conservan todos los
cargos, pero practicamente todos siguen de una u otra
forma en uso y, salvando algunas diferencias, sus atribu-
ciones son basicamente las mismas.

ESQUEMA: SISTEMA DE CARGOS ODAMI

Mo
(Capitdn general)
Maxima autoridad indigena, cuya drea de influencia abarca 5 pueblos ddami y

2 rardmuri.

Kaigi
(Gobernador)
Miéxima autorided local de cada pucblo

O kabdes Cimalduma Pookar Obdhiple deeowbemd G bddomi QUpl dWskedami
(Cabos [Fiesiens (Fiseal) (Soddades dei monte) (Werdupn) [Perdamador)
{miayorea) {Emyeass)

Al kabhan Ai malduma

(Cabos menores)  (Fiesteros menores)



ESQUEMA: EIEMPLOS DEL SISTEMA DE CARGOS RARAMURI
) Tipo bisico
Strfame

(Croberrador local rardmur)

Teniente

(Segunde pobernador)

War kapirani
(Capindn)

Kapitani 165 166
(Segundo capitin)

Sontari Mayeri Picar Fiesteros

(Soldados) (Mayaor) (Fiscal)

b} Tipo elaborado

ler Gobernador (Wars Siriame)

2% pobernador, 3er pobernador, 4° gobernador (Siriame)

ler Capitdn (Warn Capitan)

2" Capitin, Jer Capitin, 4" Capitan, 57 Capitan {Capitani)

Soldados, Mayor, Alowasi, Fiscal, Fiesteros, Tenanches, Fariseos, Alpersi,

Chapeyocos, Monarcos, Cantadoras, Fezanderas,

Sobre los cargos del gobierno tradicional se puede
decir que, la reputacion y “autoridad” que un cargo otor-
ga a los sujetos, se debe basicamente al prestigio de
poseerlos, pues en la situacion practica se conserva un
poder muy limitado de los oficiales indigenas, ademas de
un discreto pero importante aspecto formal y simbdlico
asociado con el sistema de cargos. La mayoria de los
cargos del gobierno son ocupados casi exclusivamente
por varones, siendo generalmente otorgados por elec-
cién o por nominacion, y a pesar de que cada cargo tiene
una duracidén oficial, algunos se dan por espacios cortos
y otros por larguisimos periodos; dependiendo del buen
o mal desempefio que ante los ojos de la comunidad
tenga el elegido. Por otra parte, existen también car-
gos de autoproposicion relacionados con tareas rotativas
del promedio de todas las mujeres y los hombres de la
comunidad, como es el caso de los fiesteros y las fies-
teras. Este tipo de cargos son de orden predominante-
mente religioso, y deben ser desempefiados tres veces,
antes de poder considerar que se han cumplido. Existen
ademas algunas figuras como las del comisariado ejidal
(responsable de la venta y manejo del recurso forestal
de la comunidad), presidente seccional (es decir, de una
seccion municipal), o el comisario de policia (responsa-
ble de articular a la comunidad indigena con el sistema
de justicia nacional), los cuales a pesar de no formar
propiamente parte del sistema de cargos, tienen tam-
bién gran importancia para los distintos pueblos y comu-
nidades indigenas.

Las sociedades indigenas de la Tarahumara, en tér-
minos generales, estan estructuradas con base en re-
laciones simétricas, que evidencian distintas formas de
reciprocidad (balanceada y generalizada) y de coope-



ratividad. Asimismo, a pesar de que dichas sociedades
promueven el ideal de “todos somos iguales”, y a pesar
también de la carencia en la simbolizacion de las diferen-
cias de estatus y la existencia de un fuerte sentimiento
igualitario, existen muchas motivaciones para lograr un
estatus social alto, lo cual forma parte de un sistema in-
formal de liderazgo que sustenta y refuerza la estructura
tradicional de los cargos (cfr. Kennedy, 1970: 134-136).
Para alcanzar un cargo importante se necesita un rango
social elevado, pero el que llega a tenerlo no es necesa-
riamente el de rango mas elevado. No existen estratos
sociales ni econdmicos muy marcados, pero hay dife-
rencias importantes en el rango, relacionadas principal-
mente con la riqueza y las funciones de prestigio. El alto
rango social debe entenderse en términos de prestigio e
influencia, y no propiamente como “poder”, pues quien
posee cualidades valiosas de reputaciéon en general no
intenta controlar al resto de sus vecinos, pero es busca-
do por ellos por su conocida sabiduria para “aconsejar”
y por su habilidad para organizar el trabajo o los ritua-
les. El liderazgo social no se hereda y depende basica-
mente de las cualidades personales y de la riqueza. Por
ejemplo, la cualidad de hablar recio (es decir, “fuerte”,
“elocuente”, “sabiamente”), es esencial para un hombre
importante o un lider, pues indica inteligencia, iniciati-
va, Y preocupacién por el cddigo moral, es decir, por las
enseflanzas de Dios y de los antepasados. La riqueza
no otorga directamente autoridad, pero los que ocupan
posiciones de prestigio e influencia tienden a estar en lo
alto de la escala econémica.

Por otra parte, el énfasis que se da al derecho de cada
individuo para determinar libremente sus acciones, asi
como el respeto por los deseos y las necesidades de la
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comunidad, son dos ideales fuertemente subrayados por
la sociedad. A los nifios, por ejemplo, se les muestra la
manera correcta de hacer las cosas, pero nunca se les
reprime o se les fuerza a hacerlas contra su voluntad.
Uno de los factores relevantes para el control social es
el aprecio de la comunidad, el cual resulta muy efectivo,
ya que dada la situacion de las relaciones comunitarias
y lo restringido de su ambito, la vida social, politica, reli-
giosa, y buena parte de la vida econémica, dependen de
la aceptacion de los sujetos en la comunidad. El patrén
del sermoén o el “dar consejo” —ya sea ante una falta
cometida o como prevencidon-, es uno de los principales
instrumentos del gobierno tradicional, pues se trata de
la forma basica mediante la que un hombre importante o
un funcionario intenta influir en el comportamiento social
o individual en favor de las normas tradicionales. El ser-
mon tiene una importancia cardinal entre estas culturas,
y puede ser dado en el ambito familiar o comunitario,
dependiendo de la situacién. Al “dar consejo” no se re-
gana o se amenaza a los sujetos, mas bien se les sugiere
o0 se les amonesta, tratando de mostrarles, moderada-
mente, que estan violando las normas que ellos apren-
dieron como correctas. La relacién entre el funcionario o
persona de alto rango que aconseja y el infractor no es
violenta ni autoritaria, muy parecida a la relacién que
existe entre padres e hijos. El acudir a medidas rigurosas
de castigo sdlo ocurre en situaciones que se consideran
mas graves.

El 4nico medio de control social que podriamos consi-
derar represivo es el juicio, del que regularmente surgen
sanciones como indemnizaciones por dafios o multas
(cfr. Velasco, 1983; Gonzalez, 1994). El juicio representa
un importante factor de relativa independencia frente al



sistema judicial de la nacidn. Los juicios pueden coincidir
con alguna celebracién religiosa, con las asambleas do-
minicales del gobierno tradicional o bien con las faenas
de trabajo colectivo; sin tener un sitio o un tiempo preci-
so para realizarse. Aunque los niflos o adolescentes pue-
dan llegar a estar presentes en un juicio, sélo los adul-
tos, sin importar su género, pueden opinar y participar
de forma activa en él. El ambiente no es en lo absoluto
formal o solemne, y el tono del didlogo se acerca mucho
mas al de una conversacién (en donde cada cual expone
sus argumentos), que al de la discusion. No existen gri-
tos, reproches, enojos o insultos.

La verglienza publica es una de las sanciones efec-
tivas empleadas mas frecuentemente. El temor a ser
humillado ante la comunidad es uno de los controles
mas eficaces de la conducta; por ejemplo, la flagelacion
publica, a pesar de que se realiza sélo ante lo que se
consideran las faltas mas graves, aun es utilizada con
regularidad. La indignacion del grupo no permanece lar-
gamente enardecida ante un infractor y, luego de algun
tiempo, se tiende a tratar con él tal como antes. A dife-
rencia de nuestro propio sistema legal, que se basan en
el castigo a los infractores, el derecho indigena atiende
fundamentalmente a la reparacién del dafio, de tal suer-
te que, por ejemplo, si un indigena en una pelea mata o
incapacita a otro, al culpable se le sancionara trabajando
para mantener, ademas de a su propia familia, a la fami-
lia de su victima.

Por otra parte, en lo que respecta a la religién, tam-
poco parece existir una presion divina muy importante
respecto a la observancia del codigo moral. Se dice que
Dios castiga a los que “viven mal” (fuera de las normas
tradicionales), aunque eso no parece representar una
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gran coercion. Se debe resaltar que, en términos gene-
rales, el cédigo moral es sumamente eficaz, a pesar de
SuUSs pocos mecanismos represivos y de la acentuada ten-
dencia a la libertad individual y a la autodeterminacion.

Ante el hecho de que no tratamos con sociedades
aisladas del exterior, es necesario también apuntar bre-
vemente el papel del gobierno tradicional frente a las
estructuras politicas de la sociedad nacional. En ese con-
texto, los sistemas de cargos representan aun uno de
los principales cimientos de la reproduccion social y poli-
tica de las comunidades indigenas. Histéricamente se ha
pretendido establecer, desde las sociedades dominantes,
modelos de interaccion provenientes de una matriz cul-
tural distinta, y que no corresponden a la realidad de los
pueblos indios. Un ejemplo de lo anterior lo representa el
complejo entramado que hoy observamos entre las dis-
tintas demarcaciones territoriales y jurisdicciones de los
municipios, pueblos, ejidos, secciones, comisarias muni-
cipales y distritos judiciales o electorales. Tal situacion,
ademas de dificultar el registro y el analisis empirico,
también implica que las estructuras politicas indigenas
se vean continuamente forzadas a competir por atribu-
ciones, en crecientes condiciones de desventaja, contra
el conjunto de dependencias municipales, estatales y
federales, ante lo cual resultan comUnmente excluidas.

Finalmente, y a pesar de que por motivos de espacio
no podemos detenernos para ahondar en la forma como
el sistema de cargos se articula con la esfera religiosa y
la vida ceremonial, es preciso sefialar al menos su estre-
cha y fundamental relacion.



A MANERA DE CONCLUSION:
SINGULARIDADES DEL GOBIERNO INDIGENA
EN LA SIERRA TARAHUMARA.

Mas alla de este breve escrito, el cual pretende servir
como una introduccion general al tema, considero que el
sistema de gobierno indigena debe ser estudiado por la
antropologia, en el contexto mas amplio de la normativi-
dad social, lo cual implica tanto el estudio y la conside-
racion general de la organizacion social, como también
el de otros elementos culturales como la cosmovision y
la ideologia. Es decir, aunque el sistema de gobierno in-
digena a través de siglos de adaptacidn y apropiacién se
ha consolidado como un sistema efectivo de autoridad
interna, de toma de decisiones, de regulacion de la vida
ceremonial y de justicia (a través del cual este pueblo
dirime los asuntos publicos en tanto colectividad), exis-
ten también distintas relaciones y aspectos del gobierno
indigena que requieren y se relacionan con muchas otras
instancias diversas. La organizacion social, en este senti-
do, va mas alla del sistema de gobierno, pues se relacio-
na con la organizacién ritual, los sistemas de reciproci-
dad, las relaciones de parentesco, el sistema de valores
que regula el comportamiento moral, el prestigio indivi-
dual, el sistema ejidal de tenencia de la tierra, y con las
relaciones que se establecen con el gobierno mexicano y
sus instituciones. La organizacion social incluiria enton-
ces un abanico de factores normativos, rituales, labora-
les, judiciales, politicos, de parentesco y de reciprocidad.

Asimismo, otro aspecto que considero personalmente
importante es poder enmarcar el estudio antropoldgico
de la normatividad y el gobierno indigena, en el contexto
del andlisis y la discusién politica, a nivel local y mun-
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dial, del reconocimiento de los derechos de los pueblos
indios. Un tema actual y de gran relevancia, el cual no
solamente atafie a los propios pueblos indigenas, pues
forma parte de un extenso movimiento mundial, a partir
del cual distintos sectores de las heterogéneas socieda-
des globalizadas contemporaneas estan replanteando
su relacion frente a los Estados Nacionales. Un tema en
el que todo cientifico social deberia tomar abiertamente
partido, pero ante el cual, como siempre, existen una
multitud de posturas y consideraciones politicas, éticas
e ideoldgicas.

Por Gltimo, destacaré ciertos aspectos particulares
del gobierno indigena en la Sierra Tarahumara, con la
intencion de subrayar algunas notables diferencias que
existen entre estos y distintos sistemas de gobierno de
pueblos de tradicion mesoamericana, los cuales han
sido profusamente descritos y analizados por la litera-
tura etnografica en México (cfr. Korsbaek, 1996). Dichas
singularidades pueden ser agrupadas en tres apartados
especificos, los cuales también representan tres lineas
tematicas de investigacién que propongo para dar conti-
nuidad a mis estudios futuros sobre el tema.

Tales aspectos son:

1. La particular construccion de la territoriali-
dad indigena, y su reflejo en el ambito de accion
del sistema de gobierno. Histéricamente, las caracte-
risticas ecoldgicas de la Sierra Tarahumara, y las necesi-
dades econdmicas de la vida diaria de los pueblos indige-
nas, derivadas de actividades tales como la agricultura,
el pastoreo o la recoleccidn, junto con el movimiento
necesario para acudir a los distintos ranchos donde se
posean tierras, actuan en forma dindmica, creando muy
particulares lazos territoriales, pues no existe un vinculo



con una propiedad basado en la continua ocupacion de
una familia por muchas generaciones. Asi, la territoria-
lidad étnica se construye primordialmente sobre la idea
de saberse habitante de las cumbres y barrancas serra-
nas, ademas de considerarse hijos de Dios, el padre de
los verdaderos hombres, es decir, de los indigenas. El
territorio indigena puede ser concebido como un mapa
imaginario que integra a estos grupos con el entorno
ecoldgico, el cual abarca la percepcidn y dimensionalidad
que estos pueblos le otorgan al espacio en que ancestral-
mente residen, usufructian y ocupan; por eso mismo, el
territorio étnico no coincide necesariamente con el terri-
torio municipal, ejidal y comunal. Otro aspecto a resaltar
con respecto a la relacion entre el territorio y el sistema
de gobierno, es que el campo de accién de los funcio-
narios indigenas de la Tarahumara es en generalmen-
te enorme, mucho mas grande que el que comunmente
deben cubrir los funcionarios indigenas de otros pueblos
del centro y sur de México, entre los cuales, los progra-
mas de congregaciones y fundacion de pueblos de indios
tuvieron mucho mayor éxito durante el periodo colonial,
debido en parte al patrén de poblamiento prehispanico
centralizado de los pueblos mesoamericanos. Una impli-
cacion importante al respecto es que a los funcionarios
indigenas de la Tarahumara les resulta imposible cum-
plir, plenamente, todas las obligaciones que supuesta-
mente demandan ciertos cargos del gobierno tradicional,
como el de capitan general, gobernador, o fuera ya del
sistema de cargos, el de comisario de policia. Por Ulti-
mo, ciertas particularidades de la territorialidad indigena
de la Tarahumara se expresan también, por ejemplo, en
aspectos tales como la division que ciertas localidades
odami y raramuri hacen de sus comunidades en dos mi-
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tades territoriales (los abajenos y los arribefios), misma
gue incide directamente en el sistema de cargos, pro-
piciando un equilibrio y la alternancia en la ocupacion
de los principales puestos del gobierno tradicional, los
cuales son ocupados, alternada y equilibradamente,
por abajefios y arribefios. La division entre abajefios y
arribefios tiene también importantes implicaciones en
términos de la vida ritual, especialmente en la Semana
Santa y las principales ceremonias comunitarias, donde
la poblacion indigena (6dami y raramuri) habitante de
este territorio se divide también en dos mitades. Una
forma de organizacion ritual que parece ser un elemento
distintivo frente a otras formas de organizacion de los
pueblos indigenas del noroeste y el occidente de México
(cfr. Saucedo, 2008).

2. El caracter interétnico y etnojerarquizado del
sistema de gobierno expresado, por ejemplo, en
los sistemas de cargos de diversos pueblos del te-
rritorio 6dami. Este aspecto constituye un rasgo Unico
en el contexto de los pueblos indios del norte de Méxi-
co, y también entre muchos otros pueblos de tradicion
mesoamericana. El caracter interétnico del sistema de
gobierno 6dami queda de manifiesto al observar que
su sistema de cargos integra, bajo la figura del Capi-
tan General (un cargo que no existe entre ningun otro
pueblo de la Tarahumara, y que posiblemente deriva de
la organizacion para la resistencia a la colonizacién, a
semejanza de los yaquis en Sonora), a siete pueblos que
se considera forman parte de un territorio comun; cinco
de ellos habitados por poblacién édami y dos mas por
poblacidn raréamuri. Al respecto, es importante subrayar
que cada uno de esos siete pueblos posee su propio go-
bernador, a quien se considera la maxima autoridad lo-



cal, y por lo tanto es él quien preside las asambleas del
gobierno tradicional, los juicios, y las principales cere-
monias religiosas. No obstante, cada uno de los siete go-
bernadores de esos pueblos, y la comunidad a la que re-
presentan, reconoce que el Capitan General 6dami es la
maxima figura de autoridad y representatividad indigena
dentro de su territorio, al grado de que, por ejemplo,
ninguno de estos siete pueblos pueden hacer la eleccion
y cambio de su gobernador sin la presencia del Moyi o
Capitan General 6dami. No tengo referencia hasta ahora
de un caso similar —al menos en el contexto mexicano-,
en el cual un pueblo indigena reconozca abiertamente su
subordinacion ante los principales cargos del gobierno
de otro pueblo étnicamente distinto. Sin embargo, este
es precisamente uno de los aspectos que considero que
requieren aun mucho mas trabajo, tanto en la busqueda
de referencias a casos similares en la literatura etno-
grafica, como en lo que respecta a un analisis mas fino
y exhaustivo del tema, el cual incluya, por ejemplo, la
propia perspectiva raramuri del sistema de cargos y su
supuesto papel de subordinacién.

3. Como tercero y ultimo rasgo distintivo, destaca-
mos la estructura, el funcionamiento, y el papel
general del sistema de cargos en la organizacion
social. Al respecto de los sistemas de cargos de la Ta-
rahumara tenemos que, el nimero de cargos que los in-
tegran son en general mucho menores que aquellos que
han sido descritos por las investigaciones antropoldgicas
entre pueblos de tradicion mesoamericana. Asimismo,
las obligaciones econdmicas que ciertos cargos de la es-
fera ritual implican (por ejemplo el cargo de fiestero)
son también, en términos generales, mucho menores a
las que se han descrito en la literatura etnografica. Un
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fiestero mayor 6dami o raramuri, por ejemplo, debera
de aportar durante uno, dos o tres afios (que de he-
cho es lo mas comun), una res, una chiva o borrego
para ser sacrificados en las principales fiestas; ade-
mas del tesglino y en mucho menor la comida que
pueda preparar para tales celebraciones comunita-
rias. Y a pesar de que sin duda se trata de una carga
importante para la fragil economia indigena, se trata
nuevamente de una carga mucho mas llevadera que
algunas de las que se han descrito entre diversos pue-
blos provenientes del centro y sur de México, las cua-
les, muchas veces, dejan literalmente en la ruina a las
familias encargadas de patrocinar las principales ce-
lebraciones religiosas. Un segundo aspecto a resaltar
en este apartado es que, en general, la composicién,
estructura y funcionamiento del sistema de cargos es
mucho mas elemental y directo que el de los pueblos
indios de tradicion mesoamericana, pues los cargos se
encuentran organizados, Unicamente, a través de una
jerarquizacion lineal ascendente, en la cual no existen
otro tipo de organizaciones que se les sobrepongan,
tales como las cofradias o las mayordomias, las cuales
de hecho no existen en el norte de México. Finalmen-
te, resulta interesante observar que el papel que los
sistemas de cargos juegan en la organizacién social de
los pueblos indios de la Tarahumara no es, desde mi
punto de vista, ni de nivelacion, ni de estratificacién, ni
de redistribucion econémica (cfr. Romero, 2002), pues
histéricamente existen instituciones sociales especia-
lizadas que garantizan la reciprocidad y la distribucion
equitativa de los recursos econémicos al interior de la
comunidad (cfr. Saucedo, 2001). Por lo que me atre-
vo a plantear, a manera de hipédtesis, que la principal



funcidén de los sistemas de cargos entre los pueblos
indios de la Tarahumara es la de propiciar la cohesion
social y la reproduccion de la identidad, la cultura y la
comunidad indigena. Una hipoétesis que tendra que ser
validada o rebatida por los trabajos subsecuentes.
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RESISTENCIA AL MESTIZAJE
COMO CONSECUENCIA
DE LA RESISTENCIA A LA

DOMINACION. EL CAUCA
INDIGENA.




Cultura y participacion politica, son aspectos corre-
lativos e interdependientes de la vida social de los in-
dividuos y los pueblos, en la busqueda de la autonomia
y la autodeterminacion. Toda practica politica se da al
amparo del orden simbodlico-cultural en el cual se de-
sarrolla, lo que le confiere o no su legitimidad, y esta
a su vez, se transforma y reinterpreta con los cambios
sociales, para propiciar nuevos mecanismos de accion.
De esta manera, la construccion y reinterpretacion de los
mitos para un pueblo actlia como factor constitutivo de
su cultura politica.

Urrego identifica tres tipos de mitos que estructuran
el orden simbdlico en la construccion de la cultura poli-
tica: mitos fundacionales, mitos de combate, de resis-
tencia o de conquista, y mitos de finalidad (vd. URREGO,
2004. 246). En ese articulo me ocuparé de los mitos de
resistencia del Cauca indigena, ya que a diferencia de los
mitos fundacionales y los de finalidad (que hacen refe-
rencia a momentos histéricos remotos o inciertos), es-
tos se basan en una accién colectiva real referente a las
luchas sociales contra la dominacion. Del mismo modo,
refieren a los movimientos sociales que emprendieron
tales luchas, produciendo su sintesis en la figura del hé-
roe, en este caso el caudillo o lider de los movimientos.

De ahi que un analisis parcial de la mitopoyética dé
cuenta de los periodos y estrategias de resistencia: un
primer momento seria el que corresponde a la accion
colectiva que dara pie a la creacion del mito de combate,
seguido por un periodo en que mediante la tradicién oral
el hecho se hace mito, se populariza y se estandariza,
pasando a formar parte del acerbo cultural. Finalmente,
el mito cumplira varias funciones de legitimacion simbo-
lica, sufriendo subsecuentes recreaciones dependiendo
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de la coyuntura por la que atraviese el movimiento, e
incluso al interior del movimiento segun la confrontacion
interna de intereses y la estructuracion de las relaciones
de poder.

En el caso del Cauca indigena (que aglutina a paeces,
coconucos, yanaconas, guambianos, totoroes, ingas,
emberas y epararas), la diversidad étnica hace notar que
la legitimacion simbdlica del movimiento no se basa en
una identidad comdn sino en una identidad compartida,
es decir, que coincide sélo en parte. Coincide en el recla-
mo de un acerbo cultural ancestral, en cuanto se refiere
como anterior a la conquista. Coincide en cuanto a sus
adversarios en el intento de sometimiento, coercién y
dominacion, por lo que participan en mayor o menor me-
dida de las mismas estrategias de resistencia. Coincide,
por lo tanto, en el éxito que han tenido frente a la asi-
milacion cultural y el mestizaje, aln siendo un colectivo
altamente heterogéneo.

La hipotesis de este trabajo es que actualmente, el
movimiento indigena® del Cauca articula su legitimacion
simbolica en torno a la identidad cultural, discurso que
es posible gracias a la sistematica resistencia al mesti-
zaje y la aculturacion que se da como consecuencia de
la resistencia a la dominacién, de dos maneras comple-
mentarias: de un lado, establece el derecho a la autono-
mia y a la autodeterminacion como principios politicos;
de otro, adapta las estrategias de resistencia segun la
coyuntura coercitiva, considerando tanto al actor belige-
rante como el tipo de dominacion. Como consecuencia
tenemos un cambio de sentido que va de la resisten-
cia frente al mestizaje bioldgico a la resistencia frente al
mestizaje cultural.



Partiendo del analisis de los aspectos simbdlicos de la
cultura politica del Cauca indigena, se analizan los fac-
tores estaticos en cuanto a valores y principios compar-
tidos. Y mediante el analisis de las estrategias de resis-
tencia, se identifican los factores dindmicos de respuesta
frente a la dominacién. Finalmente se presenta la sin-
tesis de esta doble via argumentativa (permanencia del
orden simbdlico y adaptabilidad estratégica) en la forma
de lucha del movimiento indigena contemporaneo.

De esta manera, se examina la cultura politica con
método antropoldgico respecto a lo proverbial que un
pueblo tiene para representarse a si mismo, al tiempo
que se analiza la participacién politica por los senderos
de la sociologia y la ciencia politica en el diagndstico de
las légicas del reconocimiento en la construccién de una
sociedad que se pretende intercultural, ya que como dice
Zambrano “una cosa es estudiar el reconocimiento como
interaccion y como génesis del poder de la diferencia-
cion y clasificacion, y otra la interculturalidad. Como in-
teraccion y génesis el estudio lleva al reconocimiento por
los caminos de la politica, y como interculturalidad por
los de las relaciones sociales y los cambios culturales.”
(ZAMBRANO, 2003:69)

MITOPOYETICA DE LA RESISTENCIA

A LA DOMINACION.

Ya que la historia no se basa en los hechos en si, sino
en la reconstruccion que de estos se hace, el analisis
de la creacién de los mitos y la manera en que estos se
reproducen a si mismos nos da la pauta para la recons-
truccidn etnohistérica de la resistencia al mestizaje en el
Cauca indigena. A través del examen de cinco submitos
populares se evidencian los mecanismos de lucha me-
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diante los cuales las comunidades del Cauca han hecho
frente a la aculturacion y a la dominacion desde la con-
quista hasta hoy.

CONFRONTACION POLITICO-MILITAR ASIMETRICA.

LA CACICA GAITANAY LA GRAN GUERRA.

El primer mito de resistencia compartido del Cauca
indigena gira en torno a la figura de la Cacica Gaitana y
la resistencia a la dominacién mediante la confrontacion
directa. El episodio narra cémo en 1538 Pedro Afiasco,
lugarteniente de Sebastian de Belalcazar, en su intento
de fundar una villa en Timana que sirviera de conexion
entre el rio Magdalena y Popayan, cita a los caciques
de la zona para imponer el sistema de tributacion, en
un intento por subsumir las estructuras locales de poder
para canalizar a través de ellos el pago de los réditos a la
usanza de la institucion feudal de la encomienda.

Entre los citados esta el Cacique Gliponga, quien no
acude a la cita por no ser costumbre entre los Timanaes
el pago de tributo sino el trabajo en minga. En represalia
y como escarmiento a los demas lideres, Anasco ordena
secuestrar al cacique en medio de la noche y prenderle
fuego frente a su madre, Cacica de Tamana.

Este episodio declara el comienzo de la Gran Guerra:
los cronistas describen la conformacion de un ejército
de 20.000 hombres entre yalcones, paeces y pijaos al
mando de la Cacica Gaitana y el Cacique Pigoanza, que
atacan Timana y capturan a Afiasco. La cacica le saca los
ojos y lo pasea de pueblo en pueblo tirado de una cuerda
que le habian atravesado bajo la lengua, para después
de muerto, hacer de su cabeza un recipiente para beber.
Desde entonces y durante el todo el siglo XVI se suceden
las tomas y retomas de los diferentes puntos de man-



do que fundaran los conquistadores como fortalezas de
resistencia frente a la avanzada indigena™, modificando
la estrategia militar de una guerra de conquista a una
guerra de exterminio.

Finalmente, la explotacién de los indigenas bajo el ré-
gimen de encomienda, los efectos de la viruela, y las su-
cesivas campafias de hostigamiento contra los poblados
en resistencia, diezman la poblacién indigena hasta el
punto que se da por terminada la Gran Guerra en 1607,
como lo informa Andrés del Campo Sélazar:

“presidente, gobernador y capitan general del Nuevo
Reyno de Granada,en el Fuerte de San Juan, frontera
de guerra de los Indios Reveldes de la provincia de los
Pijaos, a treinta y un dias del mes de disiembre de mil y
seiscientos y siete [...] nuestro sefor y lugarteniente de
Capitan General, de la reduccidén y castigo de los dichos
Yndios Reveldes, dixo que por cuanto teniendo su ma-
gestad noticia de los grandes y unibersales dafios que en
este Reyno an hecho, de cinquentas a esta parte contra
la Republica de espafoles y naturales de paz (sic)...” (SA-
LAZAR, 1607)

Si bien es cierto que la figura de la Cacica Gaitana ha
sido reinterpretada por diferentes sectores contestata-
rios de la sociedad, asumiendo diferentes significaciones
dentro de las luchas feministas, guerrilleras, antiimpe-
rialistas, y demas, el mitema que hallamos en la figura
de la heroina representa la reivindicacion de la identidad
y el derecho anterior a la conquista. Constituye el prin-
cipio politico de no sometimiento e inaugura el modo
de organizaciéon federal del Cauca indigena, basado en
la identidad compartida, y de este modo legitima las
vias de hecho frente a la confrontacién militar directa. El
mito de la Gaitana actia también como mito fundacio-
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nal, pues da origen a la confederacidon de los pueblos y
representa el punto de partida de la nacion paéz.

DOMINACION BUROCRATICA Y SUBJETIVACION

JURIDICA. JUAN TAMA Y EL PLEITO JURIDICO.

Esta dominacién militar es el comienzo de la domi-
nacion burocratica mediante la implementacion de es-
trategias de estatizacion, y en este sentido se ha asu-
mido el fin de la Gran Guerra como el momento de la
instauracidon del Estado. Chaparro encuentra que tales
estrategias de estatizacion consisten en la contabilidad
y la escritura, ya que “la preeminencia o privilegio de
la Soberania Real mediatiza toda apropiacion particular
por parte de colonos y soldados vy, a la vez, les otorga
el poder juridico para inscribir el excedente de todo lo
conquistado, libre de la parte del rey, bajo su dominio
personal. Antes que un sujeto de derecho o un sujeto
propiamente politico, se impone este Yo patrimonial que
acude a la escritura para fijar y legitimar publicamente
sus posesiones.” (CHAPARRO, 2009: 5)

Este modelo de dominacién burocratica mediante la
subjetivacion juridica del sujeto se consolidara a lo largo
del siglo XVII, reforzandose con alianzas fraccionarias con
familias y clanes de las comunidades mediante acuerdos
politicos, y mediante las misiones evangelizadoras que
profesan un determinado tipo de organizacion familiar
y social, funcional al tipo de dominacién paternalista del
Estado y al modelo de produccion capitalista mediante la
explotacion extensiva de bajo valor agregado.

En este contexto aparece Juan Tama, cacique de Vi-
tonoco”, quien pretendid reunificar el movimiento indi-
gena mediante alianzas y pactos con los otros caciques,
principalmente con el cacique Quilo y Sicos, con quien



viajo hasta Quito para denunciar los atropellos de los
encomenderos e interponer querellas contra ellos ante el
Rey y el Virrey, pero ademas, para solicitar las cédulas
reales de los resguardos que habia solicitado su ante-
cesor, el cacique Jacinto Muscuy. Teniendo las cédulas,
delimité los resguardos y establecié el autogobierno en
ellos, en un ejercicio de redistribucion interna del poder
al amparo de los titulos reales, que se manifiesta en la
subordinacién de los evangelizadores a los caciques y en
la expulsion de los colonos de los resguardos.

La via de accidn de Juan Tama es la apelacidon. Tama
nota que el poder politico esta ligado al control territorial
en el modelo de dominacién estatal, y en consecuencia
emprende la lucha por la delimitacion y recuperacion de
la tierra. Pero ademas nota que la legitimacion simbdlica
de la dominacidén esta en las instancias superiores de la
corona, por lo que su fuero esta condicionado al reclamo
institucional. En este sentido se dan lo que hoy se cono-
ce bajo el nombre de las “Leyes de Juan Tama”:

La dinastia Tama-Calambas seguira gobernando a los
paeces.

El territorio de la nacién Paéz sera siempre propio,
impidiéndose que pase a manos extranas.

Los paeces no mezclaran su sangre.

Los paeces no podran ser vencidos. (CRIC, 1980:15)

Asi pues, el mito de resistencia de Juan Tama re-
cupera el derecho a la autodeterminacion y el derecho
a la tierra como legitimacion en el orden simbodlico del
movimiento indigena, mediante el empoderamiento del
aparato juridico como ejercicio de resistencia a la do-
minacién burocratica, constituyendo al resguardo y las
comunidades en sujetos de derecho, prerrequisito para
que afios mas tarde se pudiera constituir el cabildo como
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sujeto politico. En lo sucesivo, establece el imperativo de
la resistencia al mestizaje bioldgico como estrategia de
resistencia identitaria y como garantia de permanencia
del statu quo en la configuracién interna de las relacio-
nes de poder: un sistema de organizacion politica basa-
do en la descendencia, con la legitimacion simbélica del
reclamo por la autonomia y el autogobierno.

DIVISION Y FRACCIONAMIENTO EN LA

CONSTRUCCION DE LA NACION.

El siglo XIX confronta la naciente identidad nacio-
nal con la identidad indigena. Los diferentes proyectos
de construccion de la nacién solapan estos discursos, y
frente a las alternativas que se presentan el movimiento
indigena, este se fracciona adoptando diversas formas
de lucha en el posicionamiento de las estructuras del
poder. Esta es la ruta que comienza con las batallas de
independencia, donde los indigenas del Cauca tienen que
escoger entre apoyar a la corona, apoyar a los criollos,
o emprender la lucha por la autonomia. Las respuestas
frente a estas opciones son variables, pero en el Cauca
se opta por adherir al proyecto nacional emergente, con-
fiando en las promesas de la Republica, que haria frente
a sus reclamos histéricos.

Durante las guerras de independencia sobresale la fi-
gura de Agustin Calambas, bisnieto de Juan Tama, quien
liderd los escuadrones indigenas en las guerras de inde-
pendencia al lado de Bolivar, capturado y ejecutado en
1826 en la campana de reconquista espanola. En efecto,
una vez conseguida la independencia se eliminé el tribu-
to que debian pagar los indigenas y se reconocieron los
resguardos, pero en ausencia del libertador, el Congreso
de la Republica expidié la primera ley sobre indigenas en



1821, dando plazo de cinco afios para la eliminacion de
los resguardos. (vd. CRIC, 1980:18-20)

El asunto de la lucha por la tierra se agudiza con el
reformismo de José Hilario Lopez, ya que dentro de la re-
forma agraria se acaba con los resguardos bajo el argu-
mento de libre movilidad de bienes vy tierras, propician-
do el desplazamiento de mano de obra indigena hacia
los cultivos de tabaco. Entre otras medidas, la abolicion
de la esclavitud da pie a un conflicto de intereses entre
Julio Arboleda Pombo (hacendado propietario de varios
esclavos y apoderado de terrenos de los resguardos de
Jambalo y Pitayd) y Tomas Cipriano de Mosquera, quien
se lanza a la guerra para derrocar al presidente Maria-
no Ospina en 1860. En esta ocasion los paeces deciden
acompafar a la lucha contra el gobierno conservador, y
en efecto recuperan las tierras invadidas tras la victoria
de Mosquera.

Sin embargo, el punto mas algido del fraccionamiento
del movimiento indigena a causa de la penetracion del
bipartidismo se da en la Guerra de los Mil Dias, donde
los indigenas participan tanto de parte del bando libe-
ral como de parte del gobierno conservador, e incluso
de manera independiente, utilizando la estrategia de la
guerra de guerrillas, casi siempre bajo el mando de sus
lideres tradicionales, descendientes de antiguos caci-
ques. En este momento la pericia consiste en un posicio-
namiento dentro de la configuracién del poder nacional,
ya que como describe el profesor Campo,

“"Estar en uno u otro bando es sélo un mecanismo
de acceso a una forma de poder, un canal por donde se
permite fluir dolores viejos pero vigentes, humillaciones
y rabias reprimidas, revanchas aplazadas. [...] No hubo
pues un vacio total de ideas politicas en los indigenas; lo
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qgue se dio fue movimientos calculados de acuerdo con la
relacion de fuerzas, [...] buscando concretar sus aspira-
ciones contra hacendados, curas y gobierno.2 (CAMPO,
2003: 287-288)

En cuanto al orden simbdlico, la Guerra de los Mil Dias
representa un intento mas ambicioso en cuanto al poder,
pretendiendo tomarse el gobierno del Estado del Cauca
mediante las armas. Esto esta acompafiado por un caos
estratégico en cuanto a la participacion en la guerra, ya
que la amplia participacion de los indigenas en la guerra
responde tanto a amenazas, 6rdenes de los patronos y
engafos, como a alistamientos voluntarios siguiendo el
mandato de las autoridades tradicionales que convoca-
ban a minga.

EXCLUSION POLITICA, TRAICION
PARTIDISTA E INVIABILIDAD JURIDICA.
QUINTIN LAME Y LAS ViAS DE HECHO.

Paraddjicamente, la Guerra de los Mil Dias dejo para
el Cauca la simiente de la resistencia en la figura de
Manuel Quintin Lame, quien combatiendo del lado de los
conservadores a las 6rdenes del general Carlos Alban,
participé en las campafias de Panama, Chocd, Tolima y
Huila, donde aprendid a leer y a escribir, convirtiéndose
en autodidacta del derecho y las leyes, en las cuales
concentraria su esperanza y su forma de lucha en un
primer momento.

Embebido del pensamiento conservador de que las
leyes estan por encima de todo, marcha a Bogota a so-
licitar el reconocimiento de las cédulas reales de los res-
guardos. Pero la via institucional no da resultados debido
al hermetismo del aparato juridico y el clasismo de la



élite criolla. Entonces vuelve al Cauca y comienza a for-
mar un movimiento mucho mas concreto, en principio
contra el pago del terraje.” Este fue cobrando legitimi-
dad bajo los principios de autogobierno y derecho sobre
el territorio, y se consolida en 1914 con la toma pacifica
de Paniquita bajo el nombre de “la quintinada”. Durante
este tiempo los indigenas dejaron de descontar terraje
y las ocupaciones se fueron expandiendo, al amparo del
programa lamista:

1. Liberacion de todos los terrajeros mediante el no
pago de terraje o cualquier otro tributo personal.

2. Defensa de las parcialidades y oposicion a las leyes
de division de los resguardos.

3. Consolidacion del cabildo indigena como centro de
autoridad y base de organizacion.

4. Recuperacion de tierras perdidas a manos de los
terratenientes y desconocimiento de todos los titulos que
no se basaron en cédulas reales.

5. Afirmacién de la cultura indigena y rechazo a la
humillacién racial de que son victimas los indios en Co-
lombia. (CRIC, 1980: 27)

En paralelo continla el reclamo institucional, redac-
tando una Ley de reconocimiento de los derechos in-
digenas, con la esperanza de que fuera aprobada por
el gobierno nacional. Pero frente a la negativa de sus
antiguos copartidarios, las vias de hecho se convierten
en el Unico camino posible de reclamo y la quintinada
agudiza sus acciones beligerantes en la toma de hacien-
das mediante el saqueo y la pela de ganado, al tiempo
que se enfrenta con la fuerza publica que defendia a los
terratenientes. La quintinada llega a su fin cuando en
1917 Lame acepta entrar en didlogos con representantes
del Partido Liberal, quienes aseguraban que en las elec-

193

194

ciones podria llegar a la Asamblea Departamental o al
Congreso, pero traicionado por Pio Collo, indigena Paéz
y liberal, es encarcelado.

El mito de resistencia de Quintin Lame recompone
el movimiento que se dio en contra de un nuevo actor
beligerante, una élite gamonal terrateniente auspiciada
por los partidos politicos. La estrategia de resistencia se
adapta a la coyuntura de un nuevo orden institucional,
bajo los preceptos centralistas del proyecto de nacién de
la regeneracion, mediante la via juridica, para posterior-
mente pasar a las vias de hecho frente a la negativa ins-
titucional, asi como a la falta de voluntad de los partidos
politicos de canalizar los reclamos indigenas. Estos me-
canismos de resistencia encuentran asidero en el rescate
de la cultura indigena, el principio de autogobierno y el
rechazo a la humillacién racial y al descuento del terraje.

DE LA ViA ARMADA A LA INSTITUCIONALIZACION.

ORTODOXIA MARXISTA E IDENTIDAD CULTURAL.

Durante el tiempo que Quintin Lame estuvo detenido,
José Gonzalo Sénchez y Eutiquio Timoté, compafieros de
Lame en la lucha indigena en el Tolima, emprendieron
una forma de accion mas radical, la lucha armada, a la
que es convocado el mismo Quintin al salir de la carcel
en 1921. Con la creacién del Partido Socialista Revolucio-
nario en 1926, se adopta una nueva estrategia de accion
al amparo de la legitimacion simbdlica que confiere el
triunfo de la revolucién bolchevique, con su correlativo
cambio en cuanto al modo de accion y el tipo de orga-
nizacion politica. Este se consolida con la creaciéon del
Partido Comunista en 1930, supeditando la cuestion in-
digena a la dicotomia explotadores/oprimidos.



Durante este periodo se consolida el mito de resisten-
cia en la figura de José Gonzalo Sanchez, bajo la direc-
cion del Partido y la conformacién de ligas campesinas y
sindicatos agrarios. Si bien este tipo de estrategia des-
conocia el proyecto auténomo de la lucha indigena (mo-
tivo por el cual no conté con el apoyo de Lame), abrid
los mecanismos de lucha a la coyuntura internacional,
y vinculé el movimiento a otros sectores contestatarios
en el orden nacional comprendiendo que no era viable
emprender la lucha de manera aislada.

Esta articulacion cobraria fuerza con la creacién de la
Asociacién Nacional de Usuarios Campesinos —~ANUC- en
1968, al cual se vinculé el movimiento indigena, pero
los resultados no fueron los esperados: el reformismo
de Lleras Restrepo daba a los resguardos tratamiento
de tierras muertas, las reivindicaciones y autoridades
tradicionales se habian supeditado a las demandas de
la ANUC y el movimiento estaba relegado como sector
marginal dentro de esta, mientras la orientacién del par-
tido se enfocaba a la toma del poder nacional, poster-
gando hasta entonces las reivindicaciones indigenas por
la tierra y la autonomia.

Frente a este panorama, el movimiento se desvincula
de la ANUC para emprender otro tipo de lucha, que im-
plica la no exclusividad de la funcién productiva de la tie-
rra, concibiéndolo entonces como territorio, y declarando
el Derecho Mayor sobre este. Al tiempo se desvincula del
Partido Comunista, tanto en su version institucional, por
considerar que siendo minoria no tenia capacidad real
de asimilar los reclamos del movimiento, como de su
version insurgente, pues las guerrillas condicionaban su
colaboracidon con el movimiento a cambio de obtener el
control de este.
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Se consolidan entonces las Autodefensas indigenas
al final de la década de los 70, con el apoyo del M-19
y su Comando Politico, creado en 1981 como soporte
a las comunidades indigenas y dirigido por Luis Angle
Monroy, alias Bernardo, con los objetivos de defender a
los lideres comunales, y apoyar la toma de tierras por las
comunidades, pero sin una estructura ideoldgica rigida.
Como lo describe Ibeas, “mas bien defendid una serie de
conceptos centrales genéricos que actuaron como ho-
rizonte pragmatico: ideas de autonomia, de pluralismo
y democracia interna. [...] El Movimiento Armado Quin-
tin Lame -MAQL- insistié en la defensa de la diversidad
cultural y la cultura autdéctona y, en este sentido, tuvo
mucho que ver con lo que se ha denominado <<guerrillas
de segunda generacion>> dentro de las cuales las tra-
diciones culturales son concebidas como patrimonio de
la revolucidn y son asumidas junto al proceso histérico”
(IBEAS, 1995: 40)

Finalmente el MAQL participa en los acuerdos de paz
de 1991, y acude al desarme junto con el M-19 y el
EPL. Es convocado a la Asamblea Nacional Constituyen-
te, y empieza el transito a una nueva forma de con-
trol y monopolio de la dominacion en territorio indigena
de caracter no armado: la guardia indigena. El mito del
Movimiento Armado, se consolida por la necesidad de
establecer una forma de resistencia propia como garan-
tia del principio de autonomia y autogobierno, dados los
hostigamientos de los grupos armados al margen de la
ley, la fuerza publica y de sectores del narcotrafico. En
cuanto al aspecto estratégico, el mito del levantamiento
en armas se cierne sobre aspectos de caracter interno
(ineficacia para conseguir sus objetivos, criminalizacion
de la protesta social y la presién de las mismas comuni-



dades,) y externo (en el orden internacional con la dis-
tencién Este-Oeste, a nivel nacional con la convocatoria
a la Asamblea Constituyente, y en el orden municipal
con el empoderamiento del aparato del Estado) que re-
presentan la capacidad técnica de adaptabilidad frente a
la coyuntura.

CONCLUSIONES.

Alli donde se dio una exitosa resistencia a la domina-
cion se resistid también con éxito al mestizaje. Donde
la resistencia fue menor o el hostigamiento mas efec-
tivo, se formo la clase mestiza, y en los asentamientos
politico-militares se formd la élite criolla. Esta dinamica
dio origen a al actual distribucion étnica del Cauca, en la
que los indigenas han de movilizarse y con la cual han de
contar en sus reclamos socio-politicos. La cultura politica
del Cauca indigena reconoce este proceso histérico me-
diante la reconstruccion de los mitos de resistencia, en
los que legitima su actual medio de lucha.

Del mito de la Cacica Gaitana y la Gran Guerra, res-
pecto al orden de legitimacién simbdlica se abstrae el
principio de autonomia y autodeterminacion mediante la
union de los pueblos a través del sistema federado que
dara pie a la nacién paéz, y la reivindicacidon del dere-
cho anterior a la conquista, en el que se fundamenta el
actual Derecho Mayor dentro de la jurisdiccion indigena.
Como estrategia de resistencia se basa en la lucha cuer-
po a cuerpo, y se abstrae el postulado de inviabilidad en
la confrontacidn asimétrica, lo que conduce a una rea-
grupacion de la poblacién en territorio hostil, utilizando
el medio como estrategia de resistencia.

Del mito de resistencia de Juan Tama se obtiene la
legitimidad simbdlica que confiere la consolidacién tanto
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de las comunidades como sujeto de derechos colectivos,
como del indigena como sujeto de derecho individual. En
esto se basan los actuales reclamos por las titulaciones
colectivas, por lo demas, figura reservada para las mino-
rias étnicas dentro de la legislacién colombiana. También
en ello encuentra su legitimacién la consolidacién del ca-
bildo como sujeto politico del autogobierno. En cuanto a
estrategia de resistencia representa el inicio de la lucha
institucional mediante el empoderamiento del aparato
juridico, la delimitacion y control del territorio dentro de
la légica de la dominacion estatal, y el imperativo de la
no mezcla racial como garantia de permanencia cultural
y politica.

Del periodo de la construccion de la Nacién, en cuan-
to al orden cultural el movimiento obtiene la leccion de
ser minoria excluida dentro de los proyectos politicos de
las élites criollas y los partidos, y se abstrae el principio
de respeto a la identidad y la reivindicacion del princi-
pio de interculturalidad en todo intento por formar una
nacion unitaria. De ahi se desprende la legitimacién de
las actuales reivindicaciones por el reconocimiento y la
unidad desde la diferencia. Como estrategia de resisten-
cia se consolida en torno a las alianzas personalistas y la
reconfiguracion de las estructuras de poder internas de
las comunidades y entre ellas, variando segun el mono-
polio del poder a nivel nacional, estrategia que si bien da
éxito de manera aislada, resulta autodestructiva para el
movimiento.

Del mito de Quintin Lame en cuanto al orden simbo-
lico se asume el transito de la resistencia al mestizaje
bioldgico al mestizaje cultural, de esta manera, los recla-
mos socio-politicos, que habian dejado de tener asidero
en el discurso de la raza, encuentran una nueva fuente



de legitimacién en el discurso de la etnia, que se compro-
mete con las tradiciones y saberes. Por lo demas, el mito
de Lame da fin a todo tipo de legitimidad que tuviese el
discurso de la dominacidn racial, por lo menos en cuanto
a los indigenas, fundamentando el no pago del terraje,
institucidon basada en este tipo de dominacién. Respecto
a los dispositivos de resistencia recupera los principios
de reclamo institucional de Juan Tama, y es el rechazo
institucional de la justicia y la negativa del aparato del
Estado para responder a estos reclamos lo que dota de
legitimidad el emprendimiento de las vias de hecho.

Del mito del movimiento en armas, en cuanto al or-
den ideoldgico cultural se obtiene la integracién del mo-
vimiento con las internacionales en la configuracién del
poder, en un primer momento dentro de la Iégica binaria
capitalismo-comunismo, para luego pasar a la articula-
cion del discurso de la alteridad. Como dispositivo de
resistencia tampoco se mostré eficaz dado el particular
sentido del conflicto armado en Colombia, los multiples
agentes en pugna y la lucha de interés de estos, por
lo que a diferencia de otros actores de este tipo, como
el Ejército Zapatista de Liberacién Nacional, representa
una vicisitud mas que un aliciente en la consecucién de
derechos y el empoderamiento de las comunidades.
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Una unidad sociocultural debe buena parte de sus ca-
racteristicas esenciales a la incorporacion de elementos
procedentes de otros grupos humanos. El intercambio,
pacifico o violento, a través de relaciones paritarias o
verticales, va gestando los rasgos que definen a cier-
tas sociedades vy las identifican; la cristalizacidon de una
configuracién cultural especifica en determinado tiempo
o lugar es pasajera, ya que finalmente se ird recons-
tituyendo en la misma medida en que transforme sus
caracteres previos debido a nuevas circunstancias his-
téricas. Claro estd que momentos coyunturales, como la
conquista de Yucatan, muestran tal proceso de reconfi-
guracion sociocultural en toda su magnitud.

La religiosidad que resulté de la voluntad cristiana de
imponer su credo frente a la de los mayas por sobrevi-
vir, dista mucho de ser homogénea, el proceso fue muy
complejo y generdé multiples respuestas lo que obliga a
hablar de “religiones mayas coloniales”, es por ello que
en este trabajo se analizan pasajes concretos del ritual
de los caciques para dejar entrever una de las tantas for-
mas en que los mayas conservaron su identidad étnica
(Ruz, 2002:248,252).

UN TESTIMONIO NOVOHISPANO

DE LA RELIGIOSIDAD MAYA.

La “conquista espiritual” (Ricard,1986) significd para
los mayas yucatecos la voluntad de destruir sistemati-
camente sus formas de entender el mundo, lo que se
expresa con crudeza en el acto de fe de Mani, del 12 de
julio de 1562, durante el cual fray Diego de Landa ali-
mento el fuego de su celo misionero quemando altares,
imagenes vy libros jeroglificos; sin embargo, la necesidad
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de defenderse del expolio y la sumision, generaron di-
versos mecanismos de resistencia.

El interés de los frailes por las lenguas nativas —que
llevo a la elaboracion de gramaticas, vocabularios y ca-
tecismos—, acompanfié al proceso de alfabetizacién indi-
gena y a la produccion de una literatura maya ladina, es
decir realizada por quienes han sido sujetos de una edu-
cacion que les ha hecho bilingiies. Tal literatura, aunque
pretenda explicitamente conservar una “tradicién maya”,
en realidad sera testimonio de la forma en que la cultura
maya asume los elementos europeos dentro de un com-
plejo proceso de mestizaje cultural. En otras palabras, es
importante puntualizar que la literatura maya novohispa-
na ofrece un testimonio invaluable para comprender las
resistencias y derrotas del pensamiento indigena frente
al pensamiento cristiano que pretendia imponerse; en
definitiva, es un testimonio de la formacidn y desarrollo
de las religiones mayas coloniales.

Este trabajo se orienta, justamente, a revisar algunos
de los aspectos de incorporacién de elementos cristianos
al lenguaje religioso maya a través del analisis de uno de
los pasajes mas atractivos —por su riqueza simbdlica y
complejidad lingliistica— del Chilam Balam de Chuma-
yel, el ritual de los caciques consignado en el capitulo
titulado “Lenguaje de Suyua”.

Los estudios introductorios de Barrera y Renddn
(1982), Mediz Bolio (Garza, 1992), Roys (1933) y De la
Garza (1985) han abundado sobre los datos generales
acerca de los Libros de Chilam Balam. Escritos en papel
europeo, se componen en realidad por textos de diver-
sas épocas y autores. Aunque los que se conservan da-
tan del siglo XVII y XVIII (con adendas e interpolaciones



del siglo XIX), en realidad son copias de originales que
se remontan al siglo XVI.

La alusidn recurrente, al interior de los documentos,
de “chilames” —chilamo’ob—, en especial del que recibe
el nombre de Balam, les ha otorgado el titulo de Libros
de Chilam Balam. Con ello se subraya su caracter de li-
bros sagrados, puesto que el chilam es “el que es boca”,
“el que habla por otro”, (Ciudad Real, 2001:199), “el que
tiene a su cargo dar las respuestas del demonio” (Lan-
da, 1978:20). Se describe al chilam tendido en el suelo
de su casa, recibiendo los mensajes de las divinidades
quienes invisibles le hablan desde el techo (Barrera y
Renddn, 1982:95 y 99). Balam es el jaguar (Felis onca),
alter ego zoomorfo de los hombres de poder: sacerdo-
tes, brujos, guerreros o soberanos (Valverde, 2004:259-
271), al jaguar se le considera un guardian o protector,
un sacerdote o un brujo; balam es “el que se esconde”
(Ciudad Real, 2001:75). El Chilam Balam es el jaguar-
echado, el brujo-intérprete, un sacerdote que puede
comprender la voz de las deidades, que se equipara con
ellas y puede comunicar su mensaje a los hombres; de
aqui se desprende el caracter sagrado de los libros que
llevan su nombre.

El Libro de Chilam Balam de Chumayel, procede de
Chumayel, Yucatan. La compilacion documental se atri-
buye a Juan José Hoil, cuyo nombre aparece con la fecha
20 de enero de 1782 en el folio 81. Justo Balam anotd
dos registros bautismales de 1832 y 1833 en la mis-
ma pagina en la que Pedro Alcantara Briceno en 1838
anotdé que habia comprado el libro por un peso. Desde
entonces el documento paso por varias manos: Audoma-
ro Molina, Crescencio Carrillo y Ancona, Ricardo Figue-
roa hasta terminar en la biblioteca Cepeda de Mérida de
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donde fue robado alrededor de 1918 para aparecer luego
en los Estados Unidos de América. Hoy, a través de la
web puede consultarse digitalizado por la biblioteca de
la universidad de Princeton (http://diglib.princeton.edu).

Los folios 17r a 24r consignan una seccion conocida
como “El libro de las pruebas” o Suyud t‘an, “Lenguaje
de Suyud”. En estas paginas del documento se registra
una ceremonia ritual realizada periddicamente para con-
firmar en el cargo o seleccionar nuevos caciques loca-
les. El titulo maya de cacique de un pueblo es batab, “el
del hacha”, encargado de atender los asuntos de algun
asentamiento (cah, pueblo); varios pueblos estan bajo la
direccion de un ahau (sefior). La mencionada ceremonia
consistia principalmente en un interrogatorio utilizando
un lenguaje cifrado cuyos significados deberian ser co-
nocidos por aquellos que afirmaban tener el linaje que
justificaba su aspiracién politica.

El lenguaje de Suyua es una forma de lenguaje re-
ligioso, claramente de origen prehispanico, que utiliza
la versificacion en paralelo de los textos que podemos
leer en los cddices. Dicho lenguaje supone un origen
mitico en Tula, ciudad de la que dicen derivar la auto-
ridad y el culto religioso tanto en el mismo Chilam Ba-
lam de Chumayel como en el Popol Vuh o los Anales de
los Cakchiqueles, lo cual es parte de la ideologia politi-
ca que se gestd durante el posclasico temprano (Lépez
y Lopez, 1999).

La expresion suyud t'an pudiera traducirse como
“lenguaje que se arremolina”, asi como “lenguaje con-
fuso”; tales calificativos se acercan a describir la es-
tructura linglistica de este tipo de lenguaje simbdlico:
polisémico e intencionalmente oscuro a través del para-



lelismo metaférico y el uso de metaplasmos y metata-
xas (Morales, 2010).

La importancia del ritual de los caciques como una
forma de conservar una tradicion maya se expresa con
claridad en uno de los pasajes introductorias:

“Ti kuchi tu kinil u katabal u naat ob u batabil cahob
u yohel ob uchic u tale lob u uinicil ob y ahaulil ob ua
tzolan u talel u batabil ob u halach uinicob ua u ch’ibal
ob ahauuob u batab u ch’ibal ob ti u hahcuntic ob / Ahi
antiguamente en su dia sera solicitado su entendimiento
a los caciques, el conocimiento que poseen. Si vienen
de hombres y de sefiores. Si estan puestos en el orden
en que vinieron los caciques, los legitimos hombres. Si
su linaje es de sefiores, si de caciques es su linaje, que
lo demuestren.” (Libro de Chilam Balam de Chumayel,
Folio 17v) [,

A través del ritual se demuestra un conocimiento que
es garantia de pertenencia a un linaje y por tanto de
legitimidad politica. Desde el punto de vista estructu-
ral el texto del ritual puede dividirse en cinco secciones.
La primera consiste en una serie de seis preguntas cu-
yas respuestas no satisfacen al examinador; la segunda
seccion, es la humillacién: los examinados son atados y
arrastrados ante el Sefior, su dolor y derramamiento de
sangre les garantiza merecer una segunda oportunidad;
la tercera seccion es una nueva serie de preguntas que
finalmente cubren las expectativas del “preguntador”, el
k’at naat; la cuarta seccion es el reconocimiento del ca-
cicazgo; la quinta seccion presenta la comida ritual que
ofrecen los nuevos caciques.

LENGUAJE MESTIZO EN EL
RITUAL DE LOS CACIQUES.
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Expresiones, giros en el lenguaje e imagenes en es-
tos folios del siglo XVIII manifiestan que durante los dos
siglos siguientes a la conquista la tradicidn maya se ha
ido transformando, de manera que su religiéon ya no es
prehispanica ni cristiana, es una religion mestiza. Esto
se analiza a continuacién en dos partes: primero, la in-
corporacion de términos procedentes del espafol y se-
gundo, los dibujos que aparecen en los folios analizados.

TERMINOS PRESTADOS, IDEAS

INCORPORADAS Y RESIGNIFICADAS.

El documento comienza diciendo: “Suyua than y naat
u tial ca yum Sr. Gov. Mariscal lay uchic u cahtal tzuc
Uaxim lae tu lakin ych caan ¢i hoo / Lenguaje de Suyud y
su entendimiento para el Abuelo, Sefior Gobernador Ma-
riscal, el que habita, el que mora en Tz'uk Uaxim al este
de Ichkaansihoo” (Folio 17r). El texto se dedica al ca
yum, el abuelo, a quien se le otorga una serie de titulos
castellanos. Ciertamente es otro nombre del k‘aat naat,
“el preguntador”, “el que inquiere por el conocimiento”,
es decir de la autoridad religiosa que valida la autoridad
politica; dicho oficiante, como el abuelo, personifica al
anciano dios de la sabiduria y el cielo, quien por tanto es
el arquetipo de la autoridad politica, el Senor Goberna-
dor Mariscal.

El primer enigma planteado por el k‘aat nat a los aspi-
rantes a caciques resulta muy significativo para el tema
que analizamos. El examinador solicita:

“"Tale¢ kin mehen e ca a lathab t in plato ti ch’icaan
lanza caanil cruz tan chumuc u pucsikal ti ix culan yax
balam yokol kin u kic u kikel e suyua u naataal he x kin
bin katabac ti ob lae y ahau tzahbilhee hex lanza y caanil
cruz ch’icaan tu pucsikal e lay lic yalic e lay cici than e



hex yaax balam cumcabal yokol ukic u kikel e lay yaax yc
balam yani e Suya u than lae / Trae el sol, Hijo! sostén
en mi plato la lanza bien asentada, la cruz del cielo, en el
centro del corazén, asentada en el primer jaguar que so-
bre el sol esta bebiendo el semen. Su entendimiento en
Suyud. He aqui el sol que solicitan, el gran huevo frito.
He aqui la lanza y la cruz celeste asentada en su cora-
zon, eso es lo que dice, la palabra del hombre sincero [la
bendicién]. He aqui el primer jaguar que esta bebiendo
el semen: el chile verde, el jaguar esta alli. Lenguaje de
Suyua. (Folio 17v).

La alimentacion prehispanica no incluia huevos fri-
tos, éstos son una aportacién de la comida europea a
la de Américald.iPor qué se prefiere plato y no se usa
el término maya? No tengo para ello una explicacién
plausible, s6lo quisiera hacer una precision que tal vez
nos ofrezca algun indicio. Lac es “plato o ca<x>ete en
que comen los indios, y td<m>ase por cualquier plato
o es<cu>dilla” pero coincidentemente, también “llaman
asi los yddlatras a los ydolos que hazen de barro” (Ciu-
dad Real, 2001:350).

Puesto que la bendicién cristiana suele hacerse ha-
ciendo la sefial de la cruz, es explicable que la cici than,
la “santa palabra” sea el signo oculto tras la cruz en este
enigma. Claro esta que ello supone la incorporacion de
la “sefal de la cruz” a los gestos rituales mayas. El k‘aat
naat esta esperando un reconocimiento a su autoridad,
éste se ofrece a través de una ofrenda que expresa la
nueva configuracion religiosa: un platillo de huevo frito
con chile verde, sobre el que se ha hecho la sefial de la
cruz, identificdndolo con un jaguar que bebe la energia
fecundante del sol.
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El cuarto enigma vuelve a presentarnos otro caso
ejemplar del objeto de nuestro estudio: “He yx a ual
pek ex lo es u nachma u pixan ca cilich colel / He aqui
un manso perro que agarra con sus dientes el alma de
nuestra santa sefiora”. El examinado debe reconocer que
se piden “He ix yal pek lic u katabal tie lay u ch’uplil e.
He ix u pixan ca cilich colebil e y ahau candelas hacha
cib e suyua than lae / He aqui el manso perro que se le
solicita, su mujer. He aqui el alma de nuestra santa se-
fora, las seforiales candelas hacha de cera. Lenguaje de
Suyud” (Folio 18 v). Las “candelas hacha” son velas muy
grandes y gruesas, comunmente cuadrangulares y con
cuatro pabilos. En el area maya existia produccion de
miel y cera prehispanicas, por el cultivo de Melipona be-
cheei, pero los mayas utilizaban la cera como adheren-
te y eventualmente por razones medicinales, no como
combustible; las velas comenzaron a fabricarse con cera
de Melipona, como una demanda de la liturgia catdlica;
de hecho Landa se queja de que esta cera sea “muy
humosa”. Asi que nuevamente estamos frente a otro ele-
mento cristiano incorporado al ritual maya.

Otro elemento re-significado en el proceso de consti-
tucion de una religion yucateca colonial lo constituye la
“vara”:

"Lay bin cuxlac tu kinil lay ix bin kamic yax bara xan
bay tun bin hetz’luum nahbal u ch’ibal maya uinicob uay
tu cahal yucatan tu cas ut lae Dios pay be tz’ocebal uay
yokol cab lae / Vivira su gobierno y recibiran también su
primera [sagrada] bara. Asi, finalmente, sustentaran la
tierra, las casas del linaje de los hombres mayas. Aqui
en el territorio de Yucatan y de pueblo en pueblo. La guia
de Dios esta a punto de acabarse, aqui sobre el mundo.”
(Folio 19 v).



El pastor utiliza un bastén para defender y conducir a
su rebafio y en el lenguaje biblico se constituye en sim-
bolo de autoridad. El cayado de Cristo pastor, se repro-
duce en el baculo pastoral de los obispos y en la férula,
exclusiva de Pedro, que remata en cruz.

En el mundo maya prehispanico encontramos diver-
sas insignias de poder, la primera de ellas es la conocida
barra ceremonial, una serpiente bicéfala geometrizada
que es abrazada por los soberanos mayas; otra es la
figura de Bolon Tz'akab, “el de las muchas generacio-
nes”, sefior de la perpetuidad del linaje, que se sostiene
a manera de cetro. Pero aquellos signos de autoridad
fueron vedados como idolatricos. Asi que aquella ser-
piente bicéfala y aquel cetro se convirtieron en “la vara y
el cayado” del salmo 23.

Hasta la fecha algunas comunidades indigenas Ilaman
“varas” al distintivo de autoridad, que se intercambian
las autoridades civiles y religiosas. En realidad se trata
de bastones de madera, que recuerdan a los prehispa-
nicos rescatados en el cenote de Chichén Itza. Se consi-
dera que poseen un “alma interna”, que procede de los
antepasados y los dioses (Morales, 2006:83). La “bara”
que reciben los caciques que han logrado pasar las prue-
bas del k‘aat naat, es una “yax bara”. Yaax es un adjeti-
vo que refiere al color verde-azul, asi como a lo sagrado,
primigenio y central.
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Ilustracién 1

IMAGENES MESTIZAS.

En la seccidn superior izquierda del folio 19v aparece
un dibujo (Ilustracién 1), enmarcado por un cuadro de
linea delgada, en el que se recurre a algunas de las con-
venciones graficas prehispanicas (rostros y pies de perfil,
intencion de capturar diversos enfoques espaciales) pero
con otras preocupaciones propias de la representacion
occidental (volumen, textura). El personaje de la dere-
cha viste camisa y pantalén largo hasta la pantorrilla,
orejera rectangular y calzado. El personaje de la izquier-



da viste también un pantalén hasta la pantorrilla pero
muestra el torso desnudo, se le ha impuesto un yugo de
madera y una cuerda ondulante que pasa por la cintura y
mufiecas indicando que esta atado; los dos cabos de di-
cha cuerda terminan en las manos del primer personaje.

El texto, refiere a la humillacion de los aspirantes;
se describe que son atados de las manos y los geni-
tales para luego ser llevados ante el Halach Winik, el
Verdadero Hombre, que se congraciara con ellos por el
dolor y sangre vertidos. Se alude al derramamiento de
sangre por medio de una cuerda, se afiade que la cere-
monia exige que se unan las serpientes una a la otra por
la cola. Parece testimoniarse, en el discurso escrito, la
pervivencia de una de las ceremonias prehispanicas de
legitimacién de la autoridad, el encordamiento del pene.
Seguramente el discurso estd mostrando elementos que
se remiten aquel rito, con el que los sefiores cumplian
con su deber de derramar sangre.® Pero la imagen que
acompafa a los textos nos dice que el derramamiento de
sangre de los caciques se ha identificado con el sacrificio
de Cristo. El paralelismo del dibujo con la iconografia del
Ecce Hommo, especialmente la del periodo barroco, que
en México tiene su auge entre los siglos XVII y XVIII,
manifiesta cdmo se han incorporado los elementos cris-
tianos en el imaginario religioso maya.

En el extremo superior izquierdo del folio 20r (Ilustra-
cién 2), ocupando mas de la mitad del largo y la mitad
del ancho de la pagina se encuentra otro dibujo, ahora
con un margen en forma de marco decorado con triples
lineas diagonales que se alternan en su direcciéon. Como
en el caso del dibujo previamente analizado, las conven-
ciones graficas son mestizas. Se representa la figura de
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Ilustraciéon 2

NI

—— A ——
NG N
e ——

FA
P

Lo

O

. V.

ZaN74

5 N
.-.-"_ﬁ-{::—\":\_.__



un personaje calzado con zapatos de tacdén, dispuestos
en perfil, y vestido con una gran capa y un sombrero,
sostiene una gran vara inclinada que remata con una
cruz. La capa que le envuelve muestra diversos elemen-
tos decorativos (flecos, rombos y cruces). El rostro de
frente es barbado. El sombrero tiene un pequefio rectan-
gulo hachurado y dos plumas. Indudablemente aqui se
ha representado al Halach Winik, el Verdadero Hombre,
al ca yum, el abuelo, al k‘aat naat, el preguntador, y se
ha hecho dotandolo de toda la parafernalia que le identi-
fica con San Pedro y es por ello que porta la férula.

La cruz, simbolo por antonomasia del cristianismo,
se confrontd con los simbolos de la religion maya pre-
hispanica, especialmente con el de la yax ché, el arbol
césmico: “Cuando levanten su sefal en alto, cuando la
levanten en el Arbol de Vida, todo cambiard de un golpe.
Y aparecera el sucesor del primer arbol de la tierra y sera
manifiesto el cambio para todos” (Garza, 1985:184).

Claro que a la confrontacién sucedié la integracién y
es asi que respondiendo a la demanda de los conquista-
dores Mochan Xiu, cacique de Mani mandé esculpir una
cruz de piedra y “dijo que era el arbol verde del mundo,
e iba a verla mucha gente por cosa nueva, y parecia que
la veneraban desde entonces” (Garza, 1983:1,69). Para
los encomenderos aquello era una prueba de la acep-
tacion del cristianismo, para los de Mani era la primera
manifestacion de integracion de dos mundos espiritua-
les puesto que la cruz ahora sera reconocida como “ar-
bol verde del mundo”, yax chel cab, la sagrada ceiba
eje del cosmos.

Existe una solidaridad simbdlica entre la cruz y el
arbol de la vida dentro de la misma tradicién cristiana
que facilitéd al pensamiento simbdlico maya la identifica-
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cion de la cruz con el arbol; inversamente, la iconografia
maya clasica y posclésica, geometriza la representacion
del arbol en una cruz como ocurre en la lapida del sar-
cofago de Pakal en el Templo de las Inscripciones de Pa-
lenque, asi que uno de los productos mas sugerentes de
la religiosidad maya colonial es justamente el de la cruz
pintada de verde o azul turquesa.

En la imagen que analizamos el k‘aat naat lleva en
sus manos una vara, como la férula de Pedro, rematada
en cruz. Asi como los soberanos mayas del periodo cla-
sico, la autoridad politica y religiosa yucateca del siglo
XVIII, con la vara cruz-arbol, se arroga la funcion de eje
del cosmos, padre y madre de su pueblo, guardian del
conocimiento y la tradicion cultural maya.

EL JAGUAR Y EL CABALLO, DOS

CULTURAS, UN SIMBOLO.

Para concluir es conveniente retornar al texto, al epi-
logo del ritual de los caciques.

"Cex a lakob e mehene yum e ti yanob ti kax e u xa-
chetob balame minan balam tu thanob catun u manes tu
tan hex licu katice lay balame u tzimin ah ba tabil u kat
u hante lay tzembil tzimine hex yue lay cascabelese hex
u p’ut e lay chachac kuche cici tz'abil y u silla y u freno
suyua than / éEstan aqui tus compafieros, hijo? Padre,
ellos estan en el monte buscando al jaguar. Dicen que
no es jaguar. Entonces lo traen ante él. Esto es lo que él
queria, esto es lo que el jaguar es: es el caballo del caci-
gue lo que él pedia, es el caballo domesticado. He aqui el
collar, son los cascabeles. He aqui el penacho, es la gran
manta ofrecida con gusto y su silla y su freno. Lenguaje
de Suyua” (Folios 23 v y 24).



Una de las insignias mas connotadas del poder en
la época prehispanica es la del jaguar. Se ha solicitado
justamente que traigan uno al concluir el ritual de los
caciques, pero este jaguar se ha transformado en un ca-
ballo. Caballo que debera presentarse con el freno y la
silla puestos. No es necesario abundar en que el caballo
es privilegio de los conquistadores; no sélo eso, el caba-
llo llegé como expresion de la superioridad militar hispa-
na, pero también como signo providencial de triunfo y
preeminencia al venir montado por Santiago, patrono de
la reconquista espafiola y la conquista americana.

El analisis que hemos presentado de estos aspectos
del Lenguaje de Suyua en el Chilam Balam de Chumayel
hacen patente que la “tradicion maya” que se pretende
conservar en caracteres latinos en el siglo XVIII ya no es
la misma tradicion del siglo XVI. Los mayas han trans-
formado, a través de una serie de intercambios con el
cristianismo, sus propias creencias. Su lenguaje es mes-
tizo, su religion es mestiza y como tal no es hispana ni
indigena, es otra religidon: la que les permite conservar
su propia identidad en una coyuntura histérica que les
significé un sometimiento econémico y cultural.
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Ilustracién 2. Dibujo de Victor Hernandez Acuahutla
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RELIGIOSIDAD ANDINA E
INFLUJOS COLONIALES EN
EL CUZCO: LA VISION DE LOS

CRONISTAS DE LOS SIGLOS
XVIY XVl




En el presente articulo se abordan unas consideracio-
nes preliminares sobre el panorama histérico y religioso
del Cuzco a raiz de la conquista espafola de la capital in-
caica. A este respecto, fuentes fiables e inestimables son
las crénicas que se escriben sobre el Peru a lo largo de
los siglos XVI y XVII, y que hacen de las religiones andi-
nas uno de sus primarios objetivos de analisis o estudio.
Durante esa larga época, se asiste no sélo a la conquista
y colonizacién material de los territorios andinos, sino
también a la sumision de las poblaciones nativas a los
nuevos canones sociales y preceptos catélicos. Sin em-
bargo, a pesar de la minuciosa labor de persuasiéon que
conquistadores y aventureros, encomenderos y religio-
sos, llevan a cabo en uno y otro ambito, las antiguas
creencias no se disipan sino que siguen alimentando-
se en el tiempo, gracias a su capacidad de plasmarse u
ocultarse detras de la aparencia de los rituales catdlicos.

PANORAMA GENERAL

A principios del siglo XVI, el panorama social de la
cordillera central andina se presentaba extremadamen-
te variado, siendo muchas las poblaciones agricolas y
pastoriles que compartian unos mismos espacios vitales
bajo el dominio del imperio inca. Este ultimo se habia
instituido como tal s6lo en época mas reciente (siglo
XIV), aunque hundia sus raices en la antigua cultura ki-
llke, surgida siglos atras en el area del Cuzco, a partir de
la mezcla entre diferentes tradicionales locales centro-
andinas y elementos culturales de los imperios de Hua-
ri, Nazca y Tiahuanaco (Bonavia y Pease G. Y., 1999:
439). A pesar de constituir inicialmente un pequefio gru-
po social posiblemente subordinado a otros grupos ma-
yores,® los incas habian sabido aprovechar la fragmen-
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tacion social que los Andes impenetrables albergaban,
consiguiendo someter, a lo largo de diferentes fases de
expansion territorial, tanto comunidades cercanas como
otras distantes de las regiones andinas y costeras. De
este modo, ya a principios del siglo XV, habian consti-
tuido un imperio que abarcaba desde «la tierra de los
pastos, al Sur de Colombia, hasta la de los picunches y
huarpes, en el centro de Chile y Argentina» (Lumbreras,
1999: 116).

Llegados a esas tierras en 1532, los espafioles queda-
ron impresionados por la vastedad territorial, la opulen-
cia material y la magnificencia estructural de ese impe-
rio. Sentimientos de estupefaccion, desasosiego, pasmo
y maravilla les acompafiaron en sus primeros pasos por
las tierras incaicas. Los apuntes y relatos que surgieron
de sus vivencias vinieron a caracterizarse como auténti-
cas huellas literarias de lo que soldados, religiosos, juris-
tas y aventureros espafioles vieron con sus propios o0jos
en tierra andina. Ellos traian consigo no solo su propio
bagaje cultural y su visiéon del mundo, sino también la
larga tradicion de la cronica literaria castellana (Porras
B., 1986: 8), de la que ingeniosamente se sirvieron para
inmortalizar las vivencias y los acontecimientos que fue-
ron experimentando en suelo americano, a pesar de que
frecuentemente la veracidad de lo narrado fuera tamiza-
da por su filtro personal (Martinell G., 1992: 49). Toda
narracién contenida en sus croénicas surgi6 a raiz del le-
gado cultural de los pueblos del Incanato, asi como de la
trascendencia histérica y del fuerte choque que la toma
de contacto con los propios incas supuso. En la practi-
ca, tanto esos tempranos relatos como los muchos otros
redactados a lo largo de las décadas sucesivas, surgen
paralelamente al «desarrollo del propio proceso de des-



cubrimiento, de conquista y de colonizacién» (Martinell
G., 1992: 51).

El hecho es que «el descubrimiento del Nuevo Mundo
da lugar a un nuevo conocimiento del mundo» (Fernan-
dez de Rota, 2002: 19): ya desde el primer instante los
espafioles se dan cuenta de que tienen que hacer frente
a unas exigencias inmediatas, como es primariamente
el tomar conocimiento del territorio y de las culturas hu-
manas que lo habitan, asi como de sus propias lenguas,
etc. En otras palabras, necesitan “pensar las culturas an-
dinas” y tomar contacto estable con ellas, por diferentes
razones. Son sobre todo el deseo de posesion exaspera-
da y la experimentacion efectiva de realidades sin pre-
cedentes, entre las que queda incluida «la experiencia
obligada del mestizaje bioldgico y cultural» (Gruzinski
y Bernand, 1992: 82), los que empujan a los espaio-
les a emplear, y en algunos casos plasmar, sus propios
recursos conforme a los desafios de la vida de ultramar.
Es dentro de la necesidad de conocimiento donde ad-
quieren su razon de ser medidas de accidn tales como la
temprana labor interpretativa comisionada a unos cuan-
tos escogidos indigenas, o, mas adelante, las encuestas
para la recopilacion sistematica de informaciones sobre
las formas de vida de los pueblos andinos, o las propias
visitas administrativas y eclesiasticas que «registran las
actividades de cada vivienda, comentan y sefalan la me-
nor anomalia» (Gruzinski y Bernand, 1992: 83). Y es
dentro de ese afan dénde adquieren sentido las propias
crénicas peruanas.
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LAS CRONICAS PERUANAS: UN ENFOQUE

TEMATICO

Las crénicas que en tan soélo cientoveinte afios (Po-
rras B., 1986: 13) se vienen escribiendo sobre el Perd,
constituyen validas fuentes de informaciéon sobre los
pueblos que en ese entonces habitan esas tierras: en
ellas aparecen anotados no sélo meros hechos histéricos
inherentes a la conquista y colonizacion de los territorios
incaicos, sino también costumbres y quehaceres cotidia-
nos, y, sobre todo, creencias y tradiciones religiosas de
unas culturas que, como las andinas, siempre han man-
tenido un caracter eminentemente oral.”

Siendo el producto directo de una subjetividad vi-
vencial experimentada por sus redactores, asi como de
un contexto historico-cultural en continua evolucion, las
cronicas peruanas no son siempre objetivas, pues en
muchos casos la narracién de datos o recuerdos acaba
presentandose alterada por diferentes razones y tenden-
cias. En lineas generales, todos los cronistas, desde la
época del descubrimiento hasta la época tardo-colonial,
dan cuenta de testimonios histéricos relacionados con
las hazafias espafiolas o las rebeliones indigenas, pero
los entremezclan con sus propias valoraciones y opinio-
nes acerca de lo que ven u oyen en tierra andina. Ade-
mas, las propias informaciones histdricas son a menudo
reelaboradas a la luz de los hechos leyendarios que se
van conociendo poco a poco sobre el Incanato: en otras
palabras, se dan casos en que los cronistas transforman
en auténtica historia lo que sus informantes nativos re-
latan en forma de mitos (Bonavia y Pease G. Y., 1999:
439).7 En la misma linea también se sitla la marcada
costumbre de muchos cronistas de interpretar la cultura
incaica, y andina en general, conforme a la visidn es-



pafnola y europea que ellos tienen de las cosas, intro-
duciendo por ejemplo, en sus narraciones, datos tipicos
de la historia del mundo clasico o, alin mas, de la Biblia
cristiana. El choque inevitable con las nuevas realidades
naturales y socio-culturales es tan patente que, en el
animo y en la pluma de los cronistas, se vislumbra cons-
tantemente «una angustiosa lucha entre el prejuicio y el
juicio, un afan de vestir con viejos ropajes nuevos cono-
cimientos; de asimilar lo recién visto a antiguas ideas»
(Esteve B., 1964: 8). Aun cuando, mas adelante, las cré-
nicas se van enriqueciendo con noticias histéricas y cul-
turales mas detalladas, tales actitudes comparativas no
se disipan del todo, sino que siguen actuando de canales
pautados para la comprensién y la difusion de los usos y
costumbres andinos.®

Directamente relacionadas con esta praxis de com-
paracion cultural estan las dificultades de expresién lin-
gliistica, que surgen por la marcada diferencia que hay
entre la lengua nativa (el quechua principalmente) y la
espafiola. Esta es una caracteristica que resalta en las
obras de los primeros soldados y escribanos espafio-
les, como Sancho de la Hoz (1534), Francisco de Xerez
(1534) etc., quienes tienen dificultad a la hora de nom-
brar “lo andino”, pero sobre todo en las de los posterio-
res cronistas indios (Guaman Poma de Ayala y Santacruz
Pachacuti, por ejemplo), quienes, aun conociendo la len-
gua espafnola, no consiguen servirse de ella tal como
quisieran. Todos ellos tienen en comun el hecho de que
eluden las complicaciones de tipo expresivo poniendo en
acto diferentes estrategias linguisticas, con tal de deno-
minar cosas y eventos o de hacerse entender. Lo que les
diferencia es, en cambio, la actitud con la que lo hacen:
por un lado, los cronistas espafioles se sirven reitera-
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damente de parafrasis y equivalentes linglisticos, cuya
valencia semantica aparezca lo mas similar posible a las
categorias conceptuales andinas, y para finalidades me-
ramente informativas; por otro lado los cronistas de ori-
gen indio necesitan apremiadamente sentirse a la altura
de la labor redactora de la que se encargan. Temen no
ser entendidos, con lo cual redactan sus cronicas o bien
alternandose en el uso de las dos lenguas vehiculares
(quechua y espanol), como es el caso de Guaman Poma
de Ayala y Santacruz Pachacuti, o bien dictando sus na-
rraciones directamente en quechua, dejando asi a otros
la labor de traducirlas.”

Otro matiz de importancia esta en los sentimientos de
fervor, empatia y espontaneidad que se observan en mu-
chas cronicas peruanas, debido a que sus autores pre-
sencian y experimentan en primera persona los hechos
de los que luego refieren.® Los relatos de los primeros
conquistadores surgen, por ejemplo, «sin echar mano
de textos ni autoridades» (Esteve B., 1964: 8), con lo
que su propia forma de narrar eventos y realidades se
caracteriza como eminentemente espontéanea, pues esta
dictada por el afan instintivo de transmitir vivencias y
conocimientos del momento. Se suma a esto el hecho de
que cada cronista escribe de acuerdo con la época his-
torica y las dindmicas politicas y culturales en las que se
encuentra involucrado, bien en los territorios de ultramar
bien en suelo espanol, lo cual le convierte en un relator
«deliberadamente parcial», que necesariamente «ha de
escribir por un interés candente, en favor o en contra de
algo» (Porras B., 1986: 12).



LA RELIGIOSIDAD ANDINA EN LAS

CRONICAS DE LOS SIGLOS XVI'Y XVII.

Las cronicas peruanas estan aunadas por la inevitable
imparcialidad que ostentan a nivel argumentativo. Mas
aun, ésta es una caracteristica que se pone particular-
mente en evidencia a la hora de abordar temas de la
esfera religiosa panandina: de hecho, criterios narrativos
como aquellos mas arriba sefialados (opiniones y valora-
ciones personales, comparaciones con el mundo clasico,
fervor narrativo, trasposiciones histéricas de los mitos
locales, etc.), quizés encuentren su plena actuacion en
la manera y actitud con que los cronistas se deleitan en
dar noticias de las mas variadas tradiciones religiosas
indigenas. Sea lo que fuere, es cierto que todas las infor-
maciones que sus escritos contienen se pueden calificar
como auténticas descripciones etnograficas de la religio-
sidad panandina del tiempo de la conquista, y de los fun-
damentos que de la misma siguen subsistiendo tras la
pacificacion del Perd (1548). Esa labor de comprension
de la cosmologia incaico-andina y de su gran nimero de
dioses es inaugurada por los soldados de las primeras
décadas, y seguira constituyendo un foco de atencion
privilegiado para muchos cronistas de las épocas sucesi-
vas, indios y mestizos sobre todo, pero también frailes y
religiosos, mas en general. Todos ellos emprenderan una
minuciosa reconstruccion de la estructura religiosa del
Imperio incaico, de acuerdo con finalidades diferentes y
no siempre meramente evocadoras: los cronistas espa-
noles de las primeras décadas querran dar una explica-
cion logica al aparente desorden cosmoldgico incaico, y
también mantener informada la Corona sobre las cosas
y los hechos religiosos en tierra andina; por su parte, los
cronistas indios y mestizos escribiran para perpetuar la
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memoria de las antiguas tradiciones; finalmente, frai-
les y religiosos, espafioles tardios en especial manera,
haran de sus crénicas unas fuentes de condena moral,
a raiz de la evidencia de que muchas costumbres reli-
giosas autdctonas siguen subsistiendo y se resisten a la
acciones evangelizadoras. En este sentido, es patente
como el rango social y el cargo laboral que cada cronista
ocupa en relacion a la fase de conquista o colonizacion
del Perl, sean elementos que influyen considerablemen-
te en la elaboracion de uno u otro razonamiento al res-
pecto, asi como en las propias actitudes personales hacia
los fendmenos religiosos autoctonos.

Se puede afirmar que el religioso es, en conjunto, uno
de los factores que mas asombro provoca en el animo de
los espafioles. Estos quedan impresionados ante los pa-
trimonios arquitectdnico y artistico sagrados que se les
desvelan a medida que van penetrando en los territorios
peruanos. El descubrimiento de realidades totalmente
novedosas, como son las imponentes edificaciones ce-
remoniales o las esculturas estéticamente singulares
de dioses y nimenes panandinos, aparecen como fue-
ra de los canones tradicionales o de cualquier intento
de aproximacion racional. Esto suscita en los conquista-
dores una combinacién de sentimientos contradictorios
y acciones incontroladas, a la que Gruzinski y Bernand
(1992: 36) llaman «aversidon epidérmica mezclada con
admiracion»: los espafioles reprueban los idolos reli-
giosos panandinos y consecuentemente los destruyen,”
pero al mismo tiempo quedan tan fascinados que ela-
boran por escrito un recopilaciéon detallada de templos,
dioses y sacrificios rituales. Viven y escriben «como cau-
tivos de sensibilidades exaltadas y de pasiones incon-
trolables» (Burga, 2005: 263), lo que contribuye a que,



a lo largo de aproximadamente dos siglos de redaccioén,
sus crénicas se enriquezcan con importantes referencias
a una gran variedad de creencias y practicas religiosas
autdctonas.

De todos modos, mas allad de la admiracién, los pro-
positos de los conquistadores se ven dictados también
por la voluntad de someter las poblaciones autdctonas
a la verdadera religion, el catolicismo, mediante accio-
nes forzadas de extirpacién de los cultos preexistentes.
Como se ha afirmado, se asiste ya desde los primeros
momentos a la destruccién subitédnea de los templos y
los idolos indigenas, aunque no siempre las motivacio-
nes de tales actos han de buscarse necesariamente en el
rechazo o en el mero «celo de un catolicismo militante»
(Duviols, 1977: 90). De hecho, en muchas ocasiones,
la propia justificacion de la extirpacidn material de los
idolos religiosos incaicos y panandinos oculta el deseo
desenfrenado de los espafioles de apoderarse de las ri-
guezas ajenas.” No obstante, la actitud con la que éstos
actuan esta bien lejos de ser insistente y verdaderamen-
te agresiva, por lo menos en un primer tiempo; en otras
palabras, su accién en el campo religioso se queda en lo
superficial. A este proposito, Duviols (1977: 87) propor-
ciona la definicidn de “formalismo religioso”, puesto que,
a pesar del espiritu de cruzada que inevitablemente les
motiva, los conquistadores no se preocupan «de poner
cortapisas a las practicas idolatricas de los indigenas,
ni de estimular cualquier accion tendiente a la conver-
sion de éstos». Tal actitud no puede evitar de traspo-
nerse al terreno escrito de aquellas crénicas que surgen
por mano de soldados, funcionarios y aventureros que
presencian los hechos de la conquista. En ellas figuran,
evidentemente, muchas criticas hacia lo que se conside-
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ra como “demoniaco” en la religiosidad panandina; pero
tales criticas son parvas y, sobre todo, quedan ocultadas
bajo las palabras de estupor, las observaciones catarti-
cas y las descripciones detalladas que cada cronista hace
de uno u otro ritual, de esta o aquella estatua, de algun
gue otro templo sagrado, en fin, de cosas y hechos que
jamas han visto antes.

El propio encuentro con la “otredad” implica el des-
encadenamiento simultaneo de multiples factores, entre
los que tiene cabida la propia percepcion del fendmeno
religioso en si:

“"Conmocion de las posiciones, de los valores, de las
solidaridades, que suscita innovaciones politicas y socia-
les, y sobre todo proyectos ambiciosos de aculturacion
de los indios, con los que los espafioles deben necesaria-
mente contemporizar. En esta inmensa empresa de oc-
cidentalizacion, el conocimiento de las idolatrias es una
etapa indispensable.” (Gruzinski y Bernand, 1992: 82).

El conocer supone el nombrar las cosas que se obser-
van, esto es, clasificarlas conforme a una precisa vision
conceptual de la propia realidad y con la finalidad de
hacerlas mas comprensibles para la mente humana. Por
esto, ya los cronistas espanoles de la primera época se
sirven de terminologias especificas con las que etiquetan
irremediablemente las creencias y los rituales panandi-
nos. Concretamente, se tachan de demoniacas las re-
presentaciones figurativas de los dioses tutelares, y se
consideran como tales los cultos que a éstos se tributan:
ni el templo y la figura sagrada del dios Pachacamac,
ni las numerosas estatuas que pueblan el Qorikancha
del Cuzco quedan exentos de esa marca alusivamente
herética. También mas adelante, una vez superado el
asombro inicial, se convierte en un elemento narrativo



constante, tanto en los documentos del siglo XVI como
en los del siglo XVII, el hecho de que muchos cronistas
se refieran a la religiosidad andina como a un simple
conjunto de creencias y practicas idolatricas. Con el tér-
mino idolatria se suele designar propiamente el culto (/a-
treia, gr.) tributado a las imagenes (eidolon, gr.), y, por
extenso, a las de los “falsos dioses”; y es precisamente
en este sentido ampliado cémo la palabra adquiere su
plena eficacia en las crénicas peruanas. A primera vista,
la presencia de este tipo de denominaciéon en muchas de
ellas® parece en parte justificada, pues, dentro de su sig-
nificado estrictamente etimoldgico-semantico, la funcién
de un idolo es hacer visible, traduciéndolo en imagen, lo
que visible no es, compromiso con el que las represen-
taciones figurativas de los dioses y nimenes panandi-
nos (entre ellos la Pachamama) cumplen fielmente: de
hecho se trata de creer que lo sobrenatural, etéreo e
impalpable de por si, se manifiesta concretamente por
medio de algo tangible, e incluso reside en este algo que,
por su parte, actia de vehiculo comunicativo entre el ser
humano y la deidad “visibilizada”. De todos modos, mu-
chos cronistas del Perd enriquecen la definicion de ido-
latria con una carga negativa extremadamente patente
en toda informacion y deduccion sobre la espiritualidad
indigena, lo que equivale a considerar la misma como un
combinado de rituales de veneracion destinado a dioses
aparentes y ficticios, que nada tienen que ver con aque-
llos auténticos del catolicismo.”

Sin embargo, pese a esta Optica parcial, empieza a
abrirse campo en las crénicas la redaccion de un autén-
tico inventario de figuras y mitos religiosos panandinos,
aunque ocasionalmente sumario y, sobre todo, plasma-
do a partir de los fundamentos y conocimientos que sus
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autores tienen acerca de las realidades religiosas medi-
terraneas. De hecho, muchos cronistas no pueden evitar
recurrir a sus propios parametros culturales y visién de
las cosas y de los fendmenos religiosos para entender
la realidad ajena.® Asi, a la hora de familiarizarse con
la religion panandina, su medida de comparacion son
necesariamente aquellos esquemas mentales y catego-
rias conceptuales que hacen referencia a los principios,
preceptos y canones tradicionalmente catdlicos, pero
no solo: muchos cronistas se valen tanto del auxilio de
emblematicos episodios biblicos, con los que establecen
paralelos mitoldgicos e histéricos, como del de los mi-
tos clasicos y de los modelos medievales o, mas aun,
de sus propias leyendas populares, que superponen a
«las fabulas y supersticiones de los indios» (Martinell G.,
1992: 80). Es dentro de estos tempranos y necesarios
principios de comparacién como surge y se alimenta una
vision critica y partidaria de las realidades religiosas ob-
servadas. En este sentido, los cronistas espafioles tanto
del siglo XVI como del siglo XVII suelen hacerse porta-
dores de valores morales e imperativos operantes que
vislumbran un cierto grado de paradoja, ya que a la con-
dena de las que ellos llaman “idolatrias indigenas” hace
eco el paralelo rescubrimiento del pensamiento antiguo
y una ostentada admiracion hacia el mismo (Gruzinski
y Bernand, 1992: 80). Esto equivale a percibir como le-
gitimo el mundo religioso de los antiguos griegos y ro-
manos, aunque se establezcan analogias cosmoldgicas
entre éste y el mundo religioso panandino, que es en
cambio tachado de idolatrico.

Ignorando por completo esta contradiccién, los espa-
foles no tardan en empezar a influir en la vision religiosa
autoctona, predicando a los vencidos que hasta entonces



se han limitado a adorar falsos idolos (Wachtel, 1976:
55). La propia “predicacion” implica, por su parte, el po-
ner en practica los fundamentos de la teologia escolas-
tica medieval y, mas auln, de los preceptos propios de la
Iglesia catodlica, que se asoman a la escena en calidad de
ejes legimitadores de la posesion de las tierras peruanas
y la sumision de sus pobladores. En realidad, las friccio-
nes relativas a la concepcion de la esfera religiosa se ma-
nifiestan entre nativos y foraneos ya desde sus primeros
contactos. No ha pasado inobservado en la narracion de
muchas crénicas el famoso episodio en el que la preten-
ciosidad del fray Vicente de Valverde choca con el orgullo
del Inca Atahualpa, quien refuta abrazar la religion de los
conquistadores e incluso arroja al suelo el brevario del
dominico.” Quiza los propdsitos evangelizadores de los
espafioles tengan comienzo ya a partir de ese momento;
de hecho, es muy probable que las incitaciones del pa-
dre Valverde a que los incas y sus subditos se sometan
a la Corona espafiola y a la Iglesia catdlica, constituyan
el contenido discursivo de la famosa y habitual practica
del requerimiento (Duviols, 1977: 86; Hemming, 1998:
32).F De todos modos, ya a mediados del siglo XVI, el
deseo de legimitar cada disposicion espafiola en materia
religiosa se convierte en una condena abierta y autori-
zada a las que se consideran como practicas idolatricas
de un universo desestructurado pero aun «vigente y di-
namico» (Burga, 2005: 189), del que se justifica a toda
costa la destruccidn. Es a partir de esta época cuando se
convocan los primeros Concilios Limenses (1551, 1567 y
1582), se encaminan las primeras “visitas” eclesiasticas
a los pueblos cordilleranos, y, por ende, se publican cro-
nicas de religiosos espafoles como Polo de Ondegardo
(1567-71) y Cristébal de Albornoz (1580 ca.), quienes se
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hacen portavoces ante las autoridades de la subsisten-
cia de los cultos autdctonos, con el propdsito de facilitar
su aniquilacién material e instruir a los indios a la fe
catdlica. Aunque alcanzaran su paroxismo a comienzos
del siglo XVII (Wachtel, 1976: 209), merced también a
los fervorosos escritos del jesuita Pablo José de Arria-
ga (1621), las asi llamadas “visitas” y “extirpaciones de
idolatrias” suponen una auténtica agresion a los funda-
mentos espirituales de los pueblos andinos; ya que la
violencia constituye el principio ordenador de la sociedad
colonial andina (Burga, 2005: 129), siquiera la vertiente
religiosa queda exenta de ese modus operandi tan con-
sustancial al animo de los nuevos dominadores. Muchas
cronicas de los siglos XVI y XVII reflejan tales propdsitos
y también ostentan un velado recelo hacia la persisten-
cia de las antiguas practicas religiosas: en ellas el afan
evangelizador encuentra una valvula de desahogo in-
mediata y permanente, dada la concomitancia temporal
entre las visitas que se llevan a cabo y lo que se escribe
sobre las mismas, asi como la perdurabilidad material de
las propias noticias redactadas.”

Por lo tanto, la cada vez mas apremiante preocupa-
cién de la Iglesia catdlica hacia el adoctrinamiento ca-
tolico de los pueblos andinos choca con la evidencia de
que los logros de evangelizacion se quedan en un plano
meramente superficial.? En opinion de Wachtel (1976:
229), la sociedad indigena, desestructurada en sus en-
trafias, no encuentra en el cristianismo ningun elemen-
to positivo de reorganizaciéon. Sin embargo, el proceso
de aculturacién religiosa, por un lado, y de revitaliza-
cion autdctona, por otro, se sirve de validos elementos
de reestructuraciéon, entre los que quedan incluidos los
propios del sistema catdlico. De hecho, este ultimo es



ingeniosamente interpretado por los indios como «una
variedad de idolatria» (Wachtel, 1976: 231): las simili-
tudes y los paralelos asociativos, que se dan sobre todo
entre algunas figuras divinas de uno y otro panteodn re-
ligioso, hacen que, por una parte, surja una novedosa
espiritualidad, compuesta por elementos de integracion
e yuxtaposicion mitico-simbdlica, y que, por otra parte,
se mantengan ciertas creencias de entre las que quedan
mas estructuralmente arraigadas en las mentes indige-
nas.® Otro importante elemento para que se sigan per-
petuando los cultos y rituales preexistentes lo constituye
la caracterizacién peculiar de la pirdamide social andina.
Siendo el ayllu el nlcleo basico de la convivencia familiar
y del intercambio intercomunitario,” aunque sobreviva al
dominio perjudicial de los espafnoles «de un modo alte-
rado y en un contexto radicalmente diferente» (Wachtel,
1976: 208), el mantenimiento de este tipo de agrupa-
cién alberga y ampara en su interior muchas de aquellas
creencias y practicas religiosas que tienen un caracter
esencialmente hogarefio y agrario: ocasiones numero-
sas y usuales como son las de labrar la tierra, sembrar,
cosechar, almacenar, incluso edificar una casa, dan lu-
gar a que se perpetlen rituales de tipo agropecuario.
Este es un aspecto que, mas o menos, todas las cronicas
posteriores a las de la conquista percibiran y reflejaran
a nivel tematico.

CONCLUSIONES

Si bien es imposible dar cuenta de todos, son muchos
los factores que contribuyen a que, en el plano socio-
religioso, la cristianizacion intensiva de las poblaciones
indigenas no produja los éxitos esperados, ya que cier-
tas creencias y practicas ceremoniales antiguas, aunque

239

240

mezcladas con los canones de la religién dominante, si-
guen dandose todavia a lo largo de los siglos XVI y XVII
en tierra andina. En lineas generales, las misiones em-
prendidas por diversas érdenes religiosas catdlicas nun-
ca llegan a tener en los Andes peruanos un numero de
sacerdotes suficiente para atender adecuadamente las
exigencias de conversidn de las poblaciones locales, tal
como los altos drganos eclesiasticos lo van comisionan-
do. Por su parte, los caciques y curacas del pueblo que,
tras la conquista espafiola, se convierten en los Unicos
intermediarios entre la administracion espafiola y las co-
marcas locales, contintan impulsando la preservacion de
las tradiciones religiosas preexistentes. A esto se suma
el hecho de que los propios curas residentes en los pue-
blos, cuando no desconocen el asunto, normalmente no
se interesan en destruir aquellos elementos mas paten-
tes que alimentan la persistencia de los antiguos cultos
(pacarinas, huacas locales, idolillos, talismanes, etc.),
dejando de hecho esta labor a los visitadores y extir-
padores de idolatrias, que necesariamente tendran que
suplir a esta falta de rigor. Finalmente, juega su papel de
importancia el propio proceso de resistencia cultural de
las poblaciones sometidas al dominio espafiol.

A pesar de esto, es inevitable que se asista simul-
taneamente al hecho de que muchos elementos de la
religion catdlica acaben siendo integrados en el imagi-
nario religioso panandino. Pero lo que ocurre es que hay
fundamentos tedrico-especulativos del catolicismo que,
al no tener “equivalentes similares” en la cosmovision
andina, no llegan a ser totalmente comprendidos por la
sociedad local: asi resulta que doctrinas y dogmas, de
entre los mas complejos que la teologia catdlica haya
formulado a lo largo de la historia (la nocién de la Tri-



nidad o el misterio de la Eucaristia, por ejemplo), son
inevitablemente filtrados por las categorias conceptuales
de la cultura religiosa amerindia, y reinterpretados a la
luz de sus paradigmas nocionales de referencia. Es asi
como, en su conjunto, el sustrato de creencias y prac-
ticas ceremoniales andinas consigue mantener cierto
grado de preeminencia, sobre todo en lo que atafie al
culto animista de huacas y elementos propios del mundo
natural, lo que explica las razones por las que el nicleo
duro de estas mismas manifestaciones religiosas haya
perdurado hasta la actualidad.

BIBLIOGRAFIA

BEYERSDOFF, M. (1984) Léxico agropecuario quechua. Cuzco, CBC.

BONAVIA, D. y Pease G. Y., F. (1999) “Sociades serranas centroandinas”.
En: T. ROJAS RABIELA (ed.) Historia general de América Latina.
Vol. I, Las sociedades originarias, 429-443. Paris, UNESCO/Madrid,
Trotta.

BURGA, M. (2005) Nacimiento de una utopia. Muerte y resurreccion de
los incas. Guadalajara (México), Universidad de Guadalajara/Lima,
Universidad Nacional Mayor de San Marcos.

CARRILLO E., F. (1991) Cronistas indios y mestizos. Lima, Horizonte.

DUVIOLS, P. (1977) La destruccion de las religiones andinas (conquista y
colonia). México, Universidad Nacional Auténoma de México.

ESTEVE B., F. (1992) Historiografia indiana. Madrid, Editorial Gredos.

FERNANDEZ DE ROTA Y MONTER, J. A. (2002) “Antropologia, politica y
drama humano en los cronistas de Indias”. En: A. B. ESPINA BARRIO
(ed.) Antropologia en Castilla y Leén e Iberoamérica, IV. Cronistas
de Indias, 19-30. Salamanca, Ediciones Universidad de Salamanca.

GRUZINSKI, S. y BERNAND, C. (1992) De la idolatria. Una arqueologia
de las ciencias religiosas. México, Fondo de Cultura Econémica.

HEMMING, J. (1998) La fine degli Incas. Milano, Biblioteca Universale
Rizzoli.

241

242

JULIEN, C. (1999) “El Tawantinsuyu”. En: LUMBRERAS G. (Ed.) Histo-
ria de América Andina, 435- 497. Quito, Universidad Andina Simén
Bolivar.

LUMBRERAS, Luis G. (1999) “Demarcacién del drea sudamericana”. En:
T. ROJAS RABIELA (ed.) Historia general de América Latina. Vol. I,
Las sociedades originarias, 99-116. Paris, UNESCO/Madrid, Trotta.

MARTINELL G., E. (1992) La comunicacion entre espafioles e indios: pa-
labras y gestos. Madrid, MAPFRE.

PORRAS B., R. (1986) Los cronistas del Pert, 1528-1650 y otros ensa-
yos. Lima, Banco de Crédito del Perd.

WACHTEL, N. (1976) Los vencidos. Los indios del Peru frente a la con-
quista espafola (1530-1570). Madrid, Alianza Editorial.



LA CEREMONIADEL
DESCENDIMIENTO. ORIGENES

Y EVOLUCION




La ceremonia del descendimiento, también conoci-
da como 'desclavo’, ‘desclavamiento’ o 'abajamiento’ es
grosso modo una celebracion de origen medieval oficiada
por la iglesia catédlica durante el Viernes Santo en la que
se representa de forma teatralizada el descendimiento
de Cristo de la cruz, contando para ello con una escul-
tura de Cristo con brazos articulados, escenificacion en
la que participaban monjes, cofrades penitenciales o sa-
cerdotes con la lectura de los sermones y evangelios a
modo de guién. Aunque los origenes sean medievales,
su mayor apogeo se centré en los siglos XVII y XVIII,
posteriores al Concilio de Trento, coincidiendo con la di-
fusion, popularidad y aceptacién de los ritos propios de
la Semana Santa; asi, al margen del devenir de ésta, la
evolucién de la ceremonia del descendimiento ha sido
muy particular, perviviendo actualmente en muy pocas
localidades en comparacién con el desarrollo e interés de
siglos pasados, circunstancia que desmerece, desvirtua
e incluso en ocasiones ha relegado a cierto olvido a una
ceremonia que ademas de esta representacion teatrali-
zada nos ha legado un ingente patrimonio de imagenes
articuladas pensadas para dotar a la ceremonia de la
mayor realidad posible y asi conmover a los fieles.

En este analisis, partiremos del estudio de la paradig-
matica celebracion del descendimiento en Nava del Rey
[Valladolid-Espaiia], ritual organizado por la cofradia de
La Misericordia desde mediados del siglo XVII hasta bien
entrado el XX, cuando esta histdrica cofradia penitencial
desaparecera y tras unos afios de vacio la nueva cofra-
dia del Santo Sepulcro -fundada en 1956- hara suyo el
paso y ritos de la desaparecida de La Misericordia, entre
ellos la celebracidon del descendimiento. Hasta hace unos
afnos, para los cofrades el Viernes Santo comienza a las
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diez de la mafana, cuando se congregaban en el inte-
rior del templo parroquial de la localidad para comenzar
los preparativos en la sala capitular de la sacristia don-
de, bajo la supervision del parroco y con una mezcla
de vino afiejo, romero y tomillo, se limpiaban tanto la
cruz como el Cristo yacente articulado. Seguidamente,
la articulacion de los brazos se impregnaba con aceite
de almendra a fin de conservar y aumentar la elastici-
dad en las articulaciones. El momento era aprovechado
por los cofrades mas devotos para pasar por el cuerpo
del yacente las medallas, cadenas y cruces personales
al tiempo que besaban la imagen solicitando deseos y
ganar indulgencias. A continuacién, sin protocolo algu-
no, se procedia a colocar a Cristo ya crucificado en el
presbiterio, cubriéndole con un crespéon negro. Poco a
poco y especialmente desde mediados de los afios 70 del
siglo pasado, este ritual de limpieza pasara a llamarse
‘Lavatorio’y dejara de ser un acto 'de cofradia’ para con-
vertirse en una ceremonia cada vez mas publica y con
alta participacion infantil, algo muy comun en todo tipo
de celebraciones de este tipo. De igual forma, en 1978
el acto presentara un considerable aumento a pesar de
celebrarse en la sacristia -estancia privada de la iglesia-
y muchas personas que no eran cofrades empezaron a
acudir de forma espontanea al Lavatorio y Crucifixion.
Ya por la tarde, al término de la liturgia, comenzaba la
ceremonia del descendimiento propiamente dicha. Se
retiraba el crespdn negro que ocultaba al crucificado y el
acto comenzaba con una breve alocucién descriptiva de
la Pasién a cargo del orador sagrado. Después, éste or-
denaba a dos sacerdotes -que hacian los papeles de José
de Arimatea y Nicodemo- retirar el rétulo con el INRI, la
corona de espinas y después los clavos, que eran ofre-



cidos en una bandeja a la Virgen de la Soledad, que se
encontraba a los pies de la cruz. Después, se procedia al
descendimiento de Cristo ofreciendo el cuerpo yacente a
la Virgen y a los fieles. Coincidiendo con el desclavo, en
los primeros afios de la refundacion de la cofradia -1956-
un vecino simulaba con la sordina desde el coro de la
parroquia un gemido de Jesus, replicandole otro musico
a son de timbal con los pasos de JesuUs hasta el calvario,
creando de esa forma un ambiente si cabe mas teatral.
Después, tras el descendimiento, la escultura era coloca-
da en el interior de la urna-sepulcro para inmediatamen-
te comenzar la procesion general del entierro de Cristo.
En 1987, coincidiendo con el espiritu renovador de un
NuUevo parroco, se reorganizaron algunas procesiones y
se solemnizd la ceremonia del lavatorio que, por primera
vez, se celebr6 en la nave central de la parroquia como
un acto mas. Seguidamente, se procedid a la crucifixion
siguiendo los pasajes biblicos de forma dialogada entre
varios personajes y a su término la imagen no fue cu-
bierta con el crespén negro, como era costumbre. Por
la tarde, el descendimiento se torné mas participativo
al incluirse en la celebracidn liturgica, con lo que habia
una mayor concurrencia de personas. Como se ha dicho,
hasta 1987 se celebraba al finalizar los oficios divinos y
al tiempo que salia la gente de la iglesia, con lo que ésta
quedaba casi vacia. Actualmente, el ritual sigue las pau-
tas que desde 1987 instaurd el nuevo parroco, comen-
zando a las 18 h. del Viernes Santo con el 'oficio de la
Pasidon y muerte de Jesus’. Al tiempo que sale el parroco
de la sacristia para la celebracion eucaristica lo hacen
también los presidentes de las siete cofradias de la loca-
lidad, todos vestidos con sus correspondientes habitos y
varas para escuchar la misa desde el altar mayor. Igual-
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mente, tras ellos desfilan unos diez cofrades [hombres y
mujeres y, sobre todo, nifos] del Santo Sepulcro quie-
nes procederan con el desclavo en el momento liturgi-
co correspondiente. Estos cofrades van ataviados con la
vestimenta de la cofradia, pero sin la habitual capa para
facilitar sus movimientos durante la ceremonia, y se ubi-
caran en lugar preferencial en el interior de la valla que
une el coro con el altar mayor, donde habitualmente se
sientan las autoridades civiles en ceremonias oficiales.
Después de las correspondientes lecturas se lee la Pasion
segun san Juan, con la particularidad de que los dialo-
gos son interpretados por personas distintas, a modo de
representacion teatral, haciendo el parroco el papel de
Jesus. Seguidamente, el narrador da lectura al descen-
dimiento al tiempo que dos cofrades, subidos en sendas
escaleras, quitan el INRI, corona de espinas y clavos al
crucificado para ser ofrecidos a la Virgen de la Soledad,
imagen que en su dia también era articulada y se incli-
naba al recibir las Arma Christi. A continuacién, los co-
frades que estan arriba de la escalera, ayudados por un
pafno, dejan caer pausada y cuidadosamente los brazos
mientras otros toman la escultura por los pies hasta ba-
jarla por completo y ofrecer el cuerpo a la Virgen. Acto
seguido los fieles comenzaran a besar los pies a la ima-
gen en la nave central del templo, junto al altar mayor,
donde la escultura reposa sobre la mesa que otrora fue
utilizada para el lavatorio. Hasta hace unos afos, al fina-
lizar el descendimiento comenzaba la procesion general;
hoy, al término del ceremonial, los cofrades colocan al
yacente en el sepulcro y, aproximadamente una hora y
media después, desfila en la procesion del Viernes Santo
acompafiado de las otras siete cofradias de Nava del Rey,



con lo que se da por terminada la ceremonia. (Rodriguez
Rodriguez, 2006: 41-45).

En tierras castellanas el ritual gozé de gran populari-
dad y se conservan imagenes articuladas en no pocas lo-
calidades, si bien en no todas pervive la ceremonia como
tal. En Salamanca, ademas de villas como Lumbrales o
La Alberca, se ha celebrado en la capital charra desde el
afio 1615, en ocasiones en el Patio Chico de la catedral vy,
ultimamente, en el Campo de San Francisco. En Medina
del Campo [Valladolid - Espafia] se celebrd en la iglesia
del convento agustino de Ntra. Sra. de Gracia, conser-
vandose una pintura -realizada por ‘E/ Mudo Neyra’- mas
que interesante que refleja perfectamente la celebracion
con todos sus personajes, cometido de cada uno, ropa-
jes, etc. (Arias Martinez, M. y otros, 1996: 38 y ss; 73y
ss.; Sanchez del Barrio, 1999:69 y ss).

En la provincia de Ledn se tiene constancia de este
ceremonial en La Bafieza, Astorga, Sahagun, Ponferrada
0 en la propia capital, donde el ritual se ha recuperado
en el afio 1992 por la actual cofradia del Desclavo, ce-
lebrandose en la puerta de la histérica Basilica de San
Isidoro. En Soria: San Esteban de Gormaz, San Pedro
Manrique o Agreda con el Cristo yacente popularmen-
te conocido como 'Cristo de la Cama’. Pero en Castilla
y Ledn sera Palencia una de las provincias donde ma-
yor arraigo tuvo el descendimiento, documentandose
articulados en Ampudia, Baltands, Carrién de los Con-
des, Cervatos de la Cueza, Osorno, Saldafia, Pradanos
de Ojeda, Congosto de Valdivia, Amusco, Cevico de la
Torre, Guardo, etc. o en la propia Palencia (vid. Marti-
nez, 1988), donde se ha recuperado en el afio 2003 -al
igual que en Ledn, recuperado en 1992- y promocionado
con un criterio mas turistico que devocional. En Burgos:
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Aranda de Duero, Sotillo de la Ribera [desde hace menos
de una década] y Pefiaranda de Duero son localidades
donde también se ha celebrado o celebra este ritual. En
Valladolid, el ritual del descendimiento se realizé en Tor-
desillas, Bolafios de Campos, Villaléon de Campos, Melgar
de Abajo, Becilla de Valderaduey, Mayorga de Campos o
Cuenca de Campos [recientemente recuperado y por ello
la localidad aparece en las guias turisticas (vid. Ponga y
Duque, 2003), Medina del Campo, Olmedo (vid. Sdnchez
del Barrio, 1991), Villavicencio de los Caballeros (vid.
Foces Gil, 1996 y 2003) o Nava del Rey, ritual que ya
hemos descrito.

Zamora es una de las ciudades castellanas con mayor
arraigo de la Semana Santa y que también conté con el
ritual del desclavo, al menos desde comienzos del siglo
XVII, de igual forma que en la comarca sanabresa en las
villas de Trefacio, San Ciprian [localidades muy préximas
a la frontera con Ledn], Toro, Villalcampo, Villalpando o
Almeida de Sayago entre otros lugares. Pero el ritual per-
vive de forma singular en Bercianos de Aliste, donde tras
el descendimiento en el exterior de la iglesia parroquial
comienza una procesion hasta el cementerio encabezada
por los mas jovenes del pueblo portando los pendones;
les siguen los cofrades mas jovenes y los viudos vestidos
con las tradicionales capas pardas, y a continuacion el
resto de los cofrades ataviados con un capuchdn blanco
y su futura mortaja. Tras ellos, cierran la procesién los
sacerdotes, las mujeres que no son cofrades y el resto
de personas que asisten al acto. (vid. Rodriguez Pascual,
1983 y Delgado Barrientos, 1999).

Otras localidades espafiolas que celebran o han ce-
lebrado este ritual son Pollenca en Mallorca; Fiesterra y
Ares en A Corufia; Cangas y Tuy en Pontevedra; Lagran



en Alava; Calahorra en La Rioja; Peraleda de la Mata
y Herrera de Alcantara en Caceres; Elche; Santander;
Madrid; Ibdes, Tarazona o Carifiena en Zaragoza; Oria
[Almeria], Mérida [Badajoz] y un sinfin de localidades
mas de la Peninsula [incluyendo Portugal], Dinamarca,
Italia [Sicilia, Cerdena, Liguria, Lombardia, etc.], Eslo-
vaquia, etc. pero sobre Alemania. Incluso los Virreinatos
de Peru y Nueva Espana, documentandose hoy en ciu-
dades americanas como Famatina [La Rioja-Argentina],
donde llegd gracias a un grupo de Jesuitas peruanos;
El Naranjo [Salta-Argentina]; Catacaos [Piura-Peru];
Chiclayo [Lambayeque-Peru]; Aguascalientes [México];
Ciudad de Guatemala [Guatemala], donde los efectos lu-
minicos y sonoros actuales nos acercan mas al cine o al
teatro que a la liturgia propiamente dicha. El nimero de
ciudades -de toda indole- que celebra el descendimien-
to podria alargarse infinitamente y perdernos, pero este
tedioso -si bien breve- elenco de poblaciones muestra a
grandes rasgos la aceptacién que tuvo -especialmente
durante el barroco europeo- una ceremonia que pervive
en un porcentaje tan minimo que, como se ha dicho, en-
sombrece la importancia que tuvo en su dia.

A pesar de lo dicho, en el caso espaiiol, la ciudad
castellana de Segovia atesora el Cristo articulado mas
antiguo de todos y que puede ofrecernos las claves para
entender este ritual; hablamos del Cristo yacente popu-
larmente conocido como ‘de los Gascones’ (talla romani-
ca del siglo XII*), conservado en la iglesia de san Justo,
imagen que sigue desfilando -como yacente en su sepul-

39. Gonzdlez Montafiés nos cita varias tallas de fechas similares: Cristo
articulado de Santa Eulalia de Cueras (Cangas de Narcea, Asturias) y el
Gema (Zamora), ambos del siglo XIII. Vid. Gonzélez Montafiés, 2003: 393)
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cro- en las procesiones de Semana Santa, aunque ya no
se realice el descendimiento propiamente dicho. En este
sentido, la investigadora M@ José Martinez realizéd uno
de los mejores estudios [con gran aporte bibliografico]
sobre los cristos articulados (Martinez Martinez, 2004),
situando el origen de estas imagenes y por tanto del
ritual del descendimiento en la Alemania carolingia, con-
cretamente en las representaciones altomedievales que
se realizaban de la Pasion en comunidades monasticas
[generalmente benedictinos, franciscanos y agustinos]
donde para lograr un mayor realismo se empezaron a
incorporar imagenes con brazos y piernas articuladas.
Este tipo de ceremonia pasionista esta documentada en
el siglo X y se conocia como ‘Adoratio - Depositio — Ele-
vatio - Visitatio’, ya descrita en el Liber Ordinarius de
Essen; incluso llegd a generar espacios arquitectonicos
propios para su celebracion, especialmente algunas igle-
sias votivas de planta central, como es el caso de la Vera
Cruz en Segovia. (Castan Lanaspa, 2003: 356). Para al-
gunos autores, las cuatro ceremonias citadas nunca fue-
ron parte de un todo sino celebraciones independientes
que algunas comunidades celebraban de forma seguida
y otras parcialmente. Sea como fuere, el ritual comenza-
ba el Viernes Santo con la procesién de la adoracion de la
Cruz [Adoratio Crucis’] que discurria en los monasterios
desde el coro de legos hasta el presbiterio. Entonces, la
cruz o un crucificado iban ocultos bajo una tela y entre
antifonas e himnos se leia la Pasidon segun san Juan. Se-
guidamente, se retiraba la tela y se procedia al besado
de los pies de la talla.

La liturgia continuaba con otras ceremonias -muy di-
versas segun las regiones-, aunque la Depositio crucis
sera la mas interesante para nosotros, pues sera la que



dé sentido a los cristos articulados. Este rito consistia
en la ocultacién o entierro de las hostias que sobraban
de la comunién del viernes, culminando el ritual con el
entierro de la cruz o de Cristo. La imagen quedaba en el
sepulcro hasta el Domingo de Resurreccién, cuando se
deshacia la mortaja, Cristo salia del sepulcro y se coloca-
ba la cruz en el altar mayor [Elevatio]. Durante los siglos
X-XII, en la mayoria de los casos, la dificultad practica
de enterrar la cruz o al crucificado durante la Depositio
se solucionaba de una manera simbdlica, colocando un
pequeno crucifijo o una cruz procesional en el sepulcro,
hasta que ya en el siglo XIII el crucifijo sera sustituido
por una hostia y en pocas ocasiones por una imagen.
Sin embargo, desde mediados del siglo XIV, el deseo de
realismo lleva a la aparicion de crucifijos en los que la
efigie de Cristo tiene los brazos articulados y puede ser
separada de la cruz y descendida con diferentes meca-
nismos [articulaciones variadas, cadenas, cuerdas, etc.],
permitiendo desarrollar sin dificultad, con realismo y
efectos conmovedores la ceremonia del descendimiento
y posterior entierro. (Martinez, 2004: 233). La presencia
de este tipo de imagenes articuladas bien pudiera consi-
derarse ‘el principio de un teatro de marionetas’; en esta
direccion lo analiza Magnin en su Historie des Marionet-
tes publicada en 1862, donde cita como el sinodo de Ori-
huela [Alicante - Espafia] prohibio las representaciones
de la Pasion con titeres. De igual forma que Chapius y
Gelis en el afio 1928 en Les automates dans la religion
chrétienne, con una referencia sobre el Cristo de Limpias
[Santander] o Varey en 1957, quien ya incluye este tipo
de imagenes en el estudio sobre los titeres en Espana.
(Gonzalez Montafies, 2002: 390 y ss). Lamentablemen-
te, este tipo de cristos articulados medievales de las
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regiones alemanas han desaparecido de los conventos
y bien se encuentran en colecciones privadas, museos,
parroquias o incluso en templos evangelistas y capillas
de cementerios, perdiendo el sentido y finalidad para la
gue fueron creados.

Dentro del panorama espafiol, cabe sefialar una serie
de cuatro articulados mas que interesantes de mediados
del siglo XIV: el de la Catedral de Orense, el de Finiste-
rre [A Corufia], el de Santa Clara de Palencia y el popu-
lar Cristo de Burgos, talla que se venera en la catedral
burgalesa con fervor especial entre los peregrinos del
Camino de Santiago y cuya imagen sera divulgada -por
medio de las pinturas de Mateo Cerezo- por Cantabria,
Asturias, Pais Vasco y, sobre todo, Andalucia donde in-
cluso da nombre a la localidad de Cabra del Santo Cristo
[Jaén]. Asimismo, el Cristo de Burgos gozara de no poca
devocién en Filipinas y paises americanos como Perd,
Bolivia o Chile, donde llega de la mano de religiosos es-
pafioles (Lopez Martinez: 19974). De las cuatro piezas
citadas, es la de Burgos la que mas interés ha desper-
tado entre los investigadores, con infinidad de estudios
multidisciplinares, donde el realismo de su cabello natu-
ral, articulaciones en brazos, dedos y cuello; la piel de
animal que cubre la madera, las ufias de asta y otros
postizos para las heridas o incluso un recipiente inter-
no para sangrar por el costado sefialan a esta escultura

40. En esta linea y del mismo autor puede consultarse - (2004) «La
devocién popular al Cristo de Burgos». En PENA GONZALEZ, M.A, RA-
MOS GUERREIRA, J.A'Y RODRIGUEZ PASCUAL F. (eds.). La religiosidad
popular. Riqueza, discernimiento y retos. Salamanca: Publicaciones de la
Universidad Pontificia, 293-301.



como uno de los paradigmas para analizar el ritual del
descendimiento.

No obstante, mas alla de las tipologias de las escul-
turas articuladas, una de las bases del ceremonial en
si mismo se encuentra en los tropos y otro tipo de au-
tos medievales en los que se narraban pasajes biblicos,
especialmente los relacionados con la pasién, muerte
y resurreccion de JesuUs. En época medieval, los tropos
eran formas musicales que embellecian la liturgia, incor-
porando textos de nueva creacidon basados en melismas
de origen griego o romano. La evolucién de estos tropos
dio lugar al ‘drama liturgico’, pasando del canto coral
a una representacion en si misma que aun teniendo el
mismo caracter religioso poco a poco se ira separando
del culto, representédndose a veces durante la liturgia e
incluso al término de la misma de forma independien-
te, inspirdndose para ello en fuentes no estrictamente
litrgicas como pueden ser repertorios musicales pro-
pios de la tradiciéon oral y de facil aceptaciéon entre el
pueblo, incluso algunos criticos han querido ver en es-
tas obras -difundidas por Europa desde el siglo IX hasta
bien entrado el siglo XVI- una manifestacion especifica
de lo que se ha conocido como 'Teatro Medieval’. El cle-
ro vio en este tipo de representaciones un instrumento
apropiado para explicar con sencillez los textos biblicos,
aunque nunca oculté sus recelos sobre el teatro y este
tipo de ceremonias terminaron celebrandose fuera de las
iglesias, sin deshacerse de su contenido e intencionali-
dad religiosas, lo que transformd la ceremonia en algo
mas secular. Incluso hoy en dia no pocos descendimien-
tos tienen lugar en el exterior de las iglesias, absides y
atrios parroquiales como por ejemplo en las localidades
espafiolas de Torrejoncillo [Caceres]; Bercianos de Aliste
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[Zamora]; Vivero [Lugo]; Salamanca que lo celebr6 en
el Patio Chico de la catedral y actualmente lo hace en
el Campo de San Francisco o Ahigal [Caceres] donde el
acto tenia lugar en un lugar al norte de la poblacién co-
nocido como Calvario, lo que Dominguez Moreno llama el
'Gdlgota local’ (Dominguez, 1997).

Desde finales del siglo XII [Pasién de Montecasino]
aparecen textos, primero latinos y luego en vernacu-
lo, que acabaran convirtiéndose en verdaderos guiones
teatrales de la Pasion, donde intervenian actores en los
papeles de Nicodemo, José de Arimatea, las Marias, etc
junto a esculturas articuladas [Cristo crucificado y Vir-
gen dolorosa]. Demetrio Brisset (Apud J. S Pons y otros
autores) sefala como los primeros textos pasionistas
datan del siglo XIII, cuando se redacté en Mallorca la
Tragedia de la Passid, una de las primeras versiones dra-
maticas europeas en lengua romance, teniendo constan-
cia de representaciones en Valencia, lo que convertiria
a la Corona de Aragdn en la gran zona difusora de este
tipo de ritos. (Brisset, 1997: 311). Asimismo, la Catedral
de Mallorca celebraba el ‘Devallament de la Creu’ hacia
1480 y se piensa que a partir aqui siguiendo un proceso
de transculturacién se extenderia por toda la peninsula,
especialmente desde finales del siglo XVI hasta el XVIII,
momento en el que la practica del descendimiento al-
canza su mayor difusién. No obstante, M2 José Martinez
(Apud Tauber, 1978), siguiendo la linea alemana, indica
como la primera ceremonia del desclavo data del ultimo
cuarto del siglo XIV, concretamente del afio 1370, en el
monasterio benedictino de Barking [Londres], donde el
descendimiento se enriquecia con esculturas de virge-
nes articuladas que realizaban movimientos al recibir el
cuerpo de Cristo. De aqui se ha pensado que este tipo



de esculturas articuladas y sus rituales pasan a Francia
e incluso Espafia, lo que explicaria la fecha tan inicial
[comienzos del siglo XIV] del yacente de Santa Clara
[Zamora] y el de Zamarramala [Segovia]. (Martinez,
2004: 234). A partir de entonces, y sobre todo en el si-
glo XV, se extiende por toda la peninsula, especialmente
por el Este, alcanzando su maximo apogeo o renacera,
por decirlo de alguna manera, a mediados del siglo XVII,
coincidiendo con los discursos posteriores al Concilio de
Trento, momento en el que las cofradias penitenciales
empezaran a gozar de gran popularidad y las procesiones
de Semana Santa, con sus pasos y flagelantes, tomaran
las calles durante la semana de Pasion. A partir de aqui,
las primitivas representaciones medievales se convierten
en rituales mucho mas complejos, con escenificaciones
truculentas y con altas dosis de teatralidad, muy acordes
con el espiritu trentino. Asi, a modo de ejemplo, pueden
encontrarse innumerables lugares donde aun se vene-
ran imagenes articuladas, no sélo de Cristos con brazos
moviles, sino también dolorosas con complicados juegos
mecanicos de ejes y poleas en su cuello, manos, brazos
para poder estrechar a su hijo en el regazo o inclinarse
al recibir el cuerpo del yacente, etc. Sera en estas fechas
cuando se autoriza [mediante bula papal] la celebracién
del descendimiento en el ya citado pueblo zamorano de
Bercianos de Aliste, desde donde se extiende antes de
que finalice el siglo XVI por otras localidades zamora-
nas. La pomposidad del culto y la basqueda afanosa de
emociones son inseparables de una imagineria, escultu-
ra procesional y procesiones dirigidas a mover a la devo-
cion y a la piedad, asi como para que ‘el pueblo pecador
crucifique al Nazareno cada afio y luego, también cada
aflo, acabe llorando y arrepintiéndose de su delito’. En
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este contexto, el ritual del descendimiento comenzara a
entenderse y representarse como una escena auténo-
ma o independiente, sin estar enmarcada dentro de una
dramatizacidon general de la Pasién, algo que ocurre de
igual forma con pasajes como el lavatorio de los pies, la
guema del judas, etc.

Pero con la llegada de la Ilustracién, muchas de estas
localidades veran suprimidas las representaciones tea-
tralizadas de la Pasion. Paradigmatico es el caso de Ahi-
gal [Caceres-Espafa], donde la ceremonia del descen-
dimiento quedara suspendida. Sera una de las muchas
prohibiciones propias del reinado de Carlos III contra
las practicas consideradas supersticiosas, contexto en el
que se publica la Orden de 1777 que suprimia procesio-
nes de empalados, disciplinantes asi como la ceremo-
nia del descendimiento por los ‘abusos y corruptela en
las que unos se ocupan en miradas libidinosas, otros en
conversaciones mundanas, otros en voces destempladas
(...) como son dar recios golpes con el martillo para des-
enclavar el cadaver del Sefior por la tramoya que se usa
en algunos pueblos de subir y bajar con un cordel las
manos de la imagen de Ntra. Sra. de la Soledad (...) y
otras invenciones ajenas a la seriedad con que se debe
celebrar este tierno paso’. (Dominguez Moreno, 1997)

Algunas de estas ceremonias se recuperaran a finales
del siglo XIX y sobre todo en la primera mitad del XX,
aunque en ocasiones aproximandose a lo que puede ser
una Pasion viviente mas que a la ceremonia del des-
cendimiento propiamente dicha. Asi, La Parroquia-Mé-
rida [Venezuela], cuenta con una de las semanas san-
tas vivientes mas interesantes de la zona, presenciada
habitualmente por mas de 10.000 personas, donde la
escultura articulada de Cristo fue sustituida en 1965 por



un hombre-actor que representa el papel de Jesus, afia-
diéndose cada vez mayor numero de personajes. Este
tipo de representaciones cada vez son mas populares,
especialmente de 25 6 50 afios a nuestros dias, coinci-
diendo con la proyeccién turistica masiva de la Semana
Santa. En Espafia, hay no pocas representaciones vi-
vientes de este tipo: Morata de Tajufia [Madrid], Cas-
tro Urdiales [Cantabria], Cuevas del Campo [Granada],
Alburquerque [Badajoz], Balmaseda [Vizcaya] y un lar-
guisimo etcétera; representaciones también muy habi-
tuales en no pocos paises americanos, especialmente en
México, desde donde incluso se exporta a USA, como es
el caso de 'The Live Way of the Cross’, pasion viviente
que recorre el barrio de Pilsen en Chicago con vecinos de
origen mexicano.

Sin duda, uno de los ejemplos mas singulares es el de
Oberammergau, en el distrito de Garmisch-Partenkirchen
[Baviera - Alemania], una pequefa localidad situada en
el valle del Rio Ammer, cerca de la frontera con Austria,
gue es conocida mundialmente por la representacion de
la Pasion, uno de los eventos religiosos y rurales mas
importantes de toda Alemania. El espectaculo dura cer-
ca de 8 horas [con una pausa de 3 h. incluida] y en él
actlan cerca de 2.500 vecinos que cumplen el requisito
de haber nacido en el pueblo o llevar 20 afios residiendo
en él, circunstancias que facilitan que casi toda la pobla-
cion participe directamente. Como siempre el papel de
Cristo es el mas importante y a principios del siglo XX
fue representado 'sin pretension y con dignidad’ por An-
tén Lang, un paisano que gozaba de fama de santidad.
Asi, a principios del siglo XX se definia a la Pasion de
Oberammergau como algo mas allad de una pieza teatral
o literaria pues ‘encierra algo superior a todo arte y a

259

260

toda literatura; esto es: una narracion continuada y bien
ordenada de una verdad, de una gran verdad humana
que conmueve a los incrédulos’ (Evangelina: 1900). La
escenificacion se celebré por primera vez en 1634, cuan-
do la villa superd una epidemia*' y en accion de gracias
acordaron celebrar cada diez aflos una representacion
teatralizada de la Pasion que en el aifo 2010 celebrara su
XLI Edicion. Seran 102 representaciones [del 15 de mayo
al 3 octubre] en las que se espera la llegada de mas de
medio millén de turistas de todo el mundo [20.000 'via-
Jjeros’lo hacian en el afio 1900] pues la venta de entradas
comenzo hace un afio y apenas quedan tickets*.

Tras leer en una revista una crénica sobre la repre-
sentacion de Oberamergau, en 1951 el comerciante
brasilefio Epaminondas Mendonga tuvo la ocurrencia de
realizar una pasion viviente [la 'Paixdo de Cristo’ (Pasion
de Cristo)] en Fazenda Nova [Brejo da Madre de Deus -
Pernambuco - Brasil]. Inicialmente esta escenificacion se
realizd en las calles de la localidad pernambucana has-
ta que, tras diversas circunstancias, el periodista Plinio
Pacheco -casado con la hija de Epaimondas- concibi6 la
idea de redactar un guiéon mas preciso a la vez que cons-
truir una réplica de Jerusalén donde se desarrollasen las
escenas: nacia la ‘Nova Jerusalem’, una ciudad-teatro
que se inaugurd en 1962 ex profeso para acoger la re-

41. Promesa similar a la que motivo en el siglo XIX la celebracién del Via
Crucis de Iztapalapa [México], actualmente una de las Pasiones Vivientes
mas importantes del pais azteca.

42. PASSION PLAY OBERAMMERGAU (Enero, 2010): http://www.pas-
sionplay-oberammergau.com. En el sitio web puede ampliarse la infor-
macion del evento, ademds de adquirir entradas, merchandising oficial:
cd’s, ropa con la imagen de Cristo o la Crucifixion, etc.



presentacion de la Pasién. El conjunto hoy estd catalo-
gado como Patrimonio Cultural Material e Imaterial de
Pernambuco y tiene una superficie de 100.000 m?, cuen-
ta con 3,5 km. de muralla, 70 torres de 7 m. de altura y
9 escenarios, asi como la 'Posada de la Pasion”: un hotel
con 32 habitaciones de lujo que oferta la posibilidad de
compartir espacio con el elenco de actores, comer con
ellos en la mesa de la Sagrada Cena e incluso actuar
en la obra tras recibir un breve cursillo. El restaurante
recibe el nombre de 'Taberna del Emperador’, el area de
recreo infantil: 'Arena de los gladiadores’; |a sala de jue-
gos: 'Arena de los centuriones’; el aparcamiento: ‘Arena
de los leones’; la piscina con hidromasaje: 'Termas de
Herodes’, etc. Ademas, el complejo oferta un gran audi-
torio para actos publicos o encuentros empresariales. En
el espectaculo -propiamente dicho- participan mas 1000
actores, donde los papeles relevantes [JesUs, Maria,
Magdalena, san Pedro, etc.] son interpretados por acto-
res famosos. La duracion se extiende a mas de 3 horas
en las que el publico -mas de 72.000 espectadores en
2009- va moviéndose por los escenarios y en ocasiones
se convierte en figurante. 'De esa forma, la presentacion
se hace aun mas real y emocionante. Todo es hecho con
mucha rigueza de detalles, desde la banda sonora al fi-
gurin, que llenan los ojos de los millares de espectadores
gue asisten emocionados al espectaculo (...)’, aunque el
momento culminante es la resurreccién de Jesus, cuan-
do el actor es elevado envuelto en una nube’3,

43. Agradezco al profesor Espina Barrio sus indicaciones e informaciones
sobre la ‘Nova Jerusalem’. Asimismo, puede consultarse el sitio oficial
del evento Paixdao de Cristo (Enero, 2010): http://www.novajerusalem.
com.br
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En muchos casos, como se ha visto, las representa-
ciones de la Pasion pueden verse hoy como algo mas
cercano a lo que es una Semana Santa viviente, inclu-
so prestigiosas compafiias de teatro han hecho exitosos
montajes basados en la Pasion. De gran acogida entre
el publico son los casos de 'Pasion’ de ‘Teatro Corsario’*
[Valladolid-Espafia] que recrea la Semana Santa a partir
de los pasos penitenciales de Valladolid, o 'El Misterio del
Cristo de los Gascones’, de la ‘Compafiia Nao d’amores’®
[Segovia-Espafia] que reinterpreta el ritual medieval del
descendimiento a partir del Cristo de los Gascones, una
de las imagenes articuladas mas antiguas de Espafia,
como se ha dicho.

Lo cierto es que el turismo religioso estd en su maxi-
mo esplendor. El calendario laboral-festivo se rige o
basa en el calendario religioso y las jornadas de ocio-
turismo coinciden plenamente. En Espafia, el Camino de
Santiago es la prueba mas evidente, donde los senderos
estan plagados de turistas -también de peregrinos- ma-
yoritariamente extranjeros. Asi, en ocasiones, rituales
como el descendimiento se esta recuperando o promo-
cionando con unos fines turisticos muy concretos, des-
virtuando o disneylizando incluso la propia esencia del
mismo con representaciones diametralmente opuestas a
lo que realmente se concibié en origen. El escritor Jesus
Torbado no lo pudo describir mejor en su articulo sobre

44. Teatro Corsario (Enero, 2010): http://www.teatrocorsario.com
45. Nao d’amores (Enero, 2010): http://www.naodamores.com

46. Vid. el caso de Mdlaga en Esteve Secall, 2002: 410 y ss. De igual
forma, la evolucion de la Semana Santa de Valladolid y su declaracién de
interés turistico internacional vid. en Burrieza, 2005: 147 y ss.



la ceremonia del descendimiento en Bercianos de Alis-
te, localidad zamorana de escasos 200 habitantes donde
'10 horas antes de que comience la ceremonia, ocupa
el pueblo una nutrida patrulla de la Guardia Civil para
organizar el trafico (...), incluso grandes autobuses que
llegan desde muy lejos. Probablemente es el unico dia
en todo el afio en que los guardias visitan pueblo tan
apacible y discreto. Se organiza una algarabia excesiva,
qué se le va a hacer. Corren las multitudes de un lado a
otro, se apelotonan los coches (...). Cuando los cofrades
empiezan a desclavar el cristo articulado el publico trepa
a los tejadillos, anda a codazos por las estrechas calles,
habla demasiado alto y termina estropeandolo todo. Los
paisanos se quejan con razon de que les estropean las
cubiertas de sus cuadras y tapiales. También su anti-
guo fervor (...)". (Vid. Torbado, 1997). En este caso, la
reflexion, escrita hace mas de una década, esta plena-
mente vigente, pues pude comprobar como la situacion
se repitié durante el descendimiento del afio 2010, con
los turistas traspasando el ‘espacio de los vecinos’ de
Bercianos, pero sobre todo -como bien decia J. Torbado-
estropeando o invadiendo 'su fervor’. Por el contrario,
en los lugares donde la ceremonia del descendimiento
se ha recuperado en los Ultimos afos el éxito del ritual
-a menudo- depende del mayor o menor numero de tu-
ristas que han asistido, maxime cuando la ceremonia ha
resucitado gracias a asociaciones culturales o Juntas de
Semana Santa, organizaciones que actualmente coordi-
nan y tienen entre sus objetivos la promocion, difusion
y organizacion de todos los eventos relacionados con la
Semana Santa, como es el caso de Robledillo de Gata
[Caceres-Espafia] donde el descendimiento se convirtio
recientemente en uno de los atractivos mas importantes
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de la S. Santa de toda la comarca. No obstante, unas
veces el desconocimiento del ritual y otras los fines es-
trictamente turisticos han contaminando la propia cere-
monia al incorporar o eliminar elementos mas o menos
llamativos para conseguir atractivos singulares o efectos
novedosos que les hagan diferentes a otras celebraciones
similares™. No en vano, en la region espafiola de Castilla
y Ledn 19 Semanas Santas estan declaradas de interés
turistico regional, nacional o internacional, donde todas
‘compiten’ por atraer o congregar a un mayor nimero de
turistas dentro de un ambito en el que las procesiones y
rituales son mas o menos similares. Asi, un buen nimero
de ciudades -mas o menos populosas- han recuperado el
ceremonial -mas o menos contaminado- en los Ultimos
50 afios coincidiendo con los afios en los que la Semana
Santa es cada vez menos Santa y mas Turistica.

En otro orden, se puede afirmar como muchos cristos
-especialmente en el mundo rural- son venerados -en
el mejor de los casos- como yacentes cuando realmen-
te son crucificados articulados y cumplieron una funcion
muy concreta, pero al desaparecer la ceremonia del
descendimiento también ha desaparecido su finalidad,
lo que hace que no pocas piezas estén abandonadas y
olvidadas, en un mundo rural cada vez mas abandonado
y olvidado.
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ESQUIZOFRENIA CULTURAL E
POSSESSAO DEMONIACA NA

AMERICA




“A auséncia de satisfacdo faz com que os
objetos de amor surjam aos nossos olhos
como envoltos em um magico véu, e ten-
ham aquela aparéncia de periculosidade
gue constitui o seu fascinio”.

TH. Reik

Nada mais fascinante que observar a dinamica es-
trutural que move a compreensdao humana, nada mais
oportuno do que percebe-la e verificar sua reprodugao
social, identificando procedimentos, crengas e supers-
ticOes, cada qual, sob a tutela de uma cultura.

Desta forma, os elementos propostos por este texto
alimentam-se deste fascinio e da possibilidade de dis-
cutir a esquizofrenia cultural e a possessao demoniaca
como aspectos que em detrimento de pertencerem a do-
minios distintos, parasitam o mesmo escopo. Certamen-
te podemos encontrar nestes, uma variedade de tecitu-
ras e evidencias de que um aspecto pode estar associado
a compreensdo do outro.

Assim, a reflexao parte, portanto, de entender cada
um dos processos que afirmam, conceituam e dialogam
com a esquizofrenia cultural e a possessao demoniaca na
America. Observando suas especificidades e buscando
averiguar como o produto de suas sinteses é absorvido
pela sociedade, em diferentes contextos.

Partimos da leitura de Guillermo Batalla, através
do mergulho que este realiza na realidade Mexicana,
no texto México profundo - una civilizacién negada a
partir do que ele mesmo atribui como esquizofrénico.
Mentalizamos a expressao esquizofrenia (sabidamen-
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te uma patologia) e a cultura como produto da relagao
de diferentes sujeitos (hipoteticamente ndo patoldgica).
Partimos da ilustragdo de sociedade proporcionada pela
narrativa de Batalla e investigamos a medida que deter-
mina um aspecto - a patologia e outro a relagao cultural,
dita ndo patoldgica.

Da mesma forma, nos apropriamos da nocao de
demonio envolta no texto de Michel T. Taussig (1980)
quando este discute a condigdo demoniaca expressa nas
imagens, estatuas e principalmente na ritualizacdo da
concretizagdo do demonio como elemento mesmo da
cultura local. Taussig parte da analise do "The devil in
the mines” para dialogar com a condigdo dos mineiros
e da produgdo, um dado relevante pois considera neste
intercurso, as condigées econdémicas desta crenca.

A provocacgao de Michel Taussig nos leva a uma breve
consideragdo sobre a constituicdo demoniaca e nisto, nos
apoiamos em Lilith de Roberto Sicuteri (1980) para des-
enha-la, pois na medida em que buscamos compreender
a marginalidade de que foi formada, entendemos com
isto, que, tal marginalidade ndo somente expressa uma
negativa dos padroes normais da sociedade, mas tam-
bém, demonstra um ruido, para usar uma expressao da
psicologia analitica, que merece ser percebido.

Ainda, nos apoiamos no Esboc¢o de uma teoria da pra-
tica de Pierre Bourdieu para pensar os intersticios da cul-
tura, particularmente a etnologia Cabila que nos é opor-
tuna e com esta referéncia, damos cabo deste ensaio e
nos projetamos para outros aprofundamentos. Valemo-
nos de Bourdieu para buscar situar a condicdo do demoé-
nio como “parte de um sistema simbdlico® que restitui a
crenca e a supersticdo como um elemento importante da
realidade humana.



Mais que isto, Bourdieu (2002, p.38) nos auxilia na
reflexdo sobre como culturalmente nos apoiamos nestes
valores e os transformamos em nossas referéncias de
mundo pela sua profundidade e pelas marcas que opor-
tunizam, vejamos, “a posigao particular... no interior das
representacées magicas e das praticas rituais justifica a
abstracao inicial por meio da qual foi arrancada ao siste-
ma mais vasto para ser tratado como sistema particular”.

FORMACAO CULTURAL E A ESQUIZOFRENIA

DA ORDEM NACIONAL MEXICANA.

O debate sobre a cultura nacional no México trou-
xe, segundo Batalla (1987, p.103) a preocupagao com
as origens da cultura e de sua problematica, toda ela
pautada no conjunto de povos e grupos sociais que pos-
suem e praticam cada um deles uma cultura especifica e
diferente das outras. Esta diversidade cultural pode ser
observada e analisada a partir da existéncia de multiplos
projetos, todos eles constituidos sob a égide da socie-
dade colonial estamentaria, que ao sabor de 500 anos,
reafirma sistematicamente uma postura e um compro-
misso fortemente ligado a minoritaria classe dominante
em detrimento da ampla maioria dominada e subjugada
pelos desejos do dominador, refletindo a intensidade da
heranca do colonizador, toda ela baseada numa menta-
lidade que ndo permite ver ou inventar outro caminho.
Mais que isto:

“la civilizacién mesoamericana, o se da por muerta, o
debe morir cuanto antes, porque su condicion, segun la
mirada del colonizador, es de indiscutible inferioridad y
no admite futuro prépio”.

Este futuro nos lembra Batalla (1987), aponta para
um projeto histérico que prevé a unificagdo cultural e
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que prescreve a criacdo de uma nova civilizagdo que
seja a sintese das anteriores, supondo a eliminacdo da
cultura mesoamericana pela generalizagdo das demais,
ocorrendo entdo, exatamente, pela impossibilidade de
somar mundos tdo contraditdrios - a densa e expressiva
cultura mexicana com os ideais europeus do colonizador.

Ideais estes que divergem dos projetos constituidos
ao longo da histéria Mexicana, mas que vao aos poucos
incorporando o modelo de cultural adotado pelo proje-
to nacional - puramente ocidental. Nele, prevalece toda
uma ideologia voltada para os dominios de uma nagdo
moderna e para que existisse tal incorporagao, a imensa
maioria mexicana foi a ele submetida, ndo somente por
ser diferente, mas por representar uma cultura real. O
que emerge disto € uma cultura de poucos e caracte-
risticamente imaginaria, uma vez que ndo representava
o que de fato existia, negando a realidade histérica e a
formacdo social, envergando em suas estratégias... uma
nova civilizagao.

Conforme Batalla (1987) esta nova civilizagao pro-
posta, seria o produto do esforgo de uma aspiragao per-
manente de deixar de ser o que se é — 0 povo mexicano,
e com isto, abandonar a cultura nacional, predominan-
temente mestica. O Projeto nacional busca uma homo-
geneidade por acreditar que um povo que tem a mesma
cultura e mesma lingua tera o passaporte para a mo-
dernidade, em outras palavras, a cultura nacional sera
forjada a partir de um modelo de desenvolvimento e de
modernizagdo. Evidentemente, ambos incompativeis e
inconsistentes com a maioria da populagao.

Esta incompatibilidade reflete uma historia constitu-
cional cujo planejamento esquizofrénico representa se-
gundo compreendemos, uma metamorfose™ no sentido



Kafkiano, pois o estranhamento da proposicao de cultura
nacional torna a cultura mexicana indefesa pela intensi-
dade da imposicdo, mas, sobretudo, por silencia-la. Tal
planejamento faz parte de um projeto ficticio que exclui
a maioria da populagao

E esta exclusdo tem em seu conjunto, um sistema
eleitoral que toma por base exclusivamente o reconheci-
mento dos partidos politicos como uUnico veiculo legitimo
da participacdo cidada, especialmente, em um pais em
que a maioria ndo milita em nenhum partido e nem vota.
A modernidade representando a realidade é tratada por
virtude da lei, assim, caso esta realidade trilhe caminhos
distintos daqueles em que foi enderecada, sera conside-
rada equivocada ou ilegal. Observamos conforme Batalla
(1996, p. 107) uma ficcdo esquizofrénica, presente em
todas as dimensdes da vida e da cultura do pais, tendo
influencias em toda a populagao, exceto nos dirigentes,
propulsores do México imaginario.

Batalla (1987) usa a expressao esquizofrenia, para
afirmar por analogia, a condicdo cultural como semel-
hante a uma doenca que proporciona a perda do con-
tato com a realidade e esta perda, implica na ficgao de
acreditar num México que ndo existe, mas que foi con-
venientemente organizada para atender uma minoria.
Assim como para a doenca quando o esquizofrénico tem
perturbacdes, alucinagdes e delirios e que, portanto, seu
comportamento, atitudes e desejos sao marginais, a cul-
tura que se quer crer e ter nesta nova ordem, parasita
insistentemente um modelo entalhado no delirio e na
alucinagao, pois cada estrutura que busca compor, difi-
cilmente se adéqua a cultura historicamente produzida
pelo povo mexicano.
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Esta suposta cultura separa o mundo real de outro
alheio e externo, um duplo também esquizofrénico, pois
atende circunstancias e necessidades ou renuncia a si
para aceitar-se como o outro, expressando com isto, a
sintese de uma maioria forcada a marginalidade pela
anulacao de suas vontades e crengas mais elementares,
0 que se estende a prépria forma de viver.

E esta forma pode ser facilmente demonstrada pela
fratura expressa pela nogdo de democracia. Para Bata-
lla (1987, p.108) a democracia como “una de las as-
piraciones vertebrales de la civilizacion occidental’ ao
ser transplantada para o México imaginario assume me-
canismos de exclusdao que transforma o povo num ndo
povo, mais ainda, tem a tarefa de criar um povo, pois
aquele que existe, “... termina siendo el obstaculo para
la democracia”.

Até porque, segundo Batalla (1987) faz-se tabula
rasa da realidade, colocando em jogo o capital cultu-
ral da sociedade mexicana, o que leva a impossibilidade
de reconhecer, valorizar e estimular o desenvolvimento
do extenso e variado patrimonio cultural da histéria do
México. Procedimento inspirado na cegueira colonial que
preconiza “la nocion de que aqui no hay nada con lo que
se pueda construir un futuro”.

E este futuro tem fortes ligagdes com o passado. Ou
seja, a esquizofrenia com que se debate a cultura nacio-
nal é a expressao atual de um largo processo histérico
cuja origem se encontra na ilustracdo do regime colonial
ha quase 500 anos e se torna mais patoldgica ainda,
pela exigéncia permanente do controle cultural que ndo
se limita a bens e servicos, mas também a manipulacéo
econO6mica da populagdo, mantida e sustentada pela lei-
tura ocidental da modernidade. Especialmente, porque



este processo se apresenta com maior nitidez em socie-
dades plurais de origem colonial como a mexicana, por
distinguir os povos subalternos da sociedade dominante.
Assim, o texto de Batalla (1987, p.111) faz uma reflexao
sobre a realidade cultural de México, entendida como re-
sultado de historias concretas de diversos povos, parti-
cularmente os indigenas, o que nos permite interrogar
- seriam estes povos suscetiveis de qualquer crenca e
que, portanto seriam mais faceis de serem subjugados?

A SOMBRA DO MEDO E DA DOMINACAO.

A histéria da humanidade esta marcada ao longo do
tempo, por intensas relagdes de dominagao. Povos foram
subjugados em nome da fé e subliminarmente pela de-
fesa de territorios. Em cada uma das situagdes, crencas
e supersticbes sdo o combustivel para a ocorréncia de
eventos nem sempre pacificos.

Para a conquista ou deposicao de nagbes, mais de
uma vez, a apropriacdo de conteudos culturais foi utili-
zada e aqueles que utilizam imagens do medo, tendem
a se fortalecer e dominar consciéncias ainda desprepa-
radas para defender-se, isto faz parte inclusive da con-
dicdo humana. Uma das marcas mais expressivas desta
realidade esta centrada na questdo da crenca. E a crenca
gue determina e condiciona o comportamento e a agado
dos homens em seu grupo e perante outros homens de
diferentes grupos. No que se refere a submissdo, pode-
mos hipoteticamente afirmar, que um povo com crengas
e supersticGes muito fortes sdo mais faceis de serem
condicionados e manipulados, sobretudo, por coloniza-
dores que assim pensam.

Sobre esta hipdtese, a escrita anterior nos permite
observar que para o colonizador ou dominador, a pres-
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suposicdo de outra cultura que ndo é a sua, implica ne-
cessariamente numa negacdo de cultura, pois afronta e
discute os seus valores. O olhar do dominador reflete
uma compreensao trivializada de que o que dele parte
€ bom e qualitativamente superior, donde se conclui que
todas as outras possibilidades culturais sao inferiores.

Esta suposta inferioridade pode ser pensada pela for-
magao dos povos. A formagao cultural mexicana, sabida-
mente mestica e predominantemente indigena carrega
consigo esta marca. Historicamente tdo rica e multipla,
aos olhos do dominador ndo passa de um amontoado de
futilidades. Mas infelizmente ndo é a Unica. A colonizagdo
mesoamericana parece ter diluido seus pertencimentos
de maneira bastante eficaz. Algo que pode ser visto com
bastante propriedade através de Michel Taussig - The
devil in the mines, quando questiona, por exemplo, se
acreditar no demonio é caracteristica das pessoas indi-
genas, pobres ou miseraveis?

Taussig (1980) tem em Oruro na Bolivia seu locus de
observacgao e intervengdo. O autor parte das crengas que
sao socialmente propagadas para discutir o fetichismo
da mercadoria proporcionada pelo trabalho nas minas.
E neste contexto, analisa, proporcionalmente ao que fez
Guillermo Batalla, como a cultura nacional mexicana, a
cultura que permeia e da sentido a acdo dos mineiros.

Taussig (1980) afirma o poder pré-colonial das mon-
tanhas de Oruro ao descrever a importancia das esta-
tuas que representam as minas e o estanho, icones da
manifestacdo contemporanea. As narrativas destas re-
presentacoes sao:

"His body is sculptured from mineral. The hands face,
and legs are made from Clay. Often, bright pieces of
metal or light bulbs from the miners’ helmets form his



eyes. The teeth may be of glass or of crystal sharpened
like nails, and the mouth gapes, awaiting offerings of
coca and cigarettes. The hands stretch out for liquor. In
the siglo XX mine the icon has an enormous erect penis”.

Observemos que a descricdo resulta das crengas mais
arraigadas da cultura local e representa por sua vez, a
forma com que o povo, especialmente o mineiro, tem de
conhecer e se reconhecer nestas imagens. O apelo visual
pode demonstrar uma infinidade de aspecto que repre-
sentem a trama do cotidiano, bem como os objectos e
materiais habituais e podemos conceitua-las de diferen-
tes maneiras. Demoniacas? Talvez.

Segundo Taussig (1980, p.143-4) o que ocorre é que
sem a bondade dos espiritos, efectuadas através do ri-
tual, ambos - produgdo mineral e a vida dos mineiros
estdao em perigo. Trata-se de uma ambivaléncia que re-
presenta a forca de vida e a forca de morte. O espirito
proprietdrio das minas é extraordinariamente ambiva-
lente, especialmente no que refere a politica e economia,
pois sdao estas dimensdes que lhe ddo suporte, algo que
ocorre desde a nacionalizagao do estado e as mudangas
revolucionarias de 1952, reflexo do controle burocratico
e da ditadura militar. O espirito precisa ser presenteado
e o ritual é este momento de celebracdo e de afirmacgéo
da crenga.

0 CANTO IMAGETICO DA SEDUCAO E

AS MARCAS DA POSSESSAO.

As imagens de convencimento sdo inspiradas no
deménio ou sdo a representagdo do préprio e seduzem
pelo temor. O medo pode ser considerado uma de suas
marcas mais fundamentais, pois na medida em que cap-
turam o sujeito pela consideragdo de um conjunto de

277

278

crengas e supersticoes, alimentam um ciclo de absorcao
e talvez de uma nova cultura - a da subserviéncia.

Esta subserviéncia ndo ocorre por encanto. Um con-
junto de fatores contribuem para sua existéncia e per-
manéncia, particularmente pela sua vinculagdo com a
imagética. As imagens assumem uma dimensdo politi-
ca ao sedimentarem nos povos, marcas das quais es-
tes viverdo a sombra, pois estardo incorporadas como
tatuagens. Como fator de incorporagdo da imagem de-
moniaca, por exemplo, temos a cena urbana e ela é a
mesma que povoam o imaginario popular. Sdo sinais que
alteram a estrutura da cidade e das vivéncias motivadas
pelo medo.

Acontecem invariavelmente numa pequena cidade
aos pés de uma grande montanha, numa relagdo de
proximidade e ao mesmo tempo de distanciamento pelo
exercicio da proporcionalidade principalmente. Revelam-
se através do caos urbano, expresso por enchentes e
outras tragédias. Tais cenas sdo amparadas por homens
trabalhando, alguns em condigGes indspitas, o que in-
dica também, o que estes fazem em seu labor. Estes
homens mostram um rosto sisudo que as vezes parece
mau, fruto talvez do contagio pela idéia de um demonio
e também por suas vivéncias. Homens, mulheres e ani-
mais podem representar o demodnio e neste simbolismo,
o templo onde habitam com suas mascaras e objetos,
passa a ser o lugar do idolo.

Este idolo é marcado nesta descricdo pelo exagero e
este comportamento parece ser uma fonte de alimen-
to permanente para se conseguir traduzir a necessidade
do medo como base para a crenca no deménio. Mesmo
nas belas mascaras os olhos sdo enormes e intencio-
nalmente constituidos para simbolizar e remeter a esta



particularidade da cultura. Danca-se muito e tais dancas
associadas a representacdes de animais e outros seres
sdo fertilizadoras da idéia matriz que da sentido a exis-
téncia e manutencdo do demodnio — a possessdo. Todas
as caricaturas levam a este fim. Discutimos, no entanto,
estariam possuidos aqueles que admitem para si este
comportamento?

Se a analise partisse do cinema e tendo por base o
filme Coracao Satanico™, certamente diriamos que existe
sim possessdo e ela é construida culturalmente, na me-
dida em que é compartilhada socialmente. No entanto,
partimos de Taussig (1980) e verificamos que nas minas
o papel do deménio é muito focalizado na virtuosidade
da producdo. E a producdo que vai determinar a supre-
macia demoniaca. O que nos conduz a pensar no que ele
significa e qual a sua forga.

Mas o que é o demonio? Aos olhos da heranca judaico
cristd, o demonio é uma entidade® com uma forma ra-
dicalmente fora dos padroes humanos e com mutagdes
em varias partes do corpo, fato que nos permite pensa-
lo como uma aberragdo. Do ponto de vista mitoldgico,
exala um cheiro desagradavel e sua astucia é regular-
mente associada a maldade e perversdo. Historicamente
o demdnio serve como aporte para designar tudo aquilo
que é abjeto.

Esta imagem de asco ou algo semelhante povoa o
imaginario das pessoas e as condiciona a temer e se
submeter. E politicamente uma estratégia simples e du-
radoura. Ou seja, na medida em que é possivel conven-
cer e submeter um povo tem-se seu controle e também
sua condugao, podendo ocorrer da forma que julgar-se
mais apropriada. Com este procedimento, o dominio te-
rritorial e a exploragdo capitalista tornam-se atividades
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relativamente triviais para colonizadores e demais do-
minadores. Historicamente a formacgado cultural de base
crista faz bem este exercicio. Na mitologia os exemplos
de demonizacdao s3ao bastante intensos e convincentes,
mostrando entidades poderosas.

Roberto Sicuteri (1980) em Lilith - a lua negra traga
uma destas entidades demoniacas e descreve sua cons-
tituicdo - formada fundamentalmente por sangue, ex-
crementos e restos de outras submaterialidades. Lilith
€ uma mulher, a primeira companheira biblica de Adao,
gue nasce dos dejetos e sempre esta relacionada a eles,
“uma massa de epher, dam, marah (pd, sangue e bile)
gue deu vida a Ad3ao, o primeiro homem vivente”, foi a
matéria usada para cria-la.

Sicuteri (1980, p.13) argumenta sobre esta criagdo,
afirmando do ponto de vista antropoldgico, que a des-
cricao eventual pode representar a estrutura afetiva e
sexual de Adao, “talvez observasse tantos animais entre
seus semelhantes - cavalos, cabras, passaros, repteis e
peixes - que se admirava de ser s6”. O que, segundo o
autor e com base em sua leitura da mitologia biblica, é
possivel imaginar em sentido psiquico, um Addo andro-
geno — macho e fémea, fato que internamente questiona
a condicdao de uma criatura com a constituicdao de Lilith e
sua representacao demoniaca.

A relacdo que percebemos entre as afirmagdes de Si-
cuteri (1980) e os escritos de Taussig (1980) esta foca-
lizada exatamente nos rituais e suas simbologias. Lilith
permanece intacta em nossas consciéncias e nos contro-
la por sua suposta negatividade. E esta negatividade é
efetivamente o contagio que prevalece nas minas, pois
0s mineiros créem muito fortemente nas imagens que
Ihes sdo oportunamente servidas. Entdo, uma estatua



com um enorme pénis ereto como descrevemos no ini-
cio, pode significar fertilidade, mas também a pode ser
uma demonstracdo inequivoca de forca e poder, neste
caso, inquestionaveis.

E isto que fascina, encanta e motiva, mas, sobretudo,
que amedronta e escraviza. Com base no acima descrito
e com a idéia fixa de que o império do medo, simbolizado
pela existéncia e permanéncia do demonio, poliniza as
acOes de diferentes sujeitos e em variados contextos.
Mudando com isto, sua forma de proceder e concebendo
uma cultura dogmatica, na medida em que condiciona a
fazer o que é determinado, sem reflexao ou resisténcia.

Assim, conforme Taussig (1980, p. 145) como fize-
ram os mineiros do final da Idade Média e inicio da Eu-
ropa moderna, os mineiros Bolivianos de hoje atribuem
uma vida organica e espiritual a minas. Eles tém a com-
preensdao do metabolismo desta vida e do trabalho nela
realizado. Desta maneira, o “espirito” de suas relacdes
é mantido através da ritualistica da dramatizagdo das
trocas que tém um significado especifico para sua com-
preensao.

Taussig (1980 apud Nash 1976) afirma que antes
o demonio Supay ou tio ou Titito podia ser requisitado
ou chamado mediante um ritual onde se demonstrava
todo o bem querer a este. Nesta ritualizacdo apds os
anos 1960, ocorre um prejuizo especial para as mulhe-
res nas trocas estabelecidas e levadas a cabo em nome
do demonio, e estes rituais de troca sdo supostamente
reafirmados como convicgdo e passam a se constituir
numa verdade socialmente propagada e culturalmente
exercitada.

Trata-se como nos ensina Pierre Bourdieu (2002),
de um sistema simbdlico que se afirma cotidianamente
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através de suas praticas, pois considera duas necessi-
dades para sua efetivagdo: a necessidade simbdlica e a
necessidade técnica, uma vez que sua busca maior é a
operacionalizacao e manutengao das verdades.

Desta maneira, a simbologia inicial do enorme pénis
ereto que acreditdvamos coercitiva ou ligada a fertilida-
de, na compreensdo de Bourdieu pode ser um simbolo
de protecdo, semelhante ao que afirma sobre o tear a
partir da fungdo magica que ele exerce.

Para Bourdieu (2002, p.55) tais funcGes magicas, an-
coradas no mundo arquetipico, mostram um mundo ao
contrario, um reflexo invertido na medida em que po-
dem representar diferentes faces da mesma questao.
Mais que isto, ao inverter a realidade da maneira como
conhecemos e operamos, apresenta alternativas para
pensa-la e até subverté-la. Trata-se de um objetivismo
metodoldgico como afirma Bourdieu, uma “ruptura da
experiéncia primeira e da construcdo das relagGes obje-
tivas” (p.163).

Estas relagfes fazem sentido e causam aproximagao
conceitual, quando pensamos na esquizofrenia cultural
tratada por Guillermo Batalla(1987), na questao da pos-
sessdo demoniaca discutida por Michel Taussig (1980),
nas representacdes demoniacas feitas por Roberto Sicu-
teri (1980) sobre Lilith ou nas consideragdes sobre cul-
tura de Pierre Bourdieu (2002).

Grosso modo, expressam: "condicbes materiais de
existéncia caracteristicas de uma condicdo de classe e
que podem ser apreendidas empiricamente sob a forma
das regularidades associadas a um meio ambiente so-
cialmente estruturado”.

Esta expressdao revela um cenario que transita en-
tre o afastamento da realidade, tdo bem descrito por



Batalla, na medida em que aponta uma esquizofrenia,
nominadora de toda uma realidade e que provoca re-
presentagdes no povo Mexicano e que por analogia pode
influenciar outras culturas.

Também e a partir de Taussig, permitem — nos pen-
sar na questdao da possessdo demoniaca. Fato insdlito
que foge ao que rotineiramente estamos habituados e
que provoca nossos sentidos na direcdo de compreen-
der a possessdao como um dado da cultura e ndo um
afastamento das coisas da fé, por exemplo. A possessdo
se pensada no dmbito da cultura, implica num sujeito
comprometido com os ideais coletivos e o demonio, aqui
pintado de vermelho, representando a exuberancia e a
efervescéncia da producdo e das idéias. O demoénio de
certa forma inverte as relagdes de poder.

CONSIDERACOES FINAIS

A proposta de discutir a esquizofrenia cultural e a
questdo da possessdo demoniaca mostrou algumas fa-
cetas que ja haviamos previsto e outras que foram se
delineando ao longo da escrita. Ndo nos era segredo
nem inadmissivel pensar nas estruturas de dominagéo.
Especialmente naquela exercitada por uma minoria so-
bre uma maioria culturalmente ativa como ocorre histo-
ricamente no México.

Batalla nos permitiu deslocar desta compreensao tri-
vializada para perceber por analogia as diferentes estra-
tégias que as minorias governantes utilizam para sub-
meter a populagdo e convencé-la de que Ihe proporciona
0 que existe de melhor. Mais ainda, percebemos com
o autor, que na cultura reside um potencial bastante
expressivo e que na medida em que este é sublimado,
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competéncias e projetos sdo eliminados. O povo mexica-
no seguramente, amarga este desprazer.

Batalla nos permitiu, sobretudo, perceber nas re-
lagbes de dominacao e na ocidentalizagdo das culturas,
especialmente na Mexicana, a propagacao de falsos
valores e nisto, nos permite visualizar outras culturas
colonizadas como a Brasileira por exemplo. Apds lon-
go periodo de independéncia, ainda mantém, silencio-
samente, resquicios de colonizada, submetendo-se em
alguns campos do saber, a outras culturas, por julgar-se
ainda, em estado embrionario, infelizmente.

Michel Taussig nos fez sensibilizar com a questdo do
demonio. Conhecé-lo e concebé-lo mesmo que parcial-
mente, nos afastou um pouco da dimensdo das som-
bras. Com o texto The devil in the mines, compreende-
mos as relagdes de serviddo e de enraizamento a que
sdo submetidos os mineiros e também a importancia
das simbologias.

Principalmente pela crenga fortemente marcada pelos
rituais. Titito ndo somente inspira medo e causa submis-
sdo. Titito provoca também as consciéncias adormeci-
das a conhecer e transformar a cultura. Cumpre de certa
forma, o mesmo papel delegado a Roberto Sicuteri com
Lilith. Traz-nos uma representacdo fortissima que, pela
intensidade que demanda, termina por nos mostrar mais
de uma alternativa e com isto, faz com que pensemos de
forma ampliada as relagBes culturais. E como se pudés-
semos ndo somente pensar na metamorfose como uma
monstruosidade, ainda no sentido kafkiano, mas captu-
rarmos a esséncia da transformacao.

Pierre Bourdieu por seu turno, nos orientou na per-
cepcao da funcao magica da cultura e com ele, as sim-
bologias que apontamos anteriormente sdo mais claras



pela sua dimensdo arquetipica. Bourdieu, cumprindo
assim a ultima metamorfose deste ensaio, mostra que
“as relacdes entre os homens sdo exteriores” e também,
marcadas por agenciamentos, dos quais, a crenga e a
supersticao sao as grandes condutoras.

Percebemos que a suposta fuga da realidade expres-
sa pela esquizofrenia cultural circunstanciada na realida-
de Mexicana é também um fenémeno que infelizmente
ocorre nas demais sociedades. Com patamares distin-
tos, com pertencimentos diferentes, mas com propodsi-
tos semelhantes, de dominagdo e de fixacdo de valores
do dominado.

O que estd em questdo entdo € em que nivel de pos-
sessao poderemos atuar para que as representagoes
demoniacas, divinizadas ou pontualmente construidas
tenham a resisténcia capaz de alterar a disposicao de do-
minado para a de sujeito de sua cultura e de suas agdes.

A utopia precisa estar presente nos cenarios culturais,
pois os compreendemos como socialmente construidos e
dinamicamente estruturados. Percebemos e admitimos
que no campo simbdlico, também o dominado tem po-
der. Resta apenas, encontrar as figuras adequadas de
resisténcia e nao nos referimos somente a resisténcia
politica e econ6mica, tratamos também daquela que, a
nosso ver é a mais significativa - a ideoldgica.
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ELEMENTOS ESPECTACULARES
DEL CANDOMBLE DE BRASIL.
UNA MIRADA SOBRE LOS SIGNOS

ESTETICOS, SUS SIGNIFICADOS Y
SUS DESDOBLAMIENTOS




Los marcos tedricos que delinean el trabajo son la
Etnoescenologia y la Teoria de los Motivos y Estrategias.
La metodologia utilizada consiste, ademas de la investi-
gacion bibliografica, la investigacion de campo, utilizan-
do la observacién participante, “desde dentro”, debido al
proceso de inmersion profundo empezado en 1988, con
varios desdoblamientos al largo del tiempo.

La Etnoescenologia propone el estudio de los elemen-
tos espectaculares de las diversas culturas, en su forma
tradicional, sin la necesidad del paradigma occidental. La
Teoria de Motivos y Estrategias, desarrollada por Angel
Berenguer Castellary, estudia estrategias creativas del
Yo, Individual y Transindiviadual, en relacién con un En-
torno opresivo. Propone tres formas de mediacion, que
seran empleadas en el trabajo: Mediacion Historica; Me-
diacion Estética y Mediacion Psicosocial, que seran estu-
diadas separadamente.

La investigacion de campo remonta de 1988, habien-
do pasado por casas de tres distintas tradiciones: entre
1988 y 1992 estuve en una casa de tradicidon jeje-nagd,
que mezcla las tradiciones fon / ewe e yoruba, en esta
casa me inicié en 1990, al culto de los Orixas Oya / Ian-
sa; Ogum (1991) y Oxum (1992). Después estuve, de
1992 a 1998, en una casa de tradicién banto, o angola,
en la cudl realicé, en 1997, la Obligacion de los Siete
Afos, que marca la transicién entre ijyawo (iniciada) y
egbomi (sacerdotisa), ambas en Campinas - SP. A partir
de 1998 pasé integrar una casa de origen yoruba, el I/é
Axé Oduduwa, formada en S3do Paulo en la década de
ochenta, hoy trasladada a Mongagua, litoral paulista. Es
dirigida por el investigador y sacerdote Sikiru Salami,
doctor en Sociologia por la Universidad de Sao Paulo, na-
tural de Abeokuta, Nigeria. Esta casa es precursora del
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culto de Ifa en Brasil, al cual fue iniciada en 2001, por el
Babalawo Fabunmi Sowunmi (1918 - 2003).

CONCEPTOS. CANDOMBLE - RELIGION Y FIESTA.

Segun la tradicion, candomblé es una palabra de ori-
gen yoruba y significa “fiesta”, pero, en la vida cotidiana
de la comunidad corresponde a la religion, al local de
culto y a la fiesta. También podria ser una derivacion
de la palabra banto candombe, que son a instrumentos
musicales.

COSMOLOGIA.

Es una religion que cree en un dios supremo y en
diversas deidades que corresponden a los elementos
de la naturaleza, con caracteristicas antropomdrficas.
Fue formada a partir de cultos de distintas etnias afri-
cana, hoy denominadas naciones, en Brasil existen,
basicamente, tres:

Banto o Angola, originarios del centro sur de Africa,
renden culto a inkisi, el dios supremos es Zambi.

Jeje o Fon, originarios del antiguo Dahomé (Benin),
renden culto a vodun®, el dios supremos es Mawi, que
divide la creacién con Lissa.

Yoruba, originario de la Africa Occidental, Nigeria y
parte de Dahomé (Benin), renden culto a los orixa, el
dios supremo es Olodumaré o Olorum.

En el candomblé existen dos tipos de rituales: los pu-
blicos y los privados. Los privados son reservados a los
iniciados, segun su grado de iniciacién. En las ocasiones
privadas, se realizan las iniciaciones y los actos liturgi-
cos reservados. Los rituales publicos, sobre los cuales se
centra este trabajo, son las fiestas que ocurren con la
presencia del publico, conocidas como xiré, en que los



orixas son evocados y se presentan en secuencia a tra-
vés de los ritmos, los canticos y las danzas.

En general se obedece un calendario anual de fiestas
para los orixas, de acuerdo con el santo catodlico con el
cual tiene sincretismo y las iniciaciones que, muchas ve-
ces, se realizan de acuerdo con estas fechas. Las fiestas
suelen llamarse “"Salida de Orixas”, “Salida de Iyawo”,
"Salida de Egbomi”, segun la ocasién. En estos momen-
tos se toca, se canta e se baila para todos los orixas,
con especial énfasis a los que son homenajeados en las
festividades anuales o a los que recibieron una inicia-
cion o una obligacion de afio, que se presentan vestidos
de manera caracteristica. Al final de la fiesta es servi-
da una cena a todos los presentes, dependiendo de la
casa, la comida también pode ser acrecida de cervezas
y de refrescos.

PROCESOS DE MEDIACION.

Dentro de la Teoria de Motivos y Estrategias, de Be-
renguer (2007), se encuentran los procesos de media-
cién, que sirven de base para el estudio de las estrate-
gias creativas del individuo, o “"yo individual” y del los
grupos sociales, o "yo transindividual”, en la interaccion
con un entorno opresivo. Por yo individual se compren-
de el individuo; el yo transindividual corresponde a un
grupo que se reune por afinidad y que manifiesta una
identidad comun. La teoria se centra en los conflictos
resultantes de ese contacto y las estrategias creativas
del yo en este entorno.

Esta teoria, que fue elaborada en Espafia muy re-
cientemente, se aplica perfectamente a otras culturas
y circunstancias en que predomine la opresion y la ne-
cesidad de supervivencia individual y colectiva, pues las
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dinamicas de la opresion son muy parecidas, en todos
los casos. A través de la mediacion historica, de la me-
diacion estética y la mediacion psicosocial, se puede
mesurar como y en que grados se da el escape de la
opresioén y, cuales son los productos culturales y sociales
de este conflicto.

MEDIACION HISTORICA.

Aqui trataremos del origen histérico y del desarrollo
del candomblé en Brasil al largo del tiempo.

Se puede afirmar que el candomblé es una religion
de origen africana, que remonta a los antiguos cultos
locales en Africa, que tuvo nueva formulacion en Brasil,
adaptado al nuevo contexto.

El surgimiento de los primeros cultos remonta al Si-
glo XVI, con la llegada de los primeros esclavos de ori-
gen banto a Brasil, estos fueran enviados a las fincas de
produccion agricola en el interior del pais y alli tomaron
contacto con los nativos indigenas, también en situacion
de esclavitud - aunque en una tentativa frustrada - pues
los indigenas se mostraron inaptos a la esclavizacion,
hecho que resultdé en la compra de esclavos africanos.
Todavia, el contacto entre los bantos y los indigenas ori-
gind un cierto sincretismo entre los dos cultos, cuyo re-
sultado puede bien ser el culto de caboclos, presente
en los candomblés de tradicién Angola, o banto, y en la
umbanda, que es otra importante religion afrobrasilena
(Silveira, 2007; Firmino, 2003:15-16%).

47. Citando a Renato da Silveira, en apunte de la ponencia realizada por
este en evento del 27/11/2002, en la PUC de Sao Paulo, Brasil; al cual
estaban presentes, ademas, profesores Reginaldo Prandi (USP), Yeda
Pessoa de Castro (UFBA), Teresinha Bernardo (PUC - SP) - que coordi-



Por otra parte, segun autores como Silveira (2007)
y Verger (1988), la fundacién y estructuracion del can-
domblé, como se conoce hoy, remonta al siglo XIX, es-
tando ligada al inicio a las hermandades catdlicas de las
iglesias de los hombres negros, creadas por los africanos
en Brasil, que se convirtieron en nucleos de apoyo mu-
tuo, sirviendo, aun, para preservar las sociedades secre-
tas y los cultos africanos. De ellas, se puede destacar
la Hermandad de la Buena Muerte, que existe hasta la
actualidad y que mantuvo vivo el culto de los ancestros
femeninos (Gelede) en el Recdncavo Baiano, del cual
conserva algunos resquicios.

Merece especial énfasis la Hermandad de la Barro-
quinha, en la ciudad de Salvador - BA, estudiada larga-
mente por Silveira, que fue donde surgid la primera casa
de Candomblé como se conoce hoy. Fundada por Iya
Naso, Iya Detd e Iya Kala, llamado Ilé Axé Iya Nasé por
volta de 1850, la casa nacié junto a la Iglesia de la Ba-
rroquinha, después fue trasladada al barrio “Rio Verme-
Iho” y es conocida hoy como "Casa Branca do Engenho
Velho”, que existe hasta la actualidad y es el origen de
dos de las mas famosas casas de candomblé de Brasil,
el Ilé Axé Opd Afonja y el Gantois. Muchas otras casas
derivan de estas, pues fueran abiertas por personas ini-
ciadas en estas primeras, sus descendientes espirituales
(Silveira, 2007; Soares, 2005).

IYA NASO, IYA DETA E IYA KALA: LA
ORGANIZACION DEL CANDOMBLE EN BRASIL.

naba el evento y Toy Francelino de Xapanan (sacerdote del Candomblé)
- que coordind los trabajos de la mesa.
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De acuerdo con Silveira (2007), con la “Queda del
Reino de Oyd”, en 1830, que controlaba los territorios
Tapas, Baribas, Dahomé y Costa del Marfil; debido a la
ascension del Califato Sokoto y Emirado Ilorin. Ese he-
cho produce la emigracién de los yorubds hacia los terri-
torios de Keto y Ipeju. Las familias reales, que se alter-
naban en el poder, migran con el Alafin Atiba a Ibadan y
a Abeokutda, que se tornan grandes centros de la cultura
religiosa (Silveira, 2007; Verger, 1988).

De acuerdo con Silveira, en funcion de estas guerras,
la mayoria de los esclavos que llegaban a Brasil proce-
dian de la region. De tal modo que en 1850 los yoru-
bas correspondian 70% de la mano de obra esclava en
Bahia, en su mayoria iniciados en el culto de diferentes
orixas, de acuerdo con el mismo autor, hecho este que
lleva Bahia a ser considerada en un nuevo “pacto” para
la preservacion de la tradicién religiosa.

Consecuentemente, segun Silveira, con el objetivo
de organizar y mantener el culto a los orixas en Brasil,
dando apoyo a los yorubas iniciados en diversos culto
gue ahi estaban, son enviadas al pais Iya Naso, Iya Deta
e Iya Kala, altas sacerdotisas y princesas, que servian
directamente al rey, que llegan como esclavas, destina-
das a este fin. Primeramente, se funda el Candomblé da
Barroquinha, en 1851, de nombre I/é Axé Iya Nasé Oka,
dedicado al culto del Orixa Xangd que se convertira en el
Candomblé da Casa Branca do Engenho Velho, y en un
futuro préximo, se dara origen a las casas de Candomblé
mas prestigiosas de Brasil (Firmino, 2003:15-16; Soa-
res, 2005).

Como diferencias y adaptaciones introducidas por lya
Naso, se destaca la creacion del xiré, que consiste en el
orden de los toques y bailes de los Orixas, que empieza



con Exu y termina con Oxala en todas las casas de Brasil,
de modo distinto a los cultos de Africa de entonces, en
que predominaban los cultos locales, familiares y regio-
nales, separados entre si. Lo que se hace en Brasil es la
unificacion de los diferentes cultos en un Unico ritual, en
funcion de haber iniciados en distintos orixas, que pa-
san a rendir los cultos colectivamente, respetando una
secuencia.

Este modelo predomina también en casas de otras
origenes étnicas, no apenas las casas yorubas adoptan
este sistema, pero también las casas banto (candomblé
de angola) o jeje, jeje-nago, jeje-marri, por ejemplo,
de modo que consiste en una caracteristica formal del
candomblé de Brasil.

LA EXPANSION Y EL PROCESO

DE RE-AFRICANIZACION.

Con el desarrollo econdmico de la Region Sudeste, a
partir de meados del siglo XX, grande parte de la pobla-
cién del Nordeste emigro a Sdo Paulo y Rio de Janeiro,
entre ellos muchos iniciados que, en seguida, abrieron
alli sus casas.

En la misma época, investigadores como Verger y
Roger Bastide empezaron a circular informaciones so-
bre Africa y los cultos que se realizaban alli, fomentan-
do un proceso de reconocimiento e identificacion, que
culminaria en el proceso de re-africanizacién, hoy bas-
tante vigente en Brasil. Una de las consecuencias direc-
tas de este proceso seria, en primero lugar, la reduccion
del sincretismo con la Iglesia Catodlica, en funcion de
las raices africanas.

Como consecuencia, empiezan a llegar a Brasil sacer-
dotes africanos que introducen alli cultos importantes,
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que no se habian desarrollado completamente en tierras
brasilefias, como por ejemplo, el culto de Ifa u Orunmila,
ligado a las practicas de los oraculos y al conocimiento
de la tradicidn oral.

Poseedor de un rico corpus literario, el culto de Ifa
agrega todo el conocimiento tradicional yoruba en forma
de mitos, estructurados como poemas épicos, denomina-
dos Itan, que son recitados por el babalawo (sacerdote
de Ifa) en respuesta a la consulta del oraculo (Abimbola,
1975 y 1976; Bascom, 1991; Salami, 1999). El propio
Verger fue iniciado a este culto en Africa, recibiendo en
la ocasion el nombre ‘Fatumbi’ (“renacido por las gracias
de Ifa”), que adopta como apellido (Verger, 1997:294).

ILE AXE ODUDUWA: EL CULTO DE IFA EN BRASIL .

Casa fundada en meados del los anos 80, en Sao Pau-
lo, actualmente esta ubicada también en Mongagua, lito-
ral paulista. Dirigida por el investigador y sacerdote Si-
kiru Salami, natural de Abeokuta, Nigeria, es precursora
en el culto de Ifa en Brasil, introducido por las manos del
Babalawo Fabunmi Sowunmi, desaparecido en 2003 (a
los 84 anos), sucedido por otro babalawo de su familia.

El culto de Ifa tiene como caracteristica la ausencia
del transe y el estudio de la tradicion oral, contenida en
el corpus divinatorio de los Odu®, conocido como Itan
En Brasil el oraculo de Ifa fue muy difundido en la forma
del Dilogun, compuesto por 16 cauris, pequefias conchas
blancas que servian de moneda en China, India y en las
costas africanas. Todavia, los oraculos tradicionales de
este culto son el Opele Ifa, que tiene la forma de un co-
llar que al ser manipulado por el advino asume distintas
formas, que corresponden a los odu, que son recitados
e interpretados por el babalawo. La forma de prediccion



que se utiliza en los rituales de mayor importancia, como
las iniciaciones y los prondsticos anuales es el Ikin Ifa,
que consisten en un conjunto de semillas (ikin), que al
ser manipuladas por el sacerdote, producen un resultado
binario, que combinados, forman un odu. Estos resul-
tados son apuntados en la forma de uno o dos trazos,
componiendo el dibujo del odu en una tabla de made-
ra redonda, llamada Opon Ifa, que esta cubierta por un
polvo amarillo, el yerosun, proveniente de la cascara de
una arbole sagrada jrosun, que es molida y preparada
de forma ritual para este fin. De todos los sistemas de
Ifa, el Ikin Ifa es el mas sofisticado y que requiere mas
conocimiento y preparativos para iniciar la prediccion. La
formacion del babalawo inicia en la infancia y se comple-
ta por volta de los veinte anos (Salami, 1999).

Cabe acordar que cultos africanos estan hoy bastante
difundidos en Brasil sendo comun la presencia de sa-
cerdotes africanos, todavia, constituyen un fenémeno
bastante reciente. Se destaca la presencia de jovenes
africanos que fueran a Brasil estudiar y tuvieron alli un
reencuentro con su propia cultura. Estos jévenes tenian
movilidad entre un continente y otro, ademas del domi-
nio de ambas lenguas y vinculos familiares con las tra-
diciones, lo que constituia una gran ventaja, como en el
caso del propio Sikiru Salami. Ese hecho, naturalmente,
despertd intereses de muchos pero, por otra parte, sus-
citd conflictos y recelos de otros, pues se proponia una
nueva orden. Todavia, tratase de un proceso dinamico y
en fase de consolidacion, como pude observar en el caso
del Ilé Axé Oduduwa, que presenta crecimiento y expan-
sion a cada afio, incrementando el nimero de adeptos.
La casa también se rende culto a los orixas, a los que son
conocidos en Brasil y a otros que conocemos poco, pues
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sus cultos no se instalaron alli; todavia presentan dife-
rencias en relacién al candomblé brasilefio (“Fiesta anual
de Ifa, 2010 - Babalawo Alawo”, Ilustracion 1).

Tlustracion 1



Como se nota, ha sido de grande importancia en el dia-
logo con el Africa contemporénea pues, al que parece, las
culturas religiosas africanas, en Brasil y en Africa, se desa-
rrollaran de forma paralela. Por eso se puede afirmar que
el candomblé ha dado muestras efectivas de éxito como
estrategia de supervivencia cultural y de desdoblamiento
hacia la modernidad, trascendiendo sus propios limites.

MEDIACION ESTETICA.

En este apartado serdn estudiados los elementos
estéticos presentes en el candomblé, no como formas
de una corriente artistica especifica, pero, tomando los
conceptos de la Etnoescenologia, como “formas especta-
culares” o mejor, "O corpo e seu corpus, o pensamento
estético e as diferentes gestualidades (...) relagbes en-
tre corpo tedrico e gestualidade, a partir de diferentes
culturas e propostas estético-filoséficas. Dancgas, rituais
e manifestacbes cotidianas, como a culindria, iluminam
possiveis aplicacbes da etnocenologia e da sua relagdo
com teorias afins (...)” (Greiner, 1999:12).

Cabe resaltar que mi investigacion se concentra en
los rituales publicos, que son los que dialogan mas fuer-
temente con la cultura, sendo trasladado a campos de
la vida cotidiana, mas alld del sagrado, imprimiendo su
marca social - como ha ocurrido con la musica, la danza
y la culinaria, por ejemplo.

ELEMENTOS ESPECTACULARES

A SER ANALIZADOS.

Aqui, son comprendidos como elementos espectacu-
lares todas aquellas manifestaciones culturales y esté-
ticas que, aunque formen parte del campo del sagrado,
pertenecen a los rituales publicos. Ademas, muchas de
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estas manifestaciones trascendieran ya el campo del ri-
tual y pertenecen a la cultura, como por ejemplo, las
"comidas de santo”, que son los alimentos votivos de
cada orixa, como lo es el acarajé para Oya / Iansa, o el
caruru para Ibeji o la feijjoada de Ogum, ampliamente di-
fundidos en la cultura gastrondmica de Bahia y de Brasil
en general (Guiobellina, 1989).

Estos elementos seran, primeramente, enumerados
separadamente pero, analizados en conjuntos agrupa-
dos por similitud o por proximidad, pues, este trabajo
pretende trazar un panorama general sobre el contexto
estudiado, la profundizacion se reserva a la tesis docto-
ral, que se encuentra en andamiento.

Los elementos espectaculares que se puede destacar son:
a) los ritmos musicales;

b) el corpus literario de la tradicidon oral: el uso de la
palabra cantada y hablada - canticos, rezas, mitos, evo-
caciones;

c) el cédigo cromatico: el lenguaje de los colores;

d) las danzas de los orixas: mitos, gestos y movimientos;
e) el transe: variacion de la energia corporal y animica;
f) las ropas de orixa: elementos simbdlicos en la vesti-
menta ritual;

g) los complementos: las “herramientas” de los orixas,
la manifestacion arquetipica del caracter;

h) el espacio: divisidon y utilizacién del espacio: movi-
miento y delimitacidn; el escénico y otros espacios;

i) la luz: cambios de luz en los rituales publicos y priva-
dos: el uso de velas, luz natural y luz eléctrica;

j) el publico: presencia e relacion;

k) la comida: transubstanciacion e interaccion en las co-
midas de orixas;

1) la hospitalidad.



El analisis de los elementos puede ser realizado en
cuatro grupos distintos:

Mitos, musica y danza: musica, canticos, danza y
transe.

Este grupo representa el caracter mas espectacular
del candomblé, pues los rituales consisten en la repre-
sentacion de los mitos en presencia del publico. Los mi-
tos son cantados en el idioma africano, al toque de los
tambores que entonan los ritmos de cada orixa. En ge-
neral, los bailarines entran en transe con los orixas en
que fueran iniciados y bailan, realizando gestos que re-
presentan los mitos que estan sendo evocados. Algunas
veces también pueden producir sonidos caracteristicos o
gritos de guerra, conocidos como i/a.

Los orixas bailan por medio del cuerpo de los inicia-
dos en estado de transe. Ese hecho en si establece una
relacion intima y profunda con la divinidad; de modo in-
dividualizado vy fisico. El cuerpo asciende a la cualidad
de sagrado. El dios no es externo, ni ajeno; es interno
y personal. La experiencia mistica es compartida social-
mente en los rituales publicos; los mitos son revitaliza-
dos por medio de la danza y de los canticos. El proce-
so de comunion es total: de la divinidad al iniciado, del
iniciado a la comunidad; se puede ver, sentir, oler, oir y
tocar. (“"Oxum bailando”, Ilustracién 2)
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ASPECTOS VISUALES:
CODIGO CROMATICO,
VESTIMENTAS Y
HERRAMIENTAS.

El cdédigo cromati-
co es tema de grande
interés pues, corres-
ponde a una forma de
comunicaciéon  visual,
que traduce conceptos
simbolicos de la reli-
gién y de la filosofia del
candomblé, de modo
semejante a las ves-
timentas y las herra-
mientas de los orixas,
que establecen el dia-
logo entre los aspectos
misticos, estéticos y formales o, estilizados, a la vez.

La tradicién yoruba, como noté Elbien dos Santos
(1986: 67-68), comprende tres colores elementares,
que corresponden a tres formas de axé, o energia, fun-
fun (blanco); pupa (rojo) y dundun (negro). Esta energia
hace referencia a tres tipos de sangre utilizados ritual-
mente: la sangre roja, que representa la fertilidad fe-
menina; la blanca de igbin (caracol), representando la
fertilidad masculina y la sangre negra, segun la misma
autora, el elemento creado, representada por la mace-
racion de las hojas en agua, la sangre de las plantas. El
negro también estd asociado al peligro y a la muerte.
En esta misma dindmica, el pupa corresponde, ademas
del rojo, al amarillo; el dundun comprende el verde, el

Hustracién 2



DENOMINACION DE COLORES

ORIXAS FUNFUN | FUPA DUNDL ATHRIBLUTOS
{Blanco) {Rujo) N
(Negra)
|EXU [ rajo Negr | Cormumicaciée, frtilsdad,
magia, camanos, peligro.
oGUM arul Lucka, owhajn,
T tecrolkagia, camings
| oxossE &zl | Prosperidad, hisqueda,
muldlien | SUERE.
DR5AIN Verde Sahidusia, mediciza, el
mundi vegelal.
| OXUMARE [amarilic |Negro | Producir lhovim,
riqueaa, clafividenci
Xanch Bl rojo Justicia, poder, realeze
[OVA (solamente Ovi blasco | rojo (otras | Posder sobee ol reino de
OBA rajo Crucrrer, verdad, poder
femenizn, cehos
OXUM amarillo oo Dinsa del amaor y de la
fertilidad, riquesa,
heldleza, magia
| LOGUN-EDE (hijo de [‘arnarilio am | =zl | Atributes de Omosse v de |
Orxosse v Oxam) [DXLIM) metdlico | Dxum.
{OXOSSE)
[YEMANIA arul claro | Matemidad. amer,
feriilidad, abandancia,
EWaA fajo ¥ Feminidsd, belleza,
arnarille sqnlibaa, slirivadencia
[OBALUAE blarca | rojo Megre | Enfermedad comagiosas
y de la picl, riesgos de
enlermedides, curacida
OMULD (*En Brasil es Representa los misterios
considerndo una *cualidad” | blanco Negmo de la vida v de la muerie;
de Obaluse, pero, mayon' curwcin dé les
visie) enfermedades.
| NANA 1 hlrnca -y"! 1 Las sefioras mayoees, ¢l |
e, poder Temening,
aabiduris
OXALA OBATALA blanco El creadar y padne de s

seres hurmaees, [lamado

O Mayoe,
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azul y sus matices como variaciones del negro; el funfun
corresponde al blanco en todas as sus variaciones y esta
ligado a los orixas de la creacién, como Oxala / Obatala.

Se establece, asi, una comunicacion directa con los
fieles, que pueden identificar el orixa y conocer sus atri-
butos tan solo por mirar los colores que ostenta en sus
adornos y vestimentas, conforme se puede observar
cuadro;

Las herramientas establecen padrones visuales mas
complejos, pues combinan colores, tipos de material y
forma. Existen dos tipos de herramientas, las publi-
cas, que son mostradas en los momentos de "salidas
de orixas”, ocasion en que se utiliza igualmente la ves-
timenta del orixa y las privadas, que pertenecen a los
“asentamientos”, o iba de los orixas de los iniciados y de
la casa.

Los iba son objetos sagrados y individualizados, que
pueden ser colectivos, en el caso de iba de una casa
de orixa pero, en la mayoria de los casos, son persona-
les. En general, para cada orixa iniciado, se constituye
uno, pudendo haber personas con varios iba personales.
La composicion y los materiales de los iba cambian de
acuerdo con el orixa al cual corresponde. Asi, para Oya
son utilizadas determinada cantidades y cualidades de
piedras, llamadas ota, de modo distinto al que seria para
Oxum, por ejemplo; ademas de los otros materiales es-
pecificos que se utilizan en cada caso. Lo que se puede
afirmar es que el iba esta impregnado de axé, represen-
tando el propio orixa, como la materializacion de algo
que esta en el plano espiritual; es constituido por ele-
mentos de los tres reinos: mineral, vegetal y animal. En
este sentido, el iba se acerca a la idea de icono.



Con relacion a las herramientas de uso publico, hay
orixas que usan espada, como Ogum y Oya, o algunas
cualidades de Oxum o de Iemanja, eso denota su carac-
ter guerrero. Oxum, diosa de la belleza y conocedora de
secretos magicos, utiliza el espejo - que representa la
vanidad (como en el mito de Narciso); o ‘el otro mundo’,
un universo magico y paralelo. En suma, cada orixa uti-
liza las herramientas que os identifican.

_ o ' T PR TRE

Nustraciin 3

Como ejemplo veremos en la figura “Herramienta
de Ossain”, del artista plastico espafol Carlos Franco
(Tlustracion 3), que segun Antonio Maura (2008) “"Sus
cuadros y sus palabras descubren nuevamente Brasil y
lo recupera para el imaginario europeo y espafiol”. El
cuadro nos presenta el mito del encuentro entre Xang6
y Oya, que seria su mujer, cuando esta aun era esposa
de Ogum. Presenta, en este contexto, la herramienta de
Ossain, el orixa de la medicina, a la derecha, en hierro,
con la figura del pajaro en la parte superior.

El lenguaje de colores acerca Oya (centro) a Xangd
(izquierda), reproduciendo el cédigo secreto entre los
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amantes, al preséntala en blanco y a Xang6 en rojo, com-
poniendo los colores que simbolizan este orixa, se esta-
blece una relacion de afinidad que a distancia de Ogum,
representado en su color azul oscuro, una derivacion del
negro. El cuadro trabaja con los tres colores basicos yoru-
ba: el funfun (blanco), el pupa (rojo) y el dundun (negro).
Cabe acordar que Ossain es el orixa de la medicina y esto
puede ser una alusién al dolor de Ogum.

Las vestimentas de orixas, de modo semejante a las
herramientas, obedecen a los criterios ya mencionados
de color, de materiales y de simbolo. De ese modo, Oxum
utiliza el color amarillo y aparece adornada con corazo-
nes, pues es la diosa del amor; o con peces, pues es la
divinidad del agua dulce o por el pajaro progenitor feme-
nino, por ejemplo; cada orixas muestran sus simbolos a
través de la estética.

En relacién a las vestimentas, se combinan el esti-
lo colonial y el africano, con faldas largas y armadas,
conocidas como baianas, con aderezos tipicamente afri-
canos, como el torso en la cabeza y el pano-da-costa,
que se usa para cubrir la espalda y se cierra por delan-
te. Pero, las casas africanas, como el I/é Axé Oduduwa
utiliza apenas las ropas tipicas africanas, con énfasis en
la tela, los padrones y los colores.

Los espacios escénicos, el publico y el privado: espa-
cio, luz y publico.

El candomblé tiene muy marcada la diferencia entre
el publico y el privado, que son las ceremonias reserva-
das a apenas los iniciados. En parte, estos ambitos estan
delimitados por el espacio, pues el publico que asiste a
los rituales tiene reservado un local para este fin, deno-
minado asistencia, donde se encuentran sillas o bancos
en que se puede sentar, con visidn privilegiada del ba-



rracdo, que es el grande salén en que bailan las perso-
nas del candomblé y los visitantes de otras casas. Las
danzas son circulares y se baila alrededor del centro, que
significa la unién entre el cielo y la tierra. En una de las
extremidades estan el coro de Ogans, con sus tambores,
que tocan cantan para los orixas. En otra extremidad
hay la Puerta de Ogum, que representa la ligacién con
el mundo exterior; estos son los tres puntos principales
que son saludados por todos, los sacerdotes, los inicia-
dos y los otros iniciados que visitan a la casa. Dentro
esta la cocina, la camarinha o el runcd, la habitacidén en
que quedan recorridas las personas que hacen las inicia-
ciones. También estan en el interior el peji o cuarto de
santo, que es donde estan los asentamientos de la casa
y de los hijos de la casa. La habitacion de Ifa, o ‘sala de
juego’, es donde se atienden a las personas que vienen a
consultar el oraculo, suele ser en la parte exterior.

Dependiendo de la casa, hay distintas habitaciones
para varios orixas, donde se guardan apenas los objetos
rituales de un orixa especifico, mismo que sea de dife-
rentes personas.

La luz tiene su funcidn ritual en la forma de velas,
de diferentes colores, que son encendidas en distintos
rituales, siempre combinado el nimero y los colores con
la invocacién que serd hecha, en el candomblé de Brasil.
Pero, la casa africana que conozco, no utiliza velas en
ninguno sentido; tan poco la utilizan las personas de la
casa. Se puede suponer que en Africa no se las utilizan
con tanta frecuencia y son una influencia mas bien euro-
pea que africana.

Todavia, los rituales publicos del candomblé de Brasil,
en su mayoria realizados por la noche, se utiliza la luz
eléctrica de forma general, de forma que todo pueda ser

307

308

visto y nada sea ocultado, en contraste con los rituales
de iniciacidn, la mayoria realizado a luz de velas.

La relacién con el publico es de comunidn en los ritua-
les que asiste, pero su presencia también tiene la funcién
legitimadora pues, el candomblé tiene en su estructura
formal mucho de protocolar — herencia de las sociedades
reales africanas que dieron origen a su estructuracién en
Brasil, por las manos de Iya Nasé. Se valora el tiempo de
iniciacidn y las "obligaciones de afio”, que confirman pe-
riodicamente la primera, siendo las mas importantes la
de los "Siete afios”, cuando el iniciado cambia su status
de iyawo a egbomi, obteniendo, a partir de ese momen-
to, autonomia y libertad para abrir su propia casa y la
"Obligacion de veinte y un afos”, cuando asciende a la
esfera de los altos sacerdotes. En todas estas ocasiones,
el publico es testigo inexorable.

El sagrado y el profano, aspectos de sociales y filoso-
ficos: comida y hospitalidad.

La comida de orixa es un ejemplo de dialogo y trans-
cendencia entre el espacio sagrado y el profano, entre
la liturgia y la sociedad. La utilizacion ritual de la co-
mida es una de las caracteristicas mas evidentes del
candomblé y obedece a la dindmica de intercambio en-
tre los seres humanos y la divinidad, en el caso de las
ofrendas. A la vez, estas ofrendas proporcionan la tran-
substanciacion de los alimentos en valores simbdlicos,
de acuerdo con los materiales, los colores y las formas
que presentan, como bien nota Vivaldo da Costa Lima
(1999: 64) “El acarajé, como muchos saben, es un bo-
llito hecho con masa de un tipo de judias (Dolichos mo-
nachalis, L.) sazonado con sal, cebolla rallada, moldada
en forma de bolas o ligeramente ovalados (e esta distin-
cion morfoldgica estd asociada a ciertos mitos e tradi-



ciones regionales de la cultura yoruba-nag0). Los bollos
son, entonces, fritos en aceite herviente de palma (...)”
. Ademas, como resalta este autor, el acarajé, comida
votiva del orixd Oya /lansa, hace mucho que ultrapasdé
el terreno del candomblé, ocupando largo espacio en la
gastronomia y en la sociedad, que desborda amplias re-
laciones sociales. Igualmente, otras comidas de orixas,
como la conocida mundialmente feijjoada, siguieron por
este mismo camino.

Todavia, es en el ceno del candomblé que estas rela-
ciones surgen y ganan fuerza, pues, sea la comida voti-
va, como la descrita antes o, la comida de fiesta, servida
en forma de cena en el final de las fiestas de orixas,
tienen siempre el papel de establecer una relacion con
la divinidad. La cena es preparada con la carne de los
animales que fueron ofrecidos en sacrificio a los orixas,
cerrando un ciclo y establecen la relacion de comunidn
con los presentes, que se convierten en testigos y parti-
cipantes de los rituales de adoracidon, compartiendo las
bendiciones. Simbdlicamente, ocurre la transubstancia-
cion del alimento, de modo semejante al ritual catdlico
de la misa, basada en otro sacrificio, pero, se puede afir-
mar que ambos son igualmente revitalizadores para los
creyentes y que corresponden a la dinamica econdémica
de intercambio con la divinidad.

El sacrificio animal ritual en el candomblé, como ocu-
rre de modo semejante en otras religiones, se diferencia
del sacrificio animal que ocurre en nuestra sociedad de
modo puramente comercial, por elevar el animal de una
categoria de simples alimento, para convertirlo en esla-
bdn de la comunicacion con el divino.

Por otra parte, el candomblé, podria ser considerada
una sociedad semi-cerrada, distintamente a los concep-
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tos de Popper (1967), corresponde a un termino medio,
por se tratar de una sociedad basada en la iniciacion,
con espacios abierto y espacios cerrados, reglados por
normas y exigencias, pero, accesible dentro de ciertos
criterios. El hecho de ser semi-cerrada, no invalida el
concepto de hospitalidad, al contrario, lo refuerza, pues,
se por un lado produce cierto aislamiento entre una casa
y otra, esto se diluye en las fiestas, en que las casas es-
tan abiertas al publico.

Por otra via, las casas de candomblé, siempre es-
tan abiertas a cualquier persona que llegue y, siempre
le serd ofrecido un plato de comida y, caso necesario,
incluso alojamiento. En general las casas son grandes y
llegan a abrigar varias personas que viven alli y trabajan
en comunidad. El sustento y la manutencion, general-
mente, son hechos por los hijos de la casa. Incluso, en
las casas de tradicidon angola, o bantos, se rende culto al
orixa - o mejor, inkisi - Tempo, colocado en el exterior
de la casa y simbolizado por una bandera blanca erguida
al alto, segun la tradicidon, una casa que ostenta esta
bandera, no puede denegar socorro a un iniciado en caso
de necesidad, o sea, las puertas deben estar siempre
abiertas.

MEDIACION PSICOSOCIAL: UNA CONCLUSION.

Aungue sea algo vivo, dinamico y en movimiento, por
lo tanto, no acabado ni cerrado en sus posibilidades, se
puede comprender y analizar el candomblé, como proce-
so histérico y como fenédmeno, en su cualidad de vector
de una de las matrices que formaran la cultura brasilefia
y que sigue imprimiendo en ella sus signos.

Se puede comprender que el caracter social, estético,
Idico y hospitalero del candomblé sea el responsable



por su supervivencia y expansion, asi como, por la tras-
cendencia del espacio sagrado y religioso al espacio pro-
fano de la cultura y de la sociedad. Teniendo sus valores
y secretos bien guardado en el ceno de la religion, sirvio
para fortalecer la identidad, la unidad y la auto estima
de la poblacién de africanos esclavizados que vinieron a
poblar Brasil. A la vez la religion sirvio para equilibrar, en
la medida del posible, las relaciones conflictivas, injustas
y violentas del sistema esclavista, ofreciendo apoyo a los
africanos esclavizados, en la forma de las hermandades,
dentro de la iglesia catodlica y de los candomblés.

Por otra parte, el candomblé siempre ha encontra-
do medios de dialogar socialmente con el entorno y el
conjunto de sus adeptos esta formado por individuos de
diversas razas y colores de piel. Como observa Merrell
(2005), la formacion del cuerpo de ogans, como en el
caso de los "Obds de Xang6” del IIé Axé Opé Afonja,
traducen bien este intercambio con las autoridades, los
artistas y la sociedad constituida.

Esta doble relacion, de entrada y de salida, con el en-
torno mas inmediato y las aportaciones a la comunidad,
en forma de sustentaculo de la vida comunitaria y como
polo de produccién cultural; manteniendo siempre abier-
ta la puerta a los interesados, que se van incorporando,
se agregando, a través de la iniciacidon, ha garantizado la
supervivencia de la religidn y su extension cultural.

Se puede considerar que los sighos que mejor distin-
guen la identidad brasilefia son de origen africana. Y, el
éxito de esta estrategia, consiste en haber encontrado
el justo equilibrio entre el ‘abierto’ y el ‘cerrado’, man-
teniendo viva la tradicion y guardados los secretos, a
través de lazos, vinculos y compromisos con el mundo
exterior, en todos los extractos sociales.
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Es importante afirmar el valor del legado cultural y la
inestimable contribucidn de la matriz africana a la forma-
cién de Brasil, de América y de la economia del mundo
moderno, pues, los valores culturales y signos de iden-
tidad son, justamente, los primeros trazos que inten-
tan borrar los sistemas opresivos, quitando la condicién
de igualdad y, en casos mas extremos, de humanidad;
legitimando, asi, la explotacién y los abusos. Por este
motivo, se piensa que la cultura puede ser un punto de
partida para el fomento de acciones mas justas y repa-
radoras, por parte de las autoridades competentes y de
la sociedad en general.
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BLOQUE IV

>

FESTIVIDADES

MESTIZAS
IBEROTROPICALES




EL CARNAVAL: RAIZ
EUROPEA Y FLORECIMIENTO

AMERICANO (EL CARNAVAL
DE OLINDA Y RECIFE)




Las fiestas que suponen tiempos especiales de de-
rroche, e intermitentes tiempos de contencién y ahorro,
previos o posteriores, estan presentes en casi todas las
culturas del Planeta desde épocas inmemoriales. Por re-
ferirnos a los origenes de la cultura occidental podemos
citar las festividades en honor a Cibeles, a Baco (baca-
nales), a Saturno (saturnales) o al Fauno Luperco (lu-
percalias).

La fiesta, en su esencia, conlleva una ruptura con el
tiempo ordinario, una cierta inversion de roles o de cos-
tumbres y muchas veces el paso a una época, o esta-
cion, nuevas. Esta muy proxima a los ritos de paso (rites
de passage) pero, en su caso, no individuales, si no co-
lectivos y asociados a momentos calendaricos especiales
gue se repiten ciclicamente.

Precisamente todos estos ingredientes se dan en la
fiesta por antonomasia que es el carnaval: anuncio del
final de lo mas crudo del invierno; mascaras y cambios
de roles; criticas a la autoridad; derroche o embriaguez;
y, al final del mismo, el comienzo de un periodo de con-
tencion y abstinencia, la cuaresma, que, a su vez, des-
emboca, en el comienzo de la primavera, en la pascua
0 semana santa cristiana. En realidad, todo este periodo
festivo o ritual (carnaval-cuaresma-semana santa) hay
que entenderlo globalmente, siendo un ciclo que comien-
za, incluso, a principio de afio y en Reyes. Es verdad que
su expresion actual en paises de Europa, e incluso en
América, tiene una misma raiz eminentemente cristiana,
como lo expresan muchos autores, entre ellos Julio Caro
Baroja (1979) o Felipe Ferreira (2005), pero no han de
olvidarse los elementos greco-romanos antes aludidos, a
los que vienen a amalgamarse los procedentes de la pas-
cua judia. Asimismo, en regiones de Centro-Europa, en
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Suiza, Francia y también especialmente en zonas mon-
tafosas de Espafia y Portugal, hay figuras (animales y
humanas) y personajes miticos que conforman, o son el
centro, de festividades estacionales. Entre los animales
estan, eminentemente el oso (simbolo del letargo inver-
nal) pero también el jabali, el lobo, el toro o el gallo.
Entre las figuras miticas humanas o semi-humanas: el
zangarron (cigarrén —entroido- o zingarrén), la musona,
el cucurrumacho, etc.

Es cierto que la Iglesia instauré6 tempranamente
(Concilio de Nicea, afio 325) la celebracion de la semana
santa y, bastante después, pero consecuentemente, la
existencia del periodo previo de cuarentena o de prepa-
racion, de contencidon y de sacrificios, de la cuaresma.
Esto hizo que, sin pretenderlo la Iglesia, se instaurara
espontaneamente (como equilibrio de la communitas)
un periodo anterior a la cuaresma, al miércoles de ce-
niza, que resarciera de los sacrificios y abstinencias es-
perados; que marcara el final del placer o, al menos,
de la ausencia de penitencia. El resultado, como hemos
apuntado, es el establecimiento de un ciclo dual que fun-
ciona como las dos caras de la misma moneda (martes
de carnaval : miércoles de ceniza :: don Carnal : dofa
Cuaresma).

No fue directamente deseado por la jerarquia eclesias-
tica que, a veces, ridiculamente, queria no sélo limitar el
carnaval, si no, incluso, instaurar momentos o rituales de
penitencia compensatoria, en los mismos dias de carnaval.
Pero se puede dar la vuelta a la interpretacion, como lo
hace Claude Gaignebet (1984), y fijar las fechas de la se-
mana santa desde el inicio del afo o desde el final de lo
mas crudo del invierno. Siguiendo la conocida exclama-
cién francesa “Hiver est mort iVive carnaval!, Gaignebet



se apoya en tradiciones, esencialmente del pais galo, y
parte de la fecha solar del 3 de febrero (fiesta de San Blas)
, en la cual, si hay luna nueva, se inicia el carnaval, y si
no, se retrasa hasta la siguiente luna. La expresion miti-
ca es la historia del o0so, el cual, el mencionado dia de fe-
brero, sale por la noche y, si ve su sombra (hay luna lle-
na) vuelve a su osera, pero si no la ve (hay luna nueva),
comienza su actividad post-invernacion, por cierto de
una manera muy curiosa y estentdrea. Para desbloquear
el final de su tubo digestivo come unas yerbas particu-
lares purgantes que le hacen emitir un sonoro pedo que
retumba en el valle sefialando el inicio de la fiesta.

Pero todo lo dicho anteriormente no obsta para obser-
var que en su composicion, expresion y formalidad ac-
tual, todas estas fiestas deben entenderse, como hemos
repetido, en su conjunto, y, en el mismo, la componen-
te cristiana es prevalente (con elementos precristianos,
mitéticos, grecolatinos y judaicos). Evidentemente que
la mezcla y las variaciones, ya en la misma Europa son
enormes. Asi pude comprobarlo en las montafias vetoni-
cas del alto curso del rio Alberche (Navalosa, Avila) don-
de en el carnaval descuella la figura del “cucurrumacho”,
engendro antropoide con muchas caracteristicas zoo-
morfas: amplios cuernos, largas crines (que tapan siem-
pre un posible rostro humano). También puede portar, a
manera de mascara, una testa de animal. Anda bipedo
sobre unos zancos cuadrados de madera, alborota por
las calles, arroja paja a la gente y baila animalescamente
entre la misma, haciendo sonar los cencerros que lleva
atados en la parte posterior de su cintura. Contrasta,
su desalifiada conducta y figura antropo-zoomorfa, con
el acicalado aspecto de los llamados “quintos nuevos”,
que portan correcto traje y sombrero oscuro, adornos
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de flores, cintas o escarapelas, e, incluso, rosados carri-
llos que acentlan su cercania a la infantilidad (Espina,
1999). Los “cucurrumachos” son precisamente los “quin-
tos viejos”, que ya acabaron de volver el afio anterior del
servicio militar. Las oposiciones de cédigo simbdlico que
se emplean son claras, y siguen la lévistraussiana oposi-
cion general naturaleza/cultura:

Cucurrumacho : Quintos :: Quintos “viejos” : Quintos “nuevos”
:: Hombre (maduro) : Nifo (adolescente) :: Animal (bestia) :
Humano

Quintos nuevos.

Quintos viejos (cucurumachos),

Por lo tanto, las expresiones de carnaval se entre-
mezclan con los elementos de las fiestas de quintos y
juegan un papel importante en los ritos de identidad y en
los de paso (passage) a la edad adulta en estas y otras
localidades castellanas.



Durante la Edad Media proliferaran en las fiestas
carnavalescas las figuras de los demonios o diablos an-
truejos, con multiples formas (birrias, jurrus, guirris, ja-
rramplas etc.) y que, también con variadas caretas, es-
taran omnipresentes en diversas provincias espafiolas.
El nombre de antruejo (antroxu) sera el que se otorgue
a las carnestolendas en muchos lugares este pais. En la
zona galaico-portuguesa la figura quizd mas extendida
es la del Entroido o Entrudo, con formas mas humanas,
a veces lleva latigo al estilo de los que se emplearan en
las lupercalias.

Sin embargo el carnaval, cuando da el salto atlantico
y arraiga en diferentes partes de América, conservan-
do muchas expresiones, va tomando formas y significa-
ciones nuevas. Las mas marcadas mutaciones, que, por
cierto, siempre han caracterizado la evolucién de esta
fiesta en todo tiempo y latitud, han sido en América:
su desligacidn de factores estacionales (pues en muchos
lugares del Continente no se dan las cuatro estaciones
de las zonas templadas) y la adicion emergente de im-
portantes aportes africanos e indigenas. Esto es patente
en el carnaval brasilefio nordestino, en el que a la in-
fluencia portuguesa muy temprana se suman elementos
indigenas, sobre todo en el carnaval rural, por ejemplo
en los caboclos de lanza del maracatu rural, y elemen-
tos prevalentes africanos, por ejemplo, en el maracatu
de “nacion”, mas urbano y litoral. Analizaremos estos
carnavales en las ciudades de Recife y Olinda pues, aun-
qgue son analogamente importantes los carnavales de
Salvador de Bahia, de Rio de Janeiro o de S&o Paulo,
éstos Ultimos quedan con formas similares a las actuales
a finales del siglo XIX y principios del XX (por cierto que
igual que ocurre en muchos otros lugares de Europa o
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América: Paris, Venecia, Niza, Cadiz, Santa Cruz de Te-
nerife, Barranquilla, Montevideo o Nueva Orleans). Es en
el nordeste de Brasil donde se dio un primer mestizaje
(europeo-amerindio-africano) paradigmatico de muchas
regiones de América, y, fruto del mismo, se engendré
una fuerte, exuberante y original fiesta de carnaval.*®
La fantasia -en su acepcion normal y como disfraz
florido o barroco- el fuerte colorido de los normalmente
ligeros ropajes, la menor presencia del antifaz que no de
el disfraz, los ritmos de percusidn mas frenéticos y sen-
suales que en otras latitudes, caracterizan a esta folia
tropical que es, como decimos, marcadamente mestiza.
Asimismo, destaca la aclamacion a un “rey” simbdlico,
el rey momo, general para Brasil, es un Iidico monarca
de la fiesta, antitesis o alternativa al poder oficial o nor-
mal*®, aunque reconocido excepcionalmente por el mis-
mo para regir los dias de “locura” colectiva. Ese poder
alternativo tiene también sus simbolos, como la llave de
la ciudad, la corona, ultimamente la reina consorte, y
también sus prerrogativas. En el Gallo de la madrugada
(Galo da madrugada), gigantesco bloco creado en 1979,
al que acuden mas de un millén de personas, y con el
que comienza el carnaval de Recife en la mafana del sa-
bado, pude asistir en el desfile a la anhelada Illegada del
“rey momo”, quien, aclamado por el gentio iba protegido

48. Mencién aparte mereceria el carnaval andino, con mestizaje hispano-
quéchua o aymara. Destacan los bailes de las diabladas de Oruro. Para
otras formas en Ayacucho, Apurimac y Huancavelica ver: Ulfe, 2001.

49. Por ello los “reyes momos” suelen ser personajes fuera de lo “ordina-
rio”, fuera de las clases poderosas, incluso, normalmente, pertenecen a
la etnia negra. Bueno, esto quizéd después de la eleccién de Obama quiza
cambiard algo.



por un cordon de fornidos “subditos” que, por cierto, me
situaron, en un paso no tan estrecho, literalmente contra
la pared. Mal pude hacer una fotografia y asir con fuerza
mi camara, pues aparte del aplastamiento fui sometido
a un tan rapido como contundente cacheo por todos los
bolsillos de tal forma que si no hubiera seguido los con-
sejos de un amigo antropdlogo, que me advirtié de no
llevar nada, hubiera tenido que dejar un buen “diezmo”
a tan poderoso y bien acompafado sefior de la fiesta.

| Pero anécdotas
= Qaparte, la “fiesta
del momo” comien-
za cuando éste se
muestra a su publi-
co. En el mas lusi-
- k"'q; ficado carnaval de
"= (Olinda el rey momo

Rey Momo del Galo de la Madrugada de Recife. es sustituido por un
mufeco (boneco)

gigante: el Hombre de la media noche (Homem da meia
noite), que viste serio traje negro (a veces de otros colo-
res mas vivos) de levita con sombrero de copa, a veces
lleva perilla y simboliza una especie de segundo alcalde,
o sefior que asimismo marca el comienzo del carnaval
en esta bonita ciudad colonial, antigua capital de Per-
nambuco. El famoso “boneco” se rodea de simbolos de
poder (relojes que marcan la hora de la media noche) y
también su casa oficial estd protegida bastantes horas
antes de las 12 de la noche por un poco visible pero con-
tundente servicio de orden, con cuyos duros codos ino-
pinadamente también me topé. Lo cierto es que en esta
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ceremonia inaugural y nocturna del carnaval de Olinda
hay mas tension, e incluso una soterrada violencia, que
en la apertura del Galo de la madrugada de Recife, des-
file diurno mas distendido y colorista, aunque a su vez
no sea tan familiar y cuidado como pueda ser el que se
produce el domingo. En el Homem da meia noite, tras la
esperada salida del boneco estrella, se sitlan las inte-
grantes bailarinas de este bloco, creado nada menos que
en 1932, seguidos por los hombres ya citados, que no
se caracterizan precisamente por su amabilidad, y que,
en ocasiones, protagonizan rivalidades y altercados con
la policia, también visiblemente presente en el evento.
Estas posibles cargas policiales, a su vez, provocan peli-
grosas estampidas en la poblacion, que dan al ritual un
aspecto mas de “encierro de San Fermin” que de desfile
carnavalesco. Lo cierto es que se escenifica un tira y
afloja entre diversos poderes oficiales y no oficiales. La
critica al poder establecido y la satira politica no faltan
tampoco en estos carnavales. Pude observar atuendos
de diversos lideres politicos, Fidel Castro, etc. Incluso,
en el Galo de la madrugada, un “presidente Lula” acom-
pafiado de su sefiora, saludando jocosamente al publico
desde su improvisado y pequeno vehiculo.

El Galo, animal y
= figura de la que ya
hemos hablado, des-
de luego nos recuer-
da a Portugal y, en su
version tropical, en la
toérrida mafiana saba-
tina, comprobamos
que atrae a multitu-
des enfebrecidas a




las calles del puerto de Recife antiguo y del centro, es-
pecialmente a los puentes que cruzan el Capibaribe y el
Beberibe. En ellos esta la figura gigante de este animal y
pasa el rey momo y los blocos con maracatus (maraca-
tus) y animadas freviocas, o autobuses decorados con
adornos carnavalescos y altavoves, que estén abarrota-
dos de gente.

Encima de estas freviocas se sitluan bailando acicala-
dos “perriot” de estilo pernambucano, muchachas ata-
viadas con faldas bahianas y gente disfrazada de todo
jaez, siguiendo las animadas comparsas de la musica.

Con un muy celebrado disfraz de mexicano, cuyo am-
plio sombrero ademas de protegerme de un sol de jus-
ticia matinal, me daba una cierta distancia protectora
con respecto al gentio, asisti a esta fiesta de las fiestas;
subi a las freviocas, bebi de la cachacga a la que me con-
vidaban los felices habitantes, incluso fui entrevistado
por falsos pero también por verdaderos periodistas de la
television de Globo.

Pero lo que se da, casi todos los dias de carnaval,
tanto en Recife como en Olinda es la presencia de los
desfiles de bonecos (no solo el de el Hombre de la media
noche) y también cabezudos. En Olinda para acompanfar
al solitario Homem se cre6 en 1967 la Mulher de meio
dia que sale la mafiana del domingo. Se la llama tam-
bién la Monalisa y tiene los colores azul y amarillo como
homenaje a Yemanja y Oxum (también podria decirse en
honor a las virgenes de la Conceicdo y do Carmo, res-
pectivamente). Como consecuencia del matrimonio de
los dos bonecos descritos nacié en 1974 el Menino da
tarde que desfila a principios de la tarde del sabado por
el Largo de Guadalupe.
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Otras expresiones colectivas de los carnavales que
muestran su alegria por las estrechas y empinadas ca-
lles de Olinda o por las mas anchas del centro de Recife
son los blocos, las escolas de samba, los maracatus y los
grupos de frevo.

Un ritmo caracteristico de Pernambuco es el frenético
y febril frevo. No he conocido baile mas agitado e iba de-
cir no apto para cardiacos, pero mejor diré, no apto para
aquellos que pasen en dos o tres afios la adolescencia.
Grupos de joévenes de ambos sexos parecen colgados
de unas simpaticas sombrillas multicolores en miniatura
haciendo, al compas del endiablado ritmo, un pasmoso y
espeluznante juego de rodillas.>®

Pero sin duda el endemismo mas peculiar y antiguo
del folklore pernambucano es el maracatd. Con origen
en las fiestas de reyes y la exaltacién del rey negro, o las
misma coronacion de reyes negros®, amalgama muchos

50. “Es adecuado recordar que los clubes de frevo incorporan, como su
danza tipica, o paso, una coreografia oriunda de la capoeira, modalidad
de juego y lucha que fue responsabilizada de innumerables violencias
durante los desfiles de bandas militares a finales del siglo XIX.” (R. Ben-
jamin, 2002)

51. “Puede afirmarse que el maracatu trajo para el carnaval el modelo
de procesion del cortejo de los reyes negros que acompafaba los ritua-
les de la fiesta del Rosario”. (R. Benjamin, 2002) Por lo tanto primero
fue esta derivacion de las fiestas religiosas hacia el carnaval en forma
de maracatl y después la organizacion de grupos de frevo y de blocos
carnavalescos y los caboclinhos. Mucho mas tarde se implementarian las
escolas de samba. Coherente con este mismo origen recordar que, por
ejemplo, el carnaval andino de la zona de influencia quéchua de Pasto
(Colombia) se llama “carnaval de blancos y negros” y se celebra el 5 de
enero, festividad de los Reyes.



elementos y figuras distintas: estandartes, carros, tam-
bores (que recuerdan los desfiles religiosos cristianos
de raiz portuguesa, igual que sus elementos mas laicos,
como el mestre tirador de loas>?, las burras, etc.); jun-
to con caboclos de lanza o de pena (mas indigenas); y
damas con boneca, bahianas, rey, reina, principes, paje,
sombrilla (mas africanos). Pero todo se suma emergen-
temente e influye en un cortejo genuino que tiene, eso
si, dos variaciones principales: el lamado maracatu rural
y el denominado maracati de nacién (nagdo). El prime-
ro, mas tradicional, tiene los siguientes elementos: ca-
boclos de lanza, estandarte, caboclos de pena, mestre

52. Que son normalmente los encargados de preparar y cantar las letras
de las sambas, y los improvisos, que pacientemente han ido ensayando
durante meses antes del carnaval. Asombra la practica de la competiciéon
“repentista”, con letras imaginadas sobre la marcha “ad hoc” que inter-
pretan alternativamente con gran ingenio.
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tirador de loas, baianas, damas de boneca, musicos y
mateus, catirina y burras (bois de carnaval procedentes
de la zona de Mata norte). Los maracatls-nagao, reci-
bieron apoyo incluso institucional en Recife en la década
de los 40 (siglo XX) para ir desplazando a los rurales,
modificando sus ritmos de tambores (del baque-solto,
hacia el baque-virado) y teniendo los siguientes elemen-
tos nuevos en su cortejo: lampides, cordéon de hombres,
carro, rey, reina, principe, princesa, pajes, sombrilla y
batuqueiros. Desapareciendo los caboclos de lanza y de
pena, el mestre tirador de loas y el mateus, catirina y
las burras, pero manteniéndose el resto de elementos
informados del maracatu rural.

Institucionalmente la fiesta en Recife se organiza en
varios polos, unos en el extrarradio y otros en los barrios
centrales. Estos ultimos son los siguientes, sefialandose
los lugares mas representativos de actuacion, aunque
no los Unicos:

- Polo Recife Multicultural (Marco Zero o plaza central
del puerto)

- Polo de todos los Frevos (correspondiente al Galo
da madrugada)

- Polo de los Gremios (Nuestra Sefora do Carmo) Sa-
len toros, osos, bonecos, etc.

- Polo Mangue (de caracter alternativo)

- Polo de todos los ritmos (Patio de San Pedro)

- Polo de las Tradiciones (Patio de Santa Cruz). Orga-
niza en la mafana de los domingos de carnaval quiza la
mas completa muestra tradicional del folklore carnava-
lesco pernambucano.

- Polo Afro (Patio de Tergo). Es el que se centra mas
en la cultura negra y organiza, entre otras cosas, los



lunes de carnaval la llamada: Noche de los tambores
silenciosos, verdadero macro-festival nocturno de ma-
racatlis-nacgdo.>?

Relato por su significacion cultural un episodio que
me ocurrié cuando fui a observar estos ultimos ritua-
les. Al llegar con un poco de retraso no pude traspasar
hasta la misma plaza de Tergo debido a que el gentio
taponaba los estrechos accesos, quedando en principio
retenido precisamente detras del gran escenario donde
se estaba haciendo la recepcion de los distintos grupos
de maracatis. En esta incbmoda posicién observé que
habia un grupo de unas 30 6 40 personas que entonaban
al unisono una extrafia invocacion: “iTua mde é ma!”
No comprendia muy bien aquello y, aunque sonaba un
tanto disonante (casi a invocacion demoniaca), algunos
coreaban el grito cerca de mi. Si noté una cierta tension
en el ambiente. Después, pude comprobar que aquello
en realidad era una protesta de un grupo evangélico que,
haciendo gala de una intransigencia fundamentalista no-
toria, queria reventar las celebraciones afro, para ellos
abominables y cercanas a lo satanico. No se si destacar

53. En la misma participan maracatis como: Maracatu Nagdo de Luan-
da; Nacdo do Maracatu Elefante; Nagdo do Maracatu Encanto do Dendé;
Nagdo Maracatu Encanto da Alegria; Nagdo do Maracatu Estrela Dalva;
Maracatu Axé da Lua; Maracatu Nagdo Sol Nascente; Maracatu Estrela
Brilhante de Igarassu; Maracatu Almirante do Forte; Nagdo do Maraca-
tu Porto Rico; Maracatu Cambinda Estrela; Maracatu Nagdo Gato Preto;
Maracatu Nagdo Ledo Coroado; Maracatu Linda Flor; Nagdo do Maracatu
Estrela Brilhante do Recife; Maracatu Ledo da Campina; Maracatu Nagao
Raizes de Pai Addo; Maracatu Nagdo Encanto do Pina; Maracatu Nag&o
Oxum Mirim; Maracatu Nagdo Aurora Africana; Maracatu de BaqueVirado
Cambinda Africano; Maracatu Nagdo Ledo de Juda; Maracatu de Baque
Virado Nagdo Tupi Namba; Maracatu Nacgao Estrela de Olinda; etc.
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mas la inconsciencia de esos provocadores, rodeados de
miles de afroamericanos, o la infinita paciencia de éstos
ultimos pues, pese a la escasa proteccion que los evan-
gélicos tenian (unos pocos alambres) no hubo inciden-
tes. Lo cierto es que cuando pude acceder al frontal de la
plaza el asunto quedd en el olvido; los gritos sofocados
por una marea de tambores, y lo Gnico que se observaba
era la impresionante y brillante convocatoria de decenas
de grupos de maracatl, representantes de barrios de
Recife y de pueblos del estado, engalanados primorosa-
mente para la ocasidon, haciendo en las plazas coloniales
de la torrida noche recifense, un espectaculo de color y
percusion verdaderamente inigualable. Los componen-
tes de los grupos, nifios y adultos, en su mayoria afro-
brasilefios, mostraban orgullosos esta curiosa expresion
colectiva de su mas intimo folklore.

Pero esa es solo otra mas de las manifestaciones y
otro mas de los momentos de esta multivariada fiesta
que continla su imparable espiral de locura segin pasan
los dias y se acerca el martes (terca de carnaval). Pre-
cisamente en la noche de ese postrer dia, la folia llega a
su éxtasis. Decenas de blocos, clubs, comparsas, inun-
dan los distintos polos de la ciudad, para hacer llegar la
alegria de su musica a todos los rincones y personas,
elevando el tono de la misma y de los efectos del baile
y el alcohol. Cuanto menos tiempo falta hasta la cuarta
de cinza, mas frenético es el ritmo. Asi lo pude observar
participando en uno de los ultimos blocos informales que
sale el martes de carnaval. En la tarde noche de ese dia
se reunen los integrantes del bloco “Cinza das horas” en
uno de los bares del Recife centro, y previamente bien
provistos, interna y externamente, de bebidas espirituo-
sas, comienzan su cadtico desfile por las ruas atestadas



de gente, y de otros blocos, siguiendo a su escasa banda
de musica y al estandarte, y también a su sefia de iden-
tidad, que no era otra que un escualido esqueleto.>*

El espectaculo es curioso, un tanto aterrador y esper-
péntico, pero no deja de tener su punto de humor. Casi
parecia la encarnacidon de un mural de Diego Rivera: en-
terradores con sobrero de copa, personas llevando velas
encendidas, mexicanos con calaveras, Frida Kahlo... Lo
cierto es que este bloco, que me tocod en suerte, sor-

54. El nombre y el propio espiritu del bloco se corresponde con el pri-
mer libro de Manuel Bandeira, A Cinza das Horas, que estd marcado por
un tono funebre y contiene poemas parnasiano-simbolistas. Son poesias
compuestas durante el periodo de su enfermedad. Precisamente desde el
afo de su enfermedad hasta 1917, cuando publica A Cinza das Horas, es
cuando se dio la etapa més decisiva y la verdadera gestacion de uno de los mejores escritores

de la lengua portuguesa.
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prende a los paseantes y les causa una ambivalente sen-
sacion de gracia y de aviso de que todo esta a punto de
terminar. Quiza esa mezcla de sentimientos es buscada
consciente o inconscientemente por algunos integrantes
del mismo, que en algunos pocos casos son profesores
universitarios. Lo cierto es que el bloco no tiene una di-
reccién muy unitaria y se arrastra como una gran ame-
ba en distintas direcciones, choca y se mezcla con otros
blocos, y recupera su unidad en los cruces de calles o
en lugares indefinidos. Los integrantes andan libremente
entre la marea humana pero siempre en algin momento
buscan arroparse proximos a su estandarte o a su en-
trafiable esqueleto, que les acoge “amorosamente”. En
otras ocasiones el grupo sigue compacto un determinado
ritmo de musica, pareciendo en estos casos un ente su-
perpsiquico, o un gran animal que avanza firme movido
por decenas de drganos que a su vez son los otros “ani-
males” integrantes. Asi por ejemplo cuando sonaba, yo
gueria pensar que en mi honor, aunque asi no lo fuera, la
mexicana cancion de la “cucaracha, que ya no puede ca-
minar”, el grupo avanzaba ritmicamente como un todo,
con impetu incontenible. Las variaciones son infinitas y el
carnaval de Recife es a la par de democratico, multirra-
cial y multifacético, y cualquiera puede dar rienda suelta
a su imaginacién ensayando nuevos desfiles, disfraces o
rituales que, si gustan, en el afio siguiente son repetidos
por muchos, e incluso crean una moda, normalmente,
eso si, pasajera. En este sentido el bloco de “Cinza.."
habia instaurado hacia poco la costumbre de que a las 12
de la noche del martes, habia que acercarse a un puente
sobre el Capibaribe y, desde alli, arrojar unas cenizas al
rio. La fiesta no terminaba alli, al contrario, se retomaba
con mayor fuerza si cabe que antes, hasta las dos o las



tres de la mafana e, incluso, la gente de otros blocos
prolongaba lo mas posible la locura hasta el amanecer
y durante el miércoles de ceniza, como si la locura y la
fiesta no debieran, o no fueran nunca a tener fin, aun-
que, desgraciadamente todos iban comprendiendo de
mala gana que ya habia que empezar a “bajar la cuesta”.
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OS SAMBA DE UMBIGADA
RESSIGINIFICADOS NA CIDADE

DE SAO PAULO: UM ESTUDO
DE CASO




Se buscarmos as origens de determinadas manifes-
tacOes de expressao afro-brasileira que estdo sendo re-
significadas na metrdépole paulistana sem enfocar, em um
primeiro momento, em suas peculiaridades, chegaria-
mos ao dado que Edson Carneiro constatou ja em 1961,
que veio de Angola e do Congo matrizes culturais que
deram origem aos sambas de umbigada brasileiros, tam-
bém conhecidos como batuques ou dancas de terreiros.

O presente artigo, extraido da pesquisa de doutora-
mento "Corpo Limiar e Encruzilhadas: a capoeira angola
e 0s sambas de umbigada no processo de criagdo em
Danca Brasileira Contemporédnea”, traz a baila um estudo
da performance do batuque paulista, do samba de roda e
do tambor de crioula de forma comparativa. Discutindo
as relagdes de jogo, por meio dos conceitos de paidia e
ludus do sociélogo Roger Callois e fazendo uma analise
da umbigada no contexto atual da sociedade brasileira.

Os sambas de umbigada sdo manifestacdes de en-
cruzilhada - um lugar de interseccdes, um entre-lugar,
por onde passam as nogdes de passado e futuro, sagra-
do e cotidiano - onde habita o corpo limiar.

O corpo limiar é o corpo em situacdo de jogo na per-
formance ritual, que no devir presente-passado, atualiza
identificacGes corporais herdadas de um processo histoé-
rico de fuga e dobra de poder, representada na manobra
cultural que foi a instalagdo e permanéncia da cultura
bantu no Brasil. Munido de uma poténcia de expressi-
vidade e simbolos que considero relevantes, pois neste
corpo esta inscrito parte significativa da pluralidade cul-
tural que tece a cultura brasileira.

Aqui vale enfatizar, que na visao de Turner (1986)
a criacao de um espaco limiar permite uma busca de
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fontes de meta-poder, que é certamente o proprio corpo
liberado e disciplinado, com seus multiplos recursos ndo
explorados de prazer, dor e expressao.

No ambito desta pesquisa, essa investigagdo (de um
espacgo limiar) passa primeiramente pela necessidade de
se compreender e vivenciar os sambas de umbigada na
roda. Dai o proposito de se selecionar manifestacGes de
um mesmo tronco étnico, concentradas em uma mesma
cidade - Sao Paulo, um caldeirdo borbulhante de cruza-
mentos culturais.

Evidentemente, interessa-me a maneira pela qual
tais manifestagOes se resignificam e persistem nesse es-
paco urbano e adverso. No entanto, € notdria que essa
concentracao de diferentes manifestagdes viabiliza uma
abordagem mais ampla. Mesmo em um doutoramento,
seria pouco plausivel, ou no minimo dificultoso, observar
e participar do samba de roda no Reconcavo baiano, do
tambor-de-crioula em S&o Luis (MA) e e o batuque no
interior de Sdo Paulo (SP). No entanto, tais performan-
ces, em seus lugares de origem, ndo deixam de servir de
referéncia para a compreensdo desses universos.

A possibilidade de realizar esse amplo recorte na cul-
tura popular, pauta-se também, no fato de tais manifes-
tacOes, especialmente a capoeira e o samba, fazerem
parte da minha formacgao cultural, independente dos es-
tudos académicos.

Segundo Schechner ha muitas maneiras de entender
a performance. Qualquer evento, agao ou comportamen-
to pode ser examinado como se fosse performance.

“"Formulamos questbes da performance em relacdo a
eventos: Como um evento dispds do espaco e se revelou
ao longo do tempo? Que roupas e objetos especiais fo-
ram utilizados? Que papéis foram interpretados e como



estes diferem (se é que diferem) daquilo que os perfor-
mers realmente sdo? Como os eventos sdo controlados,
distribuidos, recebidos e avaliados? Ser performance é
um conceito que se refere a eventos mais definidos e
delimitados, marcados por contexto, convencdo, uso e
tradicdo.” (Schechner, 2002, p.55 )

Acredito que tais indagagdes somada a compreensao
da estrutura (forma, técnica), do envolvimento (moti-
vagao) e das relagbes de jogo - vistas partir dos ele-
mentos paidia e ludus, levantados pelo sociélogo Roger
Callois, visto de dentro e de fora da manifestagdo (como
participante e como pesquisadora), fornecam para este
estudo um campo de visao que possibilite uma anadlise
dos sambas de umbigada, bem como a transposicdo de
elementos da performance ritual para as dinamicas da
preparacdo corporal em Danga Contemporanea.

A PAIDIA E O LUDUS NOS SAMBAS DE UMBIGADA.

Por alguns instantes me vi parada em frente a pagina
em branco, na duvida se comegaria pelo Envolvimen-
to ou pela Estrutura. O que vem primeiro? Felizmente,
logo me dei conta de que esse enigma é exatamente o
mesmo e velho dilema do ovo e da galinha, que poderia
perder horas correndo atras do préprio rabo.

Parece-me que a questdao entre o Envolvimento e a
Estrutura ndo se da por ordem de chegada, ja que am-
bos os aspectos, nos sambas de umbigada, estdao impli-
cados. O Envolvimento gera a Estrutura a medida que a
Estrutura gera Envolvimento, numa relacao paradoxal.

Um brincante popular, por exemplo, participa e reali-
za roda de capoeira ou samba porque gosta, pois isso Ihe
da prazer. No entanto, ndo acredita que a roda de capoei-
ra possa ser feita de qualquer maneira. Pois é aquele de-

343

344

terminado formato de roda que lhe envolve, ndo sé pelo
prazer, mas também pela crenga. Aqui prazer e crenga
sao da ordem do Envolvimento e o formato da estrutura.

No entanto, se pensarmos o Envolvimento do ponto
de vista da paidia, veremos essa qualidade como con-
digdo primaria do jogo. Callois (1990) ao definir a paidia
como sendo do dominio absoluto da “diversao, turbulén-
cia, improviso e despreocupada expansao” - coloca o
ludus como um segundo componente do jogo, aquele em
que a “exuberancia impensada” é disciplinada.

"As regras sdo inseparaveis do jogo assim que este
adquire aquilo a que eu chamaria existéncia institucio-
nal. A partir desse momento, fazem parte da sua nature-
za de cultura. Sdo elas que o transformam em (fecundo
e decisivo) veiculo. Mas persiste no dmago do jogo uma
liberdade primeira, necessidade de repouso e, simulta-
neamente, distracdo e fantasia. Essa liberdade é o motor
indispensavel do jogo e permanece na origem das suas
formas mais complexas e mais estritamente organiza-
das. A tal poder original de improvisagcdo e de alegria
geral chamo eu paidia.” (Callois, 1990, p. 47)

Na opinidao do autor, o significado de paidia abrange as
manifestagdes espontdneas do instinto do jogo: “o gato
aflito com o novelo de 13, o cdo sacudindo-se e o bebé
brincando com a chupeta [...] Trata-se de toda animada
exuberancia que traduza em agitacdo a proliferacdo de
movimentos, cores e sons” (Callois, 1990 p. 48).

N3o é raro nos depararmos, nas primeiras descrigoes
sobre os sambas de umbigada, com leituras que defi-
niriam tais performances como “badernas”, “baguncas”,
“barulheiras”, “promiscuidade deliberada”, “bruxaria”,
“paganismo” etc. Talvez, até mesmo nos dias de hoje,
um olhar mais desavisado ndo fosse capaz de perceber



a complexidade estrutural que funciona como mola pro-
pulsora para o arrebatamento e “espécie de transe”, que
identifico tanto nos sambas de umbigada.

E relativamente comum principalmente nas festas
abertas (rua), uma figura um pouco mais quente do que
o aceitavel (alcoolizada) ser sutilmente retirada de den-
tro da roda por ignorar os codigos basicos de acesso a
determinada manifestacdo. Digo mais quente do que o
aceitavel, pois como veremos adiante, algumas dessas
manifestacdes, sdo regadas a cachaca.

No entanto, ndo se pode negar que importante ca-
racteristica dos sambas de umbigada é uma alegria vi-
brante e contagiante. Que eu ndo diria que é adestra-
da pelo /ludus como coloca Caillois (1990), e sim que
é sociabilizada.

“Da turbuléncia a regra”, o que poderia ser pura elo-
qléncia é organizado para que possa ser vivenciado
comunitariamente. O autor até sugere que /udus tenha
intencao civilizatoria, ilustrando valores morais e intelec-
tuais de uma cultura. Conseqiientemente, a essa fungao
organizacional do /udus é atribuida ao jogo maior com-
plexibilidade estética.

Assim, parece-me que a paidia esta para o individuo
como o /udus esta para o coletivo. Ainda ha pouco falei
de uma “espécie de transe”, que acredito caracterizar o
estado vivido pelo corpo limiar no momento da perfor-
mance, no meio da encruzilhada. Por transe entende-se
um estado de consciéncia alterado, ou, no ambito das
religides afro-brasileiras, o momento em que uma en-
tidade (orixa, nkise, vodun, egun, caboclo, preto velho,
pomba gira etc) incorpora, isto €, manifesta-se por meio
do corpo do médium.
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No ritual dos sambas de umbigada, os participantes
sdo eles proprios durante todo o tempo, ndo ha incor-
poracdo e nem representacdo de outro ser. A “espécie
de transe” (“transito”) seria, na verdade, o estado de
jogo, promovida, ao meu ver, na relagdo paidia e ludus,
isto €, a entrega e envolvimento potencial do brincan-
te estimulada ou mesmo propiciada pela estrutura do
evento, a saber - a musicalidade, as relacdes de jogo e
as matrizes corporais. Nesse contexto, a paidia diz res-
peito a disponibilidade do brincante de se envolver com
o evento de forma esponténea, com abertura para que
as corporeidades proprias dos sambas de umbigada se
atualizem. Aqui, vale lembrar, que também esta em jogo
a questdo que relaciona o corpo e a ancestralidade.

Callois (1990) entende o transe como uma relagao
entre a paidia e o ilinx, pois este estado pressupde uma
certa renuncia da vontade, e mais ainda, renuncia da
consciéncia. “0 individuo deixa-ir a deriva e entusiasma-
se ao senti-lo dirigido, dominado, possuido por forcas
estranhas” (grifo meu, 1990, p. 99). Em ilinx, os jogos
assentam na busca da vertigem e consistem numa ten-
tativa de destruir, por um instante, a estabilidade da per-
cepgdo e infligir a consciéncia lacida.

"Os dervixes buscam éxtase girando sobre si mes-
mos num movimento que se acelera a batidas de tambor
cada vez mais rapidas. O pé&nico e a hipnose da cons-
ciéncia sdo alcancados pelo paroxismo de rotagdo frené-
tica contagiosa e partilhada [...] Ndo seria sequer neces-
sario invocar estes exemplos raros e prodigiosos. Cada
crianca sabe também que, ao rodar rapidamente, atinge
um estado centrifugo, estado de fuga e de evasdo, em
que, a custo, o corpo reencontra o seu equilibrio e a
percepcdo a sua nitidez. Ndo ha qualquer duvida de que



”

a crianga faz por brincadeira e sente prazer com isso.
(CALLOIS, 1990, p. 44)

Turner (1986) também fala sobre o transe:

“Uma outra fonte encontra-se em n0ss0Ss processos
inconscientes, tais como os que ocorrem em estados
de transe. Trata-se de fenOmenos semelhantes aos que
freqientemente encontrei na Africa, onde senhoras ido-
sas, magras e mal-nutridas, entre um cochilo ou outro,
danca, cantam e realizam atividades rituais durante trés
dias e noite sem parar. Penso que um aumento no nivel
de estimulo social, a despeito de como é produzido, pode
liberar fontes de energia nos participantes individuais®>.”

O comportamento que o autor descreve também é
freqientemente narrado por senhorinhas que participam
de sambas de umbigada e tambor de crioula, que sofrem
de limitagdes fisicas, mas que na hora do samba se sente
livres. Também pode ser visto ou mesmo vivido na roda
de capoeira, quando o cansago vencido ou aparado pelo
ritmo da bateria. O mestre inclusive costuma dizer que
se 0 capoeira jogar em cima do ritmo, metade da defesa
ja esta feita.

Sobre a questdao da musicalidade, vale ressaltar que
os tambores, além de produzirem som que organica-
mente causa vibragdao no corpo humano, tem simbologia
diretamente atada a questdo da ancestralidade, sendo
considerada como sagrado ou sede de uma forga sagra-
da, por muitas culturas, assim como na cosmovisao affri-
cana matriz da cultura brasileira.

A roda de jongo se abre com a saudagao aos tambo-
res, no batuque o acento percussivo é marca para umbi-

55. Tradugdo de Herbert Rodrigues in Cadernos de Campo - revista dos
alunos de pds-gradugdo em antropologia da Usp, ano 14, vol. 13. 2005.
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gada do casal, no samba de roda e tambor de crioula se
salda na danga os tambores.

A importancia que os tambores tém nos sambas de
roda também pode ser comparadas nos cultos de orixas.
Em 1972, em sua tese de doutoramento, Juana Elbien
(2007, p. 48) falava do poder do som, como condutor do
axé, invocadores das entidades sobrenaturais e mobili-
zadores da atividade ritual, bem como a palavra.

Sobre esse assunto Turner (1986) comenta sobre tra-
balhos de neurobiologia do cérebro, que mostram, entre
outras coisas, como “as técnicas de conduzir o ritual”,
como a condugdo sbnica dos instrumento de percussdo
e canto, facilitam o dominio do hemisfério direito, resul-
tando em experiéncias atemporais, ndo-verbais, e ges-
talt, diferenciadas e Unicas quando comparadas com as
manifestagdes da funcionalidade do hemisfério esquerdo
ou a alternagdo dos hemisférios.

O batuque, o tambor de crioula e 0 samba de roda
tém elementos similares que delatam certo parentesco -
a matriz cultural bantu. No contexto desta pesquisa, tais
manifestagdes se aproximam mais uma vez, por estarem
sendo observadas na cidade de Sao Paulo, trata-se entdo
de manifestagdes de matriz bantu, migrantes que estdo
sendo resignificadas na urbe paulistana. Muitas vezes, o
corpo que danca o tambor de crioula hoje é aquele que
estava na roda de samba de ontem.

Apresentarei a seguir cada manifestacdo, conside-
rando suas especificidades no momento da performan-
ce. Aspectos histéricos ndo serdo de todo contemplado
neste espaco, pois alargariam demasiadamente o objeto
central deste artigo. O jongo de Guaratinguetd, interior
paulista, ndo aparece na descricao por nao ter em sua
danca o ato explicito da umbigada, no entanto, como



manifestagdo de mesma matriz cultural, que também
pertence a categoria de Sambas de Umbigada, e que
também esta sendo resignificado na cidade de Sao Pau-
lo, sera utilizada de modo comparativo com as outras
manifestagoes.

BATUQUE

O Batuque de Tieté, Piracicaba e Capivari diferente
do jongo, samba de roda e tambor de crioula

ndo é feito em roda. Duas fileiras se organizam
aos pares, de um lado os homens e de outro as
mulheres. Em frente ao tambu, tambor grande
feito de tronco oco de arvore e ao quinjengue,
tambor em forma de calice - o cantador, com seu
guaia na mao (chocalho de metal) tira uma moda,
cancoes que falam do cotidiano de forma bem
humorada e critica e também de amor. Assim que
a “moda pega”, os batuqueiros “sobem” até as
batuqueiras para cumprimenta-las. Ambas as fileiras
“descem” e tornam a subir para entdo “imbigar”.

A danga comega ao som da percussao, na qual a ma-
traca (bastdes de madeiras tocados ao longo do corpo do
tambu) faz a marcagdo, o quinjengue o preenchimento e
o tambu o solo e. Os instrumentos de couro sdo afinados
a fogo e a cachaga, embora o batuque, em geral, ndo
seja realizado ao céu aberto.

Homem e mulher frente a frente aproximam o ventre
em vigoroso movimento de encontro, evoluindo com gi-
ros e improvisagdes entre uma umbigada e outra.

As relagdes de jogo no batuque paulista acontecem
no didlogo ritmico dos tambores; no canto de pergunta

e resposta e no jogo coreografico, que como no jongo
também é de carater de complementacao.

Parece-me que no batuque a paidia tem vazao, a me-
dida que a estrutura facilita isso, isto &€, a medida que a
estrutura do jogo coreografico é mais coletivizada, quer
dizer, o casal ndo se encontra no centro da roda sen-
do totalmente responsavel pela execugdo do passo. As
filas estabelecem uma dinamica coletiva de realizagdo
do passo, na qual o batuqueiro pode se aconchegar, a
medida que tem a seguranga de uma base (dar a umbi-
gada) e um espago/tempo para a improvisagao entre um
umbigada e outra. A umbigada, que no batuque paulista
€ um encontro vigoroso da regido que vai do umbigo a
zona pubiana, é o que no passo de danca esta definido.
Os giros e manejos sao a gosto do batuqueiro.

As mulheres em geral atuam com mais leveza e tal-
vez até certa sensualidade, mais muito menos explicita
do que no samba de roda e tambor de crioula. Ja os
homens, atuam com mais “neutralidade” ou vigor , fa-
zendo mais uso da forga fisica seja na umbigada ou nos
agachamentos e outras evolugdes. O importante é ndo
perder o tempo da umbigada. Se um novato, ainda nao
sabe bem o momento de “imbigar”, ndo ha motivo para
grande preocupacéo, pois no meio das fileiras, ndo é difi-
cil seguir o fluxo e poder se entregar ao prazer da danca.

O prazer da danca, além de estimulado pela musi-
calidade ainda é alimentado pelo pulsar da polaridade
masculino e feminino.

SAMBA DE RODA

Sobre o samba de roda, gostaria de falar especifica-
mente dos que acontecem no grupo Angoleiro Sim Sin-
hé, liderado por Mestre Plinio. Os sambas sdo realizados



com certa frequéncia em festas que acontecem ao longo
do ano e também em virtude de eventos especiais.

La os sambas ndo contam com a presenca da vio-
la, embora Mestre Plinio demonstre esse interesse. Um
tambor faz a marcacdo e o outro repica, pandeiros e
agog6s acompanham. Mestre Plinio chama a atencgdo
pelo jeito particular de cantar e por ser conhecedor de
muitas cangdes, embora tenha sido criado na cidade de
Sdo Paulo.

A roda comeca, primeiro, com as mulheres, samban-
do ao centro da roda. Uma passa a vez pra outra por
meio da umbigada. Nao existe uma evolugdo coreogra-
fica pré-estabelecida, mas um senso de se correr a roda
e depois sambar improvisando em frente aos tambores,
fazendo reveréncia.

Tao logo os homens sdo convidados a danga. Homem
e mulher ocupam o centro da roda em um jogo de se-
ducao onde a mulher reina em absoluto. Embora o samba
de roda ndo se caracterize como uma dancga dramatica,
a seducdo, o ciume, uma certa disputa e a malandragem
motivam a atuacao dos sambadores na roda.

Um casal esta dancado no centro da roda; uma moga
que esta do lado de fora entra com quem ndo quer nada
ou ainda mais faceira e d4 uma chega pra la na outra,
roubando a cena. Ndo demora muito e do outro lado vem
um rapaz querendo dangar com a moga, simula uma ras-
teira ou outro golpe de capoeira e substitui o parceiro
na roda. A moca, com sua saia rodada, se vé sendo dis-
putada e se enche de vaidade. Que dura pouco, pois a
namorada do moco ta ali de olho e sem demora trata de
entrar na roda e ocupar o seu lugar. E mais sempre tem
aquela uma ou outro que gosta de provocar, botar mais
lenha na fogueira...
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E nesse entra e sai, o faz de conta se mistura com
emocoOes e sensagdes da realidade e alimentam o jogo
musical e coreografico. Que por sua vez tem, sem duvi-
da, como principal tempero a relagao de opostos com-
plementares - homem e mulher. Vale ressaltar, que na
roda a mulher assume invariavelmente a posicdo de
“amada”, “cortejada” e “desejada” enquanto ao homem
cabe o papel de subordinagdo. A relagdo de masculino
e feminino também aparece entre a danga sinuosa - e
cheia de requebros dos quadris e a musica percurssiva -
tocada com vigor por homens.

Mas os homens também tém a sua vez, em algu-
mas cangoes, como a do trecho citado a cima, somente
os homens sdo convidados a danga e nesse momento,
ndo mais a sensualidade é posta em questdo, mas a
malandragem. O sambador na roda, ndo assume exa-
tamente um personagem, mas se coloca como um cara
esperto, charmoso e viril. A substituicdo dos homens
na roda é feita com uma pernada, encontro das par-
tes superior da coxa.

Neste samba de roda, parece-me evidente que a pai-
dia projeta-se sobre o /udus a medida que a empolgagao
ativada pela musica e também pelo pulsar das polarida-
des masculino e feminino domina a roda, ao ponto de as
vezes chegar até a alterar a estrutura, o ritmo fica mais
acelerado, a roda se fecha hum amontoado de gente e o
entra e sai da roda fica desenfreado. Essa possibilidade
de frenesi me parece mais provavel no samba de roda,
do que no batuque, no jongo, no tambor de crioula e
mesmo na capoeira, pois no samba ha uma maior in-
dividualizacdo. Mesmo que a danca seja feita em par, o
passo de um ndo depende do outro, podendo-se gozar
de mais liberdade.



O passo do samba existe com iniUmeras possibilida-
des de variagdes e ao meu ver &, entre todas as dancas
estudadas, o passo mais dificil de ser aprendido e en-
sinado. No entanto, na roda o passo do samba é mais
facilmente subvertido. Pois as pessoas podem nao ter o
dominio técnico do passo, mais se interessam pelo jogo
que eu diria ser de representacdo. Ndo representacao de
um personagem, como acontecem nos folguedos, mas
de um arquétipo, do malandro, da “nega do balaio gran-
de”, da morena faceira etc. Tanto €, que dificilmente um
novato ndo entra na roda de samba, utilizando o argu-
mento que ndo sabe sambar, como € comum no jongo
ou tambor de crioula. Em geral o argumento é: eu tenho
vergonha! Mesmo que a pessoa diga que nao sabe sam-
bar, o que ela quer dizer com as bochechas coradas é
que tem vergonha.

O Mestre Plinio costuma brincar, que é preciso liberar
o bar antes do samba, se ndo o samba nao acontece. E
é curioso perceber a vergonha indo embora depois de
alguns goles.

Nao defenderei que o uso do alcool seja utilizado na
preparacdo corporal de artistas cénicos, no entanto acho
importante chamar a atencdo para a importancia desse
elemento nestas manifestagdes como um facilitador do
“transito”, ja discutido anteriormente.

TAMBOR DE CRIOULA.

O Tambor é dancado em roda, composta pelos corei-
ros (tocadores de tambor) e por coreiras (as mulheres
que dancam). A dancga é executada somente pelas mul-
heres, que evoluem individualmente na roda. Embora ha
noticia de que a manifestacdo era a principio dancada
por homens. Ainda hoje, é possivel ver os homens brin-
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carem de pernada (ao invés da umbigada) fora da roda,
enquanto acontece o tambor.

Assim como no batuque, jongo e samba de roda, em
geral cabe aos homens, cabe a fungao de tocar e puxar
as musicas para que o coro responda, o qual é compos-
to pelas mulheres que estdo na roda e outros observa-
dores. Na@o obstante, no tambor de crioula, parece que
existe uma maior restricdo ao acesso das mulheres aos
tambores.

O ritmo é marcado pela parelha, trés tambores que
recebem o nome de: tambor grande, meido e crivador.
Também como no batuque paulista as matracas fazem o
acompanhamento - dois pedagos de madeira, tocadas na
parte posterior do tambor grande. As palmas eventual-
mente também acompanham. O conjunto de tambores
muitas vezes recebe um nome, outorgado em uma ceri-
monia de batismo.

O meido inicia os toques com seu ritmo marcado. Se-
guido do som agudo ou “repicado” do crivador. Por ulti-
mo, o tambor grande se apresenta “rufando” a liberdade
€ 0 improviso.

A dancga executada pelas mulheres é caracterizada
pela punga, umbigada dada em outra mulher e, tam-
bém, marcacdo de passo realizada junto com a mar-
cacao ritmica do tambor grande, realizada em frente ao
mesmo. A danca é marcada por uma sutil sensualidade
expressa principalmente na movimentacdo com o qua-
dril. A saia, adorno fundamental para performance, faz
parte da danca, na qual giros e movimento de quadril
sao valorizados.

A coreira entra no meio da roda e danca para os tam-
bores (com especial importancia ao tambor grande),
sem deixar de “correr a roda”, considerando a presenca



dos demais participantes do evento. A passagem de uma
coreira para outra é feita através da punga ou umbigada,
um gesto de prolacdo do abdémen.Como no jongo € no
batuque os tambores sdo afinados no fogo. Sendo que
ascender a fogueira e “esquentar” (quentar) os tambo-
res sao os dois ritos inicias para se comecar o tambor.
No tambor, como jongo a fogueira em geral (sempre que
possivel) é acessa ao lado do local onde havera a roda.

Um dos principais pesquisadores do tambor de criou-
la, Sergio Figueiredo Ferretti (1981) chama atengdo para
ancestralidade africana que se manifesta no tambor, que
ele identifica na corporeidade, no uso rustico dos tambo-
res e também na punga.

Se o assunto é esquentar a cachacga no tambor de
crioula é imprescindivel, assim como também o é em
todas os outras sambas de umbigada citados.

O tambor de crioula esta intimamente ligada a crenca
em Sao Benedito, como padroeiro dos negros. O Santo
italiano de descendéncia etiope é referenciado na mani-
festacdo nas letras de musicas, em ladainhas que pre-
cedem a danca, em altares e na propria danga, onde as
mulheres dancam com o santo na cabeca ou encostado
na barriga.

A tradicdo do tambor de crioula foi introduzida em
Sao Paulo pela comunidade maranhense que se instalou
no Morro do Querosene e pelo Grupo Cupuacu que rea-
lizam o tambor nas festas de Bumba meu Boi. Por essa
via o tambor se popularizou e hoje é realizado por outros
grupos e em festas particulares.

Novamente, assim como no batuque e também no
samba de roda, de forma mais explicita, o pulsar das
polaridades masculino e feminino da roda funciona como
uma motivacdo. No entanto, é curioso como essa forca
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da padia se confronta com o /udus de forma diferen-
te do que no samba de roda, muito embora a estrutu-
ra das duas rodas seja muito parecida. No tambor de
crioula, embora a coreira possa ser totalmente tomada
pelo “trénsito” da encruzilhada ela tem o compromisso
de pungar, isto é, realizar o passo da danga e também
a umbigada junto com a marcacao do tambor grande. O
que solicita por parte da coreira certo grau de atengdo. A
punga no tambor de crioula é um objetivo claro que ndo
pode ser negligenciado como acontece com mais fre-
gliéncia em relacdo ao passo do samba de roda. A danga
do tambor de crioula é mais complexa tecnicamente.

CONCLUSAO

A umbigada, além de trazer a baila um gestual e uma
simbologia atada a questdes que de proto se associam
ao universo ritualistico e a idéia de fertilidade, da mar-
gem a uma analise socioldégica sobre danga, corpo e
sexualidade que acho dificil negligenciar, pois compdem
o proprio sentido da umbigada. E por isso, peco licenga
pra dar uma volta um pouco maior antes de chegar no
ponto de como tratar a umbigada, de forma pratica, no
processo de criagdo, permitindo-me a uma reflexao que
utiliza como referencial também a minha experiéncia
como educadora.

Acredito ser pouco provavel que numa aula de danca
de saldo, como o tango ou mesmo gafieira, alguém se
arrisque a perguntar por que a mao do cavalheiro vai a
cintura da dama e a mao da dama nos ombros do ca-
valheiro, tendo ambos a outra mao em contato. E nem
mesmo o que tal comportamento corporal quer significar
ou entdo indagar sobre sua origem. Pois, trata-se de um
gesto que parece “natural”. No entanto, € bom ndo es-



quecer do que ja nds alertou Le Breton “ndo tem nada
de natural no gesto...”

E com essa mesma “naturalidade” que sempre tra-
tei a umbigada. No entanto, durante minha estadia em
Portugal, no periodo do doutoramento sandwich, ao me
deparar com o olhar colonizador bem arregalado a me
fitar, vi-me impelida a abandonar minha confortavel na-
turalidade ao ser questionada: O gue significa umbiga-
da? Confesso que até entdao nem mesmo tinha pensado
em abordar esse assunto nesses termos na tese. Nao
simplesmente por descuido, mas pela intencao (talvez
indisciplinada) de nao lancar um olhar estrangeiro para
0s sambas de umbigada e tratar o samba de umbigada
como dangca em que o movimento é o préprio significado.

No entanto, devo admitir que, mesmo no Brasil, nem
sempre € como a mesma naturalidade que o publico,
onde leciono aulas e ministro oficinas, lida ndo sé com a
umbigada, mas com as dancas e ritmos de matriz afri-
cana de modo geral. E relativamente comum se esbarrar
em certa resisténcia. Sem duvida, estagiar no pais que
colonizou o Brasil me fez ndo s6 compreender, mas tam-
bém sentir na pele a base dessa resisténcia.

Percebo que tal resisténcia se manifesta basicamente
de duas formas,

1) No plano ideolégico, de forma direta: a associagao
das dancas e ritmos de matriz africana com o ritual reli-
gioso e a idéia de que as religides negro-brasileiras sdo
maléficas.

2) E outra, bem mais indireta, mas que pode ser ori-
ginada pela primeira, que é um “estranhamento”, que
age diretamente no movimento corporal.
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Tomarei dois enunciados presentes no discurso de al-
guns adolescentes, no momento de experimentacao dos
sambas de umbigada, para ilustrar essas duas formas:

1)“Isso parece macumba e eu ndo gosto de macumba”.

2) “Ai que mico professora!”.

No primeiro caso temos um posicionamento direto e
explicito, muitas vezes formado a partir de pressupostos
e pré-concepgoes. Ja no segundo caso, em que vergonha
toma conta de todo o corpo, seja por julgar essa danga
algo muito distante da sua realidade corporal (dificil),
por achar engracado (cOmico); ou por pudor. E no mi-
nimo curioso ver uma adolescente que danga o atual
funk, com musicas de tratam de sexo de forma violenta
e explicita, ter vergonha de encostar o abdémen no de
outro menino. Tal dificuldade pode sim ser gerada por
uma questdo pessoal de identificagdo ou timidez, mas
também por um plano de fundo ideoldgico que ndo se
assume na forma de discurso verbal.

E no limiar das quest&es corpo, cultura, conflito racial
e sexualidade que a umbigada tece os seus significados.
Primeiramente, como uma pratica herdada dos povos
africanos, mais especificamente da regido de Angola e
Congo, como apontaram os estudiosos Luis Camera Cas-
cudo (1965), Edison Carneiro (1960) e Roger Bastide
(1974) e mais recentemente o pesquisador Kazadi Wa
Mukuna (2000). Assim, a umbigada é indice de paren-
tesco com Africa.

No contexto africano a umbigada teve sua origem
associada aos antigos ritos de fertilidade e casamento,
sendo por vezes até interpretada como mimica do ato
sexual ou ludica amorosa. O que aos olhos do coloniza-
dor apareceu como um ato escandoloso de depravacdo
selvagem e imoral.



Mesmo muito tempo depois, ja no século XX pes-
quisadores de cultura popular que ja se viam livre da
cegueira do etnocentrismo ainda tendiam a ressaltar a
questdo da sensualidade nas dangas em que a umbigada
estivesse presente.

"Ninguém pode provar que a umbigada ndo fosse ges-
to tipico num ritual propiciatério de fecundidade. Gesto
tanto mais expressivo na sua legitimidade imitativa do
ato fecundador [...] A umbigada seria atraida para um
ciclo de dancas quando ja perdera sua integracéo ritual,
desaparecido o culto agrario que a ambientava e promo-
via. De notar o seu uso unicamente na ludica dos povos
agricultores. Também ser aplicada preferencialmente
em pessoa de sexo diverso do bailarino. E constituir um
passo final na alucinada dindmica de meneios eréticos
e provocadores/...] Era um ato que fechava a fantasia
ritmica anterior, como amplexo amorosa encerra o pro-
cesso preliminar da conquista sedutora. (Cascudo, 1965,
143-144)

Sobre a descricao de Camara Cascudo, vale mencio-
nar que tanto no samba de roda como no tambor de
crioula, a umbigada em geral é dada em pessoas do
mesmo sexo. E que no batuque, apesar de umbigada ser
batida entre pessoas de sexos opostos ndo é precedida
exatamente por uma “alucinada dindmica de meneios
erdticos e provocadores”, pelo menos ndo para os meus
referenciais. Essa mesma tendéncia de erotizacdo dos
sambas de negros também pode ser percebida em re-
latos de Mario de Andrade, com um pouco mais de ro-
mantismo:

“[...] foi mesmo sublime de coreografia sexual o par
qgue se formou de repente no centro da danga coletiva.
O tocador do bumbo era um negrédo esplendido, cami-
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sa-de-meia azul-marinho, maravilhosa musculatura en-
vernizada, com seus 35 anos de valor. Nisto vem pela
primeira vez sambando em frente dele uma pretinha
nova, de boa doucgura, que entusiasmou o negrédo. Co-
megou dangando com despudorada eloqiiéncia e encos-
tou o bumbo como afogo bruto na negrinha. O par ficou
admiravel. A graca da pretinha se esgueirando ante o
bumbo avancado como violéncia, se aproximando quan-
do ele se retirava no avanco e recuo de obrigacdo, era
mesmo uma graga dominadora [...] Nunca senti maior
sensacgdo artistica de sexualidade, que diante daquele
par cujo contato fisico era, no entanto realizado atra-
vés dum grande bumbo. Era sensualidade? Deve ser
isto que fez tantos viajantes e cronistas chamarem de
“indecentes” os sambas de negros... Mas, se ndo tenho
a menor intencdo de negar haja dancas sexuais e que
muitas dancas primitivas guardam um forte visivel con-
tingente de sexualidade, ndo consigo ver neste samba
rural coisa que o caracterize mais como sensual. A ob-
servagdo mais atenta apaga logo a primeira impresséo.
E um frenesi saltatério, mais que obscenidade, como
observou Chauvet.” (ANDRADE, 1991:117)

O que Mario de Andrade diz sobre ndo conseguir ver
coisa que caracterize como sensual, embora todo seu
discurso tenda a isso, é exatamente a umbigada, au-
sente no samba de bumbo ou samba rural paulista: “na
aparéncia a coreografia € muito precaria. Incerto rebolar
de ancas, nenhuma virtuosidade com os pés, nunca via
a umbigada tradicional nesses quatro sambas que obser-
vei [...]” (Andrade, 1991, p. 116).

A pesquisadora Elizabeth Travassos (2004) percebe
gue a tendéncia dominante no tratamento da umbigada
foi a sexualizacdo da danca de africanos, de seus des-



cendentes e mesticos: “se rude é africano e se langoroso
€ mestico”. Segundo a autora, os movimentos de quadris
e nadegas nas dangas africanas e afro-americanas sem-
pre chamaram a atengdo dos europeus, que tendiam a
ler tal comportamento corporal como erdtico.

Ndo de meu intuito negar que exista algo que possa
sim ser chamado de sensualidade nos sambas de um-
bigada, conforme descrevo no capitulo anterior, mas é
importante considerar que essa sensualidade durante
muito tempo teve especial destaque nas observagdes,
desencadeando por consequUéncia uma erotizacdo da
danca negra, conforme observou o antropdlogo Fernan-
do Ortiz a respeito das dancas afro-cubanas. O fato é
que, essa idéia, que antece o gesto, passou a fazer parte
do proprio gesto, “pois ndo se concebe que as imagens
e discursos construidos em torno da umbigada ndo alte-
rem o modo de experimenta-la como dancarino ou como
espectador”, conforme aponta Travassos (2004, p. 236).

E assim, a adolescente que danga funk, cantando
com animacao “To ficando atoladinha”, enrubesce frente
a tarefa de umbigar no amigo. Claro que aqui estamos
diante de questGes relacionadas a sexualidade préprias
da adolescéncia e do velho tabu do corpo. Mas ndo me
espantaria o fato do imaginario que se construiu sobre
as dancas dos negros fazer parte de um inconsciente
coletivo, que ndo sinaliza o funk como algo que se deva
enrubescer, por ser algo legitimado pela midia.

Vale comentar, que em minha vivéncia como educa-
dora, tive mais facilidade de trabalhar com os sambas de
umbigada na escola, para citar um exemplo, no periodo
que o tambor de crioula foi tema da novela das sete da
Rede Globo - “Da cor do pecado”. Alias, titulo é bastan-
te sugestivo, talvez esse inconsciente coletivo ndo seja
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tao inconsciente assim. As jovens que em outro contexto
poderiam achar as saias rodadas um tanto quanto obso-
letas se deliciavam na danga como se fossem conquistar
o préprio Gianechini, ator que interpretou o personagem
que se apaixona por “Preta” (Thais Araljo) numa roda de
tambor de crioula no Maranhdo. Aqui temos um exemplo
claro da idéia antecedendo o gesto.

Uma postura defensiva a esse discurso também acon-
tece, é o caso da preocupacgdo de alguns batuqueiros do
interior paulista em deixar claro que o batuque trata-se
de uma dancga de respeito.

Enfim, seja por sua origem ou interpretacao a um-
bigada além de remeter a africanidade bantu, tem sem
sentido relacionada a questdes da sexualidade: fertili-
dade, sensualidade e feminilidade. No entanto, é impor-
tante lembrar que a umbigada no samba de roda e no
tambor de crioula sdo portas de acesso a roda.
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CONCEPCOES NACIONAIS
E POS-NACIONAIS NA MPB:

VARIOS “BRASIS” POSSIVEIS




A “musica popular brasileira” passou a ser entendida
pela categoria MPB a partir de meados dos anos 1960.
Em sua maioria, as abordagens tedricas sobre suas re-
lacdes com interpretacdes da nacao enfatizam que na-
quele primeiro momento, quando a sigla passou a ser
amplamente divulgada pela midia, vigorou uma conce-
pcao musical de carater nacionalista, tal como percebida
nos primeiros discos de Edu Lobo e Chico Buarque, con-
siderados os principais artistas (junto a outros como, por
exemplo, Geraldo Vandré) da moderna MPB - embora
devamos destacar o trabalho de Alvaro Neder (2008),
que atribui a Jorge Ben uma posicdo ndao menos impor-
tante naquela cena musical. Ben assimilaria desde o co-
meco dos anos 60 informagdes musicais “estrangeiras”,
sobretudo ritmicas, produto da didspora africana, ndo se
restringindo unicamente aos temas da “nacao brasileira”,
como faziam os musicos acima citados. Boa parte da cri-
tica concorda quanto as mudancas provocadas pelo tro-
picalismo (nome pelo qual ficou conhecido o conjunto de
praticas artisticas de Caetano Veloso, Gilberto Gil e Tom
Zé, entre muitos outros) que, a partir de 67, rompeu
com o tom nacionalista ao trabalhar antropofagicamente
com informagbes da musica pop nacional e internacio-
nal, alterando a paisagem musical do pais.

Recentemente uma geragao de compositores de mu-
sica “popular” que se apresentavam no bairro da Lapa,
no Rio de Janeiro, passou a ser identificada pela impren-
sa especializada através da categoria “neo-MPB". As for-
mas como esta sigla costuma ser representada, tanto
pela midia como pelo publico e pelos préprios musicos,
sugere se tratar de algo “inovador” e “original”. Buscarei,
no final deste artigo, fazer um contraste entre esta pro-
ducdo musical e as que sdo identificadas as periferias.
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Trato as categorias expostas nas “falas” de meus infor-
mantes (através da pesquisa de entrevistas com compo-
sitores, criticos, antropdlogos, escritores, musicélogos,
etc.) considerando os seus diversos discursos “locais”
como textos “nativos”, ou seja, como “pontos de vista”
ou “versdes” para o tema em questao.

0 INiCIO DA SIGLA MPB

A invengdo da MPB em meados dos anos 60 ocorreu
num ambiente cultural marcado pelo projeto nacional-
popular. Em 1961 os intelectuais — muitos oriundos do
meio universitario - participavam da fundagdo dos Cen-
tros Populares de Cultura (CPC) da Unido Nacional dos
Estudantes (UNE), em varias capitais (Rio de Janeiro,
Sdo Paulo, Recife, Salvador, entre outras). Pensava-se
que o processo de modernizacdo do pais estava atrelado
a participagdo da intelligentsia nacional e sua profunda
alianga com o “povo”. A cultura popular foi extremamen-
te valorizada por seu carater “auténtico”, ainda ndo in-
terpelado completamente pelo capitalismo. A oposicao
aos motivos estrangeiros na “musica popular brasileira”
demonstrava-se na entdo preferéncia dos artistas que
integravam parte da elite intelectual brasileira pelo des-
envolvimento de ritmos do “povo”, sobretudo “nordesti-
nos” e dos morros cariocas. O apuro formal das compo-
sicdes distinguia a MPB de outros segmentos musicais,
como, por exemplo, o “ié-ié-ié”, ritmo da Jovem Guarda.
A corrente nacional-popular a caracterizava pela “bana-
lidade” com que combinava melodia, harmonia e letra
(Napolitano, 2001).

Neste sentido, artistas e intelectuais se langaram
como representantes dos interesses das “camadas po-
pulares”, visando a educacdo e a conscientizagdo do



“povo”, para torna-lo livre da dominagdo “estrangeira”.
Uma referéncia importante nos estudos sobre MPB é o
projeto musical de Mario de Andrade, que convergiria
com a proposta de alguns compositores dos anos 1960,
buscando realizar um “recorte” da nacdo através da mu-
sica: de encontro ao “povo”, refletindo o “Brasil”. De cer-
ta forma, estariam trabalhando com o desenvolvimento
do “populario”. Em artigo do inicio dos anos 1940, que
reflete basicamente o modo como via a relacdo musica-
povo-nagao, Mario notava com entusiasmo o fato de “es-
tarmos nacionalizando nossa producdo pela regra eterna
de transpor eruditamente a obra anénima do povo” (An-
drade, 1963, p. 354). Deve-se ressaltar que uma dife-
renca entre seu projeto musical e a produgdo de MPB
de meados da década de 60 estaria no lugar “social”
do “erudito” e do “popular”. Enquanto no modernismo a
musica “nacional” por exceléncia seria a musica erudita,
a MPB privilegiou a cangao “popular”.

Os musicos tropicalistas, a partir de 67, se dirigiram
diretamente aos publicos da comunicacdao de massa, to-
mando rumos bem distintos aos trilhados por artistas na
primeira “fase” da MPB. Esses musicos ndo se represen-
tavam como enviados da “esquerda” nacional para sal-
var o “povo” e faziam uma juncgao do rock e do pop com
ritmos “tradicionais” de algumas regides do Brasil, como
0 samba e o baido. Inovaram com o timbre das guitarras
elétricas nos arranjos de “musica popular brasileira”, so-
lucionando de certa forma o impasse vivido entre a MPB
e a Jovem Guarda desde 65. Ao invés da procura por
uma “totalidade brasileira”, suas cangdes expressaram
um pais integrado com o mundo, mudando o significado
original da categoria “MPB”.
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Caetano Veloso, um dos principais artistas do gru-
po tropicalista, defendia a retomada da “linha evolutiva”
da musica brasileira, dando continuidade as inovagoes
trazidas pela bossa nova, que articularia informagdes
do samba com o jazz norte-americano. A antropofagia
pressupunha uma atitude aberta, porém critica, diante
de estéticas “estrangeiras”. Tropicalismo e antropofagia
cultural, na acepgdao modernista de Oswald de Andrade,
abracaram, segundo Flora Sissekind, a idéia de devorar
e reinventar sistematicamente modelos culturais estran-
geiros, assim como o ideal da nacao sendo uma “en-
cruzilhada sincrética de perspectivas, linguas e ritmos
relativos a tempos diferentes” (Sissekind, 2005:37).
Tanto Oswald quanto os tropicalistas acreditaram que o
processo cultural brasileiro baseava-se na tensdao e mo-
vimento constante entre “alta cultura” e “mau gosto”,
cultura literaria e tradicdo oral, “nacional” e “estrangei-
ro”, “arcaico” e “moderno”.

O tropicalismo realizou apropriagGes satiricas da reto6-
rica do desenvolvimento e do mito das “raizes” da identi-
dade nacional, propondo visdes fragmentadas e doloro-
sas do pais. A valorizacdo dos elementos “estrangeiros”,
pela “degluticdo” seletiva do material disponivel no mun-
do contemporaneo de informagdes de massa, propun-
ha um pais interligado com o resto do mundo, juntando
estéticas pop com certas tradigdes “brasileiras”. A sigla
MPB, a partir de entdo, passou a abranger genericamen-
te quase toda a producao de “musica popular” no pais,
incluindo a musica pop.



A SEPARACAQ ENTRE AMPBE O

PROJETO DE COMENTARIO DO PAIS

Observei que a “musica popular brasileira” atual-
mente inventada nas periferias das grandes cidades se
configura por uma prevaléncia dos discursos das “co-
munidades” sobre possiveis comentarios da “nagdo”. Se-
gundo Carlos Sandroni (2004), vivemos na época con-
temporanea o desfalecimento do projeto de comentario
da “nacgdo brasileira” pela MPB. Fato que estd relacio-
nado a possibilidade das camadas populares, cada vez
mais, representarem a si proprias, colocando o “povo”
como sujeito de sua histéria (Valladares, 2005). Os gru-
pos musicais das periferias das grandes cidades brasi-
leiras, neste sentido, também tomam como referéncia a
musicalidade, o cotidiano e a “realidade” dos seus locais
de moradia, ao invés de comentar a nagdo. Sandroni
(2004) afirma que a categoria MPB ndo constitui mais
uma idealizacdo politico-cultural do pais, como foi nos
60, s6 fazendo sentido interpretar a sigla MPB recen-
temente como “etiqueta mercadoldgica”, pois nem ela
“nem qualquer outro termo parecem capazes de unificar
ou sintetizar as multiplas identidades expressas nas mu-
sicas brasileiras veiculadas pelos meios de comunicagao”
(Sandroni, 2004:31).

Desde os anos 70, a categoria MPB recebeu inimeras
criticas (tanto por parte de jornalistas como de musicos)
por seu carater elitista. Este suposto distanciamento en-
tre a sigla e o0 “povo” nos possibilita discutir novas repre-
sentacgoes sociais das “camadas populares”, num proces-
so assinalado pelo declinio da atuacdo da intelligentsia
nos rumos da “patria” e pela dificuldade em se definir,
afinal, quem ¢é “povo” no Brasil. Dizer que seriam sim-
plesmente os “pobres” e “excluidos” da modernizacao
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econdémica ndo é mais suficiente, ja que a nogdo de ci-
dadania, como interpretou Canclini (2005), se encontra
intimamente vinculada ao consumo de bens culturais,
nacionais e transnacionais.

As transformagdes nas maneiras de pensarmos a iden-
tidade e a “nacgdo”, sugeridas pela “pds-modernidade”,
foram paralelas ao esgarcamento da idéia de “MPB” en-
quanto categoria musical, expressao do “povo” do “pais”,
mesmo considerando demasiada utdpica esta “missdo”.
Mas, se desde a década de 80 esta perdeu a centralida-
de que ocupava no mercado fonografico brasileiro, ndo
deixa ainda de suscitar instigantes discussdes no meio
musical e académico. As principais, a meu ver, dizem
respeito as suas possibilidades atuais de expressar, atra-
vés das cangdes, uma “nacdo” e um “povo” brasileiros.

A economia transnacional e a fonte multirracial de
paises periféricos e hegemonicos, seguindo Silviano
Santiago (2004), fizeram com que os “estados-nagdes”
se tornassem co-extensivos com o resto da humanida-
de, num processo em que sua soberania, referente a
“leis e modelos civilizacionais”, foi duramente posta a
prova. Deflagrando a ineficiéncia das politicas publicas e
as injusticas “histéricas”, a critica dos “marginalizados”
contemporaneos se construiria menos nas instancias da
politica oficial dos governos e mais no didlogo entre cul-
turas afins, “que se desconheciam mutuamente até os
dias de hoje”. Ao perder a condicdo utépica de “nacdo” -
sustentada secularmente pelas elites —, formula-se uma
“reconfiguracdo cosmopolita” do pais, abrangendo tanto
novos habitantes quanto os “excluidos” pelo processo
histérico. De acordo com Santiago, a “cultura nacional”
assume novo feitio, levando os atores culturais “pobres’

”ow

a se exprimir por uma “atitude cosmopolita”, “até entao

7



”

inédita em termos de grupos carentes e marginalizados
(idem, p. 60).

A nova “configuracdo cosmopolita” dos “pobres” e
“excluidos” pode ser contemplada pelas novas modali-
dades de musica “popular”, expressas no rap € no man-
guebeat. Marcelo D2 e Chico Science, por exemplo, reco-
rreram as influéncias estéticas do mercado pop mundial,
mesclando-as com tematicas e ingredientes sonoros “lo-
cais” (o samba e o maracatu), integrando-se, pela in-
ternet e pelo contato direto, a redes de compositores de
outras “periferias” do planeta. A “atitude cosmopolita”
destes novos atores sociais “pobres”, a meu ver, empre-
garia a “cultura nacional” carater bastante distinto ao
que possuia em meados dos anos 60.

Do ponto de vista das problematizacbes tedricas so-
bre nagao, atualmente, longe de convergir para um mo-
delo Unico, os paises passariam a se ordenar de maneira
inédita, ou melhor, deixariam de seguir basicamente a
dinamica da construcdao ocidental das nacgbes. Pergun-
tando-se o “que é um pais, se ndo é uma nacdo?”, Geertz
(2001) indaga sobre as possibilidades atuais de cons-
trugao de identidades coletivas “nacionais”. Afinal, te-
ria se desencadeado nos ultimos decénios um processo
de “desmontagem” dos grandes conceitos totalizantes e
integradores que, dentre outros propdsitos, usavamos
para pensar a “nacao”.

Diante da perda do referencial identitario “nacional” -
culminado pelo desgaste da idéia de “Estado-nacdo” - e
da nova “configuracao cosmopolita” das camadas subal-
ternas, nos vemos hoje rodeados por inUmeras possibili-
dades de criar e fruir “musica popular brasileira”. Ritmos
de variadas “origens” sao misturados, num processo de
permanente reinvencao das categorias musicais. Ha de
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se ficar atento ao significado das fusdes e observar se
existe, sob o enorme conjunto de relagdes transcultu-
rais que, afinal, as fundamentam, qualquer projeto atual
de “nacionalizagdo” na musica “popular”. Sera que se
poderia vislumbrar ainda uma unidade estética e musi-
cal da “nagao”?

DISCURSOS SOBRE A “NEO-

MPB” DO RIO DE JANEIRO

O Rio de Janeiro é extremamente musical, reconhe-
cido nacional e mundialmente por seus ritmos supos-
tamente “originais” - como o samba, a bossa nova e o
funk carioca, entre outros - que tanto marcam a imagem
da cidade e do pais. Sdo inUmeros conjuntos musicais de
tendéncias variadas, num caldeirdo sonoro que agrega as
mais diferentes sonoridades. Numa ida a Lapa, no centro
da cidade, é possivel contemplar a musica classica e o
rock progressivo, as noites de forré e brega e grandes
eventos de musica pop, em shows que podem acontecer
em estabelecimentos de maior estrutura - que supor-
tam um publico de até 2000 pessoas, possuem grande
aparelhagem de som, além de contarem com uma boa
divulgacdo na midia, como o Circo Voador, a Fundigdo
Progresso e o Teatro Odisséia —, ora em pequenas casas
noturnas, que se propdem a entreter os amantes dos
ritmos “populares” - tais como o samba, o pagode, o fo-
rrd, o choro e o funk. Bar da Ladeira, Semente, Balnea-
rio, Rio Scenarium, Mangue Seco, entre outros muitos,
possuem programacao semanal de shows, reunindo em
sua plateia turistas, musicos profissionais e amadores,
aqueles que apenas querem tomar cerveja e encontrar
amigos, e, vez em quando, antropdlogos curiosos pela
cena musical da cidade.



A producdo de musica “popular” no Rio de Janeiro,
marcadamente eclética, ndo indicaria, entretanto, uma
especificidade estética comum, a ponto de identificar-se
um estilo carioca nas cangdes (Coelho, 2008). Frederi-
co Coelho buscou analisar esta heterogénea producgdo
a partir do que foi veiculado pela critica especializada,
tomando o cenario musical dos anos 1990 como fonte de
pesquisa, destacando que, naquele momento, uma das
caracteristicas seria a manutencao e renovacgdo de dife-
rentes estilos. O recorte realizado pelo autor privilegiou
a musica pop, divulgada pela midia e pela industria fo-
nografica, observando duas tendéncias: embora ambas
tivessem como paradigma a “realidade social” da cidade,
uma apresentaria visdo mais inclusiva e democratica,
enquanto outra, numa perspectiva critica, denunciaria o
cotidiano violento das periferias. Citando bandas e artis-
tas como O Rappa, Planet Hemp, Pedro Luis e a Parede e
Farofa Carioca (primeira banda de Seu Jorge), podemos
perceber o ideal de mistura que marcou aquela geracao
de musica “popular”: ao mesmo tempo /ocal, quando re-
ferenciava a cidade nas letras e através dos ritmos; e
universal, nos momentos em que flertava com sonorida-
des vistas como “estrangeiras”, tipicas da musica eletro-
nica e do rock.

No inicio de 2008, num primeiro contato com o cam-
po de pesquisa, frequentei o Bar Semente, no sopé dos
Arcos da Lapa, na esquina da rua Joaquim Silva. Pon-
to de referéncia da renovagdo do bairro carioca, o bar
tornou-se mais conhecido no fim dos anos 1990, quando
em suas rodas de samba se formou o grupo da cantora
Teresa Cristina, o Semente. Fui assistir aos compositores
violonistas Edu Kneip e Thiago Amud, que iniciavam uma
série de exibicBGes, todas as tercas-feiras, quando toca-
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vam suas proprias cangdes, eventualmente acompanha-
dos por um percussionista. A dupla recebia frequente-
mente convidados para darem “canja” na segunda parte
do show, que tinha o habito de comegar depois das dez
horas da noite e adentrar pela madrugada, num clima
de bastante informalidade. Egressos da Universidade
Federal do Estado do Rio de Janeiro (UNIRIO), onde se
formaram no curso de bacharelado em Mdusica Popular
Brasileira (MPB), ambos ja haviam gravado um Cd com
musicas autorais.

Kneip e Amud costumam ser associados pela critica
especializada a MPB, sigla de carater aglutinador a qual,
entretanto, conforme interpretou Sandroni (2004), ndo
seria mais capaz de reunir as “multiplas identidades ex-
pressas nas musicas brasileiras veiculadas pelos meios
de comunicagao” (Sandroni,2004:31), sendo vista, por
outro lado, como “etiqueta mercadoldgica”. De todo
modo, mais precisamente, a sonoridade de ambos, bas-
tante sofisticada, remonta a Guinga, compositor e violo-
nista carioca com quem dividem algumas parcerias em
cangoes autorais. Carlos Althier de Souza Lemos Esco-
bar, conhecido como Guinga, iniciou seu trabalho como
instrumentista nos anos 1970, acompanhando musicos
como Cartola, Clara Nunes, Elis Regina, Sergio Mendes,
Chico Buarque e Ivan Lins. Formado em odontologia,
exerceu a profissdo durante décadas, conciliando com
sua producdo de musicas autorais, que sé vieram a ser
lancadas em 1991, no disco de estreia Simples e Absur-
do, pela gravadora Velas.

Casa de Villa, lancado em 2007 pela Biscoito Fino,
é dedicado a Heitor Villa-Lobos. Antonio Carlos Miguel
classificou Guinga como o “ultimo moicano da MPB”. O
Cd foi descrito como um “caldeirdo de referéncias” - de



Garoto a Baden Powell, de Igor Stravinski a Tom Jobim
-, quebrando assim “qualquer barreira entre mdusicas
classica e popular”. 6 E interessante notar a descrigdo de
uma “obra original, cheia de novas solucdes”, definigao
que nos lembra a compreensdo de “autor”, de alguém
que estd ininterruptamente criando algo “novo”. Mes-
mo considerando que o compositor estabelega conexdes
com algumas “tradigbes” da musica brasileira (como,
por exemplo, Villa-Lobos, Pixinguinha, Radames Gnatalli
e Tom Jobim), suas criagdes constituiriam-se, segundo
Antonio Carlos Miguel, em “musicas originais, plenas de
novas idéias e bem arquitetadas solugdes. Diversifica-
do ritmicamente, [0 disco] inclui também samba, choro,
jongo, valsa”. Nelson Motta, em artigo publicado pelas
comemoragdes do cinqlentenario de morte de Villa-Lo-
bos, em 2009, ressalta a importancia deste compositor
para a MPB. Sua influéncia teria sido responsavel por
levar a musica erudita para o terreno da musica popular.
Casa de Villa, de Guinga, é assim destacado:

Em outro [disco], o fabuloso violonista e compositor
Guinga, o mais villa-lobianos dos pds-jobinianos, une as
suas origens suburbanas as inspiragdes do mestre em

56. Lembro que José Miguel Wisnik (1999) considera que “nunca foi téo
fluida a passagem entre musicas ‘eruditas’ e ‘populares’ [...] A faixa de
onda dos mais diversos repertorios se contaminam e se interferem, leva-
das pela aceleracdo geral do transito das mercadorias e pelo trago poli-
morfo da sua base social e cultural: as musicas da Europa e da Africa se
fundindo sobre as Américas. Esse processo bate e volta sobre o conjunto
através de misturas intuitivas e desenvolvimentos reflexivos. Processos
elementares sdo convertidos em processos de alta densidade que sdo
convertidos em processos elementares” (Wisnik, 1999:210).
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um disco de belissimas cangdes originais, tdo villa-lobia-
nas, que se chama “Casa de Villa". (Grifo meu) *’

“Mar de Maracana” e “Via Crucis”, parcerias de Kneip
e Guinga, foram gravadas pelo Ultimo em Casa de Villa.
Kneip também tem musicas suas gravadas por intérpre-
tes como Leila Pinheiro, Garganta Profunda, Ménica Sal-
maso e Simone Guimardes. A invengdo de “obras origi-
nais”, tdo cara a primeira geragdo de MPB, em meados
dos anos 1960, parece ser também questdo fundamen-
tal para esses jovens compositores, que tém em Guin-
ga uma de suas principais referéncias. Na cena carioca
contemporanea de MPB, de multiplas vertentes, existe
um ramo que valoriza o apuro poético, melddico e formal
das cang0es, traduzido nos arranjos e letras que fazem
para suas musicas. S3o novos compositores — oriundos
muitas vezes dos cursos universitarios de musica - cu-
jos trabalhos dialogam com varias tradigbes da musica
popular brasileira (jongo, choro, valsa, samba, frevo,
cangdo, baido, bossa, etc.), mas mantém, entretanto,
uma busca pela “originalidade”. Deste grupo, além dos
dois ja citados, também destaco, inicialmente, os com-
positores Rodrigo Maranhdo, Pedro Moraes, Armando
Lobo e Edu Krieger. Ha evidentemente muitas diferencas
nos estilos e trajetdrias destes artistas. O que pretendo
enfatizar € que ha uma nova geragao de musicos, iden-
tificados a sigla neo-MPB, que se destacam, em muitos
casos, por terem uma formacdo académica em Mdusica e
privilegiarem sempre cangdes “novas”.

Existe um comentario da nagdo nas cangoes destes com-
positores de MPB, realizado a partir dos ritmos e textos?

57. MOTTA, Nelson. “Casa-grande e senzala em concerto”. In O Globo,
13/11/2009, p. 7.



O grupo de compositores que escolhi analisar - iden-
tificado inicialmente ao bairro da Lapa, em particular, e
ao Rio de Janeiro, de modo geral — se afasta, por exem-
plo, de segmentos de musica popular relacionados as
“comunidades”, tais como os grupos de funk e hip-hop,
que adotariam preferencialmente o procedimento artis-
tico de “colagem” ou “recriagdo” de materiais ja existen-
tes, pratica que remete a figura do “bricoleur”, pensada
por Claude Lévi-Strauss (1970), em oposigdo a figura do
“engenheiro”, que demandaria o uso de materiais novos.
Os compositores contemplados pela pesquisa tampouco
tém suas imagens identificadas as “camadas populares”.

O disco de estréia de Edu Kneip, “Da boca pra dentro”
(2005, A Casa Cd) foi indicado ao Premio Rival Petrobras
de Mdsica, tendo boa repercussao entre publico e critica
especializada. No site da Tratore, distribuidora especia-
lizada na viabilizagdo e comercializagdo da producao de
selos independentes, o disco é assim apresentado:

A musica de Edu Kneip é basicamente regida pelos
ritmos brasileiros, como baido, samba, valsa e choro. E
nitida também a influéncia da bossa nova e a busca pelo
novo em seu processo de composicdo. Batidas novas,
encadeamentos harmonicos diferentes, melodias ndo
convencionais, se fazem presentes. Suas letras, sempre
muito sonoras e musicais, sdo inspiradas em temas so-
ciais cotidianos e em situacdes amorosas. Gente de pri-
meirissimo time cantam no CD como Guinga, Leila Pin-
heiro, Garganta Profunda, Trio Madeira Brasil, Maogani,
Clara Sandroni, Sem Batuta, entre outros. (Grifo meu) 8

Dos “novos” compositores aqui ja citados, Pedro Mo-
raes se diferencia por ndo possuir uma formagdo acadé-

58. http://www.tratore.com.br/cd.asp?id=7898903118037
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mica em Musica. Claroescuro, lancado em 2007 de forma
independente — no formato SMD, cujo custo de producao
€ mais barato que o Cd - causou consideravel impacto
na imprensa especializada, que destacou a originalidade
e a recriagdo da MPB. O encarte do disco traz um texto
do compositor Thiago Amud. Chamo a atengao para a ideia
de universalidade e originalidade por ele enaltecida:

Pedro Moraes € um compositor carioca. E isso € um
modo peculiar de constatar sua potencial universalidade.
A mina de criatividade do Rio de Janeiro parece nunca se
esgotar [...] O trabalho que os senhores tém em maos
revira as entranhas da cangao popular brasileira, inje-
tando na fatidica era das retomadas o sangue novo que
corre em tudo o que vence o tempo e a geografia.

“78 rotagdes” (independente), primeiro disco do com-
positor, arranjador e violonista Thiago Amud, foi langado
em 2000. Amud foi duas vezes agraciado como vencedor
do concurso Rio Jovem Artista e classificou-se para o 6°
Prémio Visa, em 2006. Assim, como o parceiro Kneip,
também possui cangdes gravadas por Guinga, quem o
considera um dos maiores compositores de cangdes dos
ultimos anos. *° Em reportagem do Jornal do Brasil, sob
o titulo “Villa-Lobos encontra Glauber na Urca - Thiago
Amud estreia em Cd atras de uma MPB perdida”, o com-
positor é destacado, mesmo que a sua revelia, como um
dos principais nomes da “neo-MPB”. Chamo a atengdo, a
seguir, para trechos em que o jornalista reforga as ideias
de originalidade nas composigdes e busca por uma “nova
sintese de brasilidade”:

59. In: http://jbonline.terra.com.br/leiajb/noticias/2009/03/22/cultura/
villalobos_encontra_glauber_na_urca.asp; consultado em 23/10/2009



Navegando pelas aguas bravias da polirritmia, da
multiplicidade de camadas sobrepostas, Amud desbra-
va melodias que se desdobram ao ponto original das
cangles [...]JImbuido na tarefa de encontrar e propor
uma nova sintese de brasilidade, aponta para a época de
fragmentagdo de opinides e considera seu trabalho um
painel tropical de cangdes [...] Para lidar com suas pro-
posicoes de rupturas estéticas e existenciais, o artista
aferra-se a referéncias nacionais, como Terra em transe,
de Glauber Rocha; Choros n° 10, de Villa-Lobos; e Gran-
de serdo: veredas, de Guimaraes Rosa. %°

As representacgdes sobre a “neo-MPB”, vislumbradas
aqui através de matérias de jornais e de sites especiali-
zados e dos textos escritos pelos proprios compositores,
apontam para a busca de uma nova concepgdo musical
de “Brasil”, fugindo de certa forma de um ideal de “mistu-
ra” caracteristico das produgdes que travam um didlogo
permanente com os ritmos oriundos das periferias das
grandes cidades - o rap, o hip-hop, o manguebeat. As
misturas e fusdes propostas por musicos ligados a “neo-
MPB”, responsaveis em sua maioria pela feicdao “original”
e “inovadora” das obras, revelam um outro sentido pos-
sivel de Brasil hibrido. Isto se torna claro quando per-
cebemos as referéncias eruditas, cultas e/ou classicas
na maioria dos trabalhos escutados, procedimento que
os afasta conceitualmente, por exemplo, da musica “po-
pular” desenvolvida a partir dos ritmos das “periferias”.

60. In: http://jbonline.terra.com.br/leiajb/noticias/2009/03/22/cultura/
villalobos_encontra_glauber_na_urca.asp; consultado em 23/10/2009.
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EL SISKRU TARA- LA FIESTA
MAGICO- RELIGIOSA VIGENTE

EN LA MEMORIA DE LOS
MISKITOS.




La Mosquitia es un nombre genérico, que abarca un
area de mas de 84.000 km?, y que se extiende entre
los territorios de Honduras y Nicaragua en el istmo cen-
troamericano. En lo que atafie a Nicaragua, esta area
comprende 67,000 km?y politicamente se le ha designa-
do desde 1987, como Region Auténoma del Atlantico Nor-
te (RAAN) y Regién Auténoma del Atlantico Sur (RAAS).¢

En el caso de La Mosquitia hondurefa se extiende
sobre casi, 17,000 Km?, politicamente pertenece al de-
partamento de Gracias a Dios.” En su superficie exhi-
be una fascinante biodiversidad de singular belleza, que
le ha convertido desde 1982 en Patrimonio Cultural de
la Humanidad, a ello se suma una amplia variedad ét-
nica cultural, que se manifiesta desde el momento en
que cohabitan cinco grupos culturalmente diferenciados
(Miskitos, Tawahkas, Pech, Garifunas y Ladinos), que a
su vez son reconocidos como parte de las nueve etnias
existentes en la republica de Honduras.

61. Las Regiones Autonomas en el caso de Nicaragua, alcanzaron dicha
condicion a través de un decreto del gobierno del Frente Sandinista de
Liberacion Nacional, que era precedido por Ortega Saavedra en 1987.
Autonomia que significa el derecho a determinar, dentro de su territorio
tradicional, su desarrollo politico, econémico, social, cultural, educacio-
nal, religioso y legal, de acuerdo con sus valores historicos y étnicos, asi
como con sus tradiciones sin ninguna interferencia exterior, dentro de la
estructura del Estado de Nicaragua.

62. El departamento de Gracias a Dios, se localiza en direccién nor-
oriente de la Republica de Honduras. Como departamento fue creado el
afo de 1957, ante las pretensiones de Nicaragua, de querer aduefiar-
se de sus dominios. Estad formado por seis municipios, Puerto Lempira,
Ahuas, Brus Laguna, Wampusirpe, Juan Francisco Bulnes y Villeda Mo-
rales (Raya).
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Desde los discursos del hondurefio no bien informa-
do, mencionar La Mosquitia, es sindnimo de abandono,
brujeria, extrema pobreza y en el peor de los casos nar-
cotrafico. Pues si bien no se desconoce que haya activi-
dades ilicitas similares al resto del territorio hondurefio,
tampoco es cierto que los miskitos en su totalidad se
dediquen a las actividades mencionadas. No debemos
olvidar que la mayoria de expresiones que se registran a
lo largo de la historia hondurefia respecto a los miskitos
estan cargadas de elementos despreciativos al referirse
a dicha region como “tierra inhdspita”, e incluso a sos-
tener desde el discurso oficial que sus habitantes viven
fuera de la civilizacion.

Sin embargo en la actualidad muchos investigadores
con diversos enfoques coinciden que La Mosquitia posee
un singular legado antropoldgico, y un impresionante al-
macén de biodiversidad, digno de estudiar conservar y
difundir en todos los niveles posibles del conocimiento.

EL SIHKRU- TARA COMO EXPRESION CULTURAL.

A pesar de que los distintos especialistas aun no lle-
gan a conclusiones sobre el significado palabra Sihkru,
se sabe que termino forma parte del imaginario misqui-
to, y es probable que se haya formado del hombre con
que se conocen dos plantas comunes, tipo palmeras, que
crecen en las proximidades de las lagunas el (Sih) y el
(Kru). No se cuenta con estudios antropoldgicos o histo-
ricos que nos describan a profundidad el Sihkru en las di-
ferentes comunidades miskitas. Sin embargo la mayoria
de ancianos miskitos entrevistados y algunas fuentes re-
ferenciales consultadas coinciden en que el Sihkru era la
fiesta o ceremonia religiosa mas concurrida del afo, en
donde los misquitos conmemoraban la memoria de sus



difuntos, al referirse a ellos algunos la denominan como
Sihkru tara (grande en idioma Miskito). Esta ceremonia
podia durar dos o tres dias seguidos y era preparada por
los familiares de uno o dos difuntos, y aglutinaba a las
distintas comunidades vy ello le convertia en un espacio
magico religioso, que permitia la practica de una serie de
manifestaciones culturales; danza, canto y comidas en
abundancia. Sin lugar a dudas dicho evento fue alterado
por la presencia de evangelizadores moravos e incluso
desde las maniobras de la iglesia en mencién se prohibio
en su totalidad y se persiguid a sus practicantes.

La presencia de Moravos en La Mosquitia hondurefa,
data desde el afio 1890, cuando procedentes de Nicara-
gua, algunos miembros de esta iglesia hicieron presencia
sin mayor éxito en el Cabo de Gracias a Dios. Posterior-
mente se tienen noticias que el afio de 1916, una pareja
de misioneros moravos de apellido Heath intentaron pe-
netrar algunas aldeas misquitas a lo largo de la desem-
bocadura del rio Patuca, sin embargo el proyecto al igual
que el anterior no surtié efecto y fue abandonado.

Segun los libros de registro de la iglesia en mencién y
otras fuentes consultadas apuntan que el inicio oficial de
la obra evangelizadora morava en Honduras se situd en
el afio de 1930 con la llegada de nuevo al pais de George
y Margarita Heath®, igual se sabe, que la primera igle-
sia Morava, se construyé en Kaukira,* una comunidad

63. Mario René Lopez “Contexto histdrico y antecedentes del Protestantis-
mo en Honduras”, en Roberto Sosa (Comp.) Documentos para la historia
de Honduras, t.III, Honduras, Imagen y Palabra, Tegucigalpa, 2004, p.431

64. Kaukira, algunas personas consideran que la palabra de deriva de
la palabra Krau-que significa lugar lleno de bambud. A un que ahora el
paisaje se ha modificado, al menos desde la tradicidon oral se mantiene.

387

388

situada a inmediaciones de la barra del mismo nombre
a un costado de la extensa laguna de Caratasca. Des-
pués de sortear algunos inconvenientes los misioneros
moravos se establecieron en la region, tenian la ventaja
de la experiencia acumulada en sus actividades doctri-
neras en Nicaragua, y por otro lado la no presencia de
entes del Estado hondurefio. La nueva doctrina religio-
sa basada en preceptos protestantes, pronto empezé a
fortalecer las carencias de insalubridad y educacién en
dichas poblaciones, y luego sobre la marcha se empefio
en prohibir todas las manifestaciones animistas locales,
por considerarlas idolatras, y esa practica prohibitiva aln
hasta nuestros dias sigue llevandose a cabo.

El antropodlogo hondurefio ahora radicado en Vene-
zuela Rony Velasquez, visitd las comunidades miskitas
a principios de los afios setentas y por la riqueza des-
criptiva y analitica del texto he decidido incluirlo en esta
breve investigaciéon “(...) antiguamente a uno o a dos
afos de la muerte de un miembro de una familia impor-
tante, se realizaba en su honor la festividad denominada
Sihkru. Esta celebracidon se halla en la actualidad en des-
uso y solo la recogimos de la memoria de los ancianos.
(...) A cargo de esta festividad se encontraba el okuli,
lider espiritual que era escogido por la familia del difunto
para asumir esa responsabilidad,(...) El okuli® a su vez,
designaba otro especialista, quien en dias previos a la

65. Okuli, es un personaje que formaba parte del Sihkru, en lengua mis-
quita equivale a “hacedor del tiempo y el viento”, para que esta persona
se convierta en Okuli-profeta, es necesario que haya sido golpeado por
un rayo cosmico y sobrevivir al acto. Su mision es evitar los malos espiri-
tus en las comunidades, plagas en las plantaciones, los cultivos y limpiar
los caminos de espiritus negativos.



festividad se encargaba de tallar en una madera de arbol
de sukun-(considerado como la casa donde moran las
almas) una mascara representando la cabeza y el torax
del difunto en tamafo natural.

La figura tenia que denotar la identidad del difunto.
Esta mascara recibia el nombre de yapti tara o pura yap-
ti. Ninguna persona podia ver ni sabia quien era el crea-
dor del yapti tara, excepto el okuli, que lo habia elegido;
la alimentacién le era llevada por un nifio a un lugar
convenido, donde él la recogia y esa comida debia ser
preparada por una nifla que aun no hubiese llegado a la
menarquia.

En la aldea y lugares vecinos los preparativos para la
fiesta implicaban otra vez reunir alimentos, seleccionar
las vacas que serian sacrificadas, preparar varias canoas
de chicha, recolectar lefia para la preparacion de alimen-
tos y para mantener encendidas las hogueras durante
todo el Sihkru. También se construia una choza circular
con poste central cerca del lugar donde descansaban los
restos del muerto y, alrededor de dicho poste colocaban
todas sus pertenencias.

(...) El okuli nombraba a algunos hombres y mujeres
encargados de mantener el orden, quienes portaban un
baston, como simbolo de autoridad en ellos delegada.
Asi mismo el okuli ordenaba que se tuviese preparadas
todas las escopetas disponibles en el pueblo, iba oculto
bajo la mascara del muerto y su cuerpo cubierto con un
vestido hecho de corteza del mismo arbol(sukun) y hojas
de coco o palmera silvestre, de manera que no pudiese
ser reconocido.

En cuanto se le veia aparecer en el camino principal
del caserio, el okuli ordenaba que se disparasen todas
las escopetas e inmediatamente la multitud se inclinaba,
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curvandose cara al suelo para saludar a la figura que
venia danzando y evitar verle la cara (...) seguidamente
toda la comunidad-tanto hombres como mujeres irrum-
pian a danzar, cantando y ejecutando los instrumentos
musicales.

(...) El pura yapti, siempre danzando, entraba en la
casa que fuera su hogar y visitaba también a familiares
y amigos. Después de un largo recorrido llegaba a la
choza circular construida especialmente para la ocasién
y se ubicaba junto al poste central, en medio de sus
partencias.

Tal era la chicha que se injeria que muchos caian al
suelo debido a la embriaguez. Las mujeres se amarra-
ban sogas al cuello y se introducian al rio o la laguna,
canal o mar (dependiendo de la region en que viviesen)
haciendo como si se ahogasen jalandose con una mano
de la cuerda que llevaban atada; simulaban asi un suici-
dio que representaba su voluntad de irse con el muerto.
Estos hechos se repetian durante los tres dias en que el
Sihkru tenia lugar.

Finalmente, al cabo de tres dias, el okuli anunciaba la
terminacion de la gran ceremonia y el yapti era llevado a
su lugar de origen; el arbol del sukun, de donde se habia
extraido la madera para tallarlo.

Desde el imaginario colectivo miskito son abundan-
tes las descripciones en torno a las festividades, aun-
que algunos ancianos incluso no logran distinguir entre

66. Rony Veldsquez, 207, 208 y 2009.(Parte de los relatos del antropdlo-
go en mencidén fueron recogidos en Cauquira, que en los Ultimos afios ha
experimentado cambios sustantivos al convertirse en un plaza comercial
importante, y con ello la llegada de muchos ladinos, nada interesados en
preservar las practicas culturales aun existentes.)



el Tambako® y el Sihkru, igual desconocen o no logran
precisar en el tiempo, cuando el Tambako sustituyo al
Sihkru, tampoco existen coincidencias sobre los roles de
los personajes participantes en cada uno de los eventos
realizados. Pero todos coinciden en que el Sihkru era
el gran evento para honrar a sus muertos, y que fue
practicamente suprimido y por los pastores moravos.
Igual suerte corrieron otras manifestaciones culturales-
comidas, bebidas, danzas, tétem e instrumentos autdc-

67. El Tambako (juegos-festividad-baile), es la celebracion que actual-
mente aglutina mayor participacion y algarabia en las comunidades mis-
quitas. Las fechas en que se llevan a cabos los distintos Tambako, coin-
ciden con el cese de las lluvias de noviembre, y las proximidades con las
fiestas de fin de afio.

Segun algunos estudiosos las celebraciones "tambakaleras”, son produc-
to de la llegada de la iglesia morava a las comunidades misquitas, y
ademas era necesario buscar estrategias compensatorias y evitar re-
sentimientos, ante la negativa de las iglesias moravas a reconocer las
celebraciones del Sihkru. Por lo que no es de extrafar que hubiera una
imposicion desde la iglesia, al incorporar practicas bailables mas o menos
paganas y bullangueras pero controladas.

Al referirse a los inicios del Tambako, segun el investigador Elmor Wood,
sostiene que “Anteriormente se hacian rondas nocturnas familiares, y se
hacian para contar cuentos, esa era nuestra escuela a través de la histo-
ria oral, pero eso [...] ya no se practica, alrededor de una fogata, yo me
acuerdo... [...] nos encantaba, mi abuelita lo hacia, se hacia religiosamen-
te todas las noches, veinte y cinco afios atras, las practicas se han ido
transformando, los bailes del final del afio se iniciaban a partir del 6 de
noviembre, anteriormente se les llamaban pulanka, que significa literal-
mente juegos, y luego se transformé a Tambako, las diferentes iglesias,
han jugado un papel fuerte, muchas practicas culturales y religiosas han
desaparecido.
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tonos que estaban asociados a alguna celebracion, y que
ahora exclusivamente pueden ser recreadas en funcion
de escuetas descripciones de viajeros e indudablemente
desde la tradicion oral.

En fechas recientes don Willi Paisano, un anciano co-
nocedor de las tradiciones misquitas y vecino de Barra
Patuca,®® nos cuenta el siguiente relato, y por su impor-
tancia he querido trascribirlo tal como él lo cuenta:

"Cuando mi abuelito y mi abuela, hicieron una fiesta
qgue hizo como hablaba mi cufado, hizo por una fiesta,
como se murid el hijo, como parece que era tercero hijo,
ya era un hombre que vive con mujer, y se murié el
hombre y de ahi se murié la sefiora, entonces ya dias,
antes de eso, se murié un primo de mi abuelita (...) Bue-
no, es a todos que hizo como tres, tres hizo, hizo forma
de persona, forma de persona, igual a cuando se mira...
haya viene, al momento yo mire a mi abuelito ahi esta-
ba rodeando y cayendo y llorando, halla... otros primos
de muertos ahi viene llorando, y parece que anda como
loco... parece que anda como loco, pero ahi estaban la
gente esperando que, como estas horas traia de tal hora
gue tenian en escondidos que hizo la forma, pero cuando
hizo sin verlo... nadie mira, solo los hombres viejos, pero
los cipotes no miran solo las gentes...

68. Esta es una comunidad al margen derecho de la desembocadura del
extenso rio Patuca, anteriormente se conocié como Butuca nivel pobla-
cional tienen componentes de suma importancia. Los patuquefios, son
miskitos que ostentan apellidos de negros descendientes de piratas, bu-
caneros y comerciantes ingleses, su apariencia fisica es similar al pro-
totipo negro jamaiquino, pero culturalmente son miskitos, sin dejar de
mencionar que los ritmos caribes se bailan con naturalidad.



Cuando se traje escondido, alli mira..., pero los cipo-
tes no mira, solo la gente, cuando se venia, se bailaban
él, aqui esta bailando, pero ahi vienen, traen como cua-
tro, y alli estaba, uno esta adelante es un hombre como
cualquiera, como un hombre conocido, jugando, bailan-
do, el esta cantando, el estda empezando, hoy Ura Yapti,
(kaisa baika...) bueno vengan dice... por haya... vamos ir
a bailar, alegres, entonces ahi estaba haciendo, ahora
alli vienen tres, el hijo de la sefiora, el hermano, pero
uno ahi esta adelante esta bailando, pero eso usted mira
qgue es una persona bien catrin, venia con un sombrero
cuando se mira eso..

iUsted también va a decir que es gente!, ahi venian
unos que usan vicios de pipa, ahi estaban en las muje-
res venian con waina (boina) aretas (colgantes), hom-
bre... se mira alguien usted va decir que son pura gente
y el hombre venia con corbata, viene con un sombrero
como Stexon,69 ahi estaban y quien va a decir que es un
palo...ahi viene bailando...

Los hacian, alla en Barra Patuca, y alli venian los tios,
y los hermanos y los demas cayendo y llorando, en ese
momento ahi traian un tambor, el tamboreros venia con
el que venia bailando, alli estaba, dos tamboreros, y ahi
estaba cuando se mira gente, esta dando alegre a los
demas... los vecinos que vienen a ver, barbaridad de
gente, ahi estaba bien a maceta...”, puro con chicha, hay

69. Don Willi, se refiere al famoso sombrero creado en 1830, sindnimo
de calidad y elegancia en algunas regiones de los Estados Unidos. El uso
de este término, es muy frecuente en la costa Caribe centroamericana,
lo que viene a corroborar los amplios nexos comerciales de los miskitos
con los ingleses y belicefios.

70. Es un término de uso mestizo, utilizado para indicar que una persona
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uno que esta cantando, por eso que ahi dicen vamos a
bailar ...!Kaisa baika pura yapti!”'”

Por su parte don Dwight Wood, un personaje de mas de
cien afios que vivié en Twitanta™ por muchos afios, asistid
a dos eventos, uno en Ahuas, y el otro en Brus Laguna, y
me comento, que el Sihkru que mas le gusto fue el de Brus
Laguna, en el afio de 1934, porque llegé mucha gente de
la Costa, y de rio arriba. (...) Aparecié una gente pero de
palo (guano), se bailaba con tambor, y luego la familia fue
a encontrarlo llorando...nadie sabia quién hacia los bustos,
era muy secreto, y aparecia por la tarde...

Para la celebracion del Sihkru, la gente se preparaba
dos afos antes, sembraban yuca, cafia, platano y mata-
ban de cuatro a cinco vacas, habian veinte drones” de
chicha...yo consegui mi comida, yo no tomo...la celebra-
cion empezé como a las dos de la tarde y siguid al dia
siguiente, paso ese dia y luego hasta el amanecer. En el
Sihkru de Ahuas, se hizo antes, yo estaba muy joven.
Habia mucha comida y bebida, pero menos gente.™

esta o anda bajo los efectos del alcohol. Ver; Juan Ramén Saravia. Te
conozco Mosco. (Diccionario del Pensamiento popular).2006.

71. Entrevista con Arnold Zelaya (Frijolito) y Don Willi Paisano, Brus La-
guna, Diciembre, 2009.

72. Twitanta, (Zacate bajo) es uno de los barrios originarios que forman
parte del casco urbano de Brus Laguna.

73. Drones- otro termino tomado del inglés.

74. Entrevista con don Dwight Wood, nacido el 15 de septiembre del afio
de 1907, testigo del acontecer de casi todo el siglo pasado, radicado en
Brus Laguna. En su juventud participd en la explotacion de maderas pre-
ciosas, trabajando como operario de varias compafiias extranjeras, entre
ellas, Tawa-Tawa, Sikre y la Tikes Company.



Lo mas destacado de la festividad ademas de la con-
vivencia entre diferentes comunidades, era sin duda la
procesion que paseaba por la calles de la comunidad,
mostrando los bustos en madera (hechos con Guano”
y que representaban a los parientes muertos, estos a
su vez habian sido tallados con antelacién, y tenian la
particularidad de parecerse a los familiares fallecidos, ya
que se procuraba darle las caracteristicas correspondien-
tes)... si usaba bigote, se le hacian con bellos de maiz,
si se dedicaba a la agricultura, se le colocaba sombrero,
si era cazador se colocaba una escopeta de palo, si era
musico un instrumento, si era mujer se le hacia un nifo
en la espalda.

Ambos comentarios, describen las principales activi-
dades que se llevaban a cabo en el Sihkru de Brus Lagu-
na, ademas de que ambos personajes entrevistados par-
ticiparon en la celebraciéon de los eventos, de las fuentes
descritas podemos derivar que:

La mayoria de ancianos y conocedores de la cultura
misquita, coinciden en que el Sihkru Tara o gran evento
era la festividad mas trascendente de sus ancestros y
ademas que era;

Mandado a celebrar por una o mas familias que en
los ultimos afios habian perdido a seres queridos.

Que su planificacién era con dos o tres anos de an-
telacién, pues las familias responsables se preparaban
con suficiente comida, y para ello se sembraban granos
basicos o se criaban animales. Sin olvidar que algunas

75. En idioma miskito el nombre de esta madera es (sukun), de textura
blanda y de facil manejo propio para elaborar tallas. Atn en las comuni-
dades préximas al municipio de Brus Laguna, se siguen realizando tallas
con fines domésticos.
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amistades de las familias involucradas también colabo-
raban, con trabajo o con productos.

El evento se celebraba a finales del afio, coincidiendo
con la despedida del afo viejo y la llegada del afio nuevo
a lo que ellos le denominan mani raya.

Los encargados del evento invitaban personalmente
a amigos y parientes de todas las aldeas posibles y les
indicaban el lugar de reunién.

La actividad duraba de dos a tres dias, habia bebida,
comida y danzas mientras duraba el evento.

La principal atraccion era el aparecimiento del (pura
yapti), o el busto que a través de una talla en madera de
(Guano o Sukun) representaba a los difuntos.

Se entonaba una danza-aun conocida como urale que
la bailaban hombres y mujeres envueltos en Kualuntra™
y Palhpura” en trajes de tunu. La celebracion del Sihkru,

76. Era el nombre de las piezas que utilizaban las mujeres miskitas para
cubrirse el cuerpo, eran de una sola pieza elaborada con la corteza del
arbol de tunu. Algunos Kualuntra eran estampados con figuras de anima-
les. Otras utilizaban una pieza llamada /al wila, que era un pedazo de tela
que empleaban algunas mujeres para cubrirse la cabeza, por lo general
cuando salian de sus casas se cubrian la frente, haciendo un amarre por
detras de la cabeza. Es importante sefialar que esta practica aun puede
observarse en algunas comunidades, sobre todo en las diferentes comu-
nidades que corresponden a la Zona Recuperada.

77. Es una pieza de vestir que usaban los hombres, mas conocida como
taparrabo, era una sola pieza confeccionada con tunu. El informante ladi-
no Rafael Gutiérrez radicado en Brus Laguna desde mediados de los afios
60s, sostiene haber visto a varios miskitos con taparrabos. Es importante
mencionar, que la corteza del tunu tiene varios usos, pero mas es utili-
zado como materia prima en la elaboracion de artesanias, sobre todo en
el sector de Wampusirpe.



segun describen algunos informantes se hacia acompa-
far con una serie de instrumentos, algunos de viento y
otros de percusién. La mayoria de ellos han desapareci-
do, aunque algunos informantes conocen procedimien-
tos especificos para elaborarlos, pero por razones de es-
pacio seran motivo de otro articulo.

Todas las fuentes consultadas coinciden que con la
llegada de los pastores Moravos, se prohibieron las fes-
tividades del Sihkru, y con ello uno de los eventos de
mayor arraigo en la cultura misquita. Igual algunos en-
trevistados comprenden como la iglesia de manera sutil,
fue consolidando otras practicas como los Tambakos-pu-
lankas, con el animo de extinguir las practicas animistas
evidentes en el Sihkru. Sin embargo en los ultimos diez
afnos, y gracias a importantes movimientos de valoracién
cultural al interior de las comunidades miskitas, se han
realizado algunos intentos para recrear lo mas aproxi-
mado posible la celebracién del Sihkru.

MEMORIAS DEL SIHKRU-TARA EN LA

COSTA ATLANTICA NICARAGUENSE.

La mayoria de especialistas sobre La Mosquitia nicara-
gliense, coinciden en describir el Sihkru como el maximo
evento de la cultura miskita, y con algunas caracteristi-
cas similares en relacién al que se hace en La Mosquitia
hondurefia. Es importante tomar en consideraciéon que
en el caso nicaragliense, la costa atlantica quizas por
su extensién ha estado mds expuesta al contacto con
grupos de extranjeros, y ladinos, por lo que en alguna
medida las practicas culturales se han transformado en
el mejor de los casos.

Asi lo describe el investigador Avelino Cox Molina
en su libro Cosmovisién de los pueblos Indigenas Tulu,
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apunta “el Sihkru Tara, es un evento de gran significa-
cién para el pueblo miskito desde nuestros antepasados,
cuando entonces no existian limites territoriales entre
Honduras y Nicaragua...en aquellos tiempos, las comuni-
dades miskitas se aglomeraban en una sola comunidad
cada cinco afios para celebrar esta gran fiesta, donde
resaltaban las danzas y musica miskitas, y hacian sus
rituales con sus kungbi, sus arpas artesanales y sus tam-
bores de lata.

El “"Sihkru Tara”, cuyo significado es la alegria co-
munal donde el Unico motivo es la forma de comunicar-
se con sus antepasados y mantener viva su memoria,
hasta cierto punto era un festividad religiosa donde los
protagonistas principales eran los sukias, (curanderos),
wihtas y almuk nani(sindicos, jueces y ancianos), de las
comunidades miskitas”.

En los ultimos afios diez afios, y con el propdsito de
buscar acercamiento oficial entre las comunidades mis-
kitas de Nicaragua y Honduras, se han realizado inten-
tos organizativos con el propdsito de revitalizar el Sihkru
como maximo evento, que refleja en parte la riqueza de
la cultura miskita. Es importante senalar ademas que es-
tos festejos-celebraciones, que ultimamente han tomado
preponderancia, han servido para fortalecer la identidad
miskita, de igual forma para denunciar, el papel irres-
ponsable que ha jugado el Estado en relacion a los pue-
blos culturalmente diferenciados.

El Sihkru Tara, si bien es una ceremonia propia de la
cultura miskita, habra que fortalecerle desde estudios
antropoldgicos, y al menos descontaminar el evento de
la injerencia de politicos de oficio, y sobre todo desvin-
cularle de la cultura dominante. No podemos descono-
cer que las festividades del Sihkru Tara, han propiciado



la convivencia binacional entre los miskitos, y también
ha servido para denunciar los atropellos de los terra-
tenientes ladinos, que buscando expandir sus hatos de
ganados, transforman bosques en pastizales, utilizando
sus influencias y artimafias desde el poder central y se
han apropiado de enormes extensiones de tierra, mas
evidentes en las margenes superiores del caudaloso y no
menos enigmatico rio Patuca.

Ya es tiempo para reconocer que en La Mosquitia hon-
durefia, conviven en armonia hombre-naturaleza, y es
justo desinstalar del imaginario hondureno, que las prac-
ticas ilicitas llevadas a cabo en esos vastos territorios, no
son exclusivos de La Mosquitia. Es necesario dignificar
a los habitantes miskitos, abandonados desde siempre,
excluidos, con inhdspitas condiciones, y pese a todo ex-
hiben el orgullo de su cultura.

Vale enfatizar ademas sobre el papel que han des-
empenado las diferentes organizaciones indigenas que
a su vez se han amparado en los convenios internacio-
nales de los cuales el Estado de Honduras es firmante,
y por eso no es de extrafar que el Sihkru Tara, se esté
realizando cada dos afios en ciudades y paises alternos,
coincidiendo con el 8 de agosto, Dia Internacional de los
Pueblos Indigenas.
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HOMBRES POR LA IGUALDAD:
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Dice Kimmel (1997: 49) que la masculinidad es un
conjunto de significados siempre cambiantes, que cons-
truimos a través de nuestras relaciones con nosotros
mismos, con los otros, y con nuestro mundo. En este
sentido, la virilidad no es estatica ni atemporal; es his-
térica; es construida socialmente; no nos sube a la con-
ciencia desde nuestros componentes bioldgicos; es crea-
da en la cultura. La virilidad significa cosas diferentes
en diferentes épocas para diferentes personas. Tanto es
asi que hemos llegado a conocer lo que significa ser un
hombre en nuestra cultura al ubicar nuestras definicio-
nes en oposicidn a un conjunto de otros, minorias racia-
les, minorias sexuales y, sobre todo, las mujeres.

Siguiendo el planteamiento genérico de algunos au-
tores que vienen trabajando sobre el tema de la mas-
culinidad como R. W. Connell (2003), L. Bonino (1998,
2001) M. Kimmel (2001), V. 1. Seidler (2006), P. Bour-
dieu (2000) o Valcuende y Lopez (2003), vamos a abor-
dar aqui el tema de las masculinidad como movimiento
social emergente’s.

Segun Connell (2003), Bonino (1999) o Kimmel
(2001), actualmente podemos encontrar diferentes tipos
de movimientos de hombres:

En primer lugar, el grupo con el que hemos desarro-
llado nuestro trabajo de campo, y en el que nos vamos
a centrar aqui, dentro del movimiento profeminista o
antisexista, formado por heterosexuales, trata de res-
quebrajar las bases del patriarcado trabajando en favor

78. Esta trabajo forma parte del proyecto investigacion, I+D+1I titulado
“Analisis antropoldgico de la cultura en accién de los nuevos movimien-
tos politico-sociales”, financiado por la Xunta de Galicia. Ref.: 07SEC-
017102PR.
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de la igualdad entre géneros y promoviendo una politica
activa de rechazo a la violencia contra las mujeres. A
pesar de sus afinidades con el movimiento gay, los pro-
feministas denuncian cualquier politica identitaria como
susceptible de crear y de perpetuar injusticias y des-
igualdades intergenéricas.

Por otra parte, el movimiento gay, cuya influencia ha
sido decisiva para cambiar la concepcidon hegemodnica
tradicional de masculinidad heterosexual por otros mo-
delos donde la tolerancia, el cuidado de los demas, y la
posibilidad de mostrar las emociones y sentimientos pro-
pios vayan de la mano de la acciéon y la lucha colectiva en
contra de comportamientos violentos abusivos.

Otro movimiento que recogen también Sanchez-Pa-
lencia e Hidalgo (2001) es el movimiento mitopoético y
de terapia masculina. Se trata de un movimiento psico-
l6gico y espiritualista, fundamentalmente norteamerica-
no, formado por blancos heterosexuales, habitualmente
de clase media, cuya figura mas conocida es el escri-
tor Robert Bly. Sus adeptos consideran que el hombre
contemporaneo ha sido relegado a un segundo plano y
que la sociedad esta promocionando injustamente el po-
der femenino a todos los niveles. En respuesta a este
sentimiento de frustracion, han formado grupos de au-
to-ayuda emocional a través de los que, por medio de,
entre otras cosas, el analisis de mitos y ritos de inicia-
cion masculinistas, tratan de re-encontrar una “energia
masculina” perdida en nuestro tiempo, que les permita
volver a ejercer el liderazgo que, segun ellos, deberia
pertenecerles de forma “natural”.

Por ultimo, el movimiento supremacista: vinculado
a la extrema derecha, defienden un proyecto politico
donde todas las mujeres, todos los homosexuales y los



heterosexuales no blancos quedan subordinados. Su ob-
jetivo es restablecer la hegemonia del hombre blanco
heterosexual exaltando los valores que han servido para
definirlo tradicionalmente: la violencia, la destreza en
dominar la tecnologia y la superioridad fisica del cuerpo
masculino blanco.

PROMETEO, HOMBRES POR LA IGUALDAD.

Para el abordar el estudio del movimiento de hombres
pro-feministas o antisexistas, venimos realizado nuestro
trabajo de campo con el grupo “Prometeo”. Veamos bre-
vemente algunos de sus rasgos caracterizadores. El gru-
po “Prometeo-hombres por la igualdad” surge en 2004,
por parte de un grupo de hombres de Ledn interesados
y concienciados en la igualdad de género y en levantar
la voz de los hombres contra la violencia hacia las muje-
res. Se conocian o teniamos vinculacién entre ellos, por-
gue colaborabamos con grupos de mujeres, tenian otras
militancias en otras asociaciones o grupos ecologistas,
y gracias a esa vinculacién y concienciacion empezaron
a movilizarse. Se planted formar un grupo, primero de
manera informal, ya habia grupos de mujeres, pero no
de hombres. También se dieron cuentas que ya habia
otros grupos de hombres con las mismas inquietudes
tanto en el panorama espafol, como fuera de éste, y
empezaron también los contactos. Actualmente el grupo
cuenta con medio centenar de adhesiones, que va en
incremento a través de la difusion de sus actividades
en una pagina web (nodo50.org/prometeo/), aunque
sus miembros mas activos son bastantes menos. Entre
esas se encuentran tanto varones como mujeres, pues
aunque su opcion “va dirigida a los hombres, no somos
exclusivistas ni excluyentes”.
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La actividad que han desarrollado a lo largo de su
trayectoria es bastante variada, desde las reuniones in-
ternas del grupo para hacer campafias para la igualdad
de género, jornadas de reflexion, debate, participar en
cursos y conferencias, elaboracion de documentos para
los medios de comunicacidn, que les permita hacerse vi-
sibles, siempre dentro del grupo de hombres por la igual-
dad, en Ledn. Y dentro del objetivo general de la igualdad
de género, les interesa el tema de violencia de género.

En este sentido vienen siendo mas activos ya que
desde su creacion vienen desarrollando una serie con-
centraciones todas las semanas en las que se produzca
algun caso de violencia machista. Estas concentraciones
que denominan “los lunes sin sol”, se realizan en la tar-
de de ese dia de la semana en la Plaza de Botines, y a
ellas se vienen uniendo partidos politicos, sindicatos, y
otras asociaciones concienciadas con el tema. “Se trata
de mostrar la protesta y rechazo ante cada acto de vio-
lencia de género”.

Esta linea de objetivos que, nos comentan, movili-
zan a este grupo de hombres, son toda una declaracion
de principios en torno a lo que persiguen: “Construccion
cultural del hombre actual”; “afrontar una nueva forma
de masculinidad en convivencia y sintonia con mujeres
y compafieras”; “entender la masculinidad sin violencia,
agresividad, sin machismo anacrdénico”; “expresar las di-
ferencias bioldgicas sin recurrir a la diferencias de géne-
ro”; en definitiva, abordar la “necesidad de la forja de un
Hombre Nuevo”. Para ello, qué mejor que recurrir al mito
de Prometeo, del cual toma el nombre la asociacion. Pro-
ponen un cambio social desde la igualdad de género,
incluso con una implicaciéon y compromiso personal en
la vida cotidiana, en sus respectivos ambitos profesio-



nales, ya sea de la educacion, la salud, la politica, el
hogar, etc. “Y no es que las mujeres no nos interesen,
pero es una introspeccion hacia la condicion masculina”,
y es que como nos dicen, “las mujeres ya lo llevan tra-
bajando desde hace mucho, no vamos a decirles lo que
tienen que hacer”. La reflexién en torno a estas ideas, y
al trabajo de campo realizado con este grupo, suscita lo
argumentado en este trabajo.

Algunos datos que recoge Bonino (2001) para Espa-
fia, justifican este tipo de movimientos, y estan referidos
a la vinculacion de los varones con ambito familiar y el
mundo domeéstico. Se refleja por ejemplo, que el 85%
de los varones cree que la mujer tiene derecho a tra-
bajar fuera de casa, pero sélo el 40% cree que tareas
domeésticas deben repartirse. O que la tarea doméstica
del 50% de los varones se reduce a comer y descansar, y
que, en definitiva, sélo el 3% comparte igualitariamente
las tareas domésticas, lo que supone que la presencia
del hombre/pareja en el hogar aumenta trabajo de las
mujeres en 8 horas semanales, generando un trabajo
similar o mayor a otro hijo. De la misma forma, su im-
plicacion suele ser con los hijos, y principalmente en ta-
reas ludicas; con ancianos, minima, aunque si es mayor
en ausencia de pareja. Un caso mas esperanzador se
presenta en los trabajadores publicos, donde hay me-
nos presencia femenina, pero compensada por la mayor
presencia de hijas o de personal remunerado. En sin-
tesis, lo que nos dice Bonino, es que muchas mujeres
“amas de casa” manifiestan que consiguen la jubilacion
cuando enviudan.

Pero el panorama no es muy diferente en los paises
de nuestro entorno europeo. Asi, a través de los datos
del mismo autor, podemos ver, de forma general, que
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solo un 27% de las mujeres tienen trabajo asalariado;
solo un 20% tienen poder de decision politica en U.E.;
respecto a posiciones de poder econémico, sélo lo ocu-
pan el 18% de mujeres, frente al 82% de varones, y en
otros puestos de responsabilidad, la relacion es de 5%
frente a 95%. En cuanto a la corresponsabilidad familiar
la relacion es de 85% frente a 15% de los varones.

Toda esta serie de datos enumerados son concluyen-
tes para una constatacion de la desigualdad en ambito
politico, econémico, social, y sobre todo doméstico. Por
otra parte, muestran algo que las mujeres saben ya si
hacer muchas investigaciones, pero nos permiten plan-
tear una serie de cuestiones de partida para abordar
nuestro trabajo. Por ejemplo, épor qué el intercambio
cooperativo en lo doméstico, es tan poco frecuente? ¢Por
qué el cambio e innovacion en lo doméstico es tan mi-
noritario? ¢Por qué los varones son tan poco receptivos
a los reclamos femeninos de cambios en lo doméstico?
O épor qué, pese a que muchos reclaman verbalmente
el valor de la igualdad, muy pocos son coherentes con
su discurso y lo ponen en practica para transformar sus
comportamientos desigualitarios?

DISCURSOS EN TORNO A LA DESIGUALDAD.

A partir de los planteamientos mostrados hasta aqui,
se generan toda una serie de discursos, que nos hablan
de las diferentes posiciones y planteamientos a la hora
de abordar y enfrentarse a esta situacion de desigual-
dad, y que podrian agruparse en dos: por una parte, los
discursos optimistas sobre el cambio, y por otra, los que
adoptan una posicién mas pesimista o negativa. Entre
los primeros destaca, ya desde los afios 60, cuando se
empez6 a hablar del fendmeno de la “puerta giratoria”



(Young & Willmott, 1957). De esta forma se denomind
una hipétesis que enunciaba que en la medida que las
mujeres salieran a trabajar fuera de su casa, los varo-
nes irian entrando en el hogar a ocupar algunos de sus
lugares. Mas de 50 afios después, los datos antes se-
Nnalados no parecen corroborar dicha hipdtesis. Dentro
de esta retoérica del “optimismo gradualista” (McMahon,
1999) se ha construido una tipologia de nuevos varones
que parece indicar un cambio hacia la igualdad. Asi por
ejemplo, aparece un nuevo varén, que legitima el lado
femenino de los varones, entendido como sensible, emo-
cional y receptivo, y que por tanto estaria en condiciones
de entrar en el ambito doméstico, considerado propia-
mente femenino. También aparece un nuevo padre, mas
ligado emocionalmente a sus hijos e hijas, o un varoén
mas familiar, que desencantado del ambito laboral, valo-
ra pasar mas tiempo en el hogar.

Frente a estos, se elaboran otros discursos que lo que
generalmente encuentran son dificultades para el cam-
bio. Asi por ejemplo, la retérica de la conformacion del
mercado laboral, supone que es mas rentable que él tra-
baje fuera de casa y ella dentro. Esto esta en la base de
muchas politicas europeas de igualdad para implicar a
los varones, si bien es mas al cuidado de los hijos que
al trabajo doméstico. A través de la retérica del mundo
simbdlico y sus roles, se justifica que la realizaciéon de
la identidad social del varéon esta en el espacio publico,
fuera de lo doméstico. La retodrica de la confusion mascu-
lina nos habla del desconcierto y paralisis de los varones
ante los cambios vertiginosos de las mujeres, los cuales
no pueden asimilar. Chodorow (1978) o Bejamin (1996)
a través del la retorica de psique masculina defensiva y
fragil, sustentan el fracaso de los varones en la carencia
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emocional, lo que le lleva a una actitud defensiva y a
intentar dominar a las mujeres porque se perciben como
amenazantes. Un ultima justificacién para el no cambio,
la encontramos en la retdrica de la mujer como obsta-
culo, que defiende su propio espacio doméstico y el no
cuestionamiento femenino de su obligacion doméstica.
Como se puede observar de forma general, en mu-
chos de estos discursos, subyace la consideracion del
varén como “analfabeto emocional”, es decir, su escasa
capacidad para expresar sentimientos, emociones, em-
patia, etc., respecto a las mujeres. Y es que como dice
Kaufman (1995: 150) “en términos mas concretos, la
adquisicion de la masculinidad hegemanica (y la mayor
parte de las subordinadas) es un proceso a través del
cual los hombres llegan a suprimir toda una gama de
emociones, necesidades y posibilidades, tales como el
placer de cuidar a los otros, la receptividad, la empatia y
la compasion, experimentadas como inconsistentes con
el poder masculino. Eliminamos estas emociones porque
podrian restringir nuestra capacidad y deseo de auto-
control o de dominio sobre los seres humanos que nos
rodean y de quienes dependemos en el amor y en la
amistad. Las suprimimos porque llegan a estar asocia-
das con la feminidad que hemos rechazado en nuestra
busqueda de la masculinidad”. Ciertamente, en los mo-
delos dominantes sobre la masculinidad existe un au-
téntico terror a la contaminacién de lo femenino, porque
realmente, si no en el discurso si en la practica, es muy
facil alejarse de un modelo imposible y ficticio, no por
ello menos real que marca como una meta inalcanza-
ble. Un modelo vigilado en la familia, en la calle, en el
trabajo... Y ya en la adolescencia, tal y como nos sefala
Kimmel, “aprendemos que nuestros pares son un tipo



de policia de género, constantemente amenazando con
desenmascararnos como afeminados, como poco hom-
bres”. El nifio, mientras siga en el mundo femenino, no
es hombre; el hombre que mantenga relaciones sexua-
les con otros hombres es menos hombre; el hombre que
no manda en la casa pierde los pantalones; el hombre
que deja de trabajar se aleja del modelo de masculini-
dad, como también se aleja el hombre que manifiesta
sus sentimientos, el viejo que pierde la fuerza fisica. Es
precisamente el anadlisis de algunos contextos de socia-
bilidad lo que nos permitird comprender los mecanis-
mos de reproduccién de la masculinidad. Sin embargo,
cuando hablamos de este modelo de masculinidad no
podemos olvidarnos que estamos hablando de un mo-
delo construido en una sociedad concreta, en un tiempo
determinado; no podemos olvidarnos que, junto a este
modelo dominante, existen también otras formas de en-
tender la masculinidad; es mas, que la practica cotidiana
no necesariamente tiene que coincidir automaticamente
con dicho modelo.

Asi lo senala Val de Almeida (2000) cuando afirma
que le parece central el uso de la nocién de masculinidad
hegemodnica, o sea, no el “papel” masculino, pero si una
variedad particular de masculinidad que subordina otras
variedades. Si la fisura entre las categorias “hombre” y
“mujer” es uno de los hechos centrales del poder pa-
triarcal y de su dinamica, en el caso de los hombres la
divisién crucial es entre la masculinidad hegemonica y
varias masculinidades subordinadas (Connell, 2003). De
aqui se sigue que las masculinidades son construidas no
solo por las relaciones de poder, sino también por su in-
terrelacion con la divisién del trabajo y con los patrones
de ligazdn emocional. Por eso, empiricamente, se verifi-
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ca que la forma culturalmente exaltada de masculinidad
solo corresponde a las caracteristicas de un pequefio nu-
mero de hombres.

Y en esa definicién que subyace en los discursos, lo
gue queda invisibilizado son dos aspectos fundamenta-
les para entender lo que pasa en la relacién entre los
varones y lo doméstico: qué lugar ocupa en la vida de
las mujeres y los varones lo doméstico y qué tipo de
actividad se produce alli. Y por el contrario, cual es el
tipo de relacion y de actividad que se produce fuera. Una
consideracion del género desde este planteamiento nos
llevaria a un analisis de las relaciones de poder, mani-
fiestas en dos ambitos principalmente (Kimmel, 2001):
El patriarcado publico, referido a los mecanismos institu-
cionales de una sociedad que favorecen la presencia de
los varones en todas las posiciones de poder politico y
economico. Y por otro, el patriarcado doméstico, en tan-
to referido a los mecanismos emocionales y familiares
de una sociedad, que reproducen en la esfera privada
el poder que los hombres ejercen en la esfera publica.
Tanto uno como el otro se sustentan bajo la amenaza,
implicita o explicita, de la violencia.

Y lo cierto es que la asociacion entre masculinidad
y violencia es especialmente llamativa. Las estadisticas
muestran cdmo la aceptacidén cultural de la violencia
masculina esta bien extendida. Los investigadores de la
Organizacién Panamericana para la Salud han senalado
gue “no es soélo que a los nifios se les permita ser abier-
tamente agresivos y luchar con su pufios, sino que este
tipo de conductas es lo que se espera de ellos” (Forman,
1999: 53).

La violencia ha sido parte del significado de la mas-
culinidad, parte de la forma en que, como dice este au-



tor, los varones han mediado, demostrado y probado su
identidad. Sin otro mecanismo cultural por el que los
jovenes pueden llegar a verse como hombres, han asu-
mido la violencia como el camino para hacerse hombres.
Y la violencia contra las mujeres esta generalizada tanto
en el norte como en el sur. Sus formas y su alcance pue-
de variar, pero cada vez mas puede interpretarse como
una reaccién, una pataleta de los hombres que sienten la
erosion del privilegio patriarcal doméstico y/o publico y
quieren restaurarlo. “Cuando la autoridad del hombre es
desafiada suele haber un aumento de la violencia domés-
tica, en la medida en que la figura de autoridad intenta
mantener el control sobre la familia”. Este modelo de
violencia resultante de la quiebra del patriarcado, del de-
recho vulnerado, se ha convertido en la base del trabajo
terapéutico con hombres agresores. Constantemente lo
que demuestran es que los hombres inician la violencia
cuando sienten que han perdido el poder que creen les
corresponde. Es significativo cdmo Signe Howell y Roy
Willis descubrieron que la definicion de masculinidad te-
nia un significativo impacto en el estatus de las mujeres,
y especialmente en los niveles de violencia contra las
mujeres y contra los hombres. En aquellas sociedades en
las que a los hombres se les permitia admitir el miedo y
sentimientos similares, los niveles de violencia eran mas
bajos. Por el contrario, en aquellas sociedades donde las
bravuconadas, la represién y la negacién del miedo eran
un rasgo definitorio de la masculinidad, la violencia ten-
dia a ser mayor.

CONCLUSIONES
A pesar de las expresiones de poder masculino que
han sido expuestas, los mecanismos institucionales de
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la sociedad global estan claramente estructurados por el
género. El mercado, las empresas multinacionales y las
instituciones nacionales de ambito geopolitico y los prin-
cipios en las sustentan expresan una légica genérica. Los
modelos asumidos por estas instituciones “generizadas”
también se estan convirtiendo en el modelo global domi-
nante de la masculinidad hegeménica frente a la de to-
das las masculinidades locales, regionales y nacionales.

La masculinidad se esta convirtiendo en vehiculo re-
torico que canaliza la oposicion a la integracion global, al
centralismo, a la creciente heterogeneidad étnica. La glo-
balizacion distorsiona y reconfigura las particulares arti-
culaciones del patriarcado. Y suele ocurrir, como apunto
Connell (2003) que la linea dura del fundamentalismo
masculinista neoliberal lleva aparejado un marcado anti-
internacionalismo, anti-internacionalista, anti-heteroét-
nica, etc. Y el problema puede ser que el paradigma an-
tiguo no funciona, y el nuevo no se sabe cual es. Quiza,
como dices Vicent Marqués (2003: 204), “no hay nuevas
masculinidades, lo que hay es la posibilidad real de que
los hombres no sean tan brutos como creen tener que
ser. El modelo imperante de masculinidad no es bioldgi-
co, sino social, y esta en crisis felizmente”.

Si partimos de la construccidn cultural de los cuer-
pos en funcion de un modelo heterosocial, esto implica
asumir determinadas posiciones, interiorizar represen-
taciones, construir a partir de lo impuesto. Para Kim-
mel (1997), los hombres se piensan en funciéon de otros
hombres (la mujer se representa como un objeto que
sirve para ganar la aprobacién de los que tienen el po-
der). La masculinidad es un modelo nunca alcanzable,
gue define las jerarquias en funcion de una representa-
cion de un Hombre inexistente. Y es que, efectivamente,



las representaciones sobre hombres y mujeres definen
una vision global del mundo y de la sociedad, universa-
lizable y “eterna”, que se corporiza sexuadamente en los
sujetos, aunque la sexualidad, como elemento clasifica-
torio, afade nuevos elementos.

En vez de plantearnos lo que es femenino y lo que es
masculino, tomemos las cualidades sin aceptar reducir-
nos a los dos modelos coactivos que impone la sociedad
patriarcal. No percibimos una identidad como persona,
basica y primordial, sino que en la medida en que cum-
plimos o simulamos cumplir uno de los dos modelos, se
nos da una identidad de hombre o una identidad de mu-
jer. En el momento actual, habiendo conquistado la mu-
jer practicamente todos los espacios reservados antes al
varon, resulta dificil al vardn saber quién es. Gran parte
del modelo masculino es simulacion, la simulacién del
poder o de las cualidades supuestamente masculinas,
y que no hay que confundir ese modelo con la realidad.
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No pretendemos con este articulo trazar teorias y
tampoco tenemos la intencién en presentar paralelos
constituyentes de un sistema excluyente y restringido
de analisis para el tema presentado. De la misma ma-
nera, se vuelve inviable contemplar las vertientes mas
completas relacionadas al asunto, en un intento que po-
dria, constituir un andlisis comparativo entre diferentes
naciones, paises, culturas, historias e identidades. Sin
embargo, tratandose de una proposicidon que carece de
bases tedricas nitidas para propiciar una discusién ob-
jetiva, buscamos fomentar la reflexion y sacar a la luz
algunas cuestiones e imagenes del lenguaje visual cor-
poral de algunas mujeres sometida a una visién estética
estandarizada e idealizada.

A partir de la observaciéon del planisferio global, su-
cediendo a la visualizacion del continente Americano,
a continuacién, es posible separar su parte norte con
los Estados Unidos de América y el Canada de la parte
Central y Sur, encontrando otros paises como el Méxi-
co en la América Central y el Brasil en la América del
Sur. Representantes de significativas cuantias de tierras,
estos paises son ornamentados por caracteristicas lati-
nas traidas por sus conquistadores espanoles y portu-
gueses (a ejemplo de sus respectivos idiomas), en que
a lo largo del tiempo se ha distinguido culturalmente
por lo que, geograficamente, es conocida, actualmente,
por América Latina.

Al intentar comparar o delinear paralelos entre los
paises de esta clasificacion a continuacién se perciben
diferencias. Cada uno pasé por distintos procesos du-
rante los afos de conquista extranjera y los periodos
de independencia que también fueron especificos vy
marcados por caracteristicas distintas a cada caso. Sin
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embargo, las poblaciones que alli existian antes del pe-
riodo colonial no utilizaban los mismos limites de divi-
siones territoriales hoy existentes, lo que proporciona el
encuentro de caracteristicas homogéneas en regiones
de diferentes paises.

Durante la conquista europea del territorio los pue-
blos existentes, en su gran mayoria, fueron diezmados.
Aquellos que no fueron muertos brutalmente fueron con-
denados a perecer de un mal todavia peor: la muerte de
su alma. Su cultura, su familia, comunidad y estilo de
vida fueron dilacerados, necesitaban seguir el coman-
do de los conquistadores, los cuales no se preocupaban
con su importancia o existencia. Bonfil Batalla, en Méxi-
co Profundo, presenta un relato donde enuncia que los
indios al se percibieren “desarraigados” cometen suici-
dio (1990, p.129). En analisis de la conquista de Brasil,
Darcy Ribeiro hace la misma constatacion: “morian de
tristeza, ciertos de que todo el futuro posible seria la
negacion mas horrible del pasado” (2006, p.39). Ambos
imposibilitados de cultivar sus creencias son sometidos a
predicacién misionera.

Toda esa gente fue deshumanizada. Todos, indepen-
diente de origen, se convierten en el “otro”, aquel que
no se tiene respecto o valor, son “indios”. Sin particula-
ridades, en una categoria comun, pero diferente de la
categoria del conquistador (BATALLA, 1990). Al mencio-
nar las fundamentaciones del proceso colonial, Warren
afirma que es en los barbaros que el proyecto de coloni-
zacion se apoya (1998, p.19). O sea, en esta represen-
tacion de gente que no es gente, de pueblo que no es
sociedad o de cultura que es inferior.

Con los Jesuitas aprendieron el bien y el mal, siendo
forzados a suceder la doctrina del conquistador obede-



ciendo sus creencias y siguiendo solamente a su Dios.
Cualquier forma de manifestacion religiosa que no fuese
vertiente de esa fuente Unica seria fuertemente reprimi-
da. Por mantener sus antiguos cultos y no de la Santa
Fe, el cacique Tezcoco fue condenado por la Inquisicion
(BATALLA, 1990, p. 133), ademas los nifios fueron so-
metidos a la “salvacion”, educados en la Santa Fe con
estimulo a delatar la gente que insistia en no recibir la
salvacion divina. (BATALLA, 1990; RIBEIRO, 2006; FRE-
YRE, 2006). Pero conforme la nueva doctrina ni todo
era soledad, ya que la nueva verdad impuesta por los
colonizadores les reservd la compafia de la Santisima,
la Virgen que deberia ser venerada e idolatrada a tra-
vés de oraciones.

Tal vez por reflejo del propio mecanismo religioso de
conquista, México y Brasil traen en sus creencias mas
fuertes la devocidn por “Nuestra Sefiora”, la “Virgen San-
tisima”. La patrona de Brasil es Nuestra Sefiora Apare-
cida. La imagen de la santa, con rostro mulato, fue en-
contrada por pescadores. A ellos les concedidé su primer
milagro. A los mexicanos es la Virgen de Guadalupe que
mas cumple sus oraciones, siendo considerada un “sim-
bolo nacional.””® Ella habria hecho su aparicion en el alto
de la Colina de Tepeyac para un indio.

Dos santas, dos virgenes, dos imagenes de lo sagrado
femenino. Es en este punto que se puede reflejar sobre
el significado mistico impregnado en esas dos creencias
por pueblos que tenian sus vidas regidas por los ciclos
de la Naturaleza. Mismo los Aztecas con su orientacion al
Dios Sol, no dejaban de venerar la Gran Madre. A la Tie-

79. Referente al titulo del articulo de Eric R. Wolf, “The Virgin of Guada-
lupe: A Mexican National Symbol”.
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rra fueron ofrecidos sacrificios para que ella respondiese
a esta energia con la prosperidad de su subsistencia.
Son las Grandes Madres que el pueblo penitenciado pide
carifo y esperanza.

Hay algunas relaciones de reciprocidad que puede
hacerse entre los mitos de los Indios, los del mundo anti-
guo, y hasta con partes del mito Cristiano, las cuales Eric
Neumann (2002) defiende como siendo derivadas de una
misma base arquetipica. Esas relaciones podrian facilitar
la comprensidn y aceptacion de una nueva creencia por
parte de los indios, o incluso un intercambio de imagen
o nombre, sin embargo cargado de un mismo simbo-
lismo conocido y alabado por ellos. Certificando por la
veracidad de estas afirmaciones podemos relacionarlas
no solo al hecho de que los misioneros se utilizaron de
la lengua del pueblo local proponiendo “control y domi-
nacion” (BATALLA, 1990, p.135) para acercar y emanar
sus creencias (FREYRE, 2006; RIBEIRO, 2006), como
también hicieron el uso de sus mitos en una confusion,
mezcla y cambio por el mito cristiano.

La Virgen de Guadalupe también era llamada por
Nuestra Sefiora la Madre de Dios Tonantzin, la antigua
Diosa de la Tierra® (BARTRA, 1992, p. 150, apud Fray

80. En el libro A Grande Méde de Eric Newmann la “Diosa Antigua” esta
identificada con la diosa primitiva (Tonacacihuatl) y la diosa de la tierra
(Tlazolteotl)” (2006, p.161) La diferencia de nombres cuanto a la Diosa
de la Tierra puede ser por el hecho de que estas citadas también tenian
relacion en la mitologia Azteca con la madre de la maiz Chicomecouatl,
asi como la Madre de los Dioses (Teteoinnan) y la Gran Madre (Tocitzin).

Para quedar claro, en la citacién del Fray la intencién es referirse no
solo a la Diosa de la Tierra, sino en que ella representa en su simbolismo
mayor, él compara la gran madre de los cielos, la madre de Jesus Cristo



Bernardino Sahagun). Nifios y artistas indigenas en el
periodo de su educacion con misioneros de la Madre
Iglesia aprendian a pintar y retratar los pasajes ensefa-
dos en la Biblia, los peruanos traen expuesto en sus igle-
sias y en otros lugares las obras preservadas de Virgenes
Santas con trazos que serian de sus madres en la tierra,
ojos de color de la piel o pdmulos rosados, se presentan
en el cielo por las nubes que los ensefaron a pintar en la
base de la pintura, pero el formato de su cuerpo retrata
la interpretacion, es la PachaMama, la tierra, las virge-
nes tienen el formato de la montafia.

También fueron descubiertas otras formas de cate-
quizar. En iglesias del Peru, en la ciudad de Cuzco, donde
se puede visualizar altares cubiertos por espejos, algo
que no es comun en Europa, sino para la evangeliza-
cion de los indios era un sefiuelo, con un efecto magi-
co que los hacia volver para verificar sus rostros juntos
de los santos.

Los conquistadores europeos trajeron sus imagenes,
sus Santas Virgenes materializadas en las esculturas do-
radas; muchas de ellas cubiertas por el oro robado. A
ellos, en cambio, fueron entregues mujeres, algunas de
las cuales también eran virgenes, pero todas sin distin-
ciéon o prejuicio, también fueron “cubiertas”. Es intere-
sante ilustrar aqui mencionando el relato de Roger Bar-
tra en The Cage of Melancoly donde describe la entrega
de la imagen de una Virgen Cristiana por Hernan Cortés
y las ofrendas a él conferidas: oro, diamantes, animales,
tejidos y una joven mujer virgen. Esta, en poco tiempo,
como la Virgen Santisima, también cargaba un nifio en

con la Gran Madre: Tocitzin (Tonantzin) la cual el Fray afirma también ser
llamada por Chicomecouatl (Cihuacdatl).
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los brazos, asi “ocurrid el primer cambio carnal, ambos
simbolicos y materiales, de virgenes y madres entre los
Espafioles y los Indios” (1992, p.149).

En términos practicos, estas mujeres entregues o to-
madas fueron el vientre generador de una nueva gen-
te en el Nuevo Mundo, de nifio quitado del chocolate®!.
Para la colonia portuguesa la mujer india tuvo un papel
crucial (FREYRE, 2006; RIBEIRO, 2006) cuanto la posibi-
lidad de conquista, por medio de ella era posible poblar,
bautizar, esclavizar.

Asi surge el mestizo, que no era indio, espafiol, tam-
poco portugués. Muchos sin padre, hijos de una mujer
traidora. En busqueda de explicacion para esta agresion,
buscamos nuevamente la joven india virgen entregue a
Hernan Cortés, el conquistador espafiol destruidor del Im-
perio Azteca. Se llamaba Malinche, fue bautizada como
Dona Marina (Malintzin), conocia las lenguas hablada por
los Aztecas y por los Mayas y por eso fue la intérprete que
auxiliaba la comunicacién y negociaciones de Cortés. Tuvo
un hijo con él, y después de haber sido entregue a otro
espafiol, también le dio hijos. No vivia mas con su pueblo,
fue entregue a otros. No tenia su espacio o seguridad, fue
nuevamente entregue a otro. Sus hijos, no eran indios,
tampoco espafioles. Su nombre hoy es sinénimo de agre-
sién y ofensa: Malinche, la Chingada.

En Brasil, la historia de la india gané un otro enredo,
ella se enamorg, el portugués la protegié. También a su
pueblo traiciond, murié su familia, murieron muchos in-
dios. También del conquistador tuvo su hijo, que dio el

81. Referente al poema de Rafael Lopez y analisis de Bartra cuanto al
origen del mestizo (1992, p.155).



nombre por su dolor: Moacir®. La historia de la india Ta-
bajara hija de Chaman, y del portugués Martin Soares Mo-
reno, el gran capitan en las tierras del Ceara es novelada
por José de Alencar, un “poema en prosa”, y musicalizada
por Chico Buarque con una interpretacion mas contem-
poranea. Se inmortalizé con dulces palabras, Iracema, la
virgen de los labios de miel, de cabellos largos y negros.
Recibié homenaje, muchas estatuas por la ciudad, dio
nombre a una playa en Fortaleza, capital de Ceara.
Buscando un analisis psicoldgico a través de otros au-
tores, Roger Bartra expone la cultura nacional mexicana
sobresaliendo que los hijos de las indias y sus conquis-
tadores son hijos sin padre, “el mestizo no conoce su
padre” (1992, p.159). Del mismo desamparo sufrieron
los que en el territorio brasilefio fueron generados (RI-
BEIRO, 2006). Y no solamente los hijos de los europeos
con las indias, sino como resalta Gilberto Freyre citando
un manifiesto escravocrata de hacendados, recogido por
Joaquim Nabuco con “las siguientes palabras tan ricas de
significacion: ‘la parte mas productiva de la propiedad
esclava es el vientre generador’ ” (2006, p.399). La pro-
piedad del esclavo, y del vientre de mujeres africanas.
Sin saber qué raza pertenecer se formo el pueblo
brasilefio, mezcla del indio rojo, del europeo blanco y
del africano negro. Fue ganando otros nombres y con
el tiempo se afiadieron nuevos colores: el amarillo tam-
bién entrdé en el territorio. “Una verdadera acuarela del
Brasil”, como mencioné Lilia K.M. Schwarcz (2000, p.
113) en analisis a datos del IBGE en 1976, los brasile-

82. Moacir, nombre indigena que significa nacido de mi sufrimiento, de
mi dolor, lo que hace sufrir.
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fos se identificaron y se autoclasificaron con 136 colo-
res diferentes®3.

Ademas de la mezcla de color y raza, tantas otras va-
riaciones fueron impuestas y nuevas fueron surgiendo y
adaptandose. El sistema social en las tierras americanas
era diferente de lo que los europeos traian o vivian en su
continente. Mismo tratandose del imperio Azteca, el siste-
ma de dominacién de un pueblo sobre otro no implicaba en
la negacion de cultura, completamente diferente de la que
fue impuesta por los espafioles (BATALLA, 1990, p.119).

Con la colonizacién vino la exploracién del dominador, la
pérdida de la estructura comunitaria y el valor por el dinero.
A este se podria conceder prosperidad a considerarse los
reflejos dorados en las Iglesias y Catedrales ornadas de oro
(sangre y sudor) en las ciudades europeas. Sin embargo,
con el pasar del tiempo las iglesias y catedrales en tierras
indigenas también fueron ganando luz y estuvieron dora-
das, ciudades crecieron, siglos pasaron y el sistema estaba
instalado: capitalista, el cual es incansablemente defendi-
do por su concepto democratico. “Todas las capacidades
acumuladas y pulidas a lo largo de los siglos, es decir, todo
el patrimonio cultural del México Profundo, pasa sin mas, a
la categoria de lo inGtil” (BATALLA, 1990, p.109).

Transciende a los limites de este trabajo analizar o re-
ferirse a ventajas y desventajas del sistema capitalista,
pero su relacion y forma de imperar establecida a partir
de la dominacién colonial debe ser recordado, pues hoy
es el sistema que impera en el mundo globalizado. De
esta manera, trajimos a la luz su hija dilecta y asi retor-

83. En las paginas 113 y 114 estan discriminados todos los 136 colores.
Eso fue posible porque en la época no se presentd una lista preestable-
cida de color de piel.



naremos a las mujeres. Lo que se plantea en este mo-
mento es un otro recorte, la imagen visual de la mujer
latina, en destaque la mexicana y la brasilefia y para eso
utilizaremos de algunas imagenes que los medios de co-
municacion de moda venden e instituyen.

Los medios de comunicacidon seleccionados fueron
dos revistas de moda: Vogue y Elle, ambas muy impor-
tantes como formadoras de opinidn del medio visual cor-
poral estético y con larga historia de actuacion. Como en
Brasil, México - paises con reciente historia en el proce-
so de desarrollo en el universo de la moda - tiene a su
disposicion Elle México a mas de 15 afos.

En las imagenes a seguir son agrupadas las portadas
de la revista Vogue de un mismo periodo en diferentes
paises, son de Noviembre de 2009. El periodo exacto
no es de relevancia predominante, sino la posibilidad de
comparar las imagenes de moda presentadas en diferen-
tes lugares del mundo.
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Figura 1: Portada Vogue NOV/2009 publicada en los siguientes
paises en orden:

Alemania, Australia, China, Corea, Grecia, India, Italia, Japon,
Reino Unido, Rusia, Taiwan, EUA. En la ultima linea: Paris, Por-
tugal, Espana, México, Brasil.

En la ultima linea estan, a propdsito, separadas las
publicaciones de Paris, Portugal, Espafia, México y Brasil.
La primera, ciudad cuna de la moda, las dos siguientes
de los paises colonizadores, y las dos ultimas de México
en la América Central y Brasil en la América del Sur. Se
percibe que hay un estandar en la eleccidn de las mode-
los, o sea: hay un estandar de belleza. En estudio sobre
La Belleza de los Medios, dirigido por Umberto Eco, se
cuestiona la belleza del consumo. (2002, 413-429).

Antes de avanzar en la cuestion del estandar estético
de belleza de la actualidad, nos recordemos de las Virge-
nes: Nuestra Sefiora Aparecida y la Virgen de Guadalupe,
traidas por dos naciones de manera cercana, identitaria.
Las dos Nuestras Sefioras, Gran Madre de su pueblo de
color mezclado, cuyos rostros no son de piel blanca. Esta
es una caracteristica importante: la identidad visual.

Qué exactamente este recorte tiene que ver con la
moda en las revistas presentadas: probablemente muy
poco, pero seguramente esta proximo de la cultura y
concepciones intrinsecas al pueblo que les trata como
patronas de la nacién. Lo que se quiere traer a la luz
en faz a estas buUsquedas por lo que hace parte de una
esencia, mismo que lejano o perdida: el rostro de dos
mujeres, elegido al azar entre otras diversas que esta-
ban en las calles de México y de Brasil.



Figura 2: una mujer mexicana (Foto Lisa Bettany ) y
una mujer brasilefia (Foto hecha por la autora).

Rostros sacados en la multitud. Podrian represen-
tar la mujer de estas naciones, lo que es poco probable
considerando que un icono es fragil ante la complexidad
identitaria del contemporaneo. Podrian representar tam-
bién la imagen de algunos grupos, pero seguramente no
deben ser una minoria desapercibida o dificil de verse
por las calles, en los lugares comunes, en la vida coti-
diana de estas sociedades en desarrollo, hechas de la
transformacion de mezclas.

“"Manuel Castellanos pensaba que los indios eran
“inertes al progreso intelectual por aversion a los que lla-
maron conquistadores”. De cualquier manera, la vision
del papel que jugaba y podria desempenar el indio en la
sociedad nacional no se apartaba, en esencia, de la que
tuvieron los encomenderos y después los criollos (Siglo
XII): una desgracia para la patria, un impedimento para
ser completamente franceses o norteamericanos, que
parecia ser la Unica manera imaginable de ser mexica-
nos” (BATALLA, 1990, p.154). (Subrayado de la autora)

Incitamos para esta reflexion la superposicion de ima-
genes que forman parte de un universo contemporaneo
de sociedad capitalista con posibilidad de informaciones
en un escenario global.
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Figura 3: Portadas de la revista ELLE MEXICO, publicaciones de
2009.

Figura 4: Francia, EUA, Espafa, Brasil, México, publicadas en
Febrero de 2009.

Es hecho consumado que las revistas como Vogue y
Elle, son elitistas y relativamente caras para un consumo
de masa en paises en desarrollo. Comprobamos esto, por
ejemplo, a través de la renta media en Brasil, donde la
gran mayoria de las mujeres tienen una renta familiar de
hasta dos salarios minimos, aproximadamente €190,00.

La situacidon es muy diferente se comparados los nu-
meros vendidos en Espafa, donde mismo dividiendo el
market share con otras revistas del sector (ej. Glamour,
Cosmopolitan Espafia, Telva, Woman, Marie Claire, Uni-
ca, InStyle), consiguen alcanzar buenos resultados en
una escala mayor de la poblacién femenina. En destaque
en este caso aparece la revista Elle como la segunda mas
vendida en el seguimiento de moda y belleza®. Sin em-

84. Datos recogidos por Rosario Torres en “El creciente éxito de las re-



bargo, otras publicaciones mas simples, con un lenguaje
textual y visual menos conceptual o con informaciones mas
proximas de lo cotidiano de las masas, como por ejemplo,
la sustitucién de propagandas o anuncios de productos ca-
ros y de lujo para productos mas accesibles, se utilizan de
estas como referencial. Ademas es evidente, de una dife-
rencia sustancial en el precio de las ediciones.

Al observar las imagenes presentadas de las portadas
de las revistas direccionadas para el México y las publica-
ciones hechas para otros paises se puede facilmente per-
cibir un mismo estandar de belleza femenina. En destaque
trajimos nuevamente ediciones de Francia y Estados Uni-
dos para ilustrar la afirmacion de Batalla. A que se percibe
la portada de Elle México, muy poco se identifica con lo que
seria masivo en las calles mexicanas. Esta misma forma
ocurre con las portadas de ambas las revistas en sus publi-
caciones brasilefias. Sin embargo, la modelo mas fotogra-
fiada y solicitada como estandar de belleza de los Ultimos
anos es brasilefia: Gisele Blindchen.

Antes de ella evidenciar por el mundo la “belleza de la
mujer brasilena”, una otra mujer llevaba la nacién en su
imagen: El Brasil era iconozado por Carmem Miranda, hoy
sigue siendo caricaturado en sus representaciones “tropi-
cales”. La mujer pequefia nacida en Portugal llevo el Brasil
a Hollywood en el auge de la industria productora de divas
e iconos. Cargaba sobre sus altos tacones todos los colo-
res, frutas y balangandas®> de la tierra tropical. Una ima-

vistas de moda y belleza y la mujer espafiola contemporanea”. Global
Media Journal, afio/vol. 5, n°.010. Instituto Tecnoldgico y de Estudios
Superiores de Monterrey. Monterrey, México, 2008.

85. Conforme diccionario de la lengua portuguesa, Aurélio:
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gen fuerte, una personalidad im-
portante, pero muy poco probable
seria ella una representacion de lo
cotidiano, de la imagen visual cor-
poral de las mujeres brasilefas.

Figura 5: Carmem Miranda, 1942.
Imagen de la pelicula “Springtime in
the Rockies”, EUA

Del México, en el mismo pe-
riodo otra mujer estaba también
en la América con su marido de-
fendiendo sus ideales: Frida Kahlo, casada con un pin-
tor socialista, el muralista mexicano Diego Riviera. Frida
personificaba la imagen de si
misma, ni siquiera remota-
mente identificado con las
divas del cine. Sus ropas es-
taban mucho mas prdoximas
al traje tradicional que a las
lineas de la moda.

Figura 6: Frida Kahlo, 1939, NY.
Foto de Nicholas Muray.

1. Ornamento o amuleto, generalmente de metal, en forma de conjuro,
medalla, etc., usado en el traje tipico de las bahianas*; berenguendém.
(*mezcla africana).

2. Pendiente.



Frida Kahlo impugna su autonomia, su libertad de
ideas y expresion, era hija de la mezcla, padre judio
y madre mexicana (mestiza de espafiol e indio). Estu-
dié en colegio en la Ciudad del México, aprendio a leer,
pensar, criticar y pintar lo que sentia, inmortalizandose
en sus obras. Si analizamos un mapa con la relacion de
desarrollo regional y la variacidon de desigualdad de gé-
nero, constatamos que una gran parte del México, alu-
sivamente a una gran parte de la poblacién femenina,
sigue siendo inferior de las oportunidades sociales de las
cuales dignificaron la autoestima de mujeres como Frida.

Nivel de
desigualdad

Muy baja
Baja

-
Media E
Alrn

—

Muy alta

Figura 7: Entidades federativas segln su indice de desigualdad de género
y estrato de bienestar (Montoya, 2003).

Dados: INEGI. Niveles de bienestar en México, 2001.

La Moda desde su periodo mas primordial es usada
como simbolo jerarquico de distincion social (SIMMEL)
siguiendo y desarrollando de forma compleja y temporal
lo que mucho se aplicaba a las ropas: la indumentaria
era regulada a los indios en el periodo colonial (BATALLA
1990, p.124). Sin embargo, en este articulo no tene-
mos el objetivo en ingresar en el universo de la moda
con todas sus complejidades y reflexiones, sino llamar la
atencién para el cuerpo, soporte de estética personal, lo
cual nunca es “totalmente natural o neutro (...) — mismo
el cuerpo desnudo refleja la cultura de la cual pertenece”
(THESANDER, 1997, p.19).

La Venezuela, pais latinoamericano, es el mas fuer-
te exportador de belleza titulada y coronada. Posee una
industria fuerte y profesionalizada, trabaja con seleccion
y mejora de la materia prima, corte y costura; produce
Miss Universo. En 2009, por la primera vez consecutiva
el pais tiene mas una de sus candidatas consagrada, lle-
va el sexto titulo para el pais “fabrica de bellezas” 8¢,

86. Las jovenes son preparadas y aprenden como deben moverse, hablar
y qué decir, algunas también pasan por cirugias plasticas para que se
adapten al patron “universal”. En los ultimos 20 afios, las venezolanas
estuvieron en 18 finales del Miss Universo, ganaron tres (2009, 2008
y 1996), estuvieron en segundo lugar otras cuatro veces (2003, 2000,
1998 y 1997) y mas tres en tercero (2007, 1994 y 1993). En el Miss
Mundo, estuvieron en 13 finales (la duefia de la corona de 2009 sera
definida en diciembre), llevaron el titulo en 1995 y 1991, estuvieron en
segundo en 1999 y en tercer en 1994 y 1993” (sitio G1, 2009. Materias:
“Por el segundo afio consecutivo Miss Universo corona candidata venezo-
lana”, “Pasion venezolana por concurso de miss es comparable al brasi-
lefio por el futbol”, “Crisis mundial disminuye el nimero de competidoras
del Miss Venezuela”).



En Brasil, la preocupacion con el cuerpo no es menor:
del peso que no es de acuerdo con la “estética de la
delgadez” (LIPOVETSKY, 2000, p.131) al cabello que es
sometido a infinitos tratamientos para que estén lacios,
distante de la imagen de la esclava africana que perdura
en el inconsciente bajo lo que tiene valor.

“Si hay algun sentido en hablar de una era democra-
tica de belleza, es antes de todo por la difusidon de los
cuidados estéticos en todas las capas sociales”. (LIPO-
VETSKY, 2000, p.130). Batalla, en su libro, no trata de
la estética de la mujer mexicana, sino es impresionante
como esta frase es tan bien aplicada a lo que fue presen-
tado en las imagenes vendidas por los medios de comu-
nicacion: la “mayoria de los mexicanos soélo tiene futuro
a condicion de que dejen de ser ellos mismos” (BATALLA,
1990, p.106)

Las modelos presentadas en las revistas de moda y
belleza no son la representacion de la mayoria de las
mujeres, teniendo en consideracion que una de las ca-
racteristicas de lo que es designado bello es no ser co-
mun, democratico. Estas mujeres representan todavia
menos la plasticidad de cuerpos mezclados, pues como
declaran profesionales de agencia de modelos en Euro-
pa®’, las caracteristicas muy latinas, o poco europeas no
renden muchos anuncios publicitarios.

En el altar estan las Santas de piel coloreada, Nues-
tra Sefiora Aparecida y la Virgen de Guadalupe, orando
por sus hijas, inquietas y preocupadas en disminuir la

87. Entrevista hecha por la autora en el afio de 2009 con Paulo Barata de
la Agencia Elite Lisbon y Silvia Faria de la Agencia New Fashion Models,
Portugal.
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distancia de la distincion social (SIMMEL, 2008) que la
estética colonialista les impone.
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HISTORIA'Y CRIMINALIDAD
FEMENINA: APUNTES
SOCIO- HISTORICOS PARA

UN ESTUDIO DEL SERTAO
BRASILENO




Este articulo consistird en unas reflexiones sobre la
investigacion que pretendo realizar a partir de las expe-
riencias adquiridas con la catalogacion de los procesos
judiciales depositados en el Fondo de la Comarca de Cai-
cd, que se encuentran bajo custodia del Laboratorio de
Documentacién Histdrica (Labordoc), en la Universidad
Federal de Rio Grande de Norte, Brasil. Mi intencién aqui
es mas plantear algunas reflexiones tedricas e inquietu-
des sobre el asunto, que no sefialar datos y conclusiones
de investigacidn, lo que quedaria para otro momento.

Aunque la relacion entre historia, derecho y género
€s una asociacion relativamente nueva para mis estu-
dios, el trabajo directo con procesos criminales no lo es
tanto, pues desde el inicio de mi carrera cientifica vengo
trabajando con este tipo de fuentes que, aun siendo de
naturaleza juridica, son importantes como documento
para los historiadores.

Los procesos criminales, considerados como una
fuente oficial, estan repletos de discurso sobre el orden
y sobre la ordenacion del tejido social. Sin embargo, a
través de esta fuente también se pueden observar otras
cuestiones mas profundas como la vida cotidiana, las
relaciones sociales y las alianzas personales, elementos
que se van constituyendo en base a intenciones y nece-
sidades diversas, y a los que un historiador debe estar
atento para no dejarlas pasar. No obstante, es necesario
considerar que las descripciones contenidas en los pro-
cesos judiciales tienen que ver menos con las historias
de vida de reos y victimas que con las acciones de vio-
lencia que originaron determinado delito. Por tanto, para
un estudio social o antropoldgico fundamentado en este
tipo de fuentes serd muy importante detenerse en lo
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marginal y lo residual del discurso para poder entender
una sociedad histérica y su mentalidad.

Ademas, es imprescindible tener en cuenta que los
hombres y las mujeres que llegaban a las Jefaturas de
Policia 0 a un juicio tenian siempre un portavoz a la hora
de declarar y que este hecho interponia un filtro nor-
mativo, materializado en el discurso del abogado o del
fiscal. Este hecho hacia inevitable que en sus relatos
aparecieran continuamente referencias a los Cédigos Pe-
nal y/o Civil, mezclando e intercalando norma juridica y
relato de vida.

El primer desafio, en ese juego de intenciones, es
reconocer las distintas relaciones, ya fueran de amistad,
laborales, matrimoniales o de cualquier otra naturale-
za, existentes entre los personajes participantes en el
proceso criminal. Esas personas ordinarias que aparecen
en los documentos se unian unas a otras por eleccion
racional o por necesidades de sociabilidad, en espacios
que iban desde el lugar de trabajo, la vecindad o incluso
la taberna.

En la busqueda de esta huella, es donde los procesos
se tornan elementos fundamentales para el conocimien-
to del pasado, un conocimiento indirecto y conjetural. En
ese sentido, el espacio de lo juridico es el de la norma,
el de gobernar/ordenar las palabras de lo cotidiano y el
espacio de las tensiones. Un ejemplo seria la labor del
escribano. Su funcidn significaba un cierto contraataque
a la falta, debido a que su tarea era la de incorporar a la
investigacion policial conflictos y acciones de violencia.
Era él quien daba forma de orden escrita a la palabra
dicha y ese era el primer acto de enmarcacién de las
acciones diarias en la norma.



En el trabajo con procesos criminales existen venta-
jas y riesgos, como ocurre con casi todo tipo de fuentes.
En este caso, es importante descubrir el significado de
los mensajes sugeridos, no siempre explicitos, y utilizar
el método de la busqueda de indicios. Aqui es donde se
observa la necesidad del trabajo en equipo, porque cada
vez mas los trabajos interdisciplinares estimulan a in-
terpretar el pasado para comprender el presente, como
si las inquietudes de este presente nos instaran a que
fijemos la mirada en el pasado.

Eso puede ser una evidencia para cualquier historia-
dor o todavia para un antropdlogo, pero no tanto para
otras areas, como el Derecho, que es en la que me inte-
resa destacar la validez de dicho enfoque interdisciplinar.
Creo que la conjuncién de la historia y el derecho cons-
tituye la via para alcanzar la conexién empirica entre el
espacio-tiempo y el movimiento socio histérico. Uno de
los eslabones de dicha conexidn seria la permanencia de
la tradicion y su adaptacion a temas del presente.

Un camino que veo posible, por ejemplo, seria el de
relacionar el concepto de violencia con las permanen-
cias que el propio Derecho podria poner en evidencia, a
través de los Codigos nacionales o por la propia practica
juridica de abogados Yy fiscales. El uso de estas fuentes
constituye la clave para comprender esos fendmenos so-
ciales cuando son analizados desde el método historio-
grafico. Norbert Elias explica:

“"A primera vista, tal vez parezca una complicacion
prescindible estudiar la génesis de cada formacion his-
térica. Pero, dado que todo los fendmenos histdricos -
las actitudes tanto humanas como fendmenos sociales
- realmente se 'desarrollaron’ en alguna época, éde qué
modo los sistemas de pensamiento pueden revelarse
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sencillos o apropiados para explicar esos fenémenos si,
por una especie de abstraccion artificial, aislan los fe-
noémenos de su circulacion natural, histérica, nos privan
de su caracter de movimiento y de proceso, y tratan de
comprenderlos como si fueran formaciones estaticas, sin
considerar cémo aparecieron y cdmo cambiaron?”

Es decir, los hechos no son y no pueden ser pensados
por separado sin que sea considerada la idea de pro-
ceso y de movimiento de los fendémenos histéricos. Al
estudiar la estructura de la formacion historica, como
sefiala Norbert Elias, es cuando se pragmatiza el estu-
dio de las leyes y de sus practicas. Podremos establecer
un didlogo provechoso con otras areas de conocimien-
to cuando comprendamos que la génesis de las forma-
ciones culturales es el punto de partida en si mismo, y
que incluso en este origen se encuentran las claves para
explicar la propia evolucidon de los cddigos normativos
en cada sociedad.

Las acciones de violencia son un ejemplo de huella
para el investigador. Es una quiebra de la conducta nor-
mal en espacios publicos y privados, es estar a un lado
u otro del protagonismo de un conflicto, dentro de una
moral considerada ideal en una sociedad. Lia Zanotta
Machado, en su articulo Matar e morrer no feminino e
no masculino trata algunos tipos de violencia que, en
cierta manera, convergen con nuestra discusion. Habla
de la violencia institucional, la de los poderes publicos,
violencia institucional privada, como la ejercida por la
seguridad privada o la criminalidad organizada, la vio-
lencia individual marginal, como los robos (individuales)

88. Elias, Norbert.(1994). O Processo Civilizador. Vol 2. Rio de Janeiro:
Jorge Zahar Editora. p. 16. [traduccidn de la autora].



y, por ultimo, la violencia interpersonal “que se realiza,
se inscribe y atraviesa el contexto de las relaciones coti-
dianas, ordinarias, habituales y legales™ .

Este tipo de violencia, denominada interpersonal,
constituye el enfoque de observacidn en esta investiga-
cién. Teniendo en cuenta que la ley es la relacion dialéc-
tica entre la necesidad del orden -y de la ordenacion de
la violencia- y las practicas sociales, y que esas practi-
cas estan limitadas a cierto tiempo y lugar, se puede, a
partir de ello, realizar un trabajo historiografico. En este
sentido, los casos de violencia en el interior de Brasil
son muestras de la permanencia de la tradicion y de su
fuerza, expresadas a través de acciones individuales re-
lacionadas con la estructura social que las desarrollan y
legitiman, y también en el proceso de punicidn a través
de las leyes que esta sociedad sanciona y construye.

SERTAO Y VIOLENCIA:

PONDERACIONES HISTORICAS.

Brasil esta viviendo en las primeras décadas del si-
glo XX, con la instauracion del régimen republicano, un
proceso de consolidacién politica. Al mismo tiempo que
convivian con las pervivencias del sistema juridico an-
terior, los juristas y politicos repensaban el Cédigo Civil
(1916) y, a pesar de reconocer la validez de la tradicion,
admitian la necesidad de algunos cambios. Al revés que
en los principales centros urbanos, que vivian de manera
mas intensa y directa las mutaciones en la estructura
juridica y social, en el interior estos procesos eran vivi-

89. Machado, L Zanotta. (1998). "Matar e morrer no feminino e no mas-
culino”. In: Oliveira, D. D. (et al.). Primavera ja Partiu: retrato de homici-
dios femininos no Brasil. Brasilia: MNDH. p.98. [traduccion de la autora].
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dos de un modo mas lento, y la llamada modernidad era
percibida de manera mas difusa. Por lo tanto, al fijarse
en el sertdo”, se acercara mas a unas actitudes diarias
marcadas por la tradicion.

Aungue existe muy poca historiografia sobre el inte-
rior de este pais latinoamericano, algo se sabe sobre ello.
En el sertdo, lo caracteristico era la vida ligada al campo.
Desde finales del siglo XIX, sus actividades econémicas
se concentraban en la ganaderia extensiva y en el cultivo
de grandes latifundios de productos para la exportacion,
como el algodoén. La riqueza estaba determinada por la
extension de la tierra, el nUmero de esclavos vy, tras la
abolicién, otros instrumentos del trabajo agricola y la
cantidad de cabezas de ganado. La familia patriarcal era
la estructura social elemental en esta zona, en coinci-
dencia con los centros urbanos de la regidon nordeste. El
hombre era el centro de la casa, de las decisiones y de la
administracion de las propiedades. Una de las caracteris-
ticas esenciales en la mentalidad del hombre del sertdo
era la postura un tanto singular (pero no exclusiva) que
toma ante temas relacionados con el honor, la familia y
la propiedad. Para alcanzar a entender esa postura exis-
ten numerosas vias. Entre ellas esta la observacion de
casos de incumplimiento de leyes, que permite observar
a su vez las mentalidades y la percepcion de las tradicio-
nes entre los habitantes de esta region.

Segun el historiador Douglas Araujo, experto en estu-
dios sobre el nordeste de Brasil, la estructura econémica

90. A la region denominada Sertéo, significa, de manera general, la parte
interior de Brasil e a nordeste, de manera menos general, y compone un
clima e uma ecologia distinta de otras areas del pais. Cf.: Vainfas, Ronal-
do (org). (2000). Dicionario do Brasil Colonial. Rio de Janeiro: Objetiva.



asociada a las haciendas es fundamental para compren-
der “(...) toda una red discursiva donde, contextualizado
con la ecologia local, de la naturaleza laboral, de las ten-
siones entre pueblos de diferentes culturas y condiciones
sociales, comienza a urdirse el tejido cultural de diver-
sos colores que componian el mundo y la mentalidad del
sertanejo™'. Y con el periodo republicano, no cambiaria
solo el régimen de gobierno sino que el desarrollo econd-
mico va, poco a poco, generando polos industriales. Es-
tas transformaciones interferian en las formas de clien-
telismo local y en las significaciones del espacio en la
zona del nordeste de Brasil. Habia, por lo tanto, mayores
posibilidades de promocién social, politica y econémica
y dejaba el espacio abierto para que otros, no blancos,
acumulasen bienes y riqueza. Y, se repite de nuevo, aun-
que eso ocurriera de manera general en todo el pais, en
el interior los cambios siempre se manifestaban de un
modo mas lento y gradual.

Con eso no se quiere decir que la fuerte urbanizacion
y la industrializacion en las capitales no fuera percibida
en el sertdo, porque sus efectos si que llegaban al mun-
do rural. Por ejemplo, las familias mas ricas del sertdo
sufrieron un significativo empobrecimiento econémico
como consecuencia de la ruptura de su politica de he-
rencias, una politica en la que los pocos bienes familiares
eran asegurados mediante el fomento de lazos matrimo-
niales enddgenos.

91. Araujo, Douglas. (2005). A morte do sertdo antigo no Seridé: o des-
moronamento das fazendas agropecuaristas em Caicé e Florania (1970-
90). Fortaleza: Banco do Nordeste do Brasil. p. 93. [traduccién de la
autora].
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Sobre la violencia en estos lugares, hay que decir que
existen diversos estudios que tienen como base los pro-
cesos de homicidio, tentativa de homicidio, infanticidio o
lesidon corporal. Merece la pena resaltar que se percibe
una codificacidn social de los representantes del orden y
de la contencidn de la violencia en cierto modo contra-
dictoria. Porque la nocién de justicia se mezclaba con la
idea de auto-punibilidad, es decir, que el individuo elu-
dia el poder de punicion, estatal y delegado, como el de
la policia y los funcionarios judiciales, para arrogarse la
competencia de impartir justicia, en una relacién directa
entre la concepcidn popular del deber y la presion social
para hacer cumplir la justicia. Ademas, ese cumplimiento
tenia que ver directamente con el tiempo. Muchas veces,
pude notar en los procesos criminales, como una larga
espera por la accion de la justicia devenia en reacciones
violentas, ignorando la intervencién de la autoridad es-
tablecida. Cuando uno no podia esperar una sentencia
justa o cuando la sentencia no le parecia a uno ser justa,
o cuando tampoco habia llegado un delito a las Jefaturas
de Policia, era el momento en que el orden delegado en-
traba en escena. Y es solamente por ese camino por el
que se tienen esas historias hoy.

El habito de reconocer a los poderes publicos aptos
para la punicién y, aun asi, continuar cometiendo “actos
de justicia” individualmente no es para nada novedoso
en el periodo republicano de Brasil. Historiadores y ju-
ristas especialistas en Historia del Derecho afirman que,
desde la etapa colonial, existia una preeminencia de la
costumbre sobre la ley, dando espacio para que muchos
jueces tomasen en cuenta, en el momento del veredicto,
las cuestiones locales. Arno y Maria Wehling, para el pe-
riodo colonial explican que:



"Los luso-brasilefios conocian bien la formula de 'sem
embargo da Ordenagdo em contrario’, por la que el pro-
pio poder real corregia la norma institucionalizada, sin
revocarla expresamente, como en la técnica legislativa
constitucional™-.

Ya para el periodo imperial de Brasil, la cuestion de
la violencia o la infraccidn esta aclarada por el profesor
Antonio Otaviano Viera Junior, confirmando la perviven-
cia del habito, pues las Ordenaciones Filipinas convivian
con los nuevos Cédigos y con la Constitucién de la nueva
nacién. Su estudio contempla una zona del sertdo brasi-
lefio y puede ser muy esclarecedor sobre el tema de la
violencia y sus usos locales:

"La violencia se caracterizaba como un componente
intrinseco de las mas distintas etapas de la vida. En los
relatos de viajeros, en la construccion de memorias co-
lectivas y en el uso diario de armas podemos visualizar
su constante presencia, que se atrincheraba en las vidas
y las muertes cearenses®.”

Para el periodo de este estudio de caso, merece des-
tacarse la fuerte tendencia del interior del pais al man-
tenimiento de las acciones de violencia o del ejercicio
de la justicia de manera auténoma, sin el apoyo del po-
der del Estado. Ello denota, también, la fragilidad de la
actuacién de los agentes del aparato juridico, que eran
delegados por el poder publico para hacer cumplir la ley.

92. Wehling, Arno, Wehling, Maria José. “A questdo do Direito no Brasil
Colonial”, In: Neder, Gilzlene (org). (2007). Histdria e Direito. Rio de
Janeiro: REVAN. p. 83. [traducién de la autora]

93. Vieira Junior, Antonio Otaviano. (2004) Entre Paredes e bacamartes:
histéria da familia no Sertdo (1780-1850). Fortaleza: Edigdes Demécrito
Rocha/HUCITEC. p. 161. [traducion de la autora]
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Lo que se sabe es que estos procesos son solamente la
punta del iceberg. Los casos que nos llegan son situacio-
nes limite, algo ocasional, pero habia ciertamente una
mayoria de la poblacion que resolvia sus tensiones, rifias
y venganzas de manera mas o menos velada dentro de
las estructuras cotidianas.

ESTUDIO DE CASO: LA MUJER DEL SERRATO.

Sabiendo cdmo se interpretan y construyen los atri-
butos masculinos y femeninos, podemos comprender las
distintas formas del discurso y de la practica de la vio-
lencia en el sertdo de Brasil. En un primer momento, al
evaluar los casos policiales que llegaban a las Jefaturas
a principios del siglo XX, se podia pensar en una preemi-
nencia del personaje masculino tanto en la posicién de
reo como de victima y en que todos los casos que en-
vuelven homicidios o lesiones corporales parten de ac-
titudes violentas. A pesar de efectivamente ser un dato
veridico, me llamo la atencion exactamente lo contrario.
La pregunta seria, {por qué casi no se ven crimenes co-
metidos por mujeres? O mejor, ési hay mujeres, estarian
ellas solamente entre las victimas?

En este sentido, la investigacion apuntaria dos direc-
ciones: estudiar los tipos de crimenes cometidos por mu-
jeres, y también cémo la relacién de esa criminalizacion
era rectificada en las argumentaciones de la fiscalia o de
la defensa. En este reto, la primera tarea era investigar
qué tipo de crimenes cometieron este pequefio grupo de
mujeres presas en el interior del Brasil republicano vy, a
partir de ello, desarrollar el analisis sobre la mentalidad
sociocultural de aquella regidn, partiendo de la premisa
de que esta zona ya era heredera de una tradicién en el
que el uso de la violencia es el principal medio para la



resolucion de tensiones de diferente naturaleza, pero so-
bre todo en casos relacionados con la tierra y la familia.

Como ya se ha sefialado, en el inicio del siglo XX el
pastoreo y la agricultura eran la base econémica del ser-
tdo y, a pesar de que el trabajo con ganado era un oficio
eminentemente masculino, el cuidado de algunos ani-
males y la siembra eran actividades reservadas a la mu-
jer. Un buen ejemplo seria el de Joana, 40 afios, viuda y
madre de dos hijas, que vivia en un pequeio campo en
la localidad de Riacho do Bento, distrito de Caico. Ella y
sus hijas eran agricultoras y alli no existia la figura mas-
culina en la administracion de la casa. Solo supe de esta
estructura familar porque llegé hasta las Jefaturas tras
la incursion de un cerdo de otra agricultora en su tierra.
Joana y sus hijas fueron a la casa de la duefia del ani-
mal, y alli la golpearon y la agredieron con piedras hasta
que la victima, Salvina, les dijo “que ya basta, que ya se
habian vengado”.

Las figuras del vaquero y del agricultor de subsisten-
cia eran esenciales para el mantenimiento de la vida en
el sertdo. Por lo menos hasta fines del XIX, la costum-
bre de la particion de terrenos también era muy usual,
acuerdos que podian o no generar uniones provechosas.
Douglas Araujo resalta que el habito de conceder terre-
nos para el cultivo y la cria de animales suscitaba un pro-
fundo sentimiento de gratitud en la poblacién, propician-
do los intercambios de favores. Esta practica indicaria,
segun el historiador, la permanencia de un sistema en

94. Fundo da Comarca de Caicd (FCC). Auto Crime de Lesdo Corporal.
Ré: Joana Maria do Nascimento. Jul. 1911. [traducién de la autora].
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cierto modo medieval que resistia a la légica mercantil
gue desde el siglo XIX ya se anunciaba®.

Estos son puntos importantes para llegar a otra cues-
tién. El tema de la gratitud y de la moral que era pro-
yectada y esperada, podria generar, en esta sociedad,
espacios para la legitimacién de la violencia, expresados
como venganza, salvacion del honor o actuaciones para
aliviar resentimientos por las pérdidas, en diversos sen-
tidos. Y, en este universo mental, era fundamental el pa-
pel femenino en la familia y en su constitucién. De nuevo
segun Araujo, cueste lo que cueste, competia a la mujer
en el sertdo ser resistente, sobre todo a las tentaciones.
Asi, empecé a comprender mejor como esa mentalidad
compleja que envolvia el honor, la familia y las tierras
tenia una fuerte cohesidn. Y para aprehender esas rela-
ciones internas entre dichos valores morales en el ser-
tdo sera esencial analizar las trazas que del pensamiento
local se encuadran en la estructura de las mentalidades
culta y popular. Tales elementos son los que quedan re-
flejados en los procesos criminales.

Aungue haya una singularidad o un namero significa-
tivamente menor de mujeres en el papel de reos, no es
posible pensar que tales reacciones criminales sean aje-
nas o extrafas a la esfera social de la region. Al observar
la poca incidencia de mujeres en los procesos criminales,
hubo a principio un gran entusiasmo por comprender las
motivaciones que hicieron que las mujeres dejaran de
ser “victimas” y pasaran a ser “acusadas”. Se creia que
ellas estarian en espacios impropios a su condicién de
mujer. Pero, por lo investigado, los casos ratifican los
patrones sobre el honor familiar y el género tanto de la

95. Araujo. Op. Cit.



sociedad en general como de las concepciones populares
y sus reacciones delante de estos temas.

Un caso acerca de lo explanado seria el de Ana Maria
y Francisca que eran amigas, ambas jovenes y solteras.
Esta, embarazada hacia cinco meses, rechazé recibir la
visita de un guardia local, probablemente para tener re-
laciones intimas. En el 20 de agosto de 1911, tras la
trifulca, Francisca fue a su habitacion; llegd Ana para
pegar a su amiga; y ésta termind perdiendo el bebé. La
situacion, segun el fiscal, fue causada por questées de
homem, importancia propria de gente de moral duvido-
sa*. Por esa razon, él pedia la condenacién de Ana.

El discurso del fiscal es importante para andlisis futu-
ros. Lo que estimula a reflexionar son las tensiones de la
situacién y el hecho de que hayan llegado a las Jefaturas
de Policia. Todo eso significa que existe un espacio de
tensidn, lucha y reacciones femeninas, que son publicas
pero de naturaleza privada, concretadas en tentativas de
control y punicién y tendentes a conseguir el retorno del
orden moral que necesita ser practicado y preservado?.

CONCLUSIONES

Lo que se ha tratado aqui son las cuestiones de la
violencia, el honor familiar y el género. Durante mucho
tiempo y al estudiar relaciones interpersonales, la histo-

96. Fundo da Comarca de Caicd (FCC). Auto Crime de Lesdo Corporal.
Ré: Anna Maria da Conceigdo. Ago. 1911.

97. Roger Chartier, em Diferenca dos sexos e dominagdo simbdlica, ana-
lisa que ha uma luta sucessiva que promove a continuidade, com a legi-
timacdo de idéias predominantes, mas também, de outro ponto de vista,
espacgo de contestagdo, mobilizagdo, resisténcia e subordinagédo (Apud Ma-
tos, M. I. S.(2001). Meu Lar é o Botequim. S&o Paulo: Cia Nacional. p.20)
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riografia ha tenido al hombre como el eje de las tensio-
nes, sin tratar la dialéctica hombre-mujer. Son los hom-
bres configuraran el elemento principal del crimen, sea
como victimas o como acusados, durante las décadas del
siglo XX: de acuerdo con las investigaciones del Movi-
miento Nacional de los Derechos Humanos desarrolladas
en los afios noventa existe una preeminencia brutal de
hombres en los procesos de homicidios.

Lea Machado hace la siguiente reflexion: “/a construc-
cion cultural de lo masculino parece haber sido tejido en
el campo minado de la confusion entre el depositario de
la ley simbdlica, el productor arbitrario de la ley, el agen-
te del poder y el agente de la violencia®.”

Algunos hechos deben ser reflexionados, principal-
mente por la gran incidencia de hombres como victimas.
Al observar los procesos en la Comarca de Caicd, entre
las primeras décadas del XX, se comprueba lo dicho an-
teriormente, ya que solo se hallé seis procesos de muje-
res como reos. Ello justifica la bisqueda de las causas a
través del estudio de los sujetos principales, abogados,
promotores, testigos, etc.

Es importante seguir con las reflexiones sobre a la re-
lacion victimizacion versus culpa; y eso merece la debida
atencion por parte del historiador. También hay que de-
sarrollar el analisis acerca de la punicidon o condenacion
expuestas en los comportamientos morales en los que se
reflejan las normas sociales, que aqui son los procesos
criminales.

No obstante, las normas pueden estar basadas en
los cédigos, las discusiones de los juristas, o sea, en un
conjunto de diversas miradas, que buscaran comprender

98. Machado. L. Op. Cit. p. 102. [traduccion de la autora].



sobre la culpa, el honor familiar y el femenino en el in-
terior de Brasil. Sin embargo, la eleccion tiene que ver
con la historia, con las acciones concretas, con los autos,
con los sujetos que sienten el peso de las leyes, de las
reglas - la mayoria ya asumidas en la vida cotidiana de
las sociedades; sujetos que comparten la transgresion y
sumision a dichos reglamentos.

El hecho de que las mujeres figuraran como acusadas
fue el primer indicio para la profundizacion en el tema de
las relaciones sociales y juridicas en regiones conside-
radas periféricas por el sistema sociopolitico brasilefio a
principios del siglo XX. Todavia quedan muchas pregun-
tas sin respuestas; hay mas por profundizar. Lo que aqui
se ha mencionado y discutido configura sélo un pequefio
apartado para trabajos futuros.

Para terminar, registrar que me parece esencial la
continuacion de los estudios sobre el sertdo brasilefio,
pues ahi se pueden hallar importantes matices sobre va-
rios contenidos, que deben de ser conocidos e investiga-
dos por la comunidad académica sobretodo sobre la per-
vivencia de las tradiciones en las sociedades modernas.
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DRAG QUEEN, DO TENIS
AO SALTO ALTO- UMA
ETNOGRAFIA SOBRE

OS BASTIDORES DESTE
UNIVERSO




0 PORQUE DE FOTOGRAFAR DRAG QUEENS.

“Etnocentrismo é uma visdo do mundo onde o nosso
proprio grupo € tomado como centro de tudo e todos
os outros sdo pensados e sentidos através dos nossos
valores, nossos modelos, nossas definices do que é a
existéncia. No plano intelectual, pode ser visto como a
dificuldade de pensarmos a diferenga; no plano afetivo,
como sentimentos de estranheza, medo, hostilidade, etc.

Como uma espécie de pano de fundo da questdo et-
nocéntrica temos a experiéncia de um choque cultural.
De um lado, conhecemos um grupo do “eu”, o "nosso”
grupo, que come igual, veste igual, gosta de coisas pa-
recidas, conhece problemas do mesmo tipo, acredita
nos mesmos deuses, casa igual, mora no mesmo estilo,
distribui o poder da mesma forma empresta a vida sig-
nificados em comum e procede, por muitas maneiras,
semelhantemente. Ai entdo de repente, nos deparamos
com um "“outro”, o grupo do “diferente” que, as vezes,
nem sequer faz coisas como as nossas ou quando as faz
é de forma tal que ndo reconhecemos como possiveis. E,
mais grave ainda, este "outro” também sobrevive a sua
maneira, gosta dela, também esta no mundo e, ainda
que diferente, também existe” (ROCHA, 1984, p. 1).

Neste contexto, enxergar um grupo diferente e en-
tender o mundo que o cerca, exige do pesquisador im-
parcialidade para descrever os fatos. E foi pensando em
realizar uma pesquisa etnografica que descobri as Drag
Queens, que sdo minoria no Brasil e também em ou-
tros paises. Querendo conhecer melhor este grupo como
vivem, 0 que pensam, que procurei personagens Drag
Queens para retratar o dia a dia destes homens e os
mistérios que os cercam. E como diz Angel Espina (2005,
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p. 21) “A etnologia vai além da descrigdo, e pretende
comparar, analisar as constantes e variaveis que se dao
entre as sociedades humanas, e estabelecer generali-
zagOes e reconstrugbes da histéria cultural”.

Ao contrario do que se pode pensar o dia a dia destes
homens que se transformam em Drag Queens esta longe
de ser “um mar de rosas”, cheio de plumas e paetés. A
luta pelo mercado de trabalho é dura, exige dedicagdo e
seriedade, sendo que poucos conseguem levar a carrei-
ra adiante e conquistam o reconhecimento profissional.
Inclusive no Brasil recentemente aconteceu um reality
show, onde um dos participantes € uma Drag Queen e
teve uma excelente aceitagdo do publico, mas em confi-
namento enfrentou o homofobismo declarado de um dos
participantes. Embora este universo tenha conquistado
visibilidade na midia, ainda existem muitas distorcoes
€ poucas pessoas sabem o que verdadeiramente fazem
estes homens que se vestem de mulher. E, portanto,
uma pesquisa etnografica sobre este universo podera
contribuir para retratar o que acontece neste meio.

BRASIL: SURGIMENTO DE DRAG

QUEENS E TRANSFORMISTAS.

No Brasil, o surgimento de transformistas aconteceu
ainda no final da década de 30. Segundo pesquisas rea-
lizadas um dos precursores desta arte foi pernambucano
Jodo Francisco dos Santos, nascido em 25 de fevereiro
de 1900 na cidade de Gléria de Goita. E a sua histdria é
bem interessante, pois Francisco foi dado por sua mae a
um senhor ainda menino e pouco depois fugiu com uma
mulher que lhe ofereceu um emprego no Rio de Janeiro
e passou a maior parte de sua vida nas ruas boémias da



Lapa®. Francisco, negro, elegante, pobre, célebre mar-
ginal, valentdo, artista, homossexual assumido, analfa-
beto, mas inteligente, capoeirista e carnavalesco. Assim
foi definido uma das personalidades mais marcantes e
famosas. Jodo Francisco ganhou fama como valente e
freqlientador da Lapa, quase sempre resistindo a prisdo
por autoridades policiais. E foi em 1938 que Joao Fran-
cisco ficou conhecido como Madame Sata'® porque gan-
hou um concurso de fantasias caracterizado de morcego
com muitas lantejoulas inspirado no filme Madame Sata
produzido na época pelo cineasta americano Cecil B.De
Mille. Mais tarde, em 2002, uma nova versao brasileira,

99. Bairro, no Rio de Janeiro, conhecido como bergo da boemia carioca,
também é famoso pela arquitetura, a comecar pelos Arcos - conhecidos
como Arcos da Lapa, construidos para funcionarem como aqueduto nos
tempos do Brasil Colonial e que agora servem como via para os bon-
dinhos que sobem o morro de Santa Teresa. O Aqueduto da Carioca é
considerado a obra arquiteténica de maior importancia do Rio Antigo e
um dos principais simbolos da cidade. A imponente construgdo em estilo
romano tem 17,6 metros de altura, 270 metros de extensdo e 42 arcos
que ligam o bairro de Santa Teresa ao Morro de Santo Anténio. O Aque-
duto da Carioca foi construido em 1723, no periodo do Brasil Colonial, e
tinha como objetivo conduzir a 4gua do rio Carioca da altura do Morro do
Desterro, atual bairro de Santa Teresa, para o Morro de Santo Antbnio. A
obra ajudaria a resolver o problema da falta de dgua na cidade. Problema
este que ja era antigo. Os estudos para trazer as aguas do rio Carioca
para a cidade comegaram nos primeiros anos do século XVII, mas as
obras de instalagéo de canos de dgua no Rio de Janeiro so tiveram inicio
um século depois.

100. Filme biografico sobre a vida de Jodo Francisco dos Santos, perso-
nagem lendario do bairro da Lapa (Rio de Janeiro) da década de 1930. O
filme ganhou o prémio de Melhor Diregéo no Festival de Biarritz, em 2002
e 0 Gold Hugo no Chicago International FilmFestival, também em 2002.
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do filme Madame Sat3, foi langada, tendo como protago-
nista o ator Lazaro Ramos.

Portanto, nos anos 40, Francisco saia de Madame
Satd, uma referéncia a personagem que ele encarnava
travestido como cantor e ator, e que lhe valeu o titulo
de Rainha do Carnaval por trés vezes. E como o termo
transformismo também é utilizado como referéncia aos
homens que se vestem de mulher para “encarnar” uma
personagem feminina, podemos dizer que o surgimento
deste fendmeno se iniciou no final da década de 30, em-
bora o termo Drag Queen tenha sido utilizado e ampla-
mente divulgado décadas mais tarde. A partir da década
de 70 o movimento Drag Queen comegou a ter visibili-
dade, com o surgimento do transformista carioca Nor-
berto Chucri David, que assumia o nhome artistico Laura
de Vision'®, sendo que fen6meno chegou ao seu auge,
nos anos 90. Nesta época elas conseguem, inclusive, in-
serir-se no mundo politico, sendo presengas marcantes

101. Considerada a musa do underground carioca, Laura fez muito su-
cesso nas décadas de 70, 80 e 90 como transformista. Seu nome artisti-
co surgiu ainda na década de 60 quando desfilava de biquini e casaco de
pele no Carnaval carioca. Até recentemente, Laura fazia shows na cena
GLBTT carioca e suas aparigdes eram sempre muito festejadas. Um de
seus principais palcos foi o bar Boémio, no Centro do Rio de Janeiro. Ali,
era aplaudida por turistas, antropélogos, sociélogos, atores, cantores e
personalidades internacionais, como o estilista Jean Paul Gaultier. Quan-
do soube que Laura lecionava historia e moral e civica na rede publica,
Gaultier ficou pasmo: “Interessante essa faceta dupla, isso ndo seria per-
mitido pela moral francesa”, declarou a imprensa.Como Norberto, viveu
profissionalmente, sendo professor de Histéria em escolas publicas do
Rio de Janeiro, mas em sala de aula ndo era um professor nada conven-
cional. Certa vez, chegou a se vestir de Cledpatra para explicar a Histdria
do Egito. Laura, faleceu no dia 08 de julho de 2007.



e imprescindiveis nas Paradas de Orgulho Homossexual,
realizadas em Sdo Paulo e Rio de Janeiro. Nas eleicdes
para governador de Sao Paulo, por exemplo, em 1998,
as Drag Queens chegaram a comandar coro em prol da
candidatura de Marta Suplicy, durante seus shows em
boates gays. Segundo Trevisan (2000) a atuagdo e a
insercao das Drag Queens foram facilitadas devido aos
componentes lidicos e satiricos que envolvem as suas
performances.

Em Floriandpolis, ja na década de 80, no carnaval,
paralelo ao Bloco dos Sujos'® os homens, geralmente
homossexuais, também aproveitavam para se vestirem
de mulher e percorriam as principais ruas do centro da
Capital, brincando com os transeuntes, familias, e ca-
sais. Mas o ponto de encontro, na época, era o Bar do
Roma'*, que funcionava o ano todo, no centro de Flo-
riandpolis, e era freqlientado por intelectuais, boémios
e homossexuais. Neste periodo, os homens que se ves-
tiam de mulher no carnaval e que freqlientavam o Roma,
ndo usavam o termo Drag Queens. Eles apenas aprovei-

102. Sdo manifestagbes populares tipicas do carnaval de rua de
Floriandpolis onde os homens se vestem de mulheres e desfilam no
centro da Capital, cantando e sambando marchinhas carnavalescas e
sambas-enredo das escolas de samba. Alguns blocos satirizam a politica
nacional com faixas e cartazes, sempre em tom de ironia e deboche, com
a marca do humor.

103. No nimero 655 da Rua Hercilio Luz, esquina com Fernando Macha-
do, onde ha uma farmacia hoje, funcionou um dos mais famosos bares
de Floriandpolis, o Roma, de 1973 a 2001. Tinha fama de ser o reduto
gay e do melhor carnaval de rua da cidade. Apesar do fechamento, o
ponto ainda é um dos principais referenciais do Carnaval na Capital.
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tavam a ocasido para brincar, transpor regras, extrava-
sar o seu lado feminino e caricato.

Em Santa Catarina, as Drag Queens, utilizando este
nome, comegaram a surgir no carnaval de Floriandpolis,
por volta dos anos 90, quando foi criado oficialmente,
em 1993, o concurso Pop Gay, que na ocasido era rea-
lizado no Bar do Roma. O concurso, hoje em sua 172
edigao, premia os melhores em duas categorias: Beauty
Queen (concorrem travestis e outros que primam por
roupas mais elegantes) e Drag Queen (concorrem Drag
Queens profissionais e as que surgem, algumas apenas
no carnaval, mas seguem um estilo caricato, satirico).
Em 2009, devido ao crescimento de publico que prestigia
a festa, a Prefeitura Municipal de Floriandpolis, escolheu
a Praca Tancredo Neves que esta localizada no centro
da Capital para a realizagao do evento. Cerca de 30 mil
pessoas prestigiam esta manifestagao cultural, que inclui
familias, turistas nacionais e de outros paises.

Atualmente, em Santa Catarina, existem cerca de
20 Drag Queens, que se concentram nas cidades de Bal-
neario Camboriu, Joinville, Floriandpolis e Criciima.Tam-
bém é dificil computar ao certo quantas existem, pois
a cada momento surgem novas e outras deixam de se
montar104 (VENCATO, 2002). Os locais de atuagao des-
tes profissionais, geralmente ocorrem em casas notur-
nas voltadas para o segmento GLBTS (Gays, Lésbicas,
Bissexuais, Travestis e Simpatizantes). A travesti, Selma
Light e objeto deste levantamento etnografico, relatou
gue hoje as Drag Queens ou transformistas sdao tam-

104. Termo utilizado no vocabulario das Drag Queens que significa o ato
de montar a personagem, incluindo desde seu codinome, sua vestimen-
ta, maquiagem e modo de falar.



bém muito solicitadas para realizacdao de performances
em festas de casamentos, despedidas de solteiro fora
do ambiente GLBTS e que esta demanda vem ocorrendo
com mais frequéncia.

DIFERENCAS ENTRE DRAG QUEEN

TRAVESTI E TRANSEXUAL

E comum as pessoas confundirem uma travesti com
uma Drag Queen, por exemplo. Embora os meios de
comunicagdo estejam abordando com maior freqiéncia
questOes ligadas ao género, ainda existem distorgdes
sobre o que é ser Drag Queen, travesti ou transexual. Eu
mesma, quando tive o meu primeiro contato com uma
Drag Queen e uma travesti ndo sabia a diferenca que
existia entre ambas. Foi através da pesquisa etnografica
e no contato com meus personagens que comecei a en-
tender as diferengas. Ser Drag Queen associa-se ao tra-
balho artistico, pois exige a elaboragdo de um novo per-
sonagem que se transforma num corpo feminino, com
roupas luxuosas e por meio de performances como a
dublagem e a encenagao de pequenas pegas. Uma Drag
Queen ndo deixa de ser um tipo de transformista, pois
o uso das roupas esta ligado a questdes artisticas - a
diferenca é que a producdo geralmente focaliza o hu-
mor, 0 exagero e sua nova imagem, a de mulher, que vai
sendo construida pouco a pouco. Com isto, através da
maquiagem exagerada, da peruca e de vestimentas sen-
suais, sempre com muito brilho, uma nova personagem
€ construida. Um novo nome, este é claro, geralmente
todo feminino, incorpora a personagem. E importante
salientar que os nomes artisticos sdo construidos de di-
versas maneiras.
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No Brasil, por exemplo, as Drag Queens, em sua maio-
ria, optam por escolher nomes compostos de mulher, as
vezes americanizados, afrancesados, como Michele Mei-
son, Laura de Vision, Selma Light. J& no pais vizinho,
foi-me dito por um transformista que conheci durante
a pesquisa etnografica no Mix Café, o Diego Gasco, que
geralmente eles conservam o seu nome de nascimento e
apenas destacam qual personagem estes irdo represen-
tar. Diego, este transformista, por exemplo, faz o cover
da cantora americana Lady Gaga. Acompanham nesta
apresentacao do transformista, dois gogoboys, sendo
um deles o seu hamorado. Por sua vez, os homens que
se transformam em Drag Queens, ndo necessariamente
sao homossexuais, embora em minha pesquisa os per-
sonagens declararam ser.

As Drag Queens dangam e realizam shows nos mais
diversos locais. Alids, elas comegaram a sair dos espacos
exclusivamente GLBTS para se apresentarem em outros
meios, inclusive em ambientes heterossexuais. Em con-
versa com um dos proprietarios da casa noturna Mix
Café, localizada no centro de Floriandpolis e frequentada
pelo publico GLBTS,foi-me dito que as Drag Queens ndo
tém mais a aceitagdo que tinham como antes. Segundo
o proprietario, os freqlientadores da casa pedem mais
diversificagdo na programacao de shows, o que exige
a contratacao de performances como apresentagoes de
gogoboys. Mas nem por isso as Drag Queens perderam
espaco neste segmento. Elas continuam tendo visibili-
dade e realizam shows nestes locais. Selma Light, por
exemplo, hoje uma travesti, foi a primeira Drag Queen
no Brasil a ter sua carteira de trabalho assinada, em
2003, como hostess do Mix Café. E importante salientar
que apesar do trabalho artistico que envolve a atuacdo



de uma Drag Queen, nao existe regulamentagdo desta
profissdo no Brasil até o momento. Também existe di-
ferenca entre as denominagbes para Drag Queen, tran-
sexual e travesti.

As travestis sdo homens que utilizam proteses de
silicone e hormdnios na constituicdo de seus corpos fe-
mininos e permanecem travestidas de mulher em seu
dia a dia. Nas pesquisas de campo que realizei, escutei
das Drag Queens que é muito comum as travestis se
prostituirem. Isto ocorre por falta de oportunidade de
trabalho, o que as levam a seguir este por este rumo.
Mas nao sdo todas travestis que seguem este camin-
ho. Em Floriandpolis, a travesti Karla Camuratti, foi uma
das primeiras a assumir “seu lado mulher” na década de
80. Segundo um amigo homossexual assumido e que
também fez parte do grupo precursor de Floriandpolis
a assumir a sua opcgdo sexual, a travesti Karla sempre
dizia que tinha “nascido com espirito de mulher e ndo de
homem”. Karla possui um saldo de beleza, no centro de
Floriandpolis, é respeitada pela sua opgao, tem prestigio
na sociedade, nos meios de comunicagao e esta sempre
envolvida em movimentos de combate a homofobia e
direitos humanos. Picazio (1998, p. 51-52) define uma
travesti como “a pessoa heterossexual que se sente e
se comporta de acordo com o seu sexo bioldgico, isto &,
apenas assume a maioria das vezes papéis sexuais de
acordo com o seu género, mas que para manter uma
relacdo sexual satisfatéria necessita usar uma peca da
vestimenta ou a roupa inteira do sexo oposto ao seu” o
tipo “popular”, que seriam pessoas biologicamente iden-
tificadas com o seu sexo de nascimento e que se sentem
tanto homens quanto mulheres, na maioria das vezes ao
mesmo tempo.
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Por sua vez, o (a) transexual, segundo Vencato
(2002):

“[...] é a pessoa que nasce com um sexo anatémico,
mas que sente “no corpo de outro alguém”, desejando
ter o outro sexo e, mesmo, representando-se como per-
tencente ao sexo morfoldgico oposto aquele com o qual
nasceu. De modo geral, é assim que esses sujeitos vém
sendo trabalhados na literatura académica, e por vezes,
em discursos de segmentos especificos da sociedade,
como dentro do movimento gay.”

Apesar de pouco debatido, no Brasil, desde 1997 as
cirurgias de redesignagao de sexo sdo gratuitas, pelo
Sistema Unico de Saude, mas desde que realizadas em
hospitais-escola do setor publico. E para ter acesso a
este servico, o paciente devera ter mais de 21 anos,
comprovar ser mentalmente capaz e preencher os pré-
requisitos dos protocolos médico e psicoldgico, além de

Estilos Definigies
Top- Drag's | Tém postura bastante feminina, interagem com a moda, 1#m
obrigagiio de eslar bonilas ¢ sexy, devem se parecer um

pouco com mulberes.

Caricatas Alegdricas, comicas, engragadas e exageradas,
Ciber Estilo mais futurista e sio parecidas com as fops,
Dirag’s

Andrdgenas | 580 mais masculinas. Nio tém pretensio de ficarem muito
parecidas com as mulheres.

Bonecas Exemplo deste estilo pode-se citar a Isabelita dos Patins, por
possuir um personagem fdnico e seus movimentos lembram

LT POy Lma honeca.



assinar um termo de consentimento para a cirurgia. Mas
sdo as Drag Queens que manifestam com muito mais
clareza esse jogo ambiguo da identidade, porque pos-
suem um nome préprio que as identificam e que causa
sempre bastante impacto quando assumem o outro lado,
o da performance. Sendo assim, elas vém conquistando
A0S poucos 0 seu espaco, mostrando com isto um cara-
ter mais profissional sobre a atividade que exercem ao
se montarem.

FOTOJORNALISMO E ETNOGRAFIA

Inicialmente o tema selecionado por mim, em 2005,
e que seria 0 meu trabalho de conclusdo do curso de
jornalismo, era a realizagdo de uma pesquisa etnogra-
fica através de fotojornalismo sobre a comunidade dos
indios Guarani que vivem no Morro dos Cavalos, regido
da Grande Florianépolis, na cidade de Palhoga. Esta mu-
danca ocorreu, quando nas férias de julho, tive contato
com alguns personagens Drag’s numa festa de aniver-
sario de uma amiga e que me chamaram a atengdo. Ao
chegar a festa, encontrei duas Drag Queens, na porta de
entrada que dava acesso ao salao, onde estava aconte-
cendo a festa. Percebi que “elas” estavam sem jeito e
se sentiam muito deslocadas. Mesmo sem conhecé-las,
convidei-as para entrar e acabamos sentando préximas
e comegamos a dialogar. Na conversa, descobri que ha-
viam sido convidadas por uma amiga da aniversariante
que freqUentava os bares GLBTS de Floriandpolis para
fazer uma apresentagao na festa. Enquanto conversava
com as Drag Queens percebia os olhares das pessoas
e me instigava ao mesmo tempo a querer saber mais
sobre a cultura deste universo, a maneira como se com-
portam, como vivem o seu dia a dia. Além disso, em-
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polgava-me a possibilidade de mudar o tema do meu
Trabalho de Conclusdo de Curso. E segundo Angel Espina
(2005, p. 37), “o trabalho de campo pressupde, (...) o
contato direto, pessoal e prolongado do antrop6logo com
as culturas que sdo objetos de estudo, e necessitara da
imersao do pesquisador na vida cosmovisdo e metodolo-
gia do povo que se estuda”, que neste caso, sdo as Drag
Queens, vindo ao encontro dos objetivos citados pelo
antropdlogo. Por outro lado, tinha conviccdo de que o
formato em fotojornalismo e pesquisa etnografica conti-
nuaria sendo o mesmo, apenas iria mudar o tema.

Entdo comecei a falar com alguns professores sobre a
possibilidade da mudanga e iniciei a pesquisa sobre o as-
sunto. Tive acesso a trés dissertagdes de mestrado sobre
o mundo das Drag Queens na area de antropologia. Fui
até a Universidade Federal de Santa Catarina (UFSC), na
Hemeroteca do Curso de Jornalismo, para ver se havia
algum trabalho de conclusdo sobre este tema em foto-
jornalismo, com enfoque etnografico, mas ndo encontrei
nenhum. Foi o que faltava para eu chegar a conclusao
definitiva que o dia a dia deste universo retratados atra-
vés de uma exposicao fotografica, daria um bom trabal-
ho etnografico e, conseqlientemente, seria uma oportu-
nidade de dar visibilidade aos personagens selecionados
para esta proposta. Desta forma, a abordagem utilizada
foi a emic, uma vez que utilizo os conceitos das proprias
Drag Queens e ndo etic, pois os conceitos de quem nao
€ Drag sobre o préprio mundo Drag Queen ndo sdo su-
ficientes para abranger todos os meios e as formas nas
quais elas se envolvem.

Foi um mergulho neste mundo, expressando seus pro-
prios conceitos, definicdes sobre eles (as) mesmos (as)
e 0Ss mistérios e mitos que cercam este universo. Optei



entao por revelar a rotina desses personagens em preto
e branco, que reforca a dura realidade desses homens,
e o glamour e as nuances na troca do género, em cores.
A confianga, o respeito e a sinceridade sempre fizeram
parte da relacao estabelecida com os personagens. Es-
tes principios me trouxeram avangos na segunda etapa
desta pesquisa etnografica, em 2009.

Por sua vez, ja sabia que o trabalho iria me exigir bas-
tante, pois escolher apenas 30 fotos para mostrar o dia
a dia das Drag Queens de Floriandpolis, ndo seria uma
tarefa muito facil. Afinal, “contaria” a histdria de trés
personagens. Sabia também que teria que sair muitas
noites, nos finais de semana, na Capital, para percorrer
os ambientes GLTBS frequentados por elas e onde reali-
zam shows. E como este tema nao me era familiar, teria
que buscar informagées complementares para ter subsi-
dios que pudessem sustentar o trabalho e, consequente-
mente, estar mais proxima dos meus personagens. Foi
entdo que comecei a telefonar para amigos meus ho-
mossexuais e perguntar onde ficavam em Floriandpolis
estes ambientes. Soube de varios, mas os mais “bada-
lados” na época, eram dois: o The Pub, hoje nao existe
mais, e Mix Café, ambos bem préximos. O primeiro fi-
cava na Rua Anita Garibaldi, e o segundo, existente até
hoje, localiza-se na Rua Menino Deus, ambos no centro
da Capital. Resolvi conhecer esses lugares num final de
semana e conversar com os gerentes da casa e explicar
a minha proposta. Assim, fui apresentada a varias Drag
Queens naquela noite e distribui muitos cartdes de visita
para que entrassem em contato comigo.

Confesso que me senti estranha no ambiente, afinal
nao era um local que eu freqiientava e nem tampouco
conhecia o universo homossexual, de uma casa noturna.
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Percebia que as pessoas me olhavam e que sabiam que
eu ndo pertencia aquele grupo, mas nem por isto elas
deixaram de responder as minhas indagagdes e tentar
facilitar a minha busca. Em Floriandpolis, as casas notur-
nas, voltadas para o entretenimento GLBTS, geralmente
estdo localizadas mais ao centro da Capital para facilitar
0 acesso deste publico. O Mix Café, por exemplo, fun-
ciona desde 1997, no mesmo lugar e esta locado numa
casa antiga, colorida, lembrando os Pubs ingleses. O am-
biente interno é dividido em dois andares. No primeiro
andar, funciona um bar, com diversas mesas que exigem
também cadeiras altas. Neste andar, cerca de 10 cola-
boradores atendem ao publico, sendo que nem todos os
funcionarios sdo homossexuais. Trabalham no Mix Café
mulheres e homens, com idades variadas, tendo inclu-
sive uma funcionaria heterossexual, por volta dos seus
cinglienta anos. Para a minha surpresa, nao recebi nen-
hum telefonema deste meu primeiro contato. Esta sur-
presa, ho andamento da minha pesquisa, foi aos poucos
sendo desvendada. Ficou evidenciada a dificil luta que
este universo enfrenta em seu cotidiano para conquistar
um espago no mercado de trabalho e que a maioria dos
contatos que eu havia feito, apenas possuia celular para
receber telefonemas. Outra constatacdo foi perceber que
as Drag Queens, embora estejam sempre esbanjando
alegria e otimismo e vendendo uma imagem de glamour,
estas ndo desejam mostrar os bastidores que as cercam,
como forma de preservar a suas identidades. E também
por serem excluidas da sociedade e marginalizadas, es-
tas se defendem e criam uma barreira para chegar até elas.



0 ENCONTRO E A SESSAQ DE FOTOS

Para concretizar o meu objetivo tive que fazer conta-
to novamente com a minha amiga aniversariante e pe-
dir para me fornecer o telefone da sua colega que con-
hecia as Drag Queens da festa. Com os numeros em
maos, comecei a fazer os telefonemas. Muitas surpre-
sas ocorreram enquanto eu tentava fazer contato com
as elas. Quando eu entrava em contato pelo celular a
voz que atendia era grave e masculinizada, séria, sem
muita abertura, e eu percebendo esta distancia, comecei
a chama-los entdo pelo nome artistico. A mudanca era
imediata e a voz mudava, tornava-se suave, com tom
feminino e com muita reciprocidade. Nesta hora eu ex-
plicava, por telefone celular, qual era a minha proposta e
marcava um contato pessoal em local publico, geralmen-
te no BOB'’S, casa comercial de alimentos, que fica no
centro de Floriandpolis. Este contato serviria para que eu
pudesse conhecer de perto quem era esta pessoa e vice
versa e assim estreitar os lagos com os personagens que
gostaria de fotografar e conhecer de perto o universo
Drag Queen e realizar a pesquisa etnografica.

Desta minha proposta, os resultados ndo foram o
esperado, pois apenas consegui concretizar o encontro
pessoal com duas Drag Queens, a Selma Light, nome
artistico e a Herax. As demais marcavam, mas aproxi-
madamente seis delas ndo compareceram ao local na
hora combinada. Nestes varios telefonemas que realizei,
constatei também que elas s6 possuem telefone celular
e é comum mudarem o numero, também de residéncia
e de cidade. A Herax, por exemplo, objeto de estudo da
primeira etapa do meu trabalho, cujo nome de nasci-
mento € Alison, atualmente mudou de cidade duas ve-
zes. Primeiro, esteve morando em Sao Paulo capital, e fi-
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nal do ano passado, quando consegui fazer contato com
ela novamente através de paginas de relacionamentos,
ja estava morando em sua cidade natal, em Londrina,
no estado do Parana. Quando o conheci em Floriandpolis
ele trabalhava num atelié de costura, de propriedade da
travesti AMA, como se intitulava.

AMA, nome de nascimento André, possuia na época,
um atelié numa das principais ruas do centro de Floria-
nopolis, na Rua Tenente Silveira. O ateli€, um pequeno
espago de mais ou menos 22m? era ponto de encontro
de Drag Queens e de amigos gays e de heteros que a
travesti tinha. O local era bem iluminado e decorado com
pecgas de costura, geralmente com muito brilho e roupas
extravagantes, tornando-o ainda mais aconchegante e
curioso. Na vitrine, por exemplo, tinha escrito com le-
tras grandes o nome da travesti, AMA ateli€é de costu-
ra. A AMA, é uma travesti que foi se transformando aos
poucos e fez varias cirurgias plasticas para parecer com
tragcos de mulher, entre elas, colocou silicone, fez varias
lipoaspiracdes, rinoplastia, depilacao a laser para se li-
vrar dos pélos do corpo e colocou botox na boca para
deixar os labios mais carnudos, tipo Angelina Jolie. Por
outro lado, sempre deixava claro que ndao queria expor
a vida pessoal dos personagens de forma pejorativa e
vulgar e que o meu objetivo era conhecer mais de perto
o universo Drag Queen.

Percebia preocupagao por parte da Herax, em se ex-
por e certa desconfianga para aceitar a proposta. Afinal,
criariamos um vinculo e a vida dela, como Drag Queen e
homem comum, seria exposta para muitas pessoas. Foi
entdo que levantei a idéia de fazermos apds a conclusdo
do trabalho, uma mostra fotografica, retratando o coti-
diano das Drag Queens em Floriandpolis. Desta forma



o Alison aceitou participar da sessao de fotos. Inclusive
foi ele mesmo que me indicou outra Drag Queen para
fazer contato, tendo em vista a minha dificuldade em
encontrar personagens que se comprometessem com o
projeto. O Alison, entdo comegou a ser mais atencioso e
comecei a perceber pelos seus gestos, mais leves e olhar
tranquilo que estava aceitando a proposta. Era comum
entdo, a partir deste encontro, ele brincar comigo, falar
das suas experiéncias como Drag Queen e sua opgao
sexual. E foi também pela empatia e cumplicidade que co-
megcou a existir entre o Alison (Herax) que consegui definir
0 meu segundo personagem, o Aurélio (Selma Light).

Meu primeiro contato com o Aurélio ocorreu no atelié
da travesti AMA, por telefone. Ele falou que ndo queria
Se expor e que era uma pessoa Séria, mas depois que
argumentei que eu também era uma pessoa séria, e que
0 projeto também seguia esta linha, ele concordou em
falar comigo pessoalmente. Assim, a primeira sessdo de
fotos com o Aurélio ocorreu no Mix Café, casa noturna
ja citada neste artigo e local onde ele era contratado
como hostess da casa, como Selma Light, alids, ela con-
tinua trabalhando no Mix Café. A primeira sessdo que iria
registrar a transformagao aconteceu no segundo andar,
local onde se encontra o camarim, palco para shows e
mais um bar de apoio. No camarim, estavam presentes
a Herax e a Selma Light um espago de mais ou menos
uns 20m2, além de outras Drag Queens que estavam
se produzindo para realizagdo de shows. O local, apesar
de pequeno e com muitos acessorios, luzes, pecas de
roupas, utensilios para montagem de shows era acon-
chegante e continua assim na atualidade. O Camarim
parece proprio de celebridades, de transformagdo e até
lembra alguns filmes do espanhol Pedro Almodovar, onde
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o cenario é produzido com cores quentes, fortes e o com
acessorios inusitados.

Aurélio, um homem de mais ou menos, 1.77 cm, ma-
gro, cabelos loiros e compridos, aos poucos foi adquirindo
confianga e a nossa conversa fluia naturalmente sendo
as fotos foram surgindo. Como era se esperar, nestas ho-
ras, as Drag Queens assumem o seu lado artistico e tém
postura de estrelas, com caracteristicas proprias de uma
Diva, com olhares sedutores e sempre pousando para as
fotos. Foi entdo que eu interferi a sessao e expliquei que
0 meu objetivo era produzir fotos com enfoque mais na-
tural possivel, retratando os bastidores deste universo,
sem muitos enfeites e produgdes. Alison (Herax) e o Au-
rélio (Selma Light) entenderam a proposta, entraram no
clima e enfim continuamos a sessao. Entdo, aproveitava
os gestos, olhares, interagdao com as outras Drag Queens
e produzia as fotos. Um olhar, um pequeno detalhe na
maquiagem, uma desajeitada no caminhar, podem tra-
zer um enfoque até entdo oculto ou despercebido sobre
este universo. Ao todo produzi mais de trezentas fotos
para escolher apenas trinta em tamanho 30X40.

Outro aspecto que sempre me chamou atengdao em
todos os momentos em que estive com os meus per-
sonagens, outras Drag Queens, gays e travestis é que
sempre estavam alegres. Nunca os encontrei mal humo-
rados, reclamando da vida e que tinham se arrependido
em assumir a sua homossexualidade. Quando os encon-
trava, sempre existia um clima descontraido, que foi aos
poucos sendo construido entre eu e este universo. Du-
rante a sessdo de fotos, nossas conversas aconteciam
de maneira sempre muito tranquila e trocdvamos idéias
sobre o mundo feminino, roupas, acessorios, depilagao,
cuidados com a pele, dicas de maquiagem, amores im-



possiveis. Para mim, era como estivesse conversando
com mulheres. Ndo conseguia enxerga-las como homens
nestes momentos e isto ocorria pelo fato de que a mu-
danca do género acontecia naturalmente, enquanto os
personagens iam se montando. Era comum também, en-
quanto estava no camarim fotografando opinar sobre os
acessorios que iriam compor a nova personagem, pois é
Ia que as Drag Queens trocam confidéncias e contam as
aventuras do seu cotidiano. Os assuntos sdao os mais di-
versos, maquiagem, cabelo, silicone, roupas, quem esta
namorando e com quem. Nesta hora, elas “encarnam”
realmente as suas personagens e comecam a mudar
os gestos até entdo mais masculinizados para atitudes
déceis e o tom de voz comega a mudar, o que reforca a
mudanca do género.

E interessante ressaltar que Aurélio colocou algumas
observacgoes sobre a sessao de fotos e aceitou fazer par-
te do projeto por eu ter concordado com ele em nao
fotografar a sua residéncia e nem envolver o seu circulo
de amizades e familiares. Aurélio se referia ao seu com-
panheiro, pois moravam juntos num pequeno espago, no
Morro da Mariquinha, macico central de Floriandpolis e
habitado por moradores de baixa renda.

"0 Morro da Mariquinha é uma das diversas comuni-
dades instaladas irregularmente no Macico que enfrenta
problemas de degradacao sécio-ambiental. O morro se
caracteriza por ser um espaco tradicional de habitagao,
com ocupacdo de areas de alta declividade, urbanizacéo
nao oficializada pela prefeitura, habitagdes simples, com
caréncia de vias de transporte e saneamento. A popu-
lagdo é dominantemente negra, de baixa renda, e a par-
tir das partes mais baixas, foi se instalando progressi-
vamente por toda a encosta, em sucessivas ocupagoes,
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de forma que residentes advindos de migragdes mais
recentes, principalmente do interior de Santa Catarina,
predominam nas partes altas”. (MACHADO, 2005 p. 2)

Na busca do terceiro personagem Drag Queen, depois
de conversar com ela por telefone e marcar o nosso pri-
meiro encontro, deixou-me esperando na frente da casa
de lanches o BOB’S. Assim, o meu terceiro personagem
surgiu através da indicagdo de um gerente de uma casa
noturna, freqlentada pelo publico GLBT, o The Pub, lo-
calizada também no centro da Capital. O gerente suge-
riu que eu falasse com Ronaldo, cujo nome artistico era
Kinara Rangel.

Meu primeiro contato com o Ronaldo ocorreu através
de telefone celular e este, para a minha surpresa, foi
receptivo e logo se prontificou em participar do projeto.
Fui entdo até a sua casa, este foi o Unico que me recebeu
em sua moradia. Ronaldo morava com seu companheiro
numa pequena casa de madeira, localizada no Morro do
Mocoto, também situado no centro da Capital e habitado
por pessoas de baixa renda, em sua maioria. Lembro-me
que aquela tarde o dia estava quente e quando cheguei,
ele me ofereceu um suco para tomar enquanto falava um
pouco de si. Ronaldo era timido, magro, com cabelos en-
caracolados, de gestos suaves e passava o dia em casa,
enquanto seu companheiro, um baiano recém chegado
na Ilha, trabalhava de ajudante de cozinha num restau-
rante da Capital. A casa onde vivia Ronaldo e seu com-
panheiro, no alto do morro, era simples, a pintura das
paredes estava descascando, os moveis eram poucos e
em estado de conservacdo precarios. A sala e cozinha
eram conjugadas, sendo o que dividia os dois ambientes
era apenas um pequeno sofa de dois lugares.



E importante salientar que as sessdes fotogréaficas
eram feitas em comum acordo com cada personagem e
como cada um tinha compromissos distintos e nem sem-
pre freqlientavam a mesma casa noturna para realizagdo
de shows, por isso a marcagdo de horarios diferentes
para cada um. A excegao ocorreu com a Herax, Drag
Queen androgena e Selma Light que consegui fazer a
sessao de fotos da transformagdo no mesmo camarim e
no mesmo dia, como ja foi mencionado. Ja o cotidiano de
cada personagem foi feito individualmente e respeitando
o que haviamos combinado anteriormente. A primeira
sessao de fotos do cotidiano com o Ronaldo (Kinara Ran-
gel) foi feita em sua casa, pois 0 mesmo ndo se importou
em ser fotografado em sua residéncia. Quando cheguei
a casa de Ronaldo, seu companheiro, que até entdo ndo
nos conheciamos, recebeu-me de maneira carinhosa e
havia preparado um bolo para a ocasido. A sua transfor-
macgdo também foi realizada em sua residéncia. Apds a
sessdo de fotos realizadas com Ronaldo, ja montado de
Kinara Rangel, seguimos para o local onde o mesmo rea-
lizava shows, o The Pub. Kinara, como sempre, descia a
pé o morro em que morava, toda produzida, com uma
sandalia preta, salto plataforma de 20 cm. Caminhava
ao lado de seu companheiro com destreza e parecia nem
sentir os desniveis dos paralelepipedos. Enquanto ca-
minhavam, Kinara chamava a atencao dos que a enxer-
gavam, sendo que algumas pessoas demonstravam o
preconceito que tinham através de palavras pejorativas
ou dos olhares maliciosos. Ela dizia estar familiarizada
com esta demonstracdo e ndo se importava com os co-
mentarios. Mas quando chegamos ao The Pub, casa no-
turna, percebemos a diferenga neste tratamento, afinal a
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Diva estava em seu ambiente de trabalho e o publico GL-
BTS convive com esta transformagdo de forma trangqiila.

Por sua vez, a sessdo de fotos com o Alison (Herax)
sobre o seu cotidiano e o inicio de sua transformacgao eu
tive permissdo de fotografar em sua casa, localizada no
Morro da Mariquinha. Na época, Herax dividia as des-
pesas da pequena pega com outra Drag Queen a Glan,
como se chamava. Isto se fazia necessario, pois ambos
ndo tinham um rendimento satisfatorio como artistas. O
espaco era minuUsculo e havia uma Unica peca, incluin-
do, sala, cozinha e dormitorio e mais o banheiro. Por
nao querer mostrar a realidade em que vivia, Alison me
pediu para fotografar apenas o espago onde ele estava
fazendo a sua transformacgdo, sendo que se encontrava
sentado em frente do espelho.

A EXPOSICAO FOTOGRAFICA E A REPERCUSSAO.

Em segmento do meu projeto, em 2006, realizei a
mostra fotografica na praga de alimentagdo da Faculdade
Estacio de Sa, contando com a presenga da Drag Queen
Herax, que realizou um pequeno show de abertura. As
pessoas ficavam surpresas com a transformagdo do gé-
nero e o que envolvia esta mudanga. Era comum os ob-
servadores fazerem comentarios, sobre a mudanga do
género. Também, em 2006, apresentei a mostra foto-
grafica “Drag Queen, do Ténis ao Salto Alto”, na primeira
parada da diversidade realizada em Florianopolis.

O RESGATE EM 2009.

Apds a primeira mostra fotografica, comecei a levan-
tar questionamentos sobre o que poderia ter mudado na
vida de meus personagens, desde 2005 e constatei que
seria interessante realizar um novo trabalho como uma



maneira de comparar este dois momentos e apresentar
uma nova leitura sobre o tema e de acordo com as mu-
dancas ocorridas. Nesta ocasidao conheci o antropélogo
espanhol Angel Espina Barrio, hum evento realizado na
Capital por instituicdes de ensino superior. Conhecendo
um pouco do trabalho realizado pelo antropdlogo, suge-
ri a ele a apresentacdao da minha mostra fotografica na
Espanha, primeiramente, no Centro de Estudos Brasi-
leiro e paralelo a mostra, uma explanagao do tema no
Congresso Internacional de Antropologia, tendo sido
aceita. Assim, uma nova proposta foi agregada a mos-
tra fotografica, que foi a producdo do material da expo-
sicdo. Para esta exposicao iria contar com o trabalho do
Instituto da Terra, ONG de Floriandpolis que desenvolve
um trabalho de reciclagem ha treze anos com os ape-
nados do presidio da Capital. O Instituto produz papel
reciclado e transforma o material em diversos aparatos,
como porta retratos, molduras para fotos, agendas, en-
tre outros. Também procurei agregar o trabalho de um
oficial de justica, que nas horas vagas atua como cali-
grafo, produzindo textos com esta arte, sendo que 20%
do que arrecada com esta atividade, é revertido para
instituicOes filantrépicas.

Comecei novamente a buscar os meus personagens.
O Aurélio por estar morando ainda em Floriandpolis e
trabalhando como Drag Queen, no Mix Café, logo o en-
contrei. Falei da nova proposta e ele prontamente acei-
tou. Alids, a relagdo entre nds, depois da primeira to-
mada fotografica ficou mais tranquila e mais proxima,
sendo que ele permitiu inclusive que eu fotografasse em
sua casa e tirasse fotos com sua mae. Para localizar Ali-
son, recorri aos contatos que tinha dele, mas nao tive
sucesso e, além disso, ninguém sabia indicar ao certo
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onde poderia encontra-lo. Recorri entdo ao Google pro-
curando pelo nome artistico Herax e logo encontrei um
e-mail de contato e enviei uma mensagem a ele. O re-
torno foi de imediato, sendo que o Alison gostou da idéia
de participar do novo trabalho e poder mostrar o seu dia
a dia também na Espanha. Mas por causa de sua agenda
e por estar morando em outra cidade, havia se mudado
para Londrina, no estado vizinho, ndo conseguimos se-
guir em frente com a proposta.

A solugdo encontrada foi buscar outro personagem
que residisse em Floriandpolis. Como a minha relagdo
com a Drag Queen Selma Light estava mais aberta e
havia confianga entre nds, recorri a ela para sugerir um
novo personagem. De imediato ela sugeriu o0 nome do
Gustavo, que se monta também ha 10 anos e tem hoje
30 anos. Seu nome foi indicado pelo fato de retratar a
diferenca entre os géneros, o masculino e o feminino e
também por ser responsavel. Fiz contato com o Gustavo
e este se mostrou receptivo para participar da nova pro-
posta. Gustavo assume a personagem Michele Meison e
€ um homem de poucas palavras, meio enigmatico, ndo
se expde e esconde de seu pai, parentes e alunos que a
noite € Drag Queen. Sua mdae sabe da transformacdo e
segundo ele, sempre o apoiou. No seu cotidiano Gustavo
trabalha como professor de corte e cabelo e maquiador
numa escola especializada. Também atua como cabelei-
reiro num saldo de beleza em Sao José, municipio vizinho
de Florianopolis. Referindo-se ao Gustavo, ja imaginava
gue ndo poderia fotografa-lo em seu ambiente familiar e
foi exatamente o que ocorreu.

Por sua vez, tentei localizar o Ronaldo, Kinara Rangel,
tendo recorrido ao Google, aos seus amigos, de Floria-
nopolis e ndo foi possivel encontra-lo. Entdo, optei por



conservar as fotos que eu havia tirado na mostra ante-
rior. Neste novo projeto percebi que muita coisa mudou
na vida destes personagens. Aurélio, por exemplo, deci-
diu assumir definitivamente o seu personagem, colocou
silicone e hoje se diz “realizada com a transformagao”.
Selma vive com seus familiares e é uma travesti e quer
ser chamada de Selma Light e quando estive em sua
residéncia, a matriarca confessou que ainda ndo se acos-
tumou com a sua transformagdo. Seu pai, segundo ela,
demorou em aceitar a mudanga, mas aos poucos foi se
acostumando e hoje respeita a sua opgao e o seu trabal-
ho. Selma é presenga constante em debates de televisdo
sobre temas voltados a homofobia e problemas fami-
liares relacionados a opgdo sexual. Inclusive sua mae,
algumas vezes, é convidada para participar de debates
na televisdao que abordam temas sobre homofobia e a re-
lagao dos familiares com os filhos homossexuais. Herax,
embora ndo tenha feito parte deste novo projeto, conti-
nua atuando como Drag Queen na cidade de Londrina,
sua terra natal, localizada no estado do Parana, onde
reside toda a sua familia. Paralelo a sua atuagao como
Drag Queen, Alison trabalha para um saldo de beleza
como magquiador e se diz muito feliz.
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ESTADO DE LA CUESTION

Brasil es una naciéon emergente y con un futuro in-
mediato de protagonismo y liderazgo mundial. Brasil es
conocida por sus desfiles de carnaval, pero va a ocupar
en el 2016 una mayor centralidad festiva, a través de la
celebracién de los 11.00., en la ciudad de Rio de Janeiro.

Quiero reflexionar sobre la importancia de esta “fiesta
olimpica” para Brasil, porque contribuird a proclamar su
identidad nacional, tanto de cara a sus habitantes, como
respecto a la comunidad global de los demas paises.

Realizar unos 11.00., es una tarea que exige mucho
esfuerzo humano y econdémico, que podria criticarse
como una desviacion de estos recursos, necesarios para
atender a la ciudadania, en beneficio de la realizacion de
una “fiesta”, mas o menos “publicitaria”, de cara al ex-
terior. Pero, la realidad es muy otra y quiero ponerla de
manifiesto. Seria imperdonable no aprovechar la cele-
bracién de los 11.00. R1'16 para “comunicar” “lo que es y
va a ser Brasil”, en las proximas décadas, en el concierto
mundial, porque este mensaje comportara consecuen-
cias muy positivas para Brasil.

LOS JJ.00. DE RJ'16, ALGO MAS QUE

UNA “FIESTA DEPORTIVA™.
Voy a referirme, para iniciar la interpretacion de los
J1.00., a tres cuestiones basicas:

--Los JJ.00. son una “fiesta”, entendida como un
paso del “caos” al “cosmos", a través del cual se alum-
bra un “orden nuevo”, un futuro prometedor. La fiesta
representa un agente antropoldgico de cambio.

--Los J1.00. son un “ritual--espectaculo” racionaliza-
dor y nacionalizador de las masas, que opera a través de
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una “estética publica”, primariamente “visua
dariamente “auditiva”.

--Los J1.00. son un “ritual religioso--civil”, cuya
meta es la conquista de la trascendencia histérica. La
ciudad anfitriona y el estado, junto a sus jovenes héroes,
ponen de manifiesto que Brasil “es y serd”, reforzando
su “unidad de destino” y su identidad (con los cambios
histéricos, puede que no sea “lo mismo", pero siempre
sera “ella misma" como nacion).

Trataré de explicar, en profundidad, estas proposicio-
nes para comprender la importancia que tiene esta fiesta
olimpica para Brasil.

y secun-

LOS JJ.00. COMO “FIESTA DEPORTIVA™.

a) Demarcacion conceptual de la fiesta.

Desde una perspectiva antropoldgica, la fiesta puede
definirse como “vivencia grupal del caos, a la que sigue
el orden o cosmos”. En la fiesta, se destruye el “tiempo
viejo” a base de “inversidn y transgresion”, instaurando
después, un “tiempo nuevo”. A mayor transgresion festi-
va, mas intensa radicalidad en el “nuevo orden”.

La fiesta tiene un origen sagrado. Desde esta pers-
pectiva, el caos “no trata de transgredir lo sagrado, sino
de manifestar el hecho sagrado de la transgresién”. Uno
de los actos centrales de la fiesta sagrada es el “sacrifi-
cio” (por ejemplo, la misa es una celebracion festiva de
la muerte sacrificial de Jesucristo; en muchas fiestas, se
sacrifica un cordero, se mata al “chivo emisario”, se ha-
cen grandes hogueras quemando objetos “viejos”, etc.)
al que sigue la “comida totémica” o comunién festiva
grupal. El sacrificio es un “caos destructivo de muerte”,
seguido de un “orden de redencién”.

Existen tres tipos de fiesta:



--La fiesta celebrativa de las tradiciones, del folclo-
re o de los hechos mas importantes (religiosos, civiles,
etc.) que constituyen la “memoria histdrica®. La cele-
bracion festiva los “actualiza”. Se trata de una fiesta
ritual que “celebra” grupalmente la identidad histérica
(la “tradicion“ como el pasado histdrico que se retoma
y se renueva). Tal es el caso de las fiestas populares
(como los “Sanfermines”, los “Carnavales”, las fiestas de
los pueblos, etc.) donde la celebracidn consiste en un
“desorden”, alimentario, sexual, inversivo, etc., a base
de juegos, festejos, bailes, y otros modos de “extralimi-
tacion”). A esta fiesta celebrativa, sigue el orden de la
vuelta a la “normalidad habitual”.

No pocas veces, el poder politico “manipula” estas
fiestas, subvencionandolas e introduciendo afirmaciones
implicitas y explicitas que refuerzan la “dominacién im-
perante" (“apropiacién simbdlica“). Se permiten algunos
“desdrdenes”, pero limitados por prohibiciones latentes.
Entonces, se trata ya de “fiestas oficiales”, populistas,
identificando la fiesta tradicional con el “orden estable-
cido". Aqui el “caos” es minimo, al que sigue un “orden
ya establecido”.

--La fiesta reivindicativa supone la utilizacion parcial
de la situacién de “caos” como modo de exigencia de
reformas, mas o menos en profundidad. Se postula un
nuevo “orden reformado”, aunque manteniendo el sis-
tema en sus aspectos nucleares. El nuevo orden queda
vinculado a la destruccion parcial del orden anterior. Este
tipo de fiesta es utilizado por grupos minoritarios rei-
vindicativos que se hacen presentes en el “caos festivo
para reorientar el “nuevo orden”.

--La fiesta subversiva es aquella que sobredimensio-
na la situacion de “caos” para destruir completamente el

”
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orden establecido, creando un nuevo orden social y poli-
tico. Suele darse en las manifestaciones de protesta ge-
neralizada y hasta revolucionaria. La intensidad del caos
es tal, que genera una ruptura con todo lo anterior, casi
siempre radical y unidimensional. Por ejemplo, a una
revolucidon (caos) suele seguir una dictadura (orden).

b) El carnaval como fiesta.

Por su especial relevancia en Brasil, ejemplifica-
remos el concepto de “fiesta” refiriéndonos al “car-
naval”. Existe una amplia literatura sobre el carnaval.

En la tradicion catdlica, la cuaresma son los cuarenta
dias de ayuno y abstinencia que preceden a la celebra-
cion de la muerte de Jesucristo (Semana Santa) y a la
pascua de resurreccion. Comienza con el “miércoles de
ceniza” (se impone ceniza en las cabezas de los fieles,
diciendo “polvo eres y en polvo te convertiras”). Por ello,
precediendo a estas restricciones (“orden ascético") en
la tradicion catdlica, se crearon las fiestas del “carnaval”
(“carnes tolendas”, quitar la carne, etc.), que duraban
los tres dias (de “desorden y caos”), anteriores al “miér-
coles de ceniza”.

El carnaval ha constituido, tradicionalmente, “una fiesta
autogestionada por el propio pueblo, con independencia del
Estado y de la Iglesia, un ceremonial colectivo de liberacion
transitoria,deaboliciondetablesy privilegiosoligarquicos”.
El “desorden social”, propio del carnaval, provocé su pro-
hibicion (a causa del “desenfreno y agitacion del pueblo
bajo”) por los gobiernos “ilustrados” (s. XVIII) y mas
tarde, por las dictaduras, permitiéndose sélo en los sa-
lones privados burgueses, donde “se garantizaba el or-
den” y se eliminaba el matiz de subversién politica. El
carnaval moderno esta “institucionalizado”, con lo que



el “orden” queda reforzado, ya que la inversién sirve de
“valvula psicolégica de escape”, a la que se ha puesto
limites desde el “poder burocratico del sistema".
Actualmente, existen muchas ciudades que organizan
con “éxito turistico” los carnavales. El mas conocido de
todos es del de Rio de Janeiro, que nos servira de ejem-
plo para el analisis: “El carnaval de Rio es uno de los
mayores espectaculos del mundo moderno, un aconteci-
miento transnacional que millones de personas conocen
a través de la television y que atrae a personajes fa-
mosos de muchos paises. A través de numerosas inver-
siones de individuos y de pequefios grupos, el carnaval
escenifica las tensiones existentes tanto en el orden so-
cial como en el orden moral en Brasil. Se divulga la exis-
tencia de aquello que en la vida corriente se oculta y se
valora menos y se le da el mejor sitio: el espacio publico
por encima del privado, la franqueza del cuerpo sobre el
recato y el recogimiento, la igualdad sobre la jerarquia,
etc (DaMatta, 1991: 61-115). La principal atraccién del
carnaval son los desfiles de las escuelas de samba (una
forma de asociacion voluntaria), sobre todo, el desfile
de las escuelas de la confederacidn superior que tiene
lugar en el centro de la ciudad, desde el atardecer hasta
el mediodia siguiente. Este gran desfile (como otros, de
menos envergadura) es una competicidon de gran presti-
gio entre las escuelas. Participan en el gran desfile unos
cuarenta mil bailarines. Estas competiciones entre es-
cuelas, que en lo esencial son todas iguales, constituyen
una inversion de la preocupacién cotidiana por la moral y
la jerarquia social (DaMatta, 1991: 112). Aunque la ma-
yoria de los miembros de las escuelas son pobres, cons-
tituyen el centro del espectaculo, de la contemplacion de
los espectadores mas ricos que pagan la entrada para
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presenciarlo desde altas tribunas a ambos lados de la
pasarela. Cada escuela emplea disfraces, musica y bailes
para desarrollar el tema escogido”.

En carnaval, la “inversion” es publica aunque se rea-
lice a nivel individual. Por ejemplo, cuando un varén, en
carnaval, “se viste de mujer”, es como si, una vez al afio
sacara su “otro yo” al exterior, mostrandolo al grupo. Lo
mismo sucede, cuando se “destruye la sumision jerar-
quica”, invistiéndose los individuos con vestimentas de
magistrados, obispos, reyes, etc.

c) Los 11.00. son una “fiesta”.

Existe un momento de ilusion e incertidumbre cuan-
do se presenta la “candidatura de la ciudad a organi-
zar unos J1.00.”. La ilusién se manifiesta por la creencia
de que a la ciudad “le ha llegado la hora” histérica de
ser una ciudad de referencia mundial; la incertidumbre
sobreviene ante las posibilidades de las otras ciudades
candidatas y ante el veredicto final que anunciara si la
ciudad sera la elegida.

El “caos” festivo por la olimpiada, comenzé en Rio
y en todo Brasil, el dia de la eleccién de Rio de Janeiro
como sede olimpica. Hubo un estallido de fiesta ante el
reconocimiento mundial de la ciudad. A pesar de los cos-
tes econdmicos que tal evento producira en Brasil y que
generaran “desajustes presupuestarios, en esta “cuenta
atras” hasta el 2016, la ciudad recibird un gran impacto
de reformas, sus habitantes formaran parte del “volun-
tariado” que ha de protagonizar la gran fiesta y toda una
“ingenieria ritual” sera

construida para la gran representacion de las cere-
monias de inicio, de competicién y de despedida. Este
“caos de reformas” (mejora del urbanismo, garantizar la



seguridad ciudadana, construccion de sedes olimpicas,
etc,) generara una “ciudad nueva”, un “nuevo orden".

Los 11.00., vividos como una “fiesta” (derroche eco-
ndémico, contagio del clima festivo, caos de gente, ex-
cesos, etc.) y como una “exhibiciéon” de la ciudad y del
estado, significan un antes que hay que superar y el des-
pués de una nueva realidad.

LOS JJ. 00., COMO NACIONALIZACION

DE LAS MASAS.

a) La estética del espectaculo.

Siguiendo a D. Handelman, calificamos aqui de “es-
pectaculo” la forma “teatral festiva” que tiene el “poder”
de transmitir a las masas su “vision de la realidad", su
“orden”. El espectédculo es una “exhibicién” especular
(como un espejo en el que se miran y reconocen las ma-
sas) buscando en él una implicacién emotiva que lleva
implicita la adhesion al orden del poder (al que llamare-
mos “ethos burocratico del sistema").

En el “espectaculo®, se privilegia el sentido de la
“vista escénica” (masas organizadas, por ejemplo, en
desfiles que invitan al nuevo orden a las masas que las
contemplan), al que “acompafian” secundariamente los
desarrollos “auditivos” (canciones e instrumentos “de
contagio emocional colectivo y directo” como los tambo-
res, las cornetas, las campanas, etc.).

Estos espectaculos, dirigidos a las masas, son fun-
damentalmente aseverativos, rara vez interrogativos y
nunca negativos. Su mensaje es “ortopraxico”, evitan-
do las discusiones sobre “ortodoxia”. El “espectaculo” es
creado por el poder como una “ingenieria ritual comuni-
cativa”, en el que la “estética” (lo concebido como bello,
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como arte) es la portadora del “orden social del poder”,
sobre todo, cuando éste es totalitario.

El “espectaculo” es creado y conducido, en los esta-
dos modernos, por la “alta burocracia estatal” que bus-
ca, ante todo, la unidad y el futuro de la nacion. Esta
construido a base de “fiesta”, intentando ocultar en su
“colorido de libertad”, la légica interna e inflexible de su
“ethos”.

b) Dos ejemplos de espectéaculo.

Nos hemos referido, en otra parte, a la distincion
entre organizaciones “cerradas” o totalitarias (sectas,
fundamentalismos, etc.) y organizaciones “abiertas”
o totalizantes (empresas, asociaciones, instituciones,
etc.). Las organizaciones cerradas se basan en la radi-
cal distincion entre el “interior” (“nicleo de identidad”
a base de aislamiento paranoide, compacto, totalita-
rio, unidimensional) y el “exterior” (amenazante, lugar
del enemigo que acecha como disolvente de la identi-
dad y homogeneidad grupal). Las organizaciones abier-
tas, por el contrario, necesitan del exterior para su vi-
talidad grupal (el exterior es “cliente” o “proveedor”,
lugar de comunicacion), no hay interior sin exterior.
Como ejemplo de “espectaculo” en organizaciones cerra-
das, aludiremos a la “exhibicion” del nazismo (Hitler) y el
comunismo bolchevique (Stalin), mientras que nos refe-
riremos al carnaval de Rio de Janeiro y a los JJ.00. como
ejemplo de “espectaculo” en organizaciones abiertas.

Produce un cierto rechazo comparar las dictaduras
militares nazi y soviética, tan detestables, con las fies-
tas olimpicas y del carnaval, tan hermosas y populares.
No obstante, por muy raro que parezca y a pesar de
su innegable distancia ideoldgica, en ambos tipos de or-
ganizaciones, se manifiesta el espectaculo como “nacio-



nalizacion de las masas”. Si las comparamos, salvando
evidentemente las enormes distancias, es como forma
de “analisis comparativo”.

Para iniciar, pues este anadlisis comparativo, nos
referiremos primeramente, a dos estructuras mili-
tares, la nazi y la soviética, y a la fuerza de su “sim-
bolismo visual” (la esvastica, la hoz y el martillo),
para después, “compararlas” con los J1.00 y los carna-
vales de Rio.

---Nazismo y Comunismo.

* Sji analizamos con mirada de etnografia visual,

el magnifico documental de Leni Riefenstahl
sobre la concentradicion del partido nazi en Niirenberg
(1934), titulado Triunph des Willen (“triunfo de la volun-
tad”, expresion que recuerda la de F. Nietzsche, Wille zur
Macht, “la voluntad de poder”), nos daremos cuenta de
que, el impresionante “espectaculo” de la concentracion
de mas de cincuenta mil soldados, en perfecta formacién
(doce hombres en fondo distanciados por 114 cm., con
la mano izquierda en la hebilla del cinturdn, etc.), ante
el “lider Unico y absoluto” (Hitler), supone una doble na-
cionalizacion de las masas, la de los miles de soldados
en perfecta formacion y adhesion, y la de las masas que
los contemplan que identifican el discurso del lider con
las aspiraciones nacionalsocialistas del pueblo aleman.

En primer lugar, cabe destacar la impresionante ex-
hibiciéon de poder, perfectamente organizada y sincro-
nizada. La perfecta uni-formaciéon manifiesta una logica
interna a base de disciplina y unidad, donde el espacio-
tiempo, la cinesia, la proxemia y la protesia estaban per-
fectamente estudiadas y disefadas.

Como dice N. Jenkins, “probablemente, la identidad
visual mas refinada, mejor manejada y mas influyente
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de las que han sido montadas en este siglo, fue el mode-
lo creado para el Tercer Reich por Adolfo Hitler y Albert
Speer. La combinacion de elementos --la esvastica, los
colores negro/blanco/rojo-- y, sobre todo, su yuxtaposi-
cién y el control con el que se utilizaron, consiguieron, en
conjunto, provocar un ambiente de agresividad y emoti-
vidad, sin necesidad de emplear ni una sola palabra, ni
una sola letra. Fue una actuacién muy innovadora, pues,
establecié unas normas de control de la ejecucién, que
luego, han sido seguidas por la mayoria de las grandes
empresas multinacionales de la posguerra”.

En esta “estética” agresiva solo cabia la imagen del
“superhombre” nietzscheano, del pueblo aleman victo-
rioso. No es de extrafiar que Himmler renegase de la
“imagen decadente” de Jesucristo ajusticiado y moribun-
do en una cruz, como simbolo del cristianismo.

* ], Stalin, presidiendo el desfile de su ejército desde
el Kremlim, en la Plaza Roja de Moscu, para conmemorar
la Revolucion Socialista de Octubre, nos da otro ejemplo
de “ethos” burocratico de cara a la “nacionalizacidon de
las masas". Situado Stalin, viviente y dictador, junto a
sus mas fieles colaboradores, por encima de la tumba de
Lenin muerto pero presente, pasa revista al largo des-
file, en el que las maquinas de guerra y los soldados se
suceden como autdmatas disciplinados. Lenin y Stalin
parecen proclamar la permanencia estable, el no retorno
de la revolucion, la dictadura de las purgas para el que
se mueve en otra direccidon. El mensaje es la obediencia
total y la disciplina como formas de militarizacion de las
masas a través de un partido Unico, jerarquico y cruel.

También aqui, los soldados uni-formados constituian
el “espejo” de lo que debian ser las masas de la URSS:
nada de minorias criticas o étnicas, nada de disidencias,



sino “pensamiento Unico” y “homogeneidad total”, dis-
ciplina total e identificacion con el lider. El Partido Co-
munista, como partido Unico, era la nervadura social de
esta nacionalizacidon de las masas, desde el que se ac-
tuaba a través de la disciplina del terror (Stalin superd
en terror y destruccion al mismo Hitler. Recuérdese, por
ejemplo, las famosas “purgas” o la matanza a sangre fria
de 22.000 oficiales e intelectuales polacos a manos de la
NKVD estaliniana, en Katyn).

El militarismo de Hitler y Stalin sirvio de “espejo”
donde debia mirarse la sociedad en el proceso de “na-
cionalizacion de las masas”. El “ethos burocratico del sis-
tema” de estos sistemas producia una “estética militar”
capaz de impregnar tanto a las “masas militares”, como
a las “masas civiles”. El fin no era otro que unificar la
nacién (nacionalsocialismo y socialismo soviético), para
hacerla fuerte, compacta y victoriosa..

La “estética” comunicativa de ambos regimenes era
angulosa y llena de aristas rigidas y cortantes, muy leja-
na de las curvas sensoriales de la samba o del deporte.

Apropidndose de la estructura del “Exodo”, cual otro
Moisés, estos dictadores denunciaban la caida de sus na-
ciones en un “hundimiento socioldgico” (“exilio interior
y exterior”), al que contraponian un “optimismo antro-
polégico” (“tierra prometida” y “seguridad protegida"),
poniendo a las masas “en movimiento” hacia el glorioso
destino de la victoria, que ellos lideraban como “con-
ducidores™ (“Fuhrer”, "Duce”, “"Gran Timonel”, etc.), a
través del “desierto” (disciplina, sacrificios, mandamien-
tos, normas, etc.), sin volver la vista ni retroceder. Este
“mesianismo politico” ha sido ampliamente estudiado
como “religidn civil politica”.

--=Samba y 11.00.
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Para evitar malentendidos, repetiremos una vez mas,
que hay una enorme distancia entre el “ethos burocrati-
co” de los totalitarismos nazi y bolcheviche, respecto al
“ethos democratico” del Carnaval de Rio y de los 11.00.

No obstante, tanto en el carnaval como en los JJ.00.,
esta presente el “ethos burocratico” como “domesticador
de las masas”, como trataremos de sefialar a continuacion.

* El Carnaval de Rio es considerado como la exalta-
cién de la fiesta popular, pero, “no obstante, el estado ha
‘domesticado’ a las escuelas inventando taxonomias para
racionalizar y controlar su existencia en el orden social y
su caracter dentro del carnaval. Antes, el ayuntamiento
legalizaba la participacion de las escuelas en el carnaval,
a cambio de una serie de medidas que insistian en el na-
cionalismo, la unidad y el control sobre los desfiles y sus
rutas. Los temas para el gran desfile se deben sacar de
la historia brasilefia, no se permite la satira, ni la paro-
dia, ni la critica politica o de hechos actuales. En los des-
files se penaliza a las escuelas si sobrepasan el tiempo
asignado a su exhibicién o si la disciplina de sus ritmos
musicales y pasos de baile no son perfectos (Queiroz,
1985: 5-16). Asi también, el cambio a un espectaculo a
gran escala ha producido enormes contingentes de baila-
rines mas uniformes, vestidos con los mismos disfraces,
haciendo pasos de baile muy sincronizados, sencillos y
mas breves, que destruyen el arte de la zamba como for-
ma de baile innovador de las clases bajas (Taylor, 1982:
306). En los desfiles, el orden es la base interna de la
celebracion del carnaval (Queiroz, 1985: 31). Los des-
files, por medio de la clasificacion burocratica han sido
aislados del resto del carnaval, regulados y controlados.
El orden turbulento ha desaparecido del espectaculo. El
alma del carnaval se ha convertido en una entidad par-



cial que depende para su existencia de unas premisas
estatales de orden. Pese a su colorido y su animacion, la
distancia entre el carnaval y los espectaculos totalitarios
comentados antes, se ha reducido considerablemente”.

El carnaval de Rio se ha convertido en uno de los
mayores “espectaculos” festivos de la actualidad, pero
debido a su magnitud (cuarenta mil bailarines), a la
“estética” corporal de sus participantes, a los “desfiles”,
etc., se ha constituido en uno de los paradigmas de la
“fiesta latina” frente a los postulados de la “disciplina fria
anglosajona”. Los carnavales brasilefios representan la
“espontanea alegria de vivir” que hace superar la pobre-
za, la inseguridad ciudadana y el subdesarrollo. El “ethos
burocratico del Estado” ha encontrado en estos “desfiles”
la manera de “exhibir” la unidad de Brasil, el orden social
establecido, la potencia emergente de la nacién en el
concierto mundial y hasta la imagen popular de su presi-
dente (Lula da Silva), aglutinando al pueblo.

* Los J]1.00. nacieron como una competicién de-
portiva en honor a Zeus, en su santuario de Olim-
pia. Su mayor esplendor se sitlua entre los afios 776
aJC y 394 dIC, en el que llegaron a ser panhelénicos.
Durante su celebracién se declaraba la “paz sagrada”.
Los atletas luchaban desnudos, cubiertos de aceite res-
baladizo, para disputar la lucha en la arena. Los vence-
dores eran considerados “héroes”, un ejemplo a seguir
por la juventud. Tenian, pues, una significaciéon sagrada
y pedagdgica. Los juego fueron, al principio, ceremonias
funebres, aunque siempre con un contenido religioso,
ademas de exaltacion de la patria y de los héroes.

Un ano antes, los atletas comenzaban el entrena-
miento. Cuando eran aceptados para participar en los
Juegos, debian realizar el juramento a Zeus, seguido de
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un sacrificio en su altar. Las seis jornadas olimpicas se
distribuian asi: El primer dia: inauguracién, juramento
y sacrificios a Zeus.; El segundo dia: competiciones de
jovenes en el estadio: El tercer dia se reservaba para la
prueba mas importante: la competicion de carros (hasta
40 carros competian en 12 vueltas), sucedida de una
carreta de jinetes a caballo. Por la tarde, tenia lugar el
“Pentatlon” (carreras, salto de longitud,, lanzamiento de
disco, jabalina y lucha), concluyendo al anochecer con
ritos propiciatorios y funerarios; El cuarto dia se celebra-
ba el sacrificio ritual de cien bueyes a Zeus, se queman
las patas y se concluye con un banquete; El quinto dia,
carreras pedestres simples y de fondo. Después, la lu-
cha, el pugilato y el pancracio. A continuacion, el heral-
do anunciaba el fin de las competiciones: “cese el agon,
motivo de los juegos”; El sexto dia, ante la entrada del
templo de Zeus, los vencedores seran cefiidos con la co-
rona de olivo”.

Los juegos olimpicos consagraban a los victoriosos,
ante la imagen de “Nike” o victoria, transformandolos en
“héroes” (semidioses). Las mujeres no podian competir,
ni las mujeres casadas podian presenciarlos, al competir
desnudos los atletas.

El gran cantor de los juegos olimpicos, Pindaro, es
también testigo de la decadencia de los juegos, despro-
vistos ya de su religiosidad. En el 146 alC, Roma con-
quista Grecia y la transforma en provincia. Los roma-
nos, en general, no tuvieron gran estima por los juegos
olimpicos y desaparecen con el triunfo del Cristianismo
(Edicto de Milan de Constantino, 313 dJC) acusados de
“paganismo”.

Pierre de Fredy, baron de Coubertin (1862-1937),
gran admirador de la Grecia clasica, trabajoé incansa-



blemente por el resurgimiento de los juegos olimpicos,
con propositos pedagogicos para la juventud, creando el
C.0.1., proclamando un antecedente de la Carta Olim-
pica. Merced a este entusiasmo, se celebraron los pri-
meros juegos olimpicos de la era moderna, en Grecia
(abril, 1896), con 13 paises participantes y 42 pruebas..
En 1936, la antorcha olimpica es llevada desde Grecia a
Berlin.

Los 11.00., desde su restauracion se han celebrado
ininterrumpidamente cada cuatro anos, con sélo tres
interrupciones por las guerras mundiales (1916, 1940
y 1944). Ademas, en la actualidad, existen juegos de
verano e invierno, a los que hay que anadir los juegos
paralimpicos. Comenzaron los 1J.00. siendo sdélo para
varones, pero en su centenario, en los juegos de Atlan-
ta (1996), la presencia femenina, supuso un tercio de
participacion (de 10.700 atletas, 3.566 fueron mujeres).

La historia de los 11.00., de origen religioso y de exal-
tacion de los “héroes”, ya era en los tiempos de la Grecia
antigua, un movimiento cultural-politico de “panhelenis-
mo”, de vertebracién cultural del mundo griego, donde
se exaltaban la fortaleza fisica y la calidad religiosa-civi-
ca de los héroes como ejemplo para la juventud.

Actualmente, el “panhelenismo” ha sido sustituido
por un movimiento a escala mundial, sobre todo, desde
que los 11.00. tienen amplio eco en los medios, sobre
todo televisivos.

Es verdad que la “Carta Olimpica” sigue proclamando
como objetivos, la union de la juventud y el deporte, la
unidn de los pueblos en la paz y la competicion amistosa
y pedagdgica, pero no es menos cierto que el deporte se
ha transformado en un gran negocio mundial (en este
sentido, el COI es ya una multinacional) y que los paises
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que compiten tratan de obtener triunfos como exaltacion
de la identidad nacional (propaganda del pais a través
del deporte).

Cuando se otorga a una ciudad el ser “sede olimpica”,
esto comporta el acceder a una “publicidad mundial” de
la ciudad y del estado, que entre otras cosas, movera
un importante negocio turistico, preludio de inversiones
empresariales. Aunque, la nominaciéon de una ciudad,
oficialmente se realiza por la adecuacién de sus infraes-
tructuras, organizacion, presupuestos, etc., todo el mun-
do sabe que la nominacion tiene un alto componente
geoestratégico, tanto de tipo politico como econdmico.

Por otra parte, los organizadores locales y estatales
de los 11.00., a través de su “ethos burocratico”, apro-
vecharan la ocasion para disefiar una propaganda de la
ciudad y de la nacién, sin “fealdades” (pobreza, desor-
ganizacion, atraso tecnoldgico, etc.), como un gran lugar
de estabilidad y oportunidades. Como decia J. A. Sama-
ranch, uno de los presidentes mas estelares del COI, re-
cientemente fallecido (21-IV-10), “las ceremonias de los
J].00., por su visibilidad --especialmente la de inaugu-
racion-- se han convertido en punto estelar de los 11.00.
Y son los momentos idéneos para que la ciudad y el pais
organizador puedan demostrar al mundo sus tradiciones,
su arte, su cultura, su gente. Son su carta de presenta-
cion al mundo, a la vez que una prueba de ejecucion que
marcara la tendencia en la opinién de la gente para el
resto de los Juegos”.

---Pensar en que la organizaciéon de los Carnavales
de Rio y de los J1.00. son “ingenuamente espontaneos”
es una verdadera ingenuidad. En ambas “organizaciones
abiertas” no se da el “ethos burocratico” fundamentalista
del militarismo nazi o soviético, pero existe también, de



una manera indirecta, la nacionalizacién de las masas.
Si en el 2016 se juntan en Rio, la “*Samba” y los “11.00.”
en un solo evento festivo, esto supondra una pantalla
mundial de “exhibicidn estética” de lo que se quiere que
sea Brasil en un futuro préximo, es decir, ademas de la
alegria “sambista” de vivir (como un antidoto a la de-
presion, cada vez mas presente en Occidente), Brasil se
presentara como un pais moderno, y por lo tanto, inte-
resante para la inversion y el desarrollo.

LOS JJ.00., COMO RITUAL RELIGIOSO-CIVIL.

a) Demarcacion conceptual de la religion civil.

La religién sobrenatural, por ejemplo la cristiana, ha
sido tradicionalmente considerada por el poder politico,
como un elemento importante de identidad nacional (“la
espada y la cruz”).

Con el advenimiento del multiculturalismo y de la di-
versidad de religiones, el poder politico ha creado una
suerte de “religion civil”, de obligado cumplimiento para
todos (la Constitucion como “libro sagrado”, las fiestas
civiles, la tumba del soldado desconocido, los rituales,
etc.), como modo de unificar la nacion.

* La historia del término y del concepto de “reli-
gion civil” es reciente. Con los precedentes Maquia-
velo y Hobbes, quizd podriamos partir de los postu-
lados de la Revolucion Francesa y de J. ]J. Rousseau,

los cuales hacen equivalentes “religion civil” y “sociabili-

dad”. Mas adelante, A. Comte habla de “religion positiva” y
de “religion de la humanidad”, mientras que E. Durkheim
afirma que la religién produce “cohesion social”

Pero, la referencia actual a la “religion civil” la en-
contramos en dos trabajos. En 1953, E. Sils y M. Young
publican un ensayo sobre la coronacion de Isabel II, con
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el titulo, The meaning of coronation, afirmando que el
acto de la coronacion y los festejos populares llevados
acabo supusieron “un gran ritual de comunién nacional”.
Es curioso recordar que, mas tarde, aparecen, incluso,
“herejias civiles” a este acto (recuérdese la cancién del
grupo punki “Sex Pistols” para las bodas de plata de Isa-
bel II, Anarchy in U. K.).

Pero, ha sido Robert N. Bellah, con su articulo, Civil
religion in America (1966), que aparece recogido en su
coleccion de ensayos, Beyond belief. Essays on religion
in a posttraditional Word, el que popularizé el término y
el concepto de “religion civil”.

La reiterada alusion a Dios en los discursos de J. F. Ken-
nedy (lo mismo que en los de B. Obama y otros presidentes
), nos lleva a afirmar que existe “un conjunto de creen-
cias, simbolos y rituales” en las instituciones politicas
norteamericanas.

* Podriamos definir la religion civil como: un proceso ri-
tual de religacion histérico-trascendente, mediante el cual,
una comunidad u organizacion se cohesiona, construye su
identidad cultural colectiva y legitima el liderazgo y los va-
lores de convivencia en el marco politico-civil.

Para una mejor comprensidn de la religion civil, aludi-
remos a sus puntos esenciales:

i) La religion civil trata, ante todo, de crear “trascen-
dencia” histérica que abra un futuro para la comunidad.
Si los creyentes tienen como trascendencia mas alla de
la muerte, el paraiso, un activista no creyente puede as-
pirar, incluso con riesgo de perder la vida, a una trascen-
dencia en la “historia”.

ii) La religion civil trata de dar “unidad” a la diver-
sidad. La religion civil aglutinara, bajo una bandera y



una constitucion del estado, a toda la diversidad étnica,
religiosa, etc., de la sociedad.

iii) Existen religiones civiles en las organizaciones
(vg.: empresas), en la nacién (vg.: estado) o, incluso,
globalizadas (vg.: ONU, 11.00., etc.).

iv) En principio, la religién civil no es contraria a la
“religion sagrada”, sino que se nutre de ella. Por eso, el
estilo de religion civil variara, segun la religion sagrada
que tenga de referencia. Ademas del concepto de tras-
cendencia, la religidn civil toma de la religion sagrada el
concepto de “sacralizacion del poder politico y del orden”.

v) La religion civil es mucho mas “ortopraxica” y ri-
tual que “ortodoxa” o doctrinal. Aunque es también, una
religion “de libro” (Constitucion), sin embargo su inter-
pretacion es basicamente juridica y mucho menos dog-
matica.

vi) La religion civil es, eminentemente, ritual partici-
pativa: fiestas oficiales, matrimonios y entierros civiles,
tumba del soldado desconocido, protocolos, afirmacion
de los simbolos, construccién de mitos y de la historia,
nacionalismo, etc.

b) La religidn civil de los 11.00.

Los J1.00. son una “religién civil” mundial. Cada cua-
tro anos, el COI convoca desde su sede permanente
(Lausanne, Suiza) un “concilio” o reuniéon mundial, en
una ciudad previamente elegida como “centro del mun-
do”. El presidente del COI actia como “Pontifex Maxi-
mus”, como supremo tendedor de “puentes” entre los
paises y las culturas, convocando a la “epifania” o pre-
sentacion ritual ante la ciudad elegida y ante el mundo
(urbi et orbi) de la cultura olimpica. Al ser un movimien-
to mundial se hace “catdlico” (katolikés, universal), pero
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a la vez, “urbano” (no se eligen como sedes las capitales
de las naciones, sino las “ciudades elegidas").

La “doctrina del olimpismo” cabe en unos pocos fo-
lios: paz mundial, pedagogia de la juventud a través
del deporte, afirmacién de la humanidad sin lesionar la
diversidad cultural o politica, la competiciéon entendida
como fiesta ludica, el ascetismo y esfuerzo de los que
aspiran a ser héroes, la superacidon continua expresada
en el lema citius, altius, fortius, mas rapido, mas alto,
mas fuerte).

El presidente, los miembros del COI, los jueces no-
minados, etc., se constituyen en una “clerecia” que ha
de trabajar para que el olimpismo “vaya a mas”, sea “re-
conocido por todo el mundo” y, sobre todo, para que la
ciudad anfitriona de los juegos “supere a las anteriores”.

De esta manera, el COI contribuye eficazmente a la
mejora de las ciudades, formando con sus nombres los
hitos del olimpismo moderno.

Los puntos culminantes de la ritualidad olimpica son:

--la ceremonia de inauguracién (verdadera presen-
tacion ante el mundo de la fiesta olimpica de la ciudad
anfitriona).

--las competiciones y el ceremonial de las medallas
(triunfos individuales, pero también los paises de los at-
letas).

--la ceremonia de clausura (fiesta del triunfo olim-
pico y entrega del “testigo olimpico” a la nueva ciudad
anfitriona).

Todo ello, realizado a través de una esmerada y cui-
dadora “ingenieria de rituales”.

INGENIERIA RITUAL DE LAS
CEREMONIAS OLIMPICAS.



Las ceremonias olimpicas se construyen a través de
ingenierias rituales. Por ello, demarcaremos, en primer
lugar, el concepto de rito, para, después, analizar los “ri-
tualemas” mas utilizados en esta ingenieria ritual.

CONCEPTO DE RITO.

Conceptualmente, entendemos por rito: /os actos
pautados en orden a su repeticion, de cuya ejecucion
colectiva se derivan consecuencias de orden simbdlico.

En las instituciones indoeuropeas, el concepto de
“rito” estaba vinculado al concepto juridico de “orden”,
ya que sin los ritos, la sociedad se precipitaria en el caos.

La antropologia ha dado especial relieve al estudio de
los rituales diciendo que son la clave para entender las
sociedades humanas.

En los pueblos “primitivos”, los rituales eran una
“imitacion de Dios” (rememoracidn de la accion creativa
de Dios a través del ritual). De ahi que el ritual fuera
asociado al culto de lo sagrado.

Los rituales, en la actualidad, no son considerados
s6lo como rememoraciones del pasado (tal como puede
ser la celebracion de hechos pretéritos), sino que los ri-
tuales tienen también, capacidad de “anticipacion” (por
ejemplo, el ritual de una peregrinacién o de una mani-
festacion laboral, donde se trata de conquistar el futuro).

De cara a la comprension ritual de los J1.00., pode-
mos referirnos a tres grandes mitos: el “cosmogdnico”
(sobre los origenes), el “soterioldgico” (sobre el tiempo
de camino y lucha) y el “escatoldgico” (sobre la con-
secucién de los fines). En paralelo, podemos distinguir
también, entre ritos cosmogonicos, soterioldgicos y es-
catoldgicos.

a) Rituales de origenes o cosmogodnicos.
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Los rituales cosmogonicos se refieren a los origenes:
sobre todo, al nacimiento y al renacimiento, a la creacion
y recreacion, a la iniciacién y la mutacién.

Entre los rituales cosmogénicos, encontramos a los
que versan sobre la creacién del hombre y del mundo,
y en general, a todo lo que se refiere a la “fundacién”,
la “inauguracion” o la “iniciacion”. Estos ritos cosmogo-
nicos han estado, tradicionalmente, vinculados a la an-
tigua concepcién circular del tiempo (nacer de las aguas
y renacer de las cenizas, como si la naturaleza fuera un
continuo teatro de nacimiento/ muerte/ renacimiento).
En la cosmovisidon agraria, este comenzar y recomen-
zar era referido a los “ciclos circadianos, lunares y es-
tacionales”, presentes en el ciclo de las cosechas. Estos
circuitus temporum “paganos”, fueron abolidos por el
cristianismo, que instaura el “tiempo lineal” irrepetible
de la historia de la salvacidon, donde hay un presente, un
pasado y un futuro (aunque el tiempo se haga “repeti-
ble” a través de la celebracion ritual).

b) Rituales soterioldgicos de competicion.

En el “periodo competitivo” de los 11.00., o periodo
de “pruebas”, el atleta se pone “al limite”: su larga pre-
paracion debera competir con la de los demas candida-
tos, decidiéndose en un tiempo breve pero intenso, el
triunfo o el fracaso.

Los atletas “previamente elegidos”, son sometidos a
un agon (lucha) intenso, en el que pocos triunfan (oro,
plata y bronce). Esta lucha se realiza bajo unas normas
previas y bajo la vigilancia de los jueces. Al final, como
recompensa, diplomas y medallas, podium e himnos na-
cionales. Los triunfadores seran héroes para la juventud
y para su patria. Lo que comenz6é como una selectiva
communitas de iguales, se transforma en la competicion,



en una piramide de un solo vértice, donde se situa el
“héroe” mundial y de su nacion. El atleta victorioso ha
recorrido un largo camino que le ha llevado al triunfo a
través de la preparacion y la fe en la victoria.

El ritual soterioldgico tiene una dimensidon ascética:
el atleta “se redime” a través del “sacrificio” y, en cierto
modo, al hacerse “héroe” se coloca como el lider que
proclama un “el camino” hacia el triunfo, el del esfuerzo
y el sacrificio.

c) El ritual escatolégico de despedida.

El ritual escatoldgico abarca tanto la despedida, como
la celebracién del triunfo, hace referencia a la gestién de
las pérdidas (separacion, muerte, etc.) como “duelos”
(lutos, inversiones, etc.), pero también, al triunfo o con-
denacion en un juicio final, de todo el proceso biografico
o historico.

La pérdida, sobre todo la muerte, es siempre un “des-
orden” que es preciso superar. En el mundo religioso, la
escatologia se refiere a la muerte, al juicio final (con el
resultado negativo del infierno o con el resultado positivo
del paraiso. Pero, el primer paso de la escatologia, siem-
pre ha sido la “superacidon de la muerte” (si no hay vida
mas alla de la muerte, “al desorden no sigue un orden").
Por ello, el culto a los muertos (los entierros son para lo
vivos) significa la apertura de un futuro prometedor

Psicolégicamente, la pérdida de un ser querido es
gestionada por la “elaboracidon del duelo” (luto, fiesta,
sacrificios, etc.). A causa de la “culpabilidad” que expe-
rimenta el que sobrevive, utiliza el “luto”, que no es otra
cosa que acompafar al muerto con otra muerte (“muer-
te simbolica”: vestir de negro, alejarse de la vida social,
etc.) con la cual se equilibra la posicién de ambos y se
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elimina la culpabilidad por sobrevivir. El paso del tiempo
ird disolviendo el luto y restaurando la normalidad.

Pero, la escatologia se refiere, ademas de a la “des-
pedida”, a la celebracion del “triunfo final”, después del
juicio. El triunfo significa haber alcanzado la “misién”,
haber llegado a ser “héroe”, haber sido “agregado” a los
que se salvan. El triunfo significa entrar en la “inmortali-
dad de la historia” (in fine sine fine) y constituir un punto
de referencia para las futuras generaciones.

En los J1.00. se representa “teatralmente” el “des-
orden festivo” de la terminacidn de los juegos. Se trata
de un “funeral de despedida” de la “fiesta olimpica”, del
“adiés” a los que hicieron la olimpiada y a los que la
presenciaron. Han quedado los “héroes” ya consagrados
como tales y ha quedado la ciudad olimpica inscrita en
la historia.

Pero, como en toda trascendencia, los 11.00. no
terminan, porque su “testigo” es entregado a la nueva
ciudad nominada, para que realice los juegos dentro de
cuatro afios. Mientras se apaga el pebetero donde arde
el fuego olimpico, una nueva generacién de atletas co-
mienza su preparacion para la nueva fiesta olimpica..

CONSTRUCCION RITUAL DE LAS

CEREMONIAS OLIMPICAS.

La Carta Olimpica establece los aspectos esenciales
de la estructura de las ceremonias olimpicas. No obstan-
te, a lo largo de la historia de los juegos, se han ido pro-
duciendo notables incorporaciones de rituales. Desde la
sencillez de los Juegos de Atenas (1896) hasta nuestros
dias, donde la television ha representado un considera-
ble impacto de mundializaciéon, los cambios y el enrique-
cimiento ritual han sido importantes.



Esta ingenieria ritual que cada ciudad olimpica an-
fitriona redefine y perfecciona, responde a las “formas
estéticas del ethos burocratico” al que nos hemos re-
ferido anteriormente. Esta ingenieria ritual, de elevado
coste econdmico, suele ser encargada a empresas de
publicidad, las cuales consultan a expertos en comuni-
cacion (antropologos, psicélogos, socidlogos, historiado-
res, etc.).

Sin duda alguna, los organizadores de los 11.00. de
Rio de Janeiro (2016) crearan nuevas formas “estéticas”,
sobre todo para construir las ceremonias de apertura y
clausura. No obstante, tomando como referencia las ul-
timas celebraciones olimpicas, proponemos algunas re-
flexiones que puedan ser Utiles en la construccion de la
ingenieria ritual de esta efeméride de Rio’16.

Debemos partir del hecho de que la celebracién de
los J1.00., esta vertebrada por tres unidades rituales di-
ferenciadas:

--la ceremonia de apertura (de una duracién de unas
tres horas, aproximadamente).

--la competicién olimpica (de una duracién de varios
dias).

--la ceremonia de clausura (de una duracién de hora
y media, aproximadamente).

que podemos construir a través de rituales cosmogoé-
nicos, soterioldgicos y escatoldgicos, respectivamente.

LA CEREMONIA DE APERTURA.

El modelo actual de la ceremonia inaugural de los
J1.00. se consolida a partir de los 11.00. de Seul (1988),
siendo la ceremonia que requiere de mas esfuerzo de in-
genieria ritual y de mas inversidon econémica. Los media,
especialmente la television, han contribuido a transfor-
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marla en la “carta de presentacion de los juegos” a todo
el mundo. De su realizacion depende, en gran parte, la
imagen que de los juegos y de la ciudad que los organi-
za, tendra el mundo, como sucedié con el gran impacto
que supuso la ceremonia inaugural de los juegos de Pe-
kin (2008).

Podemos distinguir en la ceremonia de apertura cinco
partes:

--Entrada de la presidencia y presentacion de la ciudad.

--Desfile de los deportistas.

--Liturgia de la palabra.

--Entronizacién del fuego.

--Fiesta de despedida.

con una duracidn aproximada de tres horas.

En otro trabajo, comparé la ceremonia de apertura
de los 11.00. de Barcelona (1992) con la celebracion li-
turgica de una misa catodlica, probablemente, porque a
causa de la tradicién religiosa europea, los organizado-
res, consciente o inconscientemente, se inspiraron en
ella (las ceremonias de “religion civil® se inspiran en la
“religién sagrada" que les sirve de referencia). Pero, es
evidente, que cada tradicion cultural posee un esquema
propio como referencia, a la hora de construir sus cere-
monias.

De todas las maneras y quizd como esquema de “reli-
gion civil”, podrian darse en Rio de Janeiro (2016), estos
rituales:

* Entrada del "Presidente-oficiante y presentacion
ante el mundo de la ciudad y nacion anfitrionas de los
JJ.00. (duracién aproximada, 50 minutos).

La entrada al palco presidencial del Jefe de Estado
(oficiante) al son del himno nacional, calidamente acogi-
do por los asistentes al estadio, abre los juegos.



Seguidamente, una presentacion “coreografica” (bai-
larines, escenificacion del folclore, etc.) sobre la historia,
la cultura y las gentes de Brasil, recordaran a todo el
mundo, que los 11.00. se celebran en Rio/ Brasil.

Es muy importante que esta presentacion “estética
(“dramatizada, condensada y simbolizada”) de la per-
sonalidad historica, cultural y social de Brasil, esté muy
bien trabajada coreograficamente, para que se “comuni-
que” la afirmacién de la unidad nacional y se ofrezca de
Brasil una imagen joven y dinamica, alegre y empren-
dedora.

Ademas, en esta imagen de Brasil van a verse, de
algun modo, representados los pueblos sudamericanos
(pueblos emergentes), tan diferentes en muchos aspec-
tos de los pueblos norteamericanos (pueblos dominan-
tes) en la geografia de América. El triunfo de Brasil sera
también el triunfo de estos paises emergentes en su lu-
cha por su identidad y autonomia.

* Desfile de los deportistas de las diversas naciones
participantes. (90 minutos).

Esta ceremonia simboliza la “larga marcha” (al igual
gue la antorcha olimpica) de los paises participantes ha-
cia la ciudad anfitriona. Se trata de un “ritual de antici-
pacién” en el que se recorre ritualmente el camino del
triunfo. Es como una “peregrinacién” propia de los ritua-
les liturgicos, que da acceso al lugar del agon (sacrificio
y lucha). Se trata del momento en que todos los paises
“son iguales” (communitas participativa), pues aun no
ha comenzado la “competicién”.

Inaugurara el desfile la delegaciéon de Grecia (pais
fundador) y lo cerrara la delegacién de Brasil (pais an-
fitridn).

”
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La presentacion sucesiva de las delegaciones nacio-
nales participantes, encabezadas por sus banderas, pa-
rece muy larga (unos 90 minutos), sin embargo, es se-
guida con interés (todo el mundo espera ver desfilar a su
pais) y de hecho suele ser retransmitida en su integridad
por gran nimero de cadenas de TV y de radio.

* Liturgia de la palabra e izado de la bandera. (10
minutos).

Los parlamentos, como “liturgia de la palabra” co-
rresponderan al “alcalde de Rio de Janeiro” (como titular
de la ciudad anfitriona), al “presidente del COI” (como
maxima autoridad olimpica) y al “Jefe del Estado” (como
maxima autoridad de la nacién, que declara inaugurados
los 11.00.).

Los 11.00., como hemos afirmado, son una ceremo-
nia “ortopraxica”, eminentemente “ritual-estética”, por lo
que, a cada discurso deberia darse una extension maxi-
ma de tres minutos. Deberan ser pronunciados, al menos
en parte, en francés (lengua oficial del COI) y en portu-
gués (lengua oficial de los 11.00. de Rio), anadiéndose
algunos parrafos en inglés y espafiol, dada la internacio-
nalidad de ambas lenguas en el continente americano.

Hay que huir de cualquier intento de prolongar los
discursos, pues su extension dafiaria gravemente la di-
namica ritual de los juegos.

La bandera olimpica entrara en el estadio portada
por seis atletas. Después de dar una vuelta, es izada
mientras se canta el himno olimpico. También entran las
banderas de todas las olimpiadas anteriores (tres seran
blancas, en recuerdo a las tres olimpiadas anuladas por
la guerra, en 1916, 1940 y 1944), que son también iza-
das.



Como hemos apuntado, la liturgia de la palabra debe
ser sobria (la palabra cede el puesto al gesto ritual), su-
primiendo todo contenido doctrinal que no sea asumible
por todos.

* Entronizacion del fuego olimpico. (30 minutos).

El fuego olimpico (antorcha) es traido desde Grecia
por atletas, recorriendo en relevos diversas ciudades del
mundo. El dltimo relevo es el que corresponde a la en-
trada en el estadio olimpico, donde entre aplausos da
una vuelta completa.

Seguidamente, se enciende el pebetero (una suer-
te de caliz), para que su llama esté presente durante
la celebracion de los juegos. La entronizacion del fuego
representa uno de los momentos culminantes de la cere-
monia de apertura.

El olimpismo nacié en Grecia y su restauracion ha
contribuido a “mantener el fuego”. La “larga marcha” del
fuego a través de los relevos, donde cada atleta entrega
el “testigo” al siguiente portador, representa el vinculo
intergeneracional, representado por las sucesivas ciuda-
des sedes olimpicas.

En esta “liturgia sacramental”, a diferencia de la cris-
tiana, basada en los productos mediterraneos (pan, vino
y aceite), el fuego ha sustituido al pan y el vino y tampo-
co se hace referencia al aceite, simbolo olimpico antiguo
de la lucha (confirmacién y uncion de los enfermos, en
la liturgia catdlica). El fuego se refiere al alumbramiento
y calor de un “renacer festivo”, presente ampliamente
en la tradicién cultural occidental. La “consagracion® se
realiza en el cdliz-pebetero, lo que otorga profundidad
sacramental a esta celebracidn civil olimpica. Es como un
“cirio pascual” que ilumina el camino de la vida, en este
caso, de la competicidn.
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Este “fuego sagrado” permanece durante los juegos,
como la llama permanente ante la tumba del soldado
desconocido.

A continuacidn, un atleta y un juez, en nombre de sus
compafieros, pronuncian un juramento olimpico, prome-
tiendo limpieza y justicia en los juegos.

* Fiesta de terminacion de la ceremonia de apertura.
(15 minutos, aproximadamente).

Después del “sacrificio” de los atletas portadores del
fuego olimpico y de la “consagracién del fuego”, un canto
comun (que puede ser popular) cierra la liturgia.

La alegria compartida de todos los presentes estalla
en el estruendo de los coloristas fuegos artificiales. El
entusiasmo popular de los asistentes y de la ciudad anfi-
triona debe ir paralelo al reconocimiento de los millones
de televidentes de que la ceremonia de apertura (pre-
sentacion de los J1.00. de la ciudad de Rio y del “nuevo
Brasil") ha sido un éxito.

CEREMONIAS DE COMPETICION.

* Para las ceremonias de competicion, la normativa
estd ya prescrita con todo detalle por el COI y suelen
variar muy poco en las sucesivas celebraciones de los
juegos.

La mayoria de las competiciones se realizan en las
“subsedes olimpicas”, no muy distantes del centro olim-
pico (estadio), reservando las méas representativas para
el estadio olimpico central. Es conveniente, edificar los
“estadios de las subsedes” en lugares que puedan ser
utilizados después de los juegos, ya que proceder a su
demolicidon tiene el doble coste de construirlos y derri-
barlos, ademas de privar a la poblacion de su utilizacion.



* En las diferentes competiciones, dado el nimero de
participantes, se realizan selecciones previas, quedando
un numero reducido de atletas para realizar la competi-
cion final.

La eliminacién inicial comporta un cierto fracaso para
los atletas que se han preparado durante bastante tiem-
po y no pueden acceder a la competicion final, que suele
ser la mas presenciada y “televisada”.

En la competicion final, ademas de algunas “certifi-
caciones”, obtienen calificacion de “héroes” los tres pri-
meros, los cuales suben al triple podium, recibiendo las
medallas de oro, plata y bronce, mientras suenan los
himnos de sus paises y se izan sus banderas.

* Cada dia de las olimpiadas, los media publican
el “medallero”, o nimero de medallas de oro, plata y
bronce que gana cada pais. Generalmente, los grandes
paises invierten mucho dinero en la seleccién y prepa-
racion de sus atletas, porque la obtencidon de medallas
comporta prestigio internacional. La lista final de trofeos
obtenidos, sobre todo “de oro”, ennoblece a los paises
que la encabezan. El pais anfitrién aspira a conseguir un
numero “razonable” de medallas, que se una al prestigio
por la adecuada organizacién de los juegos.

* La labor de los “jueces deportivos” es fundamental.
Aunque los medidores electrénicos ayudan mucho en la
imparcialidad de las decisiones, no obstante, la labor de
los jueces es decisiva a la hora de “descalificar”, “pun-
tuar”, etc., determinadas actuaciones atléticas. Algunas
veces, se acusa a ciertos jueces de parcialidad, de favo-
recer a las naciones poderosas, lo que enturbia el clima
de los juegos. Para evitar esto, el COI selecciona con-
venientemente a los jueces por su capacidad técnica y
renombre, los hace proceder de los mas diversos paises,

521

522

promoviendo ademas, sobre todo en las competiciones
mas sujetas a la “estimacién subjetiva”, las puntuaciones
colegiadas .

* Mencion especial merece el control “antidopaje”.
Los atletas “dopados” con sustancias prohibidas son se-
veramente sancionados, ya que afean y deslegitiman los
J1.00.

En la lucha por superar las marcas se utilizan toda
suerte de estrategias (por ejemplo, realizar la prepara-
cion en zonas de altura, motivacion psicoldgica coerci-
tiva, ingesta de sustancias quimicas, etc.), algunas de
ellas toleradas y otras, expresamente prohibidas.

La lucha del COI contra el dopaje es radical y esto lo
saben los paises participantes.

LA CEREMONIA DE CLAUSURA.

La ceremonia de clausura de los J1.00. suele tener un
“tono menor” y alcanza una duracion de hora y media,
aproximadamente, dependiendo su mayor duracion de la
prolongacién de la fiesta final.

---Las competiciones ya han tenido lugar y muchas
delegaciones no han tenido medallas por lo que suelen
abandonar el espacio olimpico. Quedan los atletas del
pais organizador, los triunfadores y algunos represen-
tantes de las delegaciones. A pesar de que no estan pre-
sentes todos los que participaron en el desfile inicial, no
obstante, estas ceremonias de clausura deben ser cui-
dadas en su programacion y ejecucion ritual con todo el
esmero posible, porque, a menudo, da la impresion de
que estas ceremonias de clausura no han sido tan “tra-
bajadas” como las de la ceremonia de apertura, por lo
que se presentan desvertebradas, como una mera yux-
taposicion de encuadres rituales, un tanto desconexos.



---También, se detecta un considerable cansancio en-
tre los organizadores, debido a la tensién enorme que
supone:

--garantizar la seguridad frente a grupos terroristas
que quieren aprovechar el “espectaculo” para obtener
notoriedad y protagonismo mediatico,

--evitar la descoordinacién en la ciudad olimpica, ha-
ciendo que funciones los servicios varios, tanto en las
zonas residenciales de los atletas, jueces, etc., como en
las zonas de competicion,

--atender a los medios de comunicacién y promover
una “buena imagen” de los juegos, procurando una in-
formacion “pronta y clara”, lo mas positiva posible, dan-
do, a veces, la impresion de que quieren que todo acaba
ya, cuanto antes.

Pero, si la ceremonia de apertura ha sido excelente,
si se han logrado superar marcas, si la seguridad ha sido
perfecta, si los servicios han funcionado, etc., no apare-
cera la critica y la sensacidn de fracaso que tanto temen
los organizadores.

---Culturalmente, la ceremonia de clausura tiene una
componente “escatoldgica”. Por una parte, se celebra el
“ritual de pérdida”, que comporta su elaboracién de due-
lo y hasta su luto; pero por otra parte, se hacen presen-
tes los rituales escatoldgicos del “triunfo” y de la “resu-
rreccion” de los juegos en otra sede olimpica, pasados
cuatro afos.

No debe olvidarse que “los entierros son para los vi-
vos” y que sirven, por una parte, para elaborar el duelo
por la pérdida; pero por otra, para reafirmar la trascen-
dencia en un “mas allad” historico.
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--De cara a una ingenieria ritual, podrian construirse,
en Rio’16, estas ceremonias de clausura olimpica, mas
0 menos asi:

--Introduccion a la despedida.

--Ceremonia del relevo.

--Liturgia de la extincion del fuego.

--Ceremonias de entierro, caos e inversion.

--Fiesta final.

* Introduccién a la despedida. (20 minutos, aproxi-
madamente).

--Entrada del Jefe del Estado en el estadio, al son
del himno nacional. Los asistentes se ponen en pie y
aplauden.

--Breve parlamento (5 minutos) del Alcalde de Rio de
Janeiro, de saludo y bienvenida, de agradecimientos y de
alegria por el éxito.

--Cantos y danzas de despedida (15 minutos).

* Ceremonia del relevo. (25 minutos, aproximada-
mente).

--Breve parlamento del Presidente del COI (5 minu-
tos), de saludo, agradecimiento. Presentacion de la nue-
va ciudad anfitriona de los juegos.

--Una procesion de atletas de los diversos paises,
precedidos de la bandera de Grecia, dan la vuelta al es-
tadio como forma de despedida y se colocan al lado del
Presidente del COI.

--Entrega solemne de la bandera olimpica por el Pre-
sidente del COI conjuntamente con el alcalde de la ciu-
dad anfitriona, al alcalde de la nueva sede de los 11.00.

El alcalde receptor ondea, en el centro del estadio, la
bandera, acompafado de un grupo folclérico representa-
tivo del pais receptor.




* Liturgia de la extincion del fuego. (25 minutos).

Se extingue el fuego, como se apaga la llama de la
vida.

--Danza de duelo acompafiando la lenta extincién del
fuego en el pebetero.

--La musica (podria ser un fragmento del primer mo-
vimiento de la 52 Sinfonia de Mahler) acompafia a los
asistentes en su duelo.

--En los juegos de Barcelona’92, la mascota de los
juegos (Cobi), en un barquito de papel, subia hacia el
cielo, navegando hacia la eternidad. Tuvo un gran efecto
plastico.

También pueden soltarse palomas blancas, que suban
hacia arriba.

* Ceremonia de entierro, caos e inversion. (20 mi-
nutos)

Finalizado el duelo, comienzan el caos y la inversion.
Luces tenues representando la oscuridad del dolor.

--Representacion del fuego del caos.

Danza de antorchas, fuego que consume el tiempo (y
las cosas) del pasado.

--Baile de mascaras representando las tinieblas de la
mente, del sufrimiento, de las pérdidas.

Inversion psicoldgica: risas frente al dolor, etc.

* Fiesta final . (30 minutos).

La fiesta final da luz y alegria a la nueva vida. Luz
total, iluminacién de fiesta.

--El alcalde de la ciudad invita al baile y a la alegria,
por el triunfo.

--Tocan un conjunto de orquestas, musica de fiesta.
Los participantes saltan al centro del estadio y bailan.

--Un gran estruendo de fuegos artificiales llena de so-
nido la fiesta colectiva.
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A MODO DE CONCLUSION.

En unas pocas paginas he intentado resumir el proce-
so de ingenieria ritual en la construccion de las ceremo-
nias de los J1.00. a celebrar en Rio de Janeiro (2016),
cuya explicacién, evidentemente, requiere una mayor
extension.

En primer lugar, Brasil se encuentra en un momento
importante de su historia, a punto de dar un gran paso
en su desarrollo como nacion. Estos 11.00. pueden ser la
ocasion de “presentar al mundo” el “Brasil emergente”.

En segundo lugar, las gentes de Brasil expresan su
vida a través de “formas de fiesta”, lo que constituye un
rasgo de su “latinoamericanidad”, pero esto no es obs-
taculo para su laboriosidad y desarrollo. Al analizar la
estructura de la fiesta brasilera, sobre todo del carnaval,
hemos puesto de manifiesto como, los estados “transmi-
ten su ethos burocratico”, afirmando la unidad, identidad
y futuro de la nacidn. Este ethos burocratico que ha ope-
rado en algunas ocasiones y en determinados lugares,
de una manera dictatorial, puede ser utilizado de una
manera democratica. A través de una “estética” y de una
“ritualidad”, mucho mas “ortopraxica” que “ortodoxa”, es
posible que el pueblo brasilefio “exprese y exhiba” tanto
su alegria de vivir, como su voluntad de desarrollo social.

En tercer lugar, los ]1.00. constituyen una competi-
cion ludica para la juventud y transmiten pedagdgica-
mente valores como el sacrificio y el esfuerzo, el didlogo
y la paz entre los pueblos, el encuentro de las culturas
particulares en un acto cultural comun.

Se trata de una ocasion Unica para poner de manifies-
to la importancia de la formacién de la nueva generacién
de jévenes brasilefios en la construccién del nuevo Brasil
emergente.



CULTURA ORGANIZACIONAL.
UN CONTRASTE ENTRE
ANTROPOLOGIA'Y

ADMINISTRACION




Hace algo mas de tres décadas se inicié una relacion
entre la Administracion y la Antropologia que aun hoy es
motivo de entusiastas adhesiones, aunque también de
agrias criticas. Esta relacién se origind en una busqueda
desesperada de los tedricos de la primera ante la crisis
energética de los 70’s que puso en desventaja competi-
tiva a las grandes industrias de los paises mas desarro-
llados de la época.

Ademas de la Antropologia, la Administraciéon se ha
formado a partir de un profuso entramado de saberes,
ciencias y disciplinas, pero mal podria reclamarse inter-
disciplinaria. Sus primeros balbuceos tedricos se dieron
a partir de la intervencién de las instituciones religiosas
protestante y catdlica (el llamado ‘Mejoramiento Indus-
trial’, Barley y Kunda, 1995) en su afan de humanizar las
condiciones laborales (y de paso alejar el fantasma del
comunismo de las fabricas) tan deterioradas desde la
Revolucién Industrial. De otro lado, los patriarcas de la
economia como Smith, Ricardo, Marx, entre otros (Or-
merod, 1995, p: 23), sentaron las bases conceptuales
de la presencia de la empresa en el funcionamiento eco-
némico de la sociedad. El nacimiento formal de la admi-
nistracion como cuerpo disciplinar se hizo a partir de la
Ingenieria con Taylor, Fayol y sus seguidores. La Psicolo-
gia y posteriormente la Sociologia, contribuyeron a dar
el enorme salto cualitativo que significd la aparicion de
la Escuela de las Relaciones Humanas iniciada por Elton
Mayo hacia los afios veinte del siglo XX. La Sociologia
comprensiva de Weber ya habia aportado la conceptuali-
zacion del fendmeno burocratico que se generalizaba en
el mundo desde la Revolucion Industrial. Hacia los anos
cuarenta del siglo anterior, la Teoria General de Sistemas
de Bertalanfy, incubada en la Biologia, hizo su exitoso
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ingreso a la disciplina, mientras los afios sesenta mar-
caron el auge de los métodos cuantitativos (estadistica,
investigacidon de operaciones, modelizacidn) afianzando
en la Administracién, como suele suceder cuando se re-
curre a las matematicas, la conviccion de estar haciendo
ciencia. Y finalmente, y como ya se anticipd, a partir de
los afios 70, después de la crisis del petréleo y el ascenso
del Japén como potencia industrial, la Antropologia pres-
to las bases conceptuales para la adopcion del concepto
de “cultura de empresa”, interpretado por los teoricos
estadounidenses como el secreto tras el éxito del pais
oriental.

No obstante este largo pedigri polidisciplinar, la Ad-
ministraciéon no ha sido propiamente interdisciplinaria,
pues el principio fundamental de su mirada hacia afuera
ha sido la toma pragmatica y ecléctica de conceptos e
instrumentos de otras ciencias, incluso forzando o tergi-
versando su sentido original, para ponerlas al servicio de
una sola finalidad que se niega tozudamente a revisar a
la luz de las constataciones de esas ciencias tributarias.

Hasta aqui podria dejarse, a modo de provocacion,
estas afirmaciones que mas adelantes se pretendera
sustentar.

MARCO PARADIGMATICO.

Antes de tal sustentacion, es importante sefialar el
marco conceptual que constituira el trasfondo filoséfico
o paradigmatico desde el cual se haran las interpretacio-
nes anunciadas, en particular con respecto a la antropo-
logia y al concepto de cultura organizacional.

EL RETORNO A LOS FUNDAMENTOS.



El Grupo Humanismo y Gestion de Montreal al que
pertenece este autor -y la perspectiva radical humanista
que dicho grupo profesa- aboga por una deconstruccion
(en sentido derridiano) del pensamiento administrativo
y propende por hacer un alto en el camino pragmatico e
instrumental de la Administracién y buscar un retorno a
las ciencias y saberes que han servido de fundamento a
las prescripciones y modas administrativas actuales, con
el fin de revisar la coherencia y solidez de los citados prés-
tamos disciplinarios, a la luz de una vision comprensiva
del hombre. Lo anterior implicaria un cambio radical en
la Administracién con respecto a su intension tradicio-
nal de hacer del hombre “un recurso” mas productivo o
rentable, para llegar a una vision mas sustancial, que al
menos intente comprender, de manera dialéctica y con-
ciliadora, tanto las exigencias de eficiencia de la empre-
sa, como los imperativos de realizacién y reconocimiento
derivados de la naturaleza humana.

El debate epistemoldgico que ha de darse al llegar al
fondo de la deconstruccion del saber administrativo sera
también necesariamente interdisciplinario, pues ninguna
disciplina o ciencia dedicada al estudio del hombre, por
vasta y legitima que sea, podra aprehender en su siste-
ma de conocimiento la complejidad de la esencia de lo
humano.

Para que haya una verdadera interdisciplinariedad, es
necesario abrir el encierro disciplinario, que no ha per-
mitido a la administracion cuestionar la racionalidad de
sus fines, ni someter a escrutinio la justificacion a prio-
ri de los medios para lograrlos. Como dice Hans-Georg
Gadamer (1993, p. 19), “'racional’ significa mas bien el
hallazgo de los medios adecuados a fines dados, sin que
la racionalidad misma de estos fines esté comprobada”,
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expresion que bien podria dar una idea del caracter her-
mético de los fines de la administracion y de la empresa.

Sin embargo, un conocimiento interdisciplinario del
hombre no es algo obvio o facil de concretar para funda-
mentar la teoria administrativa. Es necesario elegir en-
tre multiples saberes que, a su vez, conjugan diversas
tendencias. Alli radica el problema —en el fondo esto es
lo que implica el cambio paradigmatico en la adminis-
tracion del que se viene hablando—, en el criterio con
el cual se hacen tales elecciones y la intencionalidad del
tedrico —manifiesta o no— al hacerlas. El criterio funda-
mental de la perspectiva que aqui se profesa es acoger-
se a aquellas vertientes epistemoldgicas de las ciencias
humanas que estan mas interesadas en el conocimiento
comprensivo de la naturaleza humana, en contraposicion
a las corrientes positivistas o explicativas de las ciencias
sociales, que imitan el proceder cientifico de las cien-
cias naturales. Estas corrientes positivistas se ven obli-
gadas, en primer lugar, a intentar asemejar su objeto de
estudio —el hombre— a aquel de las ciencias naturales
que es, en esencia, estable y predecible, desconociendo
que la naturaleza del hombre es, precisamente, la de
ser ambiguo, complejo y paradéjico. El cientifico social
positivista debe, en este caso, asemejar el hombre a los
objetos estables y predecibles de las ciencias exactas,
reduciendo su naturaleza a lo que en él es estable, pre-
decible y cuantificable. Debe eliminar todo lo que no es
observable y descriptible en términos objetivos, y omitir
las referencias a estados subjetivos o internos, aunque,
bien se sabe, éstos constituyen una parte fundamental
de la esencia de lo humano. En este intento por adap-
tar el hombre al método cientifico, se desnaturaliza al
verdadero hombre, para hacer de él una construccion



conveniente para efectos de cuantificacion, clasificacidn
y prediccidn, a costa de las diferencias individuales y cul-
turales, y la gran riqueza de posibilidades de la conducta
humana.

La segunda caracteristica de estas corrientes positi-
vistas, tiene que ver con la suposicion de que existen
equilibrios o estados individuales o sociales “normales”
o convenientes y, por consiguiente, la funcion de las
ciencias sociales es corregir las desviaciones y dar ele-
mentos a los interventores sociales (lideres, terapeutas,
consultores, entre otros) para readaptar a individuos y
grupos a la situacion deseable. Tal es la visién de las
corrientes funcionalistas y conductistas (behavioristas),
cuya preocupacion no es tanto entender el proceso de la
conducta humana, social o psicoldgica respectivamente,
sino encauzarlo hacia la supuesta normalidad.

En resumen, la postura comprensiva que se propone
aqui pone en suspenso los desarrollos tedricos tradicio-
nales de la administracién, y asume una nueva busque-
da en las ciencias que se ocupan del ser humano, con
el animo de proponer la construccion de nuevas bases,
realmente humanistas.

El taylorismo: una escisidén fundacional

La administraciéon nacié como disciplina a partir del
desconocimiento y la consecuente fragmentacion de la
naturaleza humana frente a su trabajo. Esta afirmacion
contundente quiere expresar que, a partir de la Revo-
lucidon Industrial en la practica empresarial, y después
con Frederick W. Taylor en la sistematizacion posterior
de un cuerpo de conocimiento que él llamé Management
Cientifico, la Administracién operdé en la concepcién del
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ser humano una escisién fundacional (Mufioz, 2002b, p.
10), en la que la divisidon del trabajo fue llevada a su
expresion mas radical: sélo unos pocos hombres estan
llamados a pensar, y otros, la mayoria, estan destinados
simplemente a ejecutar lo concebido por los primeros. Es
una escisién de pensamiento y accién en el hombre. A lo
largo de toda la produccion académica tradicional resul-
ta clara la deshumanizacién y alienacién en el trabajo,
favorecida por la teoria administrativa y el voluntarismo
gerencial, es decir, por el supuesto de que los deseos
y acciones del dirigente o del lider heroico son el Unico
factor que define el ser y el quehacer de la empresa.
Es frecuente la critica en corrientes alternativas al main
stream de la Administracion, al desconocimiento del de-
recho del dirigido a la palabra y a la expresion de su
pensamiento, causado por el peso de identidades o “cul-
turas” artificiales, disefadas como dispositivos coadyu-
vantes en el logro de los objetivos de productividad y
rentabilidad de la empresa.

En sintesis, desde sus comienzos, la dinamica de crea-
cién del conocimiento administrativo ha estado marcada
por la elaboracion de prescripciones, modas o modelos,
que fundamentalmente ensefian al dirigente la manera
de orientar las decisiones y acciones de la empresa, y de
lograr la obediencia y el compromiso del dirigido en el
alcance de metas y planes por él concebidos.

EL CONTEXTO ESPACIO-TEMPORAL.

El problema de la escasas o nulas referencias al con-
texto social y a la historia por parte del conocimiento
administrativo ha sido practicamente una constante de
su desarrollo, y una caracteristica responsable de no
pocos fracasos y criticas dirigidas a la disciplina. Mien-



tras en otras disciplinas y ciencias el avance cientifico ha
sido acumulativo, en la Administracion, por el contra-
rio, ha progresado en segun una dinamica de sucesion
y sustitucion, es decir, cada nueva teoria o instrumento
descalifica los anteriores y propone una nueva forma de
gerenciar la empresa y sus recursos. Esta es la Iégica de
las “modas administrativas”, que por lo general rechaza
a sus predecesoras, y ademas desconoce todo modo, es-
tilo, método o modelo que la empresa haya utilizado en
el pasado. Su vision es ahistérica y, adicionalmente, su
pretension de universalidad la hace ciega a lo particular,
lo local y lo cultural.

Para aspirar a esa aplicabilidad y validez descontex-
tualizada y atemporal, es necesario que la Administra-
cion elabore su conocimiento en niveles de abstraccién y
reduccion que necesariamente van en detrimento de la
complejidad y diversidad de las situaciones de gestion
en el mundo. Por tal razén, la utilizacion acritica e inge-
nua —en especial en paises como los latinoamericanos,
con una identidad cultural sin el arraigo suficiente para
discernir y contextualizar las corrientes y tendencias uni-
versales— genera en las organizaciones mas fracasos y
estragos que beneficios y bienestar.

Entonces, como parte del marco filosoéfico de este es-
tudio, se asume que en la accion humana en el medio
organizacional no existen fendmenos puros, incontami-
nados y suspendidos en el tiempo que no merezcan una
mirada histérica y contextualizada. El hombre es por na-
turaleza un ser historico y cultural particular, y no puede
hacerse caso omiso de su circunstancia en aras de una
abstraccion y universalidad supuestamente cientificas.

Hasta aqui, pues, el trasfondo filoséfico que funda-
mentara la revisiéon del concepto de cultura organizacio-
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nal en la teoria administrativa. En primera instancia, se
buscard sondear diversos escritos de la administracion
tradicional, para establecer la concepcién que se escon-
de en sus prescripciones y literatura acerca de ambos
fendmenos. Posteriormente, se tratara de contrastarlos
con concepciones comprensivas, fundadas en la postura
epistemoldgica antes indicada.

LA “ViA CORTA” Y LA “ViA LARGA” ENTRE

ANTROPOLOGIA Y ADMINISTRACION.

Paul Ricoeur (2008) suele referirse a la via corta y a la
via larga cuando trata de mostrar, en el ambiguo mundo
de las interpretaciones, dos formas posibles pero radi-
calmente diferentes de derivar de un concepto o campo
conceptual a otro. La primera, al decir de Navarro Cor-
dén (en Muguerza et al, 2000, p. 132), es un “instalarse
de golpe”, mientras la segunda, estad mediatizada por la
semantica y la reflexion. Cabe advertir que el propdsito
de Ricoeur no era sefalar el camino seguido por el con-
cepto de cultura de la Antropologia a la Administracion,
sino “fundar la hermenéutica en la fenomenologia”. Sin
embargo, se toma prestada aqui la figura, para, de ma-
nera analoga, sefialar dos maneras posibles de conectar
las dos disciplinas de que se ocupa esta ponencia, en
torno al concepto de cultura organizacional.



Ciencia Social Comprensidn
(Antropologia) de
lo humano
Via corta Administracion Vin larga
(Culiera organizacional)
Figura 1

Las vias del concepto Cultura Organizacional de la antropologia
a la Administracion.

LA ViA CORTA.

Como se aprecia en la figura 1, una instalacion de
golpe del concepto de cultura organizacional en la ad-
ministracion no pasa por comprender el fenémeno de la
cultura en la naturaleza social del hombre sino que bus-
ca trasladar solamente sus efectos en la cohesién social
de una sociedad a una organizacién. Los tedricos de la
administracién, al observar el modo de trabajar y pro-
ducir de los japoneses y sus extraordinarios resultados
en materia de productividad y competitividad, dedujeron
que las fuertes culturas que ese pueblo desarrollaba en
sus empresas eran la causa de su éxito; prescribieron en
consecuencia, sin mediar comprension del fendmeno en
lo social, que lo que deberia hacerse en toda empresa,
en todo contexto, era “crear” culturas fuertes y cohesi-
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vas orientadas a reforzar los objetivos estratégicos de la
organizacion.

No captaron en sus observaciones que en realidad el
pueblo japonés ha sido por siglos asi y que solo se es-
taban comportando consecuentemente en ese como en
otros espacios sociales insertos en su cultura. La pres-
cripcién o “receta” derivada de tal observacién constitu-
ye una generalizacién indebida y efectista, es decir, que
pretende causar el impacto observado en la empresa
japonesa sin ocuparse del proceso social por el cual los
miembros de esa cultura llegaron histéricamente a ser
de tal manera.

Desde la perspectiva de este escrito, en todo pro-
ceso social existe una gran recursividad o circularidad
entre sus insumos y sus resultados; es decir que en un
momento dado de un proceso social, el producto pasa
a ser parte de las condiciones de partida (los insumos)
en la continuacion del proceso. Por ejemplo, un acuerdo
logrado en un grupo de trabajo, o el surgimiento de un
conflicto entre sus miembros, condicionara en adelante
a los individuos y sus relaciones, y necesariamente sera
un determinante en las acciones posteriores. También
vemos circularidad en el fendmeno de la creacion de cul-
tura, pues la interaccidon humana en un contexto y una
circunstancia especificos producen y reproducen lo que
podria denominarse el sistema de representaciones de
un grupo social determinado; y ese sistema pasa a la
vez a constituirse en un contexto y una circunstancia que
condicionara las interacciones en el futuro.

La Administracion hace caso omiso de esta comple-
jidad y acude a las diferentes ciencias sociales (en este
caso la antropologia), en busca de instrumentos que le
ayuden a justificar su racionalidad instrumental, rom-



piendo la circularidad del fenémeno e instaurando una
Iégica lineal en su lugar: el disefio y posterior instau-
racion en la mente de los empleados y trabajadores de
los valores y conductas deseados para el logro de los
objetivos buscados.

De tal manera, la Administracion ignora los procesos
que se desarrollan en el medio social y que generan un
fendmeno especifico, para simularlos de forma artificial e
insertarlos de un modo mecanico en las dinamicas socia-
les, para ponerlos al servicio de un fin econémico o téc-
nico determinado. Sin embargo, con independencia de
que se logren los objetivos propuestos o que los subor-
dinados parezcan interiorizar el sistema de valores (algo
que puede depender de otros factores, como la amenaza
permanente y velada de ser excluido si no se acogen a
la “cultura organizacional”), la Administracion se engafia
como sistema de conocimiento, pues no crea un sistema
de valores o representaciones, menos aun una cultura,
sino una instruccién velada o edulcorada que tiene su
garantia mas efectiva de cumplimiento en el esquema
conductista del estimulo (premio/castigo) y respuesta.
Este tipo de visidon pretende mostrar una actitud supues-
tamente “interdisciplinaria” de la administracion, a partir
de la tergiversacion de la recursividad de los fendmenos
sociales. A continuacidn se mostrara, con algunos ejem-
plos de autores tradicionales, como los préstamos teori-
cos que configuran la Administracion siguen esta logica.

En el origen del boom de la cultura de empresa se
encuentran libros como los de William Ouchi (1981), Te-
rrence Deal y Allan Kennedy (1982), y Thomas Peters
y Robert Waterman (1982),1% entre otros, aparecidos a

105. Después de su lanzamiento en 1982, el libro En busca de la excelen-
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finales de los afos setenta, aunque los primeros esbozos
tedricos sobre el tema podran sondearse mucho antes
en la literatura (Aktouf, 2002, pp. 62-89). Todos ellos
identificaban una relacion de causalidad directa entre la
manipulacién artificiosa de la cultura organizacional con
la eficiencia operativa de la empresa. Mas recientemen-
te, Richard Daft (2004, p. 91) revela en sus escritos un
marcado funcionalismo en la concepcion de la cultura
organizacional. Sostiene, basandose en un estudio rea-
lizado por investigadores de la Universidad de Harvard
en 207 firmas estadounidenses, “que una sdlida cultura
no basta para garantizar el éxito a menos que estimule
una adaptacién sana al ambiente”. Es pues, funcion de la
cultura, garantizar el éxito, y éste no se logra si no pro-
mueve una sana (?) adaptacion al entorno. A partir de
este supuesto, segun él, habria dos tipos de culturas: las
adaptables, en las que “los ejecutivos se interesan por
los clientes y por los procesos que producen un cambio
util”; y las no adaptables, en las que los directivos “se in-
teresan en ellos mismos y sus valores tienden a desalen-
tar la aceptacién del riesgo y el cambio”. ¢No implicaria
esto una reduccién exagerada del concepto de cultura
(y de paso una vision de adaptaciéon unidireccional y li-
neal del cambio)? Habria que responder afirmativamen-
te, pues a la luz de lo visto hasta ahora, tal reduccién
constituye una conveniente simplificacion del fenémeno
cultural para insertarlo en la complejidad social de la or-
ganizacion.

cia de Peters y Waterman, el New York Times Books Magazine lo reportd
durante un afo en el primer lugar de ventas, y permanecio6 en sus listas
de los libros mas vendidos durante los cuatro afios siguientes.



Ademas, para Daft debe existir, segun el estudio ci-
tado, “un correcto ajuste entre cultura, estrategia y
ambiente”, que revelaria, una vez mas, cuatro tipos de
cultura: la de la adaptabilidad, en la que los ejecutivos
“inculcan valores” asociados a “respuestas conductuales”
de creatividad, experimentacion y aceptacion del riesgo;
la del /ogro “orientada a resultados, que aprecia mucho
la competitividad, la agresividad, la iniciativa personal
y el deseo de trabajar duro”; la del clan, centrada en
la participacion, el ambiente de trabajo y la motivacion
para enfrentar las exigencias cambiantes del entorno;
y finalmente la burocratica, basada en el seguimiento
de normas, procedimientos racionales y ordenamientos
preestablecidos. Después de esta categorica tipologia,
no parece necesario extenderse en demostrar el caracter
instrumental y simplificador de la cultura hecha por este
fiel representante de la tradicion tedrica administrativa.
Posteriormente, Daft (2004, p. 94) hace una serie de
recomendaciones para que los lideres hagan un correcto
“moldeamiento” de la cultura corporativa en las organi-
zaciones de hoy.

Por su parte, Harold Koontz y Heinz Weihrich (2004,
p. 993) opinan que: “[...] la transformacién de una cultu-
ra organizacional lleva tiempo, de hasta 5 a 10 afios. De-
manda el cambio de valores, simbolos y conducta. Puede
implicar primeramente el profundo conocimiento de la
antigua cultura, la identificacion de una subcultura en la
organizacion y el aliento a quienes viven de acuerdo con
esta nueva cultura. "

De nuevo, aqui es apreciable el voluntarismo geren-
cial que dispone de personas, valores y conductas como
fichas inertes en un tablero de ajedrez.
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En otro texto tradicional de consulta, denominado
de manera inadecuada Sociologia de las organizacio-
nes (Krieger, 2001, p. 346), se prescribe cuando y cémo
cambiar la cultura organizacional. Segun Krieger, es im-
perativo hacerlo en momentos de crisis, ante cambios
en el entorno (competencia, nuevos mercados, globali-
zacion, etcétera), cuando existen conflictos internos, o
por un nuevo plan estratégico, entre otros. En cuanto
al cémo, se formulan varias etapas, que van desde el
diagndstico sobre la cultura disfuncional existente, pa-
sando por el “diseno” de los nuevos valores y creencias,
y concluyendo con la ejecucion (comunicacion, capaci-
tacion, socializacion e interiorizacion de tales valores y
creencias). Como puede apreciarse, esta postura ratifica
el caracter netamente instrumental que la cultura tiene
para la gestion, que reduce la concepcién antropologica
comprensiva de la misma e inserta perspectivas simpli-
ficadas en la complejidad de la realidad organizacional.

De todas estas citas se podria inferir que existen por
lo menos tres pilares conceptuales en la visidon adminis-
trativa tradicional de la cultura: el quién, el como y el
para qué.

4 QUIEN?

Como lo muestran la mayoria de los autores citados,
la administracion tradicional considera que el lider o el
dirigente es quien crea la cultura. El imagina o concibe
una serie de valores, creencias, simbolos y rituales, y
genera los mecanismos para inculcarlos en la mente de
los dirigidos. En ciertos circulos académicos esto es co-
nocido como “la cultura power point”, por su tradicional
medio de transmisién del dirigente a sus dirigidos. Ed-
gar Schein (1982), quizas el principal tedrico estadouni-



dense de cultura organizacional, corrobora esta vision
al afirmar que “las culturas de las organizaciones son
creadas por lideres [...] y el aspecto mas importante de
los lideres es crear y gestionar cultura”. En ésta y en
las anteriores citas de la literatura tradicional sobre la
cultura organizacional, puede apreciarse el caracter om-
nipotente conferido al lider en la creacién del sistema de
representaciones de las personas bajo su mando. Desde
una perspectiva antropoldgica, seria inconcebible que los
dirigentes de una tribu, ciudad, regién o pais, dictami-
naran los valores y creencias de sus pueblos, y proce-
dieran a su implantacién. Esto no quiere decir, como se
vera mas adelante, que los dirigentes no jueguen un rol
importante en la generacion y evolucion del fendmeno
social de la cultura.

,COMO0?

En varios apartes se ha insistido en el apoyo en la
psicologia conductista o behaviorista, fundada principal-
mente en el esquema estimulo-respuesta para condicio-
nar y acomodar los comportamientos de los dirigidos a
las necesidades estratégicas de la organizacién. Un buen
ejemplo de esta concepcion es la siguiente prescripcidn
escalonada de Beatriz Mufioz-Seca (1989):

“"Para modificar la cultura de una compafiia existen
dos niveles de intervencion: en el primero, el lider inicia
la intervencion y el proceso de cambio. En este nivel se
modifican valores, normas y procedimientos pero dicha
transformacion es fragil al no estar integramente asu-
mida por la organizacion [...]. En el segundo nivel, la
intervencion se efectua a largo plazo y requiere de conti-
nuidad y consistencia en los planteamientos. Con ello se
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logra la sedimentacion e interiorizacion de los valores y la
subsiguiente modificacion del comportamiento humano.”

Noétese cierta concepcion sacerdotal del lider y cierta
ingenuidad de la autora al suponer una linealidad cuasi-
maégica entre el deseo y la accidn del dirigente por una
parte, y los resultados en la realidad de las personas “in-
tervenidas”, por otra. De igual forma, apréciese el meca-
nismo conductista (repeticion y asociacién en el tiempo)
para el logro de la “sedimentacion e interiorizacion” vy,
supuestamente, la “subsiguiente modificacion del com-
portamiento humano”. Del esquema conductista citado
también hacen parte las gratificaciones monetarias y no
monetarias, asi como las sanciones sociales y laborales
como consecuencia del imperativo de acogerse a la cul-
tura organizacional disefiada.

. PARA QUE?

Es obvio que, al tratarse de una concepcion funciona-
lista, el propdsito de moldear la cultura de una organi-
zacion tiene una finalidad. Ya vimos que Daft la expresa
en términos de “ajuste correcto entre cultura, estrate-
gia y ambiente” para “garantizar el éxito”. Por su parte,
Krieger lo justifica “con ocasion de un nuevo plan estra-
tégico” o ante cambios importantes en el entorno (com-
petencia, nuevos mercados, globalizacion, entre otros).
Sin embargo, la siguiente expresidon de Hodge, Anthony
y Gales (1998) parece revelarla de manera mas contun-
dente: “La administracion de una organizacion implica la
idea de que los directivos pueden cambiar una cultura, o
parte de una cultura, para que ésta sea mas consistente
con los objetivos estratégicos de la empresa”.1¢

106. El resaltado es del autor de esta ponencia.



No pretendemos negar que en la concepcion antro-
polégica comprensiva la cultura tenga una finalidad. De
hecho ella es finalidad, es telos,*” en la medida en que
constituye un sistema de valoraciones colectivas que
dota de sentido la accion y la vida de los individuos.
Pero, en lo social, la cultura no se erige como “variable
de gestidn” al servicio de fines parciales e inmediatos.

UNA VISION ALTERNATIVA DE LA CULTURA

ORGANIZACIONAL, LA ViA LARGA.

A la vision voluntarista, instrumental y unidireccional
de la cultura (el lider crea la cultura) podria oponerse la
vision multifactorial de Yvan Allaire y Mikaela Firsirotu
(1992, p. 91), quienes encuentran en la amplia literatura
administrativa sobre el tema una convergencia de por
lo menos cinco factores. Los autores citados muestran
como los diversos tedricos de la cultura organizacional
favorecen un factor u otro como determinantes en su
caracterizacion. Para algunos, la organizacién se instala
en los valores y rasgos del contexto sociocultural; para
otros, en la historia de la organizacion (sus fundadores,
crisis, fusiones, etcétera); para otros mas, en las accio-
nes y decisiones de /os dirigentes (como en el caso de los
tedricos tradicionales citados atras); para algunos otros,
en la interpretacion de los dirigidos; y para algunos mas,
en los factores contingentes (mercado, sector, tecno-
logia, tipo de organizacidon —privada, publica, familiar,
cooperativa, corporativa—, entre otros), son los deter-
minantes de la configuracién de una cultura especifica
en una organizacion.

107. Del griego TéAog, fin, finalidad. Tiene que ver con las motivaciones
o ideales que rigen u orientan la accion humana.
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Entre estas cinco orientaciones, aquella que le otorga
un valor primordial a la interpretacion de los dirigidos, se
ha constituido en la perspectiva critica por excelencia en
el tema de la cultura organizacional. La perspectiva radi-
cal humanista (Aktouf, 2002), opone a la concepcidn ins-
trumental y voluntarista (el dirigente o lider como gestor
de la cultura) una vision mas comprensiva del fenémeno,
porque integra todos los factores implicados, y porque
asume una actitud dispuesta a entender el fendmeno en
su naturaleza, y no como un propdsito de manipulacion.
Para esta perspectiva, la cultura es mas bien el resultado
o la consecuencia de un proceso social complejo en el
que estan implicitas unas relaciones sociales'®® determi-
nadas y unas situaciones concretas.'® En la medida en
gue el hombre se sienta valorado en su integridad por
esas relaciones sociales y por esas situaciones particu-
lares, seguramente se generara una vision compartida
(mejor que “una cultura”), que contribuiria a que se lo-
gren de una mejor manera los propositos colectivos.

No seria pues el discurso o la accion de los directi-
vos el Unico factor que incide en el proceso social men-
cionado, ni en la cultura que finalmente resulta de él.
Mas importante que el rol del lider resulta la lectura o
la interpretacion que los dirigidos hagan del mensa-
je manifiesto o implicito de los dirigentes. Ademas, el
complejo de condiciones contextuales, histéricas y con-

108. En estas relaciones sociales se podrian integrar los factores “diri-
gentes” y “dirigidos” de la tipologia de Allaire y Firsirotu.

109. Tales circunstancias concretas podrian comprender los factores
“contexto sociocultural”, “historia de la organizacion” y “factores contin-
gentes” de la tipologia de Allaire y Firsirotu, sin querer agotar con estos
la amplitud conceptual de la nocién de Aktouf.



tingentes que rodean esa relacidon (dirigente-dirigido)
tiene una incidencia crucial en el proceso y su resultado,
segun contribuyan o no a la generacién de un clima de
respeto y participacion, o por el contrario, de domina-
cion y desmotivacion.

Por consiguiente, para la visién radical humanista la
interpretacion de los dirigidos o, mas ampliamente, la
elaboracidn mental que hace el colectivo global de la or-
ganizacion —a partir de todos los “materiales” sociales
(dirigentes, contexto, historia y demas aspectos contin-
gentes)— es lo que constituye en ultima instancia la cul-
tura de una organizacién. Podria hablarse entonces de
un factor determinante, los dirigidos, entre otros facto-
res condicionantes,*'® dado que el grupo social compues-
to en su mayoria por los dirigidos debe partir de todos
los elementos de sus relaciones para elaborar su sistema
de representaciones.

Esta perspectiva, que invierte el rol protagénico en la
generacion de cultura en la relacién laboral, no da por
descontado —como si lo hace la perspectiva instrumen-
tal— que el imaginario proyectado por el dirigente se con-
vierte de manera inequivoca y lineal en la cultura de la
organizacion. En esa tradicion funcionalista, los dirigen-
tes “crean” o “inculcan” culturas —incluso con apellido,
como la “cultura de la calidad”, la “cultura del servicio”
o la “cultura de la participacion”, entre otras— en tanto
gue su intencion es actuar directamente en la conducta
del dirigido a través de estimulos positivos y negativos,
campanas, capacitaciones, etcétera, para condicionarlos
a un proyecto preestablecido de empresa. Segun esta

110. En el sentido en que establecen /as condiciones en las cuales los
dirigidos se ven compelidos a construir valoraciones y representaciones.

547

548

vision, el dirigido es un elemento mas del conjunto de
recursos e instrumentos que se encuentran a disposicion
del dirigente, y la cultura es un artificio para manejarlo
de manera mas eficiente, dada su mayor complejidad y
ambigliedad en relaciéon con “otros” recursos.

Por el contrario, la visién comprensiva concibe a to-
dos los miembros de la organizacién como actores com-
pletos, capaces de establecer relaciones sujeto a suje-
to, y facultados para contribuir en la construccién de un
proyecto de empresa, generando en consecuencia (y no
como intencionalidad inmediata) una “cultura” incluyen-
te y cohesiva en la organizacion. Pero esto no implica
un idealismo en su concepcion; si las relaciones sociales
en una organizacion estan marcadas por el autoritaris-
mo, el engafo o el abuso, sin duda la cultura emergente
estara marcada por la desconfianza, la fragmentacion
y la desmotivacion.

Sin negar la importancia capital de los factores aqui
llamados “condicionantes” (dirigentes, contexto, histo-
ria, contingencias), no se podria, s6lo a partir de ellos,
calificar, describir, afirmar o negar nada acerca de una
cultura organizacional, sin incluir la interpretacién o de-
codificacion de los demas actores o dirigidos. La cultu-
ra “es” ese proceso de permanente decodificacion; es
el factor “determinante”. Las acciones y decisiones de
los dirigentes y las influencias contextuales pueden “in-
citar” o favorecer una cultura en particular, pero ésta
no sera necesariamente acogida en la forma propuesta.
La cultura de las organizaciones es un producto siempre
cambiante de un proceso dinamico de interaccién, una
creacion intersubjetiva permanente de los miembros que
las componen.



éCual seria entonces la funcidon del dirigente que,
comprendiendo la naturaleza compleja del fendmeno,
renuncia a la omnipotencia del “creador” de cultura? Esa
funcion podria incluso ser menos azarosa e incierta que la
ilusa facultad de “crear culturas”: consistiria en ocuparse
de la calidad de la relacion laboral y de las circunstancias
que la rodean, de tal manera que éstas Ultimas refuer-
cen y no contrarien lo propuesto para la relacidon. No es
posible hablar de una “politica de puertas abiertas”, o de
“una gran familia” o de la “ruptura del conducto regular”
—expresiones frecuentes en los propdsitos de mejora-
miento de las relaciones en la empresa— si la realidad
cotidiana esta poblada de obstaculos al didlogo, de for-
malidades burocraticas, de exclusiones, de agresiones,
de acosos, de jerarquias y privilegios. Cuidar la calidad
de la relacion laboral quiere decir, ni mas ni menos, fa-
vorecer la necesaria condicion humana de construir su
identidad en el reconocimiento, el respeto y la confianza,
en lugar de la artificiosa manipulacion de conductas y
actitudes en beneficio de los resultados econdémicos de la
empresa. Los dirigidos construiran siempre sistemas de
valoracion consecuentes con aquellas acciones e interac-
ciones de las que ellos mismos son objeto.

Podria argumentarse que esta concepcioén radical hu-
manista es idéntica a aquella que siempre ha pregonado
la Administracidn tradicional a través de su discurso de
la participacion. Sin embargo, ésta, tal como se le vie-
ne utilizando, constituye con frecuencia una estrategia
motivacional para que la gente “se sienta satisfecha”, y
mejore su productividad y su actitud hacia la empresa.
Hacer una imitacién de la participaciéon en una empresa
donde las decisiones ya estan tomadas o, de todos mo-
dos, van a ser tomadas en otras instancias, no equivale
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a la participacién. Participar, a juicio de Aktouf (2002),
conlleva una clara conviccion en por lo menos tres as-
pectos fundamentales: a) participacidon real en las deci-
siones y respeto por ellas, como por todo producto del
trabajo humano; b) participaciéon en la informacion de
acuerdo con el poder de inclusién (o exclusion) que ella
puede portar; y, c) participacion en los beneficios eco-
nomicos derivados de ella, como un claro mensaje de
viabilidad de un verdadero sentido de pertenencia.!!!

CONCLUSION Y ESBOZO DE UNA PROPUESTA

En ese viaje pues, del concepto de cultura organi-
zacional desde la Antropologia hacia la Administracion,
bien podria tomarse el tiempo y la paciencia de reco-
rrer la via larga de la comprension de la dinamica social
cultural humana, es decir, deteniéndose en el momento
ontoldgico del recorrido.

En la vida social en general, no se crea cultura im-
poniendo modos de comportarse o valores a asumir. La
cultura pasa por la construccion intersubjetiva de la rea-
lidad, por la necesaria interaccion de la que surgen los
sistemas de representacion y las valoraciones comparti-
das por los colectivos humanos.

Ricoeur, como se vio, en la transicién conceptual de
un campo a otro, opone el instalarse inmediato a una
migracion mediada por la semantica y la reflexion. La
segunda postura de esta ponencia se identifica con esta

111. Cabe anotar que esto no quiere decir que en Gltima instancia el ra-
dical-humanismo pueda reducirse a la participacién, pues ésta es apenas
uno de los medios para cristalizar en la practica una filosofia de gestion,
una conviccién que considera al hombre el sujeto y el fin de toda accién
productiva o comercial, y no como su medio u objeto.



mediacién reflexiva y semantica, pues en primer térmi-
no, el paso obligado por la comprensiéon del fenédmeno
cultural es reflexivo porque conlleva la comprension de
si. Para Ricosur (2008: 21), la reflexién es “el vinculo en-
tre la comprension de los signos y la comprensién de si”.
Por ello, a este largo rodeo también se le ha denominado
arriba el momento ontoldgico, porque “lo que persigue
es el ensanchamiento de la propia comprensién a través
de la comprensiéon del otro”. Entender la dindmica con-
creta de generacién de cultura en un contexto social, es
entenderse y obrar en consecuencia, superando de paso
las visiones erradas sobre la omnipotencia del lider como
creador de cultura.

De otro lado, se trata de una mediacion semantica
en virtud de la naturaleza linglistica de la experiencia
humana. Aunque linglistica seria también la imposicion
de una cultura prefabricada, no seria propiamente se-
mantica en el sentido que no obedece a una construccion
intersubjetiva de significaciones. El hombre es un ser de
sentidos elaborados histdrica y dialécticamente a partir
de un profuso entramado de relaciones, que aunque mu-
chas veces lo constrifien, no lo alienan. No le confiscan
su caracter de sujeto de la cultura.

La creacion unilateral de cultura por la via corta, se
ahorra este entramado y pretende que las significaciones
pre elaboradas en otras esferas, sean acogidas sumisa y
acriticamente por los sujetos subordinados.

Una propuesta de este escrito entonces, en el pla-
no de lo cultural organizacional, podria resumirse en los
puntos siguientes:

No deberia constituirse en un propdsito manifiesto ni
en una prescripcion de la Administracidn la creacién de
culturas organizacionales con unas caracteristicas y fina-
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lidades prefijadas. Como se dijo, la cultura es el resulta-
do de un proceso complejo de relaciones en situaciones
especificas, y serian estas relaciones y situaciones lo que
deberia erigirse en el foco de una eventual teorizacion.

Partir de una visiéon de complejidad (recursividad) de
los fenémenos sociales y no dejarse llevar por una concep-
cién lineal (causa-efecto), suponiendo que un fenémeno
social esponténeo puede reemplazarse de manera defini-
tiva por programaciones o automatismos conductuales.

Esa complejidad hace referencia también a la multi-
plicidad de factores que inciden en un proceso de gene-
racion cultural donde no solo el dirigente seria incidente
como lo quiere la Administracion tradicional. La historia,
lo contextual, lo contingente, pero muy especialmente,
los dirigidos, tienen un papel importante alli, dependien-
do del caso particular de que se trate.

La educacion del administrador no deberia concebirse
como el suministro de “recetas” o prescripciones sobre
como manipular lo humano como variables con miras a
la obtencién de un resultado especifico. Convendria mas
bien una formacién en la comprensién de las dinamicas
humanas (cultura, poder, lenguaje, afectividad, etcéte-
ra) en la organizacién asistido por las ciencias sociales.

No cabe duda que la Administracién ha sido obnubila-
da por la inmediatez de sus fines sin detenerse a pensar
en la legitimidad, o al menos en la idoneidad, de sus
medios. Introducir la reflexion donde tradicionalmente
ha reinado el interés ciego, no necesariamente va en de-
trimento de la rentabilidad de la empresa. Solo la pone
en consonancia con el bienestar de la humanidad.
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>

TEMAS DE
ANTROPOLOGIA

APLICADA EN EL AREA
IBEROTROPICAL

Il. METODOLOGIAS




EL INTRINCADO DEBATE
ACERCA DE LOS CAMPESINOS

Y DEL CAMPESINADO




Un sector de la historiografia marxista, con Hobs-
bawm (1994) a la cabeza, se ha mostrado convencido de
que en la segunda mitad del siglo XX se ha producido la
muerte del campesinado, en rima con lo que habia sido
una prediccion de Marx. La observaciéon de Hobsbawm se
halla inserta en una polémica, entre quienes creen que
la globalizacion marca el final del campesinado (descam-
pesinistas o proletaristas), y quienes creen que entre las
caracteristicas que mejor han definido al campesinado
a lo largo de la historia se hallan la adaptabilidad y la
continuidad (campesinistas). En realidad, la observacion
de Hobsbawm es trasunto de una vieja discusion que
ya fue muy virulenta en el primer tercio del siglo XX
entre los herederos del viejo populismo ruso, que enton-
ces se hallaban encabezados por Chayanov (1925), y los
marxistas ortodoxos. Mientras que los populistas eran
campesinistas, y por tanto defensores de la pervivencia
del campesinado en las economias de mercado, un tanto
ajeno a las mismas, los marxistas eran descampensi-
nistas y convencidos de que el campesinado se hallaba
en una fase declinante que abocaba indefectiblemen-
te a su desaparicion.

Cuando escribe Hobsbawn, la vieja discusion habia
retofiado hacia algunos afios en Latinoamérica, y mas
concretamente en México, y posteriormente, en otros
paises del area. Mientras que los campesinistas mexi-
canos (R. Stavenhagen, G. Esteva, A. Warman y otros)
estaban convencidos de esa pervivencia del campesina-
do, y hasta creian que la llamada “via campesina” repre-
senta una feliz alternativa al socialismo y al capitalismo,
los descampesinistas (R. Bartra, S. de la Pefia, etc.) de-
fendian la teoria del fin de los campesinos, subsumidos
éstos bien en una progresiva proletarizacion, o bien, mas
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raramente, arrastrados hacia la conversion en agriculto-
res capitalizados.

Ciertamente, sin embargo, que en un analisis del
campesinado como objeto de estudio, no es posible pres-
cindir de la mirada hacia el mismo por parte de algunos
los antropdlogos norteamericanos de la primera mitad
del siglo XX. El auténtico impulso al estudio del cam-
pesinado, tiene lugar en la primera mitad del siglo XX,
cuando Kroeber (1923, 1948), Redfield (1930, 1965) y
Steward convierten a Iberoamérica en fértil campo de
sus investigaciones antropoldgicas, las cuales prosiguen,
con no poca intensidad, en pleno siglo XXI. Aunque al-
gunas de sus observaciones han sido superadas, no es
menos cierto que las mismas consiguieron convertir al
campesinado en un auténtico objeto cientifico. También
es evidente que generaron un interés duradero por el
tema que explica el progreso que se ha producido desde
entonces en estos estudios sobre el campesinado.

Uno de los temas mas recurrentes a propdsito del
estudio del campesinado ha sido el de encontrar una ex-
plicacion a las diferencias que laten entre las unidades
domésticas alli donde estan presentes los campesinos.
Se parte para ello de la idea incuestionable de una falta
de uniformidad en este tipo de sociedades que genera
una notable unanimidad entre sus tedricos. El campesi-
nado ha sido visto, frecuentemente, desde una doble mi-
rada. Por una lado, desde la perspectiva que contempla
el agregado de iguales que se hallan participando de la
liza cotidiana, compitiendo en el mismo nicho ecoldgico
por el aprovechamiento de unos recursos finitos y, con-
secuentemente, en situacion de tension y de conflicto.
Por otro lado, desde la perspectiva que contempla un
conjunto de iguales que son capaces de obtener los me-



jores resultados posibles participando de la cooperacion
que les proporciona el marco de una cultura comun y de
una auténtica “comunidad”.

A PROPOSITO DE LA DESIGUALDAD

EN EL CAMPESINADO

A las alturas actuales del siglo XXI sigue siendo
convincente desde muchos puntos de vista la tesis de
Alexander Chayanov (1925, 1985). Este técnico agrario
ruso, tras dedicarse al ejercicio de su actividad profesio-
nal en distintas partes de la Rusia prerrevolucionaria vy,
posteriormente, de la Unidn Soviética, al tiempo que se
convertia en un especialista en cooperacién agraria, se
dio cuenta de que la composicion de las distintas fami-
lias acta como un elemento que da péabulo al conflicto
social. Asi, el rendimiento mayor de la unidad doméstica
se producirad potencialmente cuando el nimero de pro-
ductores sea grande en relacion con el de consumidores,
es decir, cuando el nimero de personas que no son aptas
para el trabajo, parcialmente o por entero, sea el mayor
posible. Siempre que se inviertan los términos, los pro-
ductores habran de trabajar mucho para obtener unos
rendimientos que, en principio, no pasaran de modestos.

Cuando la relacion favorece a los productores frente a
los consumidores, el grupo esta en perfectas condiciones
para explotar la tierra, de modo que, en el caso de que
la superficie que trabajan sea reducida, podrian tender
a la expansidn, presionando, por ejemplo, sobre las tie-
rras comunales, lo cual, como demuestra la experiencia
historica, sucede con harta frecuencia. Sin embargo, y
dado que esta expansion a menudo no es posible, lo que
sucede es que, incapacitados para trabajar una superfi-
cie mayor, por falta de tierra, el grupo doméstico mejor
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proporcionado desiste de su empefio y, sencillamente,
trabaja menos que el grupo vecino con peor proporcion
en la composicion de sus miembros. Ambos grupos ob-
tienen similares resultados pero con desigual esfuerzo.
La tesis de Chayanov esta contenida en una obra fun-
damental de los estudios agrarios, La organizacion de la
unidad econémica campesina, publicada inicialmente en
1925, poco tiempo antes de que el mismo Stalin, en el
afo 1929, pusiera a este intelectual como ejemplo de in-
vestigador denodado. Lamentablemente para Chayanov,
desde este momento hasta su caida en desgracia sélo
transcurriria un afo, probablemente debido a que las
autoridades de la época advirtieron la semilla contrarre-
volucionaria en su defensa del cooperativismo (concen-
tracion vertical como la denominaba Chayanov), frente
al postulado de la colectivizacién sostenido por la econo-
mia politica del régimen (concentracion horizontal). No
en vano, Stalin, unas semanas antes de la detencién de
Chayanov, en 1929, modificando su opinidn previa, le
tildé de economista anticientifico cuyos libros no debie-
ran correr libremente en un Estado como el soviético.
De hecho, el expediente judicial de Chayanov, perfecta
expresion de la persecucion judicial a que fue sometido,
llevé por nombre el “Caso del Partido de los Campesinos
Trabajadores”. Curiosamente, el nombre esta tomado del
texto del famoso opusculo publicado por Chayanov bajo
el pseudonimo de Ivan Kremneyv, que corrio por el Moscl
de 1920 (1976, 1, 4: 63-108) y, muy rapidamente, por
otros muchos lugares con el titulo de Viaje de mi her-
mano Alexis al pais de la utopia campesina. La obra era
la primera parte de un texto mucho mas extenso que,
desgraciadamente, no pudo tener continuidad.



Chayanov fue condenado en 1930 a trabajos forza-
dos en Kazajistan y ejecutado posteriormente, en 1937,
mientras que su esposa, acusada de colaboracién, cum-
plié condena de 18 afios de trabajos forzados. Lamenta-
blemente, esta ultima murié en el afo 1984, tres anos
antes de que, merced a las presiones de intelectuales
de todo el mundo, el matrimonio fuera rehabilitado por
el Tribunal Supremo de la antigua URSS, en visperas de
la disolucion del Estado en 1991, cuando el mismo ya se
hallaba en sus estertores.

El gran mérito de Chayanov (1929, 1985) fue haber
sido el primero en asociar los campesinos que él conocié
con una determinada forma de produccién, es decir, de la
organizacion légica de las unidades de produccién agra-
rias que, mediante sencillas estructuras, familiarmente
organizadas, generan bienes y servicios que son mayori-
tariamente de autoconsumo. Se trata, a juicio de Chaya-
nov, de una economia universal, con grado de autarquia
variable y sustentada en una ldgica, en principio, distinta
de la que es propia de la economia capitalista. Su limite
seria la subsistencia y no la producciéon de excedente.
Sélo el asedio a que han sido sometidas las economias
campesinas en los procesos de modernizaciéon ha gene-
rado situaciones de transito muy variables y, finalmente,
la conversidn de las pequefias unidades productivas en
empresas orientadas a la produccién para el mercado. La
clave de las economias campesinas tradicionales se ha-
Ila en el apoderamiento que los campesinos realizan, de
forma integra, de los productos de la tierra que trabajan,
de manera que se produce el hecho manifiesto de que
el campesino no sobreexplota, al menos tedricamente,
debido a que toma como limite las necesidades de la
familia en la que vive.
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De las palabras de Chayanov se deduce que el cam-
pesino atribuye a sus bienes y servicios dos valores: un
valor de uso y un valor de cambio. Aunque mayoritaria-
mente, en las economias campesinas tradicionales, las
cosas tienen un valor de uso, ocasionalmente, y cuando
lo precisa, como estrategia para hacer frente a sus ne-
cesidades mas perentorias puede atribuir a sus bienes y
servicios un valor de cambio que le permita disponer de
los bienes complementarios que precisa.

Chayanov sefialé algo que resulta también determi-
nante en las economias campesinas. En muchas partes
del mundo la organizacion del trabajo campesino se
asienta, como se ha senalado, sobre la estructura de la
familia, la cual se convierte en una referencia insustitui-
ble. La satisfaccion de sus necesidades se convierte en
el Unico objetivo y en el valor supremo. Asi se entiende
que, tratando de asegurar su mantenimiento, la familia
campesina trabaje a cambio de una remuneracion tan
escasa que careceria de significacion légica en una eco-
nomia capitalista. Todo el esfuerzo realizado por la fami-
lia campesina puede no tener otro beneficio que la sim-
ple supervivencia en las sociedades mas tradicionales.

Mas aun, teniendo en cuenta que en la familia campe-
sina, como regla general, trabajan todos sus miembros,
y alli donde las normas juridicas no lo impiden los nifios
lo hacen desde una edad muy corta, sin que los des-
cansos sean otros que los dados por la marcha natural
de los dias y las estaciones, el rendimiento econémico
del trabajo de cada uno de los miembros de la unidad
doméstica es tan pequefio que resulta carente de com-
petitividad en la economia capitalista. Menos aun tendria
sentido capitalista el trabajo de cada miembro en épocas
concretas del afo porque, al amparo de la subsistencia



que se traza como meta en estas sociedades, lo real-
mente relevante es el resultado del afio entero.

En este sentido, Chayanov sefiala como entre los
campesinos se juega sin parar con las dos estrategias
posibles a la hora de ajustar el objetivo de la super-
vivencia familiar: aumentar la produccién y reducir el
consumo. Cuando las unidades campesinas tienen que
aumentar la produccién, bien porque las rentas que han
de satisfacer resultan onerosas, bien porque la presion
del Estado para hacerse con parte del beneficio se inten-
sifica, o bien por otras razones, el trabajo del campesino
llega a carecer de rentabilidad. El milagro lo conquista
jugando con los factores de produccidén: tierra, trabajo
y capital, pero siempre a cambio de esfuerzo. La otra
posibilidad, la de consumir menos, es usual en todas las
economias campesinas en épocas de hambruna. Pién-
sese que ni histéricamente ni en el presente los cam-
pesinos africanos y asiaticos han llegado a la media de
calorias que han de consumir diariamente por término
medio para hacer frente a sus necesidades de proteinas.
Desde este punto de vista, la observacion de Chayanoy,
sobre la que volvié Wolf medio siglo después, sigue sien-
do igual de pertinente.

Uno de los aspectos mas negativos de la teoria de
Chayanov, bien puesto de relieve por Olivia Harris (1986,
8, 30: 203-207), reside en presentar a la familia cam-
pesina como antisocial. Al tratarse de una unidad autar-
quica, de autosubsistencia, su nexo con el resto de la
sociedad seria puramente accesorio. Lo sustantivo seria
la supervivencia de la unidad, sin sumisidon a la socie-
dad. La casa campesina se convierte en la teoria cha-
yanovista en una especie de modnada, que sblo rompe
su aislamiento por motivos matrimoniales, aunque como
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mero episodio. Después de concertado el matrimonio de
los descendientes, mientras la vieja unidad contintia su
trayectoria de aislamiento, la nueva, simultaneamente,
comenzara el suyo siguiendo la estela de aquélla.

Entre los campesinos la desigualdad es una eviden-
cia. Los antropdlogos sdélo consideran sociedades iguali-
tarias a aquéllas que no conocen la domesticacion de los
animales y las plantas, y aun este planteamiento sue-
le hacerse con cautelas. En las sociedades agrarias hay
graneros y hay ganado, pero no repartidos por igual.
Unos poseen mas bienes que otros. La desigualdad de
los campesinos se debe a multiples factores. La laborio-
sidad, la composicion del grupo familiar, el reparto de la
tierra y de los pastos y otras variables socavan la vida y
la convivencia de los campesinos.

Todos los antropologos que han estudiado sociedades
agrarias manifiestan que en unas unidades domésticas
se trabaja mas que en otras, por distintas razones, como
se ha visto, y que eso marca importantes diferencias de
partida. Sin embargo, la pregunta que podemos hacer-
nos es por qué trabajan mas de lo que se precisa, en
casos como los de las sociedades de subsistencia, en las
cuales, y en principio, Gnicamente se trabaja para sobre-
vivir. No es que en sociedades de cazadores-recolectores
(las mas acusadamente de subsistencia e igualitarias de
cuantas se conocen) trabajen mas unos que otros, que
también sucede, sino que mientras en éstas el beneficio
que obtienen los cazadores es fundamentalmente social,
debido a que el efecto de los resultados no es acumulati-
vo (los alimentos no se conservan) y las estrategias eco-
nomicas y sociales son a menudo suprafamiliares, entre
los campesinos las cosas suceden de forma diferente. La
familia, en estas Ultimas sociedades, es frecuentemente



la Unica unidad econdémica y sus resultados econdmicos
son claramente acumulativos (el granero o la explota-
cion de las reses son sus mejores expresiones). Ahora
se comprende que, cuando unos trabajan mas que otros,
los resultados, por simple suma de incrementos, acaban
marcando notables diferencias entre las familias. Ello no
oculta que, entre los campesinos inmersos en socieda-
des tradicionales el marco social constituye una referen-
cia muy notable.

En efecto, la laboriosidad individual y la de las fami-
lias son muy desiguales en el caso de los campesinos.
Pudiera sorprender que en las sociedades que practican
una economia agraria de subsistencia, similar a la que
se ha practicado en las dareas montanosas de Cantabria
hasta bien avanzado el siglo XX, haya individuos y fa-
milias que trabajen mas que otros si, por definicién, el
beneficio se halla lastrado por la falta de comercializa-
cion y, en consecuencia, el mismo no puede ser mas
que liviano. Sin embargo, se trata de sociedades en las
cuales las estrategias sociales o socio-econdémicas tienen
mas importancia que las puramente econdmicas, de lo
que se deduce que cualquier esfuerzo complementario
puede generar réditos cooperativos de notable impor-
tancia. En un trabajo anterior, referido a areas montafio-
sas de Cantabria (E. Gdmez Pellén, 2005), en las cuales
la penetracidn de las economias mercantiles fue débil o
muy débil hasta fecha cercana a nosotros, la cooperacion
introduce a las unidades domésticas en una dinamica de
tipo suprafamiliar en la cual la ayuda mutua y la buena
vecindad se convierten en fuente de pautas que guian
la cultura local. Sin embargo, la incorporacion a las eco-
nomias mercantiles cortocircuita esta cooperacion, devi-
niendo en una independencia sistematica de las unida-
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des domeésticas, como sucedié en las areas costeras de
Cantabria desde finales del siglo XIX (E. Gomez Pelldn,
2005). A partir de este momento, la cooperacién es sus-
tituida por una dura liza entre las unidades domésticas,
cuya lucha esta orientada a la competencia econdémica,
desapareciendo progresivamente la inversion en estrate-
gias sociales de orden suprafamiliar.

Ciertamente, en el penetrante analisis acerca de los
campesinos realizado por E. Wolf (1966, 1971) se pone
de relieve que las personas que viven en contextos cam-
pesinos trabajan mas y compiten entre si de una manera
desatada cuando hay algun grado de comercializacion de
los productos. Quien puede producir mas de lo que con-
sume puede cambiar sus productos por otros o por dine-
ro. Algunas familias pueden atesorar bienes y convertirse
en prestamistas de las familias que tienen dificultades,
y no necesariamente beneficiandose de réditos. Una de
las razones que lleva a las personas a trabajar mas es
la obtencidn de prestigio (E. Wolf, 1982: 68-70). Las so-
ciedades humanas valoran positivamente el trabajo, en
términos generales y, en consecuencia, conceden mas
valor al trabajo que a la inactividad. Es ésta la razén por
la cual en algunas sociedades agrarias hay agricultores
o ganaderos que trabajan mas para poder regalar mas a
sus convecinos llegado el momento, generando con ello
una potente inversion social.

No hay duda tampoco de que, incluso en las socieda-
des de subsistencia, las personas y las familias trabajan
mas para atesorar los bienes suficientes o el monetario
que les permitan satisfacer sus obligaciones como apar-
ceros o como arrendatarios. También como obligados tri-
butarios. Asimismo, trabajan mas porque precisan pro-
ducir el excedente necesario para adquirir en el mercado



los bienes de equipo que les permitan reponer aquéllos
que han sufrido deterioro por el uso. Igualmente, han de
producir mas de lo que, aparentemente, necesitan con
el fin de satisfacer su compromiso con la comunidad en
la celebracion de ritos de paso (nhacimientos, matrimo-
nios, defunciones, etc.) y de otro tipo. En definitiva, a la
hora de valorar lo que deben producir, los campesinos
hacen distintas proyecciones de sus necesidades, lo cual
les lleva a generar riqueza de manera distinta. Eric Wolf
(1982: 16-20) clasificd esta producciéon de excedentes
con los nombres de fondo de renta, fondo de reposicidn
y fondo social, lo cual explica que la gente llegue a tra-
bajar muy intensamente y de manera desigual.

El analisis de Wolf nos ayuda a comprender, asimis-
mo, el hecho de que las economias agrarias de subsis-
tencia sean compatibles con la existencia de los mer-
cados. La economia de subsistencia no implica que se
produzca exclusivamente para el uso sino también algo
mas. Ademas de producir los bienes que garanticen la
subsistencia, los campesinos han de generar un exce-
dente de bienes y servicios que haga posible el acceso
a cuanto, siendo imprescindible para mantener la activi-
dad econdmica y social de la unidad doméstica, no sea
productible por la propia unidad, bien sea de caracter
material (materias primas, Utiles, etc.) o bien lo sea de
orden inmaterial (servicios profesionales, actos rituales,
derechos, etc.). Dicho de otro modo, la familia campesi-
na debe subvenir los bienes o servicios externos que re-
sulten imprescindibles para la vida de la unidad domés-
tica (inputs), los cuales han de ser satisfechos mediante
el intercambio por bienes o servicios producidos por la
familia campesina (outputs).
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SOBRE LAS "COMUNIDADES CAMPESINAS”

Cuando hablamos del campesinado no es raro que se
recurra al concepto de comunidad, adjetivandola como
campesina o como rural. Sin embargo, pocos conceptos
existen tan complejos como éste. Es bien conocido des-
de hace décadas el debate acerca de esta nocién, lo cual
explica la existencia de un amplisimo repertorio de res-
puestas que tratan de definir el concepto de comunidad.
Tanto es asi que no es el cometido del presente trabajo
hallar la mas acertada. Es evidente que se trata de un
concepto que obedece a una marcada polisemia, acaso
porque resulta muy comun a diversas ciencias sociales
y naturales. En realidad, el concepto hace referencia a
la misma palabra que fue usada en la cultura latina con
el nombre de communitas, en tanto que agrupacién no
estructurada de individuos que, sin embargo, estan vin-
culados por lazos de pertenencia a un agregado. Con
este significado, y otros anexos, rastreamos esta palabra
no sdlo en las lenguas romanicas sino también en otras
lenguas occidentales, y aun en otras no occidentales a
las que ha llegado como préstamo linglistico.

En el caso de la antropologia, el concepto fue utili-
zado en el pasado siguiendo el uso que del mismo hizo
Toénnies (1887), al distinguir entre la gemeinschaft y la
gesellschaft, entendiendo por la primera la comunidad
propia de la sociedad tradicional, definida por el fuerte
sentimiento de pertenencia al grupo de los individuos
que la integran, fruto de unas relaciones mutuas naci-
das de la voluntad natural. Por el contrario, la segunda,
la gesellschaft, fue el término elegido por Tonnies para
referirse a la sociedad organizada, nacida de la voluntad
racional, que ha dejado de ser propiamente una comu-
nidad y que ha devenido en grupo, en sociedad segun



Tonnies, capaz de defender unos intereses comunes a
partir de objetivos convergentes, tal y como sucede en
la sociedad moderna: una sociedad que ha dejado de mi-
rar al pasado y que encara permanentemente el futuro.
Ciertamente, es la misma distincion que hallamos en E.
Durkheim cuando distingue entre la solidaridad meca-
nica, propia de las sociedades tradicionales, frente a la
solidaridad organica propia de las sociedades modernas.

Ahora bien, volviendo a la propuesta de Ténnies, sus
apreciaciones respecto de la communitas, ademas de
conectar con un concepto inseparable de la reflexion fi-
losdéfica y juridica desde hacia varios siglos, arraigdé con
mas fuerza aun después de que M. Weber (1922, 1944)
hiciera suya la distincién, introduciendo diversas matiza-
ciones que no hicieron sino fortalecer el certero concepto
de Ténnies. Enseguida habria que hacer una matizacién,
cual es que Weber acentua la diferencia entre las comu-
nidades que estan basadas en el sentido tradicional de la
vida, y donde los individuos estan atados por lazos es-
pontaneos, y las comunidades que nacen de la accién in-
teresada y no necesariamente afectiva de sus miembros.

La precisién de Weber enlaza sustantivamente con las
dos acepciones del término mas usadas en la tradicidn
occidental, esto es, la de la existencia de comunidades
espontaneas y la de comunidades forzadas o interesa-
das. En estas ultimas, los individuos que las forman se
hallan unidos por una relaciéon preestablecida que per-
mite que la comunidad alcance determinados objetivos.
En ocasiones se forman comunidades en las cuales la
relacion entre los miembros, definida por su caracter es-
trictamente juridico, mediatiza rigidamente los acuerdos
de las mismas y su desenvolvimiento.
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Desde el punto de vista de la antropologia, la idea de
communitas es inseparable de la propia evolucién teod-
rica de esta ciencia. Es importante sefalar que algunos
antropdlogos han hecho del concepto el fundamento de
algunas de sus construcciones mas conocidas. Este es
el caso de V. Turner (1969) que, junto a la communitas
espontanea y la communitas normativa, halla una com-
munitas ideoldgica cuyo concepto es susceptible de ser
aplicado en multitud de contextos, incluidos los utdpi-
cos (nodtese la importancia que han adquirido en nuestro
tiempo las comunidades virtuales). En este sentido, V.
Turner se fija en la diferencia existente entre la sociedad
estructurada, cuyos miembros ocupan posiciones defini-
das, y la communitas o antiestructura, cuyos miembros
constituyen un conjunto de iguales, y cuya mejor expre-
sion la halla Turner en las situaciones liminales propias
de los ritos de paso, pero también la encuentra en las
sociedades tradicionales.

Cuando nos referimos al campesinado podemos ha-
blar de un hipotético grupo de iguales, en tanto que to-
dos ellos estan sometidos a la idéntica coercion del medio
y de la cultura, hasta el extremo que todos comparten
condiciones de vida y aun los particulares sindromes cul-
turales asociados, en términos generales. Acaso la mejor
expresion de uno de éstos es el que se identifica con
el bien limitado. Precisamente, a este sindrome cultural
propio, al menos supuestamente, de los campesinos, me
referiré mas adelante.

Deciamos al comenzar el presente trabajo que el
campesinado ha sido observado tanto el punto de vista
que contempla a los campesinos como integrantes de
un grupo de competidores que tratan de obtener los re-
CuUrsos en un mismo espacio, como desde el punto de



vista del grupo de iguales, cuyos miembros, sirviéndose
de la cooperacion, tratan de mejorar sus resultados, sir-
viéndose para ello las oportunidades que les concede su
participacion en una cultura comun. Estos buenos resul-
tados son fruto de la interaccion cooperativa, por lo que
son inseparables de las practicas de buena vecindad que
generan el consabido capital social. Este ultimo concep-
to, creado en la segunda década del siglo XX por L. J.
Hanifan y redefinido, entre otros, por P. Bourdieu (1997)
en el ultimo cuarto del mismo siglo, ha sido utilizado con
frecuencia en los analisis del campesinado, en los cuales
el capital social es entendido como eficaz antidoto frente
a la competencia entre iguales que se aprecia en la pri-
mera de las miradas que he sefialado. Interesa mostrar,
en cualquier caso, que el capital social permite medir la
colaboracién entre las distintas partes que integran un
agregado social, de suerte que, cuanto mayor es este
capital, mejores seran las condiciones de los individuos
que integran dicho agregado.

Es lo cierto que en los estudios sobre los campesinos
la idea de comunidad ha constituido una constante. Pu-
diera pensarse que ha sido propia de los estudios fun-
cionalistas y, por tanto, de aquellos autores que se ins-
piraron en Ténnies, pero también encontramos la misma
construccién teorica en intelectuales de muy diversa
adscripcion. Y, curiosamente, pocas elaboraciones teo-
ricas podrian resultar tan problematicas e, incluso, tan
contradictorias. En efecto, hallamos la idea de comuni-
dad, de manera destacada, en los trabajos de R. Redfield
(1965), el cual encuentra que la little community es in-
separable del campesinado. A la zaga de Redfield, halla-
mos la misma idea en A. Kroeber (1948). Ahora bien, la
apreciamos, igualmente, en E. Wolf (1966, 1967), cuya
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percepcion esta claramente influida por el pensamiento
marxista. Mas aun, la encontramos en A. Warman, en G.
Esteva, en A. Schejtman y en otros mas apegados aun a
los postulados marxistas.

En efecto, la idea de comunidad remite a la autarquia
y al aislamiento, lo cual explica que, a otra escala, el
campesinado supusiera para la antropologia un suceda-
neo del estudio de los pueblos primitivos, que es tanto
como decir su inicial objeto de estudio. No en vano, Red-
field se refirié a los campesinos como integrantes de “so-
ciedades folk”. Ahora bien, ha habido un cierto acuerdo
entre los estudiosos en el hecho de que los campesinos
tenian su razon de existir en una variable dependencia
del exterior, de donde proviene la condicion de explota-
dos que se les atribuye con frecuencia, singularmente
en la tradicion marxista. En esta situacion, ha sido pre-
ciso recurrir a un pequefio juego tedrico que hace de
la “pequefia comunidad” una “sociedad parcial”, en ex-
presion célebre acufiada por Redfield, coincidentemente
con el caracter que, siguiendo a este ultimo, le atribuyd
Kroeber. Es bien conocido el hecho de que tanto uno
como otro hablan de estas comunidades como “parte so-
ciedad y parte cultura”. En ambos autores se halla una
vision de las “comunidades campesinas” segun la cual
éstas miran sobre todo hacia adentro, aunque ocasio-
nalmente lo hagan hacia afuera. Asi, y abundando en
la idea de comunidad, Redfield se aproximara a la vieja
idea de Durkheim (y también de Tonnies y de Weber),
cuando diga que la comunidad (o la sociedad) campesina
se define en virtud de su solidaridad moral.

Una calificacion similar la hallamos en E. Wolf, puesto
que recurre a la distincidon entre comunidades abiertas
y cerradas, a partir de sus estudios en Centroamérica y



en Java, reservando este ultimo adjetivo para las “co-
munidades campesinas”, apreciacion que es casi idéntica
a las de Redfield y Kroeber. Pero Wolf (1967: 230-246)
afiade mas precisiones, al sefialar el caracter “corpora-
do” del campesinado. Segun éste, el campesino se halla
inserto en el interior de comunidades similares, sujeto
a un cuerpo de derechos de propiedad y sujeto a las
normas de la comunidad en orden a la redistribucion de
excedentes, a la vez que inmerso en un sistema religioso
que define a la comunidad. En suma, todo ello conduce
a Wolf a denominar a esta comunidades como “cerradas
y corporadas”.

Se puede concluir en consecuencia que, en efecto,
Wolf habla de comunidades, de esas que estan a medio
camino entre la sociedad primitiva y la sociedad moder-
na, puesto que él mismo aflade que estos agregados so-
ciales se hallan un tanto separados de la sociedad gene-
ral, dando lugar a una situacién que es percibida como
tal por los propios campesinos, los cuales refuerzan su
identidad mediante diversas practicas econdémicas, so-
ciales, politicas, religiosas, etc.

En su trabajo sobre los campesinos, J. L. Calva
(1988: 254-257) llama la atencién de que algunos an-
tropdlogos, como A. Warman (1972) y G. Esteva (1978),
hagan de la pertenencia a la comunidad, precisamente,
el rasgo distintivo de los campesinos. Asi, Gustavo Es-
teva abunda en la “forma colectiva de existencia social”
de los campesinos, refractaria incluso a un capitalismo
que no ha conseguido su objetivo de individualizarlos. En
este sentido, interpreta Esteva que la apariencia indivi-
dual no altera la sustancia colectiva y comunitaria de los
campesinos. Al conceder al hecho de la pertenencia a la
comunidad el rasgo distintivo de los campesinos, se ve
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obligado a excluir de su analisis a grupos que frecuen-
temente se denominan campesinos, empezando por los
campesinos parcelarios europeos.

Esta misma idea es defendida por Warman (1972),
tal como pone de relieve J. L. Calva, al hacer del grupo,
y no del individuo, la esencia del grupo campesino, tal
vez con un acento mas acusado que el que pone Esteva.
Segun Warman, la relacién con la tierra genera perte-
nencia a la comunidad, de suerte que muchos son los
llamados a formar parte del campesinado. La comunidad
rural subsume un haz de derechos y deberes en el uso y
aprovechamiento de la tierra, haciendo de su integracion
en aquélla el rasgo decisivo del campesino, incluso, en el
grado mas extremo, en el cual se encontrarian los que,
no disponiendo de tierra, se sienten llamados a la suce-
sion en los derechos de los posesores de la tierra.

F. Cancian (1972), partiendo de su estudio sobre Zi-
nacantan, en Chiapas, concluye que una de las notas
distintivas del campesino en su pertenencia a un grupo
“de orientacion interior”, aunque, al contrario que los an-
teriores, admite la importancia de las fuerzas exteriores
gue gobiernan el grupo y que, junto a las interiores, per-
miten entender la dindmica del grupo campesino.

LA “SOCIEDAD CAMPESINA" Y LA

“CULTURA CAMPESINA”

Ha sido frecuente entre los antropologos, socidlogos
y economistas que se han dedicado al estudio del cam-
pesinado el empleo de la expresion “sociedad campesi-
na”, empleada para referirse a un grupo del cual creen
deducir caracteristicas homogéneas. Se trata de una ex-
presién empleada con mucha mas insistencia de lo que
podriamos considerar como accidental. Tampoco es raro



que la empleen los mismos que mencionan como propio
del campesinado la existencia de la “comunidad campe-
sina”, de modo que una expresion y la otra acaban fun-
cionando como sindénimas, por mas que su sentido inicial
no sea coincidente.

De nuevo hemos de recurrir a J. L. Calva (1988: 231-
234) para rastrear minuciosamente la observacién que
se acaba de realizar. De este modo, a los casos cono-
cidos de Redfield, Foster y Kroeber, afiade los de Wolf,
Shanin y Warman. En los diferentes textos de estos auto-
res se percibe el empleo de dicho concepto de “sociedad
campesina”. Y, sin embargo, éexiste la sociedad cam-
pesina? El sentido comun parece negar esa posibilidad,
puesto que seria tanto como admitir que los campesinos
europeos feudales y los de la primera mitad del siglo
XX compartian caracteristicas propias de esa “sociedad
campesina”. También seria necesario demostrar que los
vinculos que unen entre si a los campesinos iberoameri-
canos son mas nitidos y significativos que los que unen
a los campesinos de cada localidad con la sociedad en
la que esta inserta cada familia campesina. Asimismo,
habria que demostrar que los campesinos europeos, los
asiaticos y los iberoamericanos, por ejemplo, presentan
actualmente suficientes rasgos en comiun como para po-
der ser integrados en la supuesta “sociedad campesina”.
Sélo en el caso de que esto fuera posible, podriamos
hablar propiamente de la sociedad campesina antes que
de las sociedades campesinas.

Ahora bien, ndtese que estos mismos tedricos caen
en sus propias contradicciones. Redfield y Foster coinci-
den en atribuir a los campesinos la particularidad de ser
“sociedades en parte”. Kroeber hace suya la apreciacion
de uno y otro. Significa esto, y de ello no parece haber
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duda, que los campesinos se hallan conectados a socie-
dades mas amplias de las que forman parte, de lo que
se sigue que los campesinos, al menos parcialmente, de-
penden de las caracteristicas generales de las sociedades
en las que se hallan incardinados. Una reflexion andloga
la hallamos en Wolf, aunque con algunas matizaciones,
puesto que no es el grupo campesino, segun él, el que
estd atado a la sociedad general sino cada campesino
individualmente, dando asi vida a la “sociedad campe-
sina”. En el caso de Warman, la sociedad campesina se
metamorfosea en “comunidad campesina”.

No cabe duda de que, a menudo, se ha dado el hom-
bre de “sociedades campesinas” a aquéllas en las cuales
el modo de vida mayoritario era el propio de los campe-
sinos. Sin embargo, coincido con Calva, en que el prin-
cipio no puede ser acertado desde el punto de vista me-
todoldgico, puesto que siguiendo el dictado del mismo
llegariamos a la conclusién de que algunas sociedades
actuales son proletarias y no capitalistas, atendiendo a
que el trabajo caracteristico de los proletarios es mayo-
ritario en las mismas. A lo sumo, cabe la posibilidad de
entender los campesinos como una clase social, alli don-
de estan integrados en sociedades de clases.

Es asi que no parece que quepa hablar cientifica-
mente de la sociedad campesina, como tampoco cabria
hacerlo de economia campesina, como si se tratara de
una economia especial y Unica para los campesinos de
todas las partes y de todas las épocas. Entre el moder-
no campesino europeo que genera excedentes de forma
continuada y el campesino europeo de la Edad Media
qgue soélo producia los excedentes imprescindibles para,
entre otras cosas, adquirir en el mercado aquello que
necesitaba reponer, las diferencias son sustanciales. Es



cierto que, en ocasiones, los campesinos cuentan con
microeconomias propias, pero es obvio también que las
diferencias entre ellas son notables.

Del razonamiento anterior se sigue que tampoco es
posible utilizar el concepto de “cultura campesina”. Nadie
podria negar que la economia es cultura. No obstante,
hemos de retomar la expresion de Redfield, asumida por
Kroeber, de que los campesinos comportan agregados
que son “parte sociedad” porque inmediatamente afiade
que son “parte cultura”. Referirnos a una cultura campe-
sina que trascienda épocas no seria posible. Pero refe-
rirnos a una cultura campesina que rebase los particula-
rismos locales, tampoco. Por el contrario, nos seria dado
hablar de la cultura campesina en determinados lugares
y en momentos histéricos concretos. Sin embargo, en
algunos antropologos, como es el caso del mismo Red-
field, ya citado, encontramos un esfuerzo supremo para
aislar las condiciones propias de lo qué el percibe como
una auténtica cultura campesina. Entre esos rasgos en-
cuentra el apego a la tierra y el marco de la familia y la
comunidad, aparte de algunos otros. J. L. Calva (1988:
235) le recordara que, a buen seguro, muchos de los
campesinos mercantiles de nuestro tiempo no cumplen
con estos requisitos caracteristicos de la denominada por
R. Redfield “cultural campesina”.

Tratando de justificar su posicidon, Redfield nos dice
que la cultura campesina incluye normas, valores y
creencias que le son propios. Parte de ellos pertenece
al fondo local, recibidos como herencia de las genera-
ciones precedentes, mientras que el resto forma parte
de la “gran tradicion” inherente a las culturas campesi-
nas, mas allda de un tiempo concreto y de una espacio
concreto, cerrando asi su circulo tedrico, definido por la
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referencia a las culturas campesinas como “parte socie-
dad, parte cultura”. Sin embargo, frente a la reflexion de
Redfield, Calva (1988: 238-240) argumentara razona-
blemente que no es posible hallar los elementos definito-
rios de esa supuesta “cultura campesina” en un estilo de
vida campesino, en un sistema de valores campesino, en
una religion campesina o, en definitiva, en una ideologia
campesina.

Cualquiera que se acerque al estudio del campesina-
do podra descubrir que algunos de los enfoques mas re-
currentes se hallan viciados desde los primeros analisis
cientificos. Quiza lo mas sorprendente sea que, con cier-
ta frecuencia, los campesinos existentes en lugares y en
épocas muy diferentes han sido fundidos en una sola ca-
tegoria que permitiera hablar de los campesinos, en ge-
neral, con el objetivo de facilitar su analisis y, dando por
supuesto, que grupos tan distintos eran esencialmente
parecidos. Pero, continuando con la reduccion, también
se ha supuesto que existian comunidades campesinas,
sociedades campesinas y culturas campesinas. A esta
conclusion se ha llegado tras sospechar la igualdad in-
discutible de los integrantes de estos grupos. Cuando
trascendemos estos analisis ideales, descubrimos de in-
mediato que, realmente, ni es posible fundir a los dis-
tintos tipos de campesinos en una Unica categoria, ni es
posible verificar la existencia de una igualdad sustancial
entre los campesinos que forman parte de los correspon-
dientes grupos en los que se hallan insertos.
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\ARINI

LA ORGANIZACION
TEXTUAL DE LO VISIBLE
BAJO LA PERSPECTIVA DE
LA DIGITALIDAD Y DE LA
VIRTUALIDAD




Mi intencidén con la presente ponencia es la de refe-
rirme y realizar algunas consideraciones sobre el cam-
po nuevo y poroso de los llamados “archivos de antro-
pologia” o “archivos etnograficos” visualizados bajo la
perspectiva de la digitalidad y la virtualidad. Se trata de
un proyecto de investigacidon en curso que cuenta con
la participacién de varios investigadores brasilefios, se
centra en la salvaguarda de documentos etnograficos,
oriundos de acervos publicos y particulares, pertene-
cientes a antropdlogos e intelectuales de sensibilidades
diversas. El objetivo principal es la digitalizacién y su
vehiculizacion a un soporte tecnoldgico versatil, de libre
acceso y largo alcance, capaz de alcanzar un numero
significativo de interesados.

No obstante, por un lado hay una exagerada dosis de
utopia en el corolario de los “archivos sin duefio” o de
“generosidad virtual”, bajo el pretexto de que promueve
y democratiza el acceso de documentos etnograficos a
los investigadores y al mismo tiempo restituye o repatria
el documento a su grupo de origen. Por otro lado no son
pocos los equivocos y problemas de orden heuristica y
practica que suscita la llamada “archivistica antropolé-
gica digital”. Es exactamente sobre ese ultimo aspecto
que pretendo dirigir el foco de mi atencién. Pero antes
de llegar a tal cuestion, cabria primero indagar sobre la
nocién de “archivo antropoldgico” o “etnografico”, o me-
jor aun, sobre la paradoja contenida en la propia especi-
ficidad de qué viene a ser el archivo de los antropdlogos,
especialmente cuando es comparado a otros procesos
archivisticos mas tradicionales, como por ejemplo el de
los historiadores.

Més alld de los diarios de campo, existen otros do-
cumentos personales incluso mas importantes para el
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entendimiento y la comprensidn del proceso de inves-
tigacidon del antropdlogo, asi como de los contextos por
él estudiados. Generalmente el archivo personal de un
antropdlogo comprende variados tipos de documentos,
siendo compuesto por tres modalidades: los documentos
escritos, los visuales y los sonoros.

Los documentos escritos pueden englobar mas
alld de los diarios, las notas aisladas, las anotaciones
sueltas, los recordatorios anotados en pedazos de papel,
esto es, las conocidas scratch notes. También, las fichas
tematicas reescritas a partir de las fieldnotes y mas:
los cuestionarios aplicados en una determinada inves-
tigacion, las transcripciones de entrevistas, las misivas
pasivas y activas intercambiadas con colegas, amigos o
interlocutores durante la investigacion. En algunos ca-
sos, estan también los trabajos técnicos que no llegaron
a ser publicados, como los diferentes tipos de informes,
laudos, memorandos, relatos de actividades especifi-
cas, pareceres sobre proyectos de colegas, resultados
de consultorias, etc. Es importante recordar también las
planificaciones de aula, los programas de seminarios, los
esquemas de conferencias, fichas de lecturas, recortes
de periddicos y revistas, asi como otros tipos de regis-
tros impresos.

En cuanto a los documentos visuales, pueden ir
desde los registros fotograficos, films, dibujos, croquis,
mapas, hasta un sistema de objetos de la cultura mate-
rial, recogidos o utilizados en campo, como por ejemplo
utensilios de trabajo, objetos artesanales oriundos del
area estudiada, objetos etnograficos de valor artistico,
souvenirs de campo, entre otros.

Ya los documentos documentos sonoros (anthro-
pological records) comprenden discos, cintas de casset-



tes, audios, asi como otros tipos de material de dificil
clasificacion.

En dltima instancia, ese conjunto de documentos
constituye el legado de una actividad intelectual y de
investigacion que alguien fue capaz de reunir a lo largo
de su vida y que le sirvid, en diferentes momentos, como
importante material subsidiario para la redaccién de los
trabajos escritos, resultando una especie de “textualiza-
cion encadenada” orientada por diferentes regimenes de
temporalidad.

De este modo, facultar el acceso al archivo privado de
alguien puede suscitar indagaciones diversas como por
ejemplo: ¢Cuales son los procedimientos utilizados por el
investigador como protocolo de observacion etnografica
durante la realizacién de su trabajo de campo, y qué per-
mitié la conversién de la mirada etnografica en un texto
narrativo? Pregunto: ¢Como es posible identificar algu-
nos niveles de tension epistemoldgica entre los procesos
de objetivacién y de subjetivacién durante la conversidn
de andlisis de los datos y las interpretaciones contenidas
en el texto publicado? Todo eso, por supuesto, tomando
en cuenta que en el campo de la antropologia, la llamada
“prueba epistemoldgica” de un texto escrito es siempre
muy discutible y, generalmente, conferida a la legitimi-
dad y a la autoria de quien la suscribe.

No obstante, permitir este tipo de cuestionamiento,
tornando publico el archivo personal y, por consiguien-
te, poniendo en jaque la tan manida “autoridad etnogra-
fica” significa la exposicién de la propia intimidad, asi
como por elevacién, el quiebre de la privacidad de sus
informantes. Y tal vez, por eso mismo, sea grande la
resistencia por parte de los antropdlogos a abrir o hacer
disponible sus documentos personales.
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Fue lo que ocurrié por ejemplo con Evans-Pritchard
que al ser contactado por un antropdlogo norteameri-
cano, sobre la intencion de ser biografiado por éste, or-
dend a su hijo que destruyera sus archivos, lo que se
comprueba con la casi inexistencia de datos manuscritos
sobre los Zande en el Instituto de Antropologia Social de
Oxford.

Evidentemente, el pacto biografico de tornar publico
un archivo permite, de cierto modo, que los otros ten-
gan acceso a trazos reveladores de la personalidad de su
duefo, de su trayectoria intelectual, de sus aspiraciones,
ambiciones y hasta mismo de sus eventuales fragilida-
des. Al tornarlo publico el investigador estara abierto a
gue los otros puedan elaborar sus propios juicios y con-
clusiones sobre la validez y la pertinencia de los resulta-
dos de su investigacion.

Por otro lado, es también cierto que una de las ten-
dencias actuales de la antropologia - probablemente in-
fluenciada por la perspectiva interpretativa norteameri-
cana o por la vertiente posmoderna - va exactamente en
direccion opuesta a la preservacion de la intimidad del
autor. Esto quiere decir que la autorreferencialidad es
cultivada en el propio texto etnografico, asi como la ex-
cesiva preocupacion en detallar mas el proceso de cons-
truccidon del objeto y el didlogo metodoldgico en campo
que la propia problematica tedrica y la produccion de
alteridad, las cuales acaban adquiriendo dimensiones
secundarias. En este caso, la exposicion biografica del
autor asi como sus dilemas vividos en el campo, en ulti-
ma instancia, acaban por convertirse en elemento intrin-
seco del propio proceso creador, a diferencia de lo que
se verifica en los trabajos monoldgicos y quien sabe, por



esa razon la importancia de la salvaguarda de archivos
personales.

Vistos bajo este angulo, los archivos pueden ayudar
a reconstruir, dependiendo de cada caso, las principa-
les etapas de construcciéon de la investigacién, como
por ejemplo, medir el alcance de las observaciones y la
capacidad de aprehensiones de los datos recogidos en
campo por el investigador, o igualmente, identificar los
niveles de empatia y de tensién desarrolladas entre el
investigador y sus interlocutores. Independientemente
de los fines a que se presta, el material archivistico -na-
turalmente compuesto por diferentes tipos de documen-
tos-, puede restituir preciosos vestigios de un determi-
nado grupo o sociedad, posibilitando a otro investigador
que estudie el mismo grupo, a valerse de informaciones
obtenidas en momentos temporales distintos del suyo.

Como es sabido, en el caso de los documentos etno-
graficos, gran parte de ellos son el resultado de trans-
cripciones orales transformadas en escritura, lo que
efectivamente confiere una de las especificidades de la
llamada archivistica etnografica en relacién a otras areas
de conocimiento. Pues, a diferencia del historiador, que
por la propia naturaleza de su investigacién ya posee un
hiato temporal en relacién al acontecimiento generador
de aquello que se propone observar, el antropdlogo es, en
general, contemporaneo de la enunciacién y del enuncia-
dor, esto es, del informante o interlocutor en el campo. De
este modo, el antropdlogo se torna el propio protagonista
del hecho etnografico que se propone observar.

Es por eso que, bajo el pretexto de la simultaneidad
de los hechos que presencia, el investigador tienda muy
frecuentemente a substituir el peso de la historicidad
convirtiéndola en una especie de teldn de fondo, o sim-
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plemente tratdndola de modo narrativo en el texto et-
nografico, ya que su principal foco es, en cierta manera,
aprehender y comprender las tradiciones vivas y orales,
en pleno movimiento y transformacion. Es ese sentido,
que la conversion de la oralidad en escritura aun conti-
nda siendo uno de los principales desafios enfrentados
por el antropélogo.

Desafio 0, quién sabe, el principal obstaculo episte-
moldgico a ser considerado en el proceso de digitaliza-
cion y transposicion de los documentos manuscritos para
un soporte virtual, si éste fuera el caso. Conviene notar
gue la simple digitalidad y virtualidad de documentos es-
critos no confieren legitimidad ni tampoco aseguran la
recomposicion y la reconstitucion de un archivo en los
moldes en que éste fue concebido originalmente.

Nadie es mas arraigado que un antropdlogo a sus
propios sistemas clasificatorios, lo que efectivamente lo
orienta y moviliza en la organizacién, seleccion y cla-
sificacion del conjunto de sus documentos personales,
frecuentemente acondicionados en cajas, cajones, en
carpetas, clasificadores, sobres y otros dispositivos ar-
tesanales para este fin. Me refiero aqui a una genera-
cién de antropdlogos que depositaba en la escritura su
principal medio de expresion, de este modo, anterior al
advenimiento de la generacion informatizada y, por eso,
tenian el archivo como parte integrante de su universo
de trabajo, comprendiendo igualmente otros espacios de
circulaciéon: el gabinete, la biblioteca y todo un sistema
de objetos personales diversos.

Es importante sefialar también la importancia de
los diferentes regimenes de temporalidad contenidos
en un archivo antropoldgico. Sobre ese aspecto ya lla-
mo la atencién Johannes Fabian, en cuanto a la utili-



zacion ‘esquizogenética’ del tiempo por el antropdlogo,
en la medida en que éste recurre a diferentes registros
temporales en el campo y en los escritos. Con eso, se
instauran espaciamientos entre el tiempo vivido por el
investigador, el tiempo experimentado durante la inves-
tigacion de campo y el momento en que éste registra
sus anotaciones, utilizandolas de formas encadenadas,
en espacios y tiempos también diferenciados, durante
el proceso de redaccién de sus escritos. En efecto, la
combinatoria de esas temporalidades distintas y el cru-
zamiento de informaciones descontextualizadas, propias
de cada sistema clasificatorio en particular, ciertamente
podria ser un buen comienzo para el cuestionamiento de
los limites y alcances de la transposicidon del material en
papel para el campo virtual.

Por ultimo, seria también oportuno cuestionarnos so-
bre el futuro de los archivos antropolégicos, en la me-
dida en que aqui nos reportamos apenas a los modelos
tradicionales, muchos de ellos ya comprometidos por el
descuido o desdén de sus legatarios, otros completa-
mente destruidos como fue el caso del archivo de Donald
Pierson, sobre los estudios de comunidad, realizados en
Bahia, tirados al rio San Francisco por una empresa eléc-
trica en la cual el material estaba bajo responsabilidad
y cuidado.

Y qué decir de la salvaguarda virtual, o sea, de las
nuevas formas de almacenamiento digital de datos, uti-
lizados por los investigadores? Todo parece indicar que
muchos antropdlogos prefieren escribir sus anotacio-
nes directamente en los /laptop, registrando in situ sus
informaciones, inclusive prefiriendo mantener el diario
de campo bajo la forma virtual. Hoy dia no son pocos
los programas disponibles en el Mercado que vinculan y
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cruzan informaciones, ofreciendo un nimero inconmen-
surable de posibilidades directamente en el ordenador
y, con esto, eliminando el espacio de los viejos papeles
de archivos convencionales, aqui referidos. Esa proba-
blemente sera la tendencia adoptada por los investiga-
dores, munidos de una parafernalia high tech, con sus
camaras, grabadores y filmadoras digitales conectadas
directamente en el ordenador, en algunos casos, vehicu-
lando informaciones obtenidas directamente en el cam-
po a los sites o blogs personales, casi en tiempo real. Sin
contar aun con los mensajes electronicos via e-mails,
pareceres, laudos, conferencias, en fin, todas las moda-
lidades anteriormente escritas sobre el papel, ahora rea-
lizadas virtualmente. Un buen ejemplo de la tendencia a
la virtualizacion son los archivos institucionales, como es
el caso de las asociaciones cientificas, que en nombre de
la practicidad y rapidez en la comunicacion, vehiculizan
sus informaciones virtualmente, constituyendo redes
entre sus asociados donde son intercambiadas misivas
electrdnicas, via e-mail, asi como la circulacion de otros
documentos digitalizados anteriormente en papel y ar-
chivados en carpetas.

En este caso, puede parecer contradictorio, cuando
no paraddjico toda la discusién aqui enunciada sobre los
limites y alcances de la transposicion o adaptacion de los
modelos archivisticos tradicionales para el campo virtual.
Esto porque, actualmente, el proceso de almacenamien-
to de datos digitalizados ya se torno incontestablemente
rutina entre los investigadores, sin regirse mas por la
nocién de archivo personal. Y, tal vez por eso, la salva-
guarda del material digitalizado requiera bastante mas
atencién y cuidado que en la formas convencionales aqui
descritas, materializadas en papel y otros medios que en



el pasado eran destinadas a la privacidad y al manejo de
sus propietarios.
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A BIOGRAFIA COMO ACESSO
PRIVILEGIADO AO FAZER E

PENSAR ANTROPOLOGICO




“Toda histéria tem um qué
de biografias” (Verena Stolcke,
depoimento, marco de 2010)

Constituido a partir de uma matriz conservadora na
segunda metade do século XIX, a antropologia académi-
ca também se inspirou no romantismo alemao!'?, fazen-
do da construgdo da pesquisa participante e da etnogra-
fia uma pratica de resgate da subjetividade humana no
pensamento cientifico, o que Malinowski denominou os
imponderaveis da vida real. Ou seja, o que a objetivida-
de e a neutralidade do pensamento Iluminista pretendeu
domesticar e/ou ignorar, a antropologia como ciéncia
buscou resgatar e privilegiar, enriquecendo as ciéncias
sociais ndo pelo lado da razdo, mas pelo lado da vivén-
cia, do cotidiano e da subjetividade. Ou seja, pela pers-
pectiva daquilo que faz do ser humano, ser humano: um
ser singular com a consciéncia de si e do outro.

Apesar de o Romantismo ter raizes conservadoras, o
pensamento alemao possui uma dimensdo histdrica, de
transformacdo, de subjetividade, de compreensao, que
mesmo quando cientificista — caso de Weber - resga-
ta o viver humano. Vico (BURKE, 1997) é parte desta
tradicao e, de certa forma, dialoga com seus contem-
poraneos, principalmente Galileu e Descartes, fazendo
o contraponto entre razao e historicidade!*> em um mo-
mento da cultura ocidental que ela esta se deslocando
do espaco mediterraneo (BRAUDEL, 1988) para o oeste

112. Consultar os artigos de Duarte (1991) e Peirano (1991).

113. Objetividade/subjetividade.
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europeu. Poderiamos até dizer que os dois sdo fundado-
res do que Tarnas (2001) denomina duas culturas, isto
é, diferentes faces de uma mesma moeda: o humanis-
mo que comega a ser construido nos séculos XIV e XV.
Cientificismo e romantismo sdo, portanto, vertentes de
uma mesma tradicdo, a tradigdo ocidental e ndo neces-
sariamente se excluem, muitas vezes misturam-se e
contemplam aspectos a partir de contextos nacionais e
histoéricos diferenciados.

Na histéoria da antropologia, mesmo quando teori-
camente cientificista, tem sido recorrente a busca por
uma verdade local e ndo universal, a beleza como sin-
gularidade, aquilo que o pensamento alemao denominou
como estética e nds, antropdlogos, denominamos singu-
laridades.

A antropologia, portanto oscilou constantemente en-
tre a sua pretensdo em ser ciéncia - por analogia do que
vinha acontecendo nos séculos XVII e XVIII com a fisica,
por exemplo —, e os resultados textuais/literarios das
etnografias vivenciadas por seus autores no século XX.

Apesar da matriz conservadora, analogamente do
que também aconteceu com a sociologia e a ciéncia poli-
tica, a antropologia € a disciplina, entre aquelas perten-
centes as ciéncias sociais, que procurou contemplar, de
certa maneira, o estar no mundo consciente e dialético
do homem, proposto por Marx, de que os homens fazem
a sua propria histdéria e também como seu produto.

A disciplina se constréi a partir da expansdo da Eu-
ropa, que primeiramente com o mercantilismo chega ao
Novo Mundo (LEVI-STRAUSS, 1989) e defronta-se com
povos substancialmente diferentes daqueles com que ja
vinham se encontrando, trocando informagdes e, em se-
guida, com a Revolugdo Industrial, cada vez mais neces-



sitada de buscar novos mercados para vender seus ex-
cedentes manufaturados e terras para produzir matéria
prima. Consequentemente, encontros entre europeus e
outros povos foram recorrentes durante toda a trajetoria
desta histéria, mas particularmente reveladores em dois
momentos especificos: a descoberta da América e o co-
lonialismo do século XIX.

Buscando novos mercados entre os povos nao-euro-
peus, os colonizadores obrigaram-se a entrar em conta-
to com uma pluralidade de diferengas culturais que, ao
mesmo tempo em que geravam agdes violentas como o
colonialismo, contraditoriamente também fez nascer o
relativismo cultural. Ndo é por acaso que teoricamente
esta idéia nasce na Alemanha e se desenvolve nos Esta-
dos Unidos, espacos nacionais periféricos das metrépo-
les coloniais no século XIX. A Alemanha, mais preocupa-
da com os seus problemas internos, sé se unifica no final
do século XIX e os Estados Unidos € uma col6nia inglesa
que se constitui como nagao a partir do encontro com a
diversidade interna e externa ao seu territério.

Num determinado periodo da histéria européia,
Franca e Inglaterra sdo paises centrais que impdem suas
influéncias sobre a América, Africa e Asia, espacos con-
siderados fundamentais na construcdo da pesquisa de
campo em antropologia.

A ciéncia e a tecnologia geradas pela Revolugdo In-
dustrial tiveram como conseqliéncia a diminuicdo entre
as distancias do planeta o que intensificou os encontros
entre os diferentes povos e culturas. A economia euro-
péia se globalizou e, paradoxalmente, fez surgir a ne-
cessidade de convivéncia entre diferentes sociedades,
de tolerancia cultural, o que se refletiu criticamente na
antropologia, tornando-a o arauto do relativismo cultu-
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ral, hoje tdo necessario para uma convivéncia pacifica e
qualidade de vida em nosso planeta.

A minha hipotese é de que esta histéria da antropo-
logia direcionou-a para a énfase nas metodologias sub-
jetivistas da pesquisa de campo, os depoimentos e as
biografias o que redirecionou a sua trajetoria, afastando-
a cada vez mais do ideal do cientificismo e puxando a
disciplina para o campo da filosofia, das humanidades.
Afastando-se, portanto, dos ideais universalistas do Ilu-
minismo, conceitos como o de compreender e interpre-
tar no lugar de explicar acabou por se tornar recorrentes
no pensamento antropoldgico.

Primeiramente, a descrigao do outro, do diferente no
espaco, constituiu o pensamento antropoldgico que num
segundo momento se torna critico em relacdo a estes
encontros. E a partir da violéncia desses contatos que se
constrdi o relativismo cultural no pensamento antropolo-
gico, a tolerancia entre diferentes, o compartilhamento
do mundo e da histéria, aquilo que nossos colegas eco-
nomistas denominam de globalizagao.

Podemos citar Malinowski (1979), Evans-Pritchard
(1978), Lévi-Strauss (1989) ou até mesmo Radcliffe-
Brown (1978). Mesmo no campo de referenciais tedricos
cientificistas, os antropdlogos ndao perderam de vista os
aspectos que tornam um ser humano diferente dos de-
mais seres vivos: o estar no mundo e, portanto, cons-
ciente e transformador de sua historia.

FAZER:

Poderiamos afirmar que a antropologia no transcorrer
de sua histoéria, possui tradicdo em utilizar-se de biogra-
fias para a construcdo de suas analises? Existe o habito
de usar biografias ou isto é novo no fazer antropolégico?



Os depoimentos orais utilizados recorrentemente pelos
antropdélogos em suas pesquisas podem ser considera-
dos biografias que refletem trajetérias coletivas dos gru-
pos estudados?

Como tentamos mostrar, esta problematica esta pre-
sente em um didlogo nas ciéncias sociais que é consti-
tuidor/fundador do pensamento social entre a determi-
nacdo universalista e a contingéncia local que se reflete
explicitamente entre ciéncia politica e antropologia. Este
debate atravessa as nossas!'# pesquisas, encontros re-
gionais e nacionais e aparece recorrentemente nas falas
também dos cientistas sociais no pais. Um exemplo sdo
os textos de dois autores brasileiros, onde o cientista
politico aponta a vertente antropoldgica de "...recolher a
riqueza do ‘cotidiano’ tal como ele se apresenta a obser-
vagdo desarmada e acritica do participante...”, o que se-
ria um certo estilo jornalistico que estaria presente nos
"...longos depoimentos em estado bruto de mulheres da
periferia urbana ou seja qual for a categoria que se este-
Jja estudando...” (REIS, 1991, p. 29). A antropodloga res-
ponde que a mesma problematica se aplicaria as “...ndo
menos enfadonhas, descricdes de tabelas estatisticas.”
(PEIRANO, 1991, p. 45).

Os depoimentos (orais, gravados) sdao uma pratica
constante, constituindo-se inclusive em uma marca da
disciplina, o que transforma substancialmente o pensar
antropologico. Reorienta a trajetoria histérica da disci-
plina que constantemente se depara com a contradicao
imposta pela matriz tedrica do Iluminismo e o fazer vi-
venciado da pesquisa feita pelos antropdlogos que trans-
forma teoricamente este pensar.

114. Para esta discussao consultar minha tese de doutorado: Rubim (1996).
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Esta contradicao faz com que o produto do trabalho
de campo esteja sempre sobre suspeita para aqueles que
defendem a universalidade como critério exclusivo de
cientificidade. O critério na antropologia parece ser sem-
pre, como disse Geertz (1989), o eu estive |4, presen-
ciei, vivi e ndo a pretensa universalidade do pensamento
humano. Existe nas entrelinhas da critica feita a antro-
pologia por outros cientistas sociais, a duvida de que a
disciplina ndo é ciéncia. Isso tem peso na construgdo
historica da disciplina que indefinidamente se repensa
na busca de ideais cientificistas na busca de uma autori-
dade/legitimidade académica, ao mesmo tempo em que
se enriquece com a vivéncia compartilhada com o outro
diferente no espacgo e/ou no tempo; e tem fundamento
(proposito) ja que a esséncia do fazer antropoldgico ndo
€ a universalidade do ser humano, mas justamente o
contrario: o que o torna Unico entre os seres vivos e
cada um de seus diferentes grupos, o seu ser humano.

As biografias, depoimentos, relatos de vida refletem
esta riqueza em conseqliéncia da pluralidade do viver.
Porque apesar das histérias de vida ser pessoais, reme-
tendo-se a um individuo especifico, refletem um contex-
to maior no qual este sujeito se insere e resumem numa
trajetoria especifica e Unica - porque ao contrario do que
tenta impor o pensamento cientifico, a vivéncia é Unica
-, a historicidade do mundo cultural, social, politico e
econdémico.

PENSAR:

Um dos principais méritos de se fazer uma biografia
- particularmente uma biografia intelectual - é de que
a pessoa em foco deixa de ser simplesmente autor para
se transformar em ator. Ou seja, aquele que constroi



a sua histéria, que é dono de seu destino e, portanto,
confronta-se com uma série de paradoxos e contradicdes
tedricas e praticas, cometendo deslizes em sua vida co-
tidiana e intelectual. Ndo € um herdi ou apenas um per-
sonagem. Mas um ser humano de carne e 0SS0 COMoO 0s
nativos de Malinowski.

A quem pertence estas histérias? Principalmente
quando estamos no espaco da historia compartilhada,
um tempo em que vivenciamos com aquele de quem
falamos e que possibilita diferentes interpretagdes?

O objetivo da biografia ndo é somente “mostrar aqui-
lo que Mauss foi capaz de fazer” como afirma Fournier
(1997), mas também o caminho que percorreu para fa-
zer o que foi feito por ele, as influéncias que recebeu,
as contradicbes com que se deparou e a dialética da re-
construgao histdrica entre o hoje e o passado, entre o
eu e o outro, entre 0 que permaneceu e 0 que precisa
ser resgatado. Enfim, fugir daquilo que se denomina ha-
giografia. N3o estar tdo préximo como Mariane Weber
(1997) e nem tao distante que transforme sujeito em
objeto. Isto &, fazer pesquisa participante de um deter-
minado personagem.

ALGUMAS CONSIDERACOES FINAIS:

As ciéncias sociais nascem ao mesmo tempo como
a tentativa de aplicagdo de leis universais as socieda-
des humanas, mas também como um contraponto as
ciéncias naturais. Como um campo do conhecimento
ocidental que coloca o homem e, portanto também a
sua singularidade e criatividade, no centro da reflexao
critica e da problematizagdo consciente do ser e do es-
tar no mundo.
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Com a discussdo de novos fazeres, novas tematicas
e paradigmas no pensamento antropoldgico do final do
século XX, o repensar constante sobre este fazer e pen-
sar, que é uma das singularidades da disciplina, faz-se
necessario refletir criticamente os novos caminhos uti-
lizados na construgdo do texto antropoldgico, a partir
tanto de depoimentos coletados contemporaneamente,
quanto aqueles que ja existem em arquivos historicos,
em autobiografias (GINZBURG, 2006).

Os depoimentos (orais, gravados) sdao uma pratica
constante, constituindo-se inclusive em uma marca da
disciplina atualmente, o que transforma substancialmen-
te o pensar antropoldgico. Transforma a trajetoria histo-
rica da disciplina que constantemente se depara com a
contradicdo imposta pela matriz tedrica do Iluminismo
e o fazer vivencial da pesquisa feita por antropdlogos.
Esta contradicdo faz com que o produto do trabalho de
campo esteja sempre sobre suspeita. O critério parece
ser sempre, como disse Geertz (1989), o “eu estive 13",
“presenciei”, “vivi”. Existe, nas entrelinhas da critica feita
a antropologia por outros cientistas sociais, a suspeita
de que a disciplina ndo é ciéncia. Isso tem peso em sua
histéria que recorrentemente se repensa na busca de
ideais cientificistas (leis, universais). Tem propdsito ja
gue a esséncia do fazer antropoldgico ndo é a univer-
salidade do ser humano, mas justamente o contrario:
0 que o torna unico entre os seres vivos. Porque apesar
das histérias de vida ser pessoais, remetendo-se a um
individuo especifico, refletem um contexto maior no qual
este sujeito se insere e resume num tipo ideal, numa
trajetoria especifica e Unica, a pluralidade e historicidade
do mundo cultural/social/politico/econémico.



A pergunta que se coloca ndo é se a antropologia é
ou ndo ciéncia, ja que de fato se reconhece que a disci-
plina € um tipo de conhecimento fundamental no mun-
do moderno e ja conquistou um espago significativo na
academia. O que precisamos, antes de qualquer coisa, é
reconhecer a especificidade do pensar e fazer antropo-
l6gicos e no que esta tradigdo contribui para a reflexdo
e enriquecimento do pensamento social como um todo,
como parte de uma histéria especifica.
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VIV

NOSTALGIA DE LAS COLONIAS.
LA CINEMATOGRAFIA
NORTEAFRICANA DE JULIAN

DUVIVIER COMO SINTOMA
CULTURAL




Como este congreso quiere abordar el problema de
las fronteras culturales entre Oriente y Occidente, y la
mayor parte de los ponentes trataran el asunto con rela-
cion a América, yo quisiera hacer un giro para presentar
un panorama distinto: el del mundo mediterraneo. Un
Mediterraneo, no obstante, que frecuentemente se nos
presenta enlazado con el devenir americano. Es sabida la
causalidad o casualidad sobre la que pivotd la conquista
de Granada y la de América. Santa Fe, a pocos kildme-
tros de Granada, conocié la firma de unas Capitulaciones
de descubrimiento, que regularon la conquista america-
na, al igual que la cercana ciudad nazari conocié otras
Capitulaciones de toma que establecian entre moros y
cristianos un modus vivendi particular de convivialidad
y tolerancia. Unas y otras Capitulaciones pronto serian
incumplidas por los reyes espafioles, por razones que
hoy dia catalogariamos “de Estado”. La ilusién del pacto
comenzo6 y termind brevemente en Granada en 1492 y
en los afios inmediatamente siguientes. Se abria ahora,
a partir de su fracaso, la via de la fuerza despiadada. Y
en Granada, por demas, se agotd la energia conquista-
dora hacia Africa, que finalmente tuvo un nuevo objetivo
y desarrollo en América. De hecho, el Caribe desde los
primeros contactos hasta el dia hoy se fue convirtien-
do en una réplica del Mediterraneo en muchos aspec-
tos. Sobre él se proyectaban imagenes muy diversas,
desde los equivocos linglisticos de Colén, interpretando
por arabe lo que eran lenguas novisimas y desconoci-
das, hasta la poderosa imaginacion utdpica nutrida de
elementos clasico-mediterraneos de Alejo Carpentier
(Campuzano, 2010). En virtud de estos considerandos
la lejana mirada oriental hacia el norte de Africa no es
ajena al objeto Ultimo de este congreso. El universo de
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las fronteras culturales tiene caminos insoélitos, y Améri-
ca presenta una cartografia imaginaria propensa a esta
lectura (G.Alcantud, 2010).

La nostalgia, que es el hilo conductor de nuestro dis-
curso, constituye un sentimiento de pérdida irremedia-
ble de un tiempo pasado, pero también “es una reaccion
contra lo irreversible” (Jankélévich,1974:299), ideali-
zadndolo hasta el punto de convertirlo en mito personal
o colectivo. La nostalgia es, por consiguiente, propiedad
tanto personal como de la colectividad. Este sentimiento
ha tomado la forma de la saudade en Portugal, pero en
Espafia nunca ha tenido esa dimension, quizas porque la
nostalgia de nuestra parte estaba hecha de exilios. De
manera que la nostalgia ha acabado convertida en un
mito de corte orientalista, bien sea referido a al-Andalus
(G.Alcantud, 2008a), bien sea a Sefarad. La memoria
del exilio es un hecho atravesado por una lejana nos-
talgia, acaso recuerdo de tolerancia, que evita que la
memoria se ancle en el sufrimiento, y si la idea de patria
perdida. Sin embargo, en Francia sigue existiendo una
fuerte nostalgia del tiempo colonial contemporaneo que
provoca grandes diatribas publicas y privadas, a veces
desgarradoras para quienes han participado en la epo-
peya colonial contemporanea. De hecho, el debate sobre
la llamada “fractura colonial” francesa esta tan plena de
sufrimiento y de problematicidad que, en un alarde de
intentar exorcizarla, el gobierno galo en los afios 2000
propuso una efimera ley que incitaba a hablar de los va-
lores positivos de la colonizacién (Blanchard, 2005). En
particular la pérdida de la colonia argelina ha supuesto
para Francia una quiebra muy profunda, piedra angular
de la fractura emocional de su presente. Sobre Arge-
lia, desde 1830 hasta 1962, Francia habia proyectado un



modelo de colonia de poblamiento similar a los asenta-
mientos europeos en América, como Alexis de Tocquevi-
lle habia observado.

En Espafia, por el contrario de sus dos vecinas, Portu-
gal y Francia, no existe ni saudade ni “fractura colonial”.
Las ex colonias espafiolas fueron apreciadas como algo
familiar pero lejano. Acaso sélo se las intentd recupe-
rar mediante la retérica de la fraternidad cultural, idea
gran nacionalista apoyada incluso en la concepcién de
una alianza antiimperialista, y por ende antianglosajona
y antifrancesa, tramada entre iguales, es decir entre las
élites criollas y las élites espafiolas (Rodriguez, 2004;
G.Alcantud, ep.). La pequefia historia de la ideologia
hispanoamericanista no es otra cosa que el intento de
religar las colonias con la metrépoli sin intermedio de la
nostalgia ni de patria pérdida, sino de un acuoso y fragil
gran nacionalismo cultural.

Pero, como nosotros nos hemos propuesto hablar de
nostalgias coloniales, en las que el Oriente juega un pa-
pel esencial, vamos a analizar este fendmeno en torno a
un ejemplo concreto, el que nos proporcionan las pelicu-
las de tematica norteafricana del director Julian Duvivier.
Desde luego, en lo tocante al método, recordaremos que
no somos los primeros ni Unicos en emplear para la com-
prension de la hermenéutica antropoldgica el cine (San-
martin, 2010). El asunto, pues, es pertinente por objeto
y por método.

X X X%

Julian Duvivier (1896-1967) ha sido denominado con-
temporaneamente como el “gran olvidado” del cine fran-
cés. En este afno de 2010 la Cinématheque Francgaise le

613

614

ha dedicado por vez primera en muchos afios una retros-
pectiva. Su obra fue definida por los especialistas como
enciclopédica. Asi se le ha descrito este afio ultimo en
la retrospectiva citada: “Duvivier es un cineasta que no
hace ningun filme que se parezca. Esto le ha sido repro-
chado como una debilidad: huye del estilo para explorar
todos los géneros, la diversidad es su Unica regla. Cada
filme es diferente del precedente y del siguiente” (Nabe,
2010: 39). Comparado con autores como Jean Vigo, de
muy corta produccion, o Jean Renoir, con un fuerte y
reiterativo estilo propio, su obra se nos representa in-
mensa por estar dirigida hacia multiples direcciones. Si
hubiese que caracterizar la produccion de Duvivier ha-
bria que sefialar desde el punto de vista argumental su
predileccion por el cine negro, y desde el plastico su gran
esteticidad. En su produccion destaca al menos una obra
maestra, Pépé le Moko, y dos mas secundarias sobre
las cuales vamos a deparar. Precisamente, el filme de
Duvivier sobre la casba de Argel titulado Pépé le Moko,
rodado en 1936, ya nos ha servido previamente para re-
flexionar sobre la nostalgia colonial (G.Alcantud, 2008b).
Pero ahora queremos redondear el argumento inicial de
aquel primer acercamiento, en el que sosteniamos que el
filme de Duvivier es uno de los mejores ejemplos de cine
de época colonial, en muchos aspectos superior a Casa-
blanca de M.Curtiz, donde la nostalgia era el hilo conduc-
tor del aventurerismo y el cosmopolitismo, afiadiéndoles
nuevos datos. Para lograr nuestro objetivo pondremos
en relacion tres filmes norteafricanos de Duvivier, rea-
lizados en un momento de apogeo colonial francés, a
poco de la gran exposicion colonial de 1931 en Paris,
acontecimiento que supuso la consagracion de Francia
como Imperio, sin mayores remilgos. Las tres peliculas



concernidas son: Les cing gentlemen maudits, de 1931,
La Bandera, de 1934, ambas rodadas en Marruecos; y
finalmente, Pépé le Moko, rodada en Argel en 1936.

Tlustracion 1

La primera fue rea-
lizada en 1931 (Ilustra-
cién 2) principalmente
en escenarios de Fez,
Muley Idriss y Volubilis,
es decir en la region de
influencia de la primera
ciudad marroqui. En si
misma la pelicula posee
gran valor etnografico al
haber registrado escenas
de la vida agricola, una
peregrinacion popular o
moussem y la vida callejera de la medina de Fez. Incluso
Duvivier grabd los sonidos naturales, tal como hoy hace
la moderna antropologia visual. El argumento, tomado
de una narracién de André Reuzé, que habia tenido una
primera version cinematografica en 1921, con Luitz-Mo-
rat como realizador, trata de tres gentlemen franceses
que van de viaje de placer a Marruecos y en la ciudad
santa de Muley Idriss se encuentran por azar a dos vie-
jos amigos britanicos, igualmente jovenes adinerados y
bien educados. Deciden compartir juntos unos dias, y
entonces acuden al citado moussem, donde se corre la
polvora al estilo marroqui. Alli uno de ellos seducido por
los ojos de una joven bereber intenta arrancarle el velo
de la cara. Entonces el padre de la joven, un viejo ciego,
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agrede al gentlemen. En el forcejeo el anciano cae el
suelo, y entonces ante un publico aterrorizado pronun-
cia una maldicion contra los jovenes europeos, la cual
consiste en anunciarles que antes de que salga la nueva
luna irdn muriendo los cinco. E incluso en su impotente
furor les sefala el orden en que iran muriendo. Légi-
camente, los desenfadados jovenes, descreidos, se rien
del viejo. Mas, durante una fiesta en la que estan ebrios
uno de ellos cae por unos acantilados al mar, y muere.
A pesar de la tragedia ninguno se atreve a creer aun en
que exista alguna relacion entre la maldicién del viejo y
la muerte de su compaiiero. Los gentlemen despreocu-
pados de la vida social circundante sdlo alcanzan a verla
como el fondo pintoresco a su existencia aristocratica.
En particular, esto esta patente en la escena que refleja
el duro trabajo de los campesinos, con tomas muy lla-
mativas en las que galantean entre los trigales mientras
los obreros sudan la recoleccién bajo un auténtico sol
africano. Bromean asimismo sobre la maldiciéon. Empero,
todo toma un nuevo giro cuando en casa de un escéptico
anfitrion, con el que habian intimado en el barco que los
conducia a través del estrecho de Gibraltar a Marruecos,
leen en la prensa que uno de sus amigos britanicos, que
ya habia abandonado el pais, habia fallecido en un raid
aéreo en Europa. El miedo comienza a apoderarse de los
tres restantes amigos. Por demas, uno de ellos recibe un
anonimo que le dice que si quiere salvar su vida acuda
a una cita en las ruinas romanas de Volubilis. Cuando va
alli movido por la curiosidad encontrara asesinado a otro
de los gentlemen. Finalmente sélo quedan dos del grupo
inicial. Mientras se hallan alojados en el Hotel Trasatlan-
tico de Fez el lider del grupo tiene un rapto de desespe-
racion tras recibir una misteriosa llamada de teléfono. En



el momento en que va a suicidarse, su compafiero irrum-
pe en la habitacion y lo disuade de hacerlo, enterando-
se de paso de la naturaleza de su sufrimiento: haber
perdido una gran fortuna. Para ayudarlo le extiende un
cheque por una cantidad muy elevada, suficiente para
sufragar la deuda. Al poco paseando por Fez el generoso
gentlemen ve pasar al brujo ciego que les habia lanza-
do la maldicién en el moussem; durante el seguimiento
penetra en una vivienda; alli ve reunidos a tres de sus
compaferos, dos de ellos los presuntos muertos en el
raid aéreo y en Volubilis, y una rubia, cuyos bellos ojos
delatan que es la “hija” del viejo brujo moro. Escondido,
oye la conversacion, la cual gira en torno al reparto de la
fortuna que él habia dado en forma de cheque el gent-
lemen que supuestamente se iba a suicidar. Descubre,
pues, el timo del que era objeto desde que comenzd el
viaje, y la complicidad para llevar a cabo este interesado
fraude por parte de sus companeros. La pelicula termina
con una persecucion por la medina en la que el timado
proporciona al timador una fuerte paliza ante la alegre
mirada de la poblacion fesi.

Ilustracion 2
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En lo concerniente a La Bandera, (Ilustracion 2) esta
es una pelicula rodada en la zona de Ceuta, Tetuan,
Chauén en 1934. Las partes correspondientes a la ac-
tuacion de Annabella, que hace el papel de la prostituta
Aisa Slaoui, fueron sido rodadas en un estudio parisino
de Joinville: ‘Yo no abandoné el estudio- declar6 afios
después la actriz-. No fui a Marruecos, Marruecos vino
a mi. Mi drama no era lo que me ocurria en el film, era
haber abandonado la playa”'!®.La pelicula estd basada
en una bella novela de igual titulo del conocido escritor
parisino Pierre Mac Orlan (Mac Orlan, 1931). El argu-
mento del filme sigue con cierta fidelidad el de la novela,
menos en la parte final, en la que esta se extiende algo
mas sobre el personaje clave del inspector de policia,
con sus reflexiones ulteriores a la muerte del protagonis-
ta, Pierre Gilieth. El actor que encarne a Gilieth sera el
carismatico Jean Gabin. Vayamos al argumento tal como
fue desarrollado en la pelicula: Gilieth, parisino, amigo
de la vida bohemia, comete un crimen en Paris, en una
de las callejuelas de Montmartre, y huye a Espana. En
la Barcelona de la Segunda Republica se refugia en la
masa que pulula por el barrio chino de la ciudad. Alli
acude a cafés y salas de espectaculos donde trama co-
nocimiento con delincuentes y gentes del hampa, pero
donde igualmente es vigilado con sigilo por agentes de
la policia secreta. Dandose cuenta del peligro que corre,
amén de acuciado por la falta de dinero, se enrola en la
Legién espafiola. Como legionario es enviado a Marrue-
cos, donde trama amistad, a la vez que sorda enemistad,
con un legionario que se enrolé al mismo tiempo que él
en Barcelona. Ambos comparten momentos de alegrias,

115. Le Figaro, 25-1-1986.



y frecuentan una casa de prostitucion, donde Gilieth, se
enamora de una pupila llamada Slaoui. Se une a ella,
pero debe partir al frente, muriendo heroicamente con
casi todos los legionarios de la posicién defendiéndola
del ataque de los rifefios. Al final el Unico superviviente
del blocado sera el amigo y rival de Gilieth, el inspec-
tor que seguia sus pasos desde Barcelona, sospechando
que era el autor del crimen de Paris. Pero las experien-
cias vividas, la vida cuartelera y el amor disputado por
la Slaoui, lo han transformado. De hecho, el policia ya
considerara un verdadero y profundo amigo al fallecido
Gilieth. Ahi termina el filme, rodado con la colaboracién
militar espafola, lo que agradecié Duvivier dedicandole
la pelicula al comandante de la Legidn Francisco Franco,
dedicatoria que retird afios después cuando éste soldado
se sublevd contra la Republica espafiola, precisamente
en el protectorado marroqui. No podemos olvidar que
Duvivier simpatizaba con las causas sociales que repre-
sentaban tanto la Republica espafola como el Frente Po-
pular francés. Sin embargo, en la novela de Mac Orlan
el inspector prolonga su papel, regresando con las ma-
nos vacias, tras la muerte de Gilieth. Lo despiden de su
empleo por este fracaso, y él vuelve a la Legion donde
encuentra sentido para su ya marcada vida, donde se
mezclan la amargura y la alegria de soldadesca.

La Bandera se presentd en septiembre de 1935 en el
cine Rex de Paris, en los grandes bulevares. André Ar-
noux, dird que con aquella “sesién se inicid bien la tem-
porada para el cine francés”: “He aqui una obra bella,
solida, neta y sin falla, habilmente llevada, fuertemente
realizada, cuidada en los menores detalles, construida
sobre un tema verdaderamente cinematografico, simple,
directo, pintoresco, humano. Yo no dudo de su éxito en-
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tre diferentes publicos”. A finales de los afios cincuen-
ta la pelicula tuvo una segunda vida ya que como se
recordaba en L’Express, revelaba “la sensibilidad de la
época”. Sin embargo, segun cuenta Les Nouvelles Litte-
raires, el 23 de julio de 1959, la cogida del publico a este
reestreno fue fria. Quizas a ello contribuyese la Legion
espafiola estaba estigmatizada como una pieza clave
del régimen franquista, tan denostado entre la opinion
publica francesa.

Pierre Mac Orlan escribié sobre el ambiente viril y no-
velesco de sus personajes: “No ignorais el gusto de este
aventurero sedentario por los individuos en ruptura con
el entorno, por los sones de trompeta de la Legion ex-
tranjera, por la vida nocturna de la pequefas calles de
Montmartre y el sol de Africa. Se ha envuelto en defini-
tiva de una poesia compuesta de elementos equivocos y
puesta ahora bajo el aparato novelesco (...) La grande-
za emanada de los asuntos humanos donde el realismo
aparente de la obra se diluye y se sublima, con lo cual
hechos diversos gravitan como en la tragedia”. De las
propias palabras de Mac Orlan se infiere que esta pe-
licula como las novelas negras de la época posee una
fuerte componente existencial, que la sitla de pleno en
el modo de ver de este grupo de cineastas ligados al re-
publicanismo social representado sobre todo por Marcel
Carné y Julian Duvivier. Pruebas de la sensibilidad social
de Duvivier residen en su filme La belle equipe, en el que
narra la historia de un grupo de obreros parados, al igual
qgue la de Marcel Carné en Le Quai des Brumes, basado
en otra novela del mencionado Pierre Mac Orlan. Son
historias las dos de derrotas humanas.

Véase el argumento de La belle equipe. Es la historia
de un grupo de parados, que a falta de trabajo cultivan



la amistad. Un dia todo incrédulos ven como les toca la
loteria. Todo contentos deciden prolongar su amistad,
ahora beneficiada con la fortuna, comprando una ruina
para construir una guinguette, suerte de cabaret y res-
taurante popular situado en las afueras de las ciudades,
al lado de un rio. Funcionan los amigos como una comu-
na donde cada uno es presidente, aunque el liderazgo
carismatico lo ejerce el personaje encarnado por Jean
Gabin. Colectivamente deciden que la guinguette se lla-
mara Chez nous. Uno de los camaradas, Mario, es un es-
pafol de existencia errante, que tiene que huir de todos
lados por su actividad politica; Mario tiene una novia que
vive con angustia la posibilidad de que lo expulsen. Otro
miembro del grupo se va a Canada porque estad enamo-
rado precisamente de esta, e intuye que su amor estorba
para los proyectos del grupo. Una serie de incidentes
jalonan la construccién de la guinguette, obra que rea-
liza el equipo con sus propias manos. Sin embargo, la
alegre camaraderia comienza romperse cuando aparece
la mujer de Charlot, el segundo de abordo, una mujer
facil, que entre otras cosas posa desnuda para fotégra-
fos. Pero a pesar de todo, el grueso del equipo consigue
llegar al dia de la inauguracion. Ese dia, uno de ellos se
sube al tejado a poner la bandera de “los trabajadores”,
la tricolor, en medio de la alegria de los presentes que
celebran la inauguracion de la guingette, pero cae al va-
cio matandose. La pareja formada por Mario y su novia,
por su parte, deberan huir de Francia ya que éste es
una vez mas es expulsado, perseguido por actividades
se supone son subversivas. Quedan sdlo los dos Ultimos,
entre los que se interpone ahora la mujer facil antes cita-
da. Esta no consigue enemistarlos, con lo que la amistad
triunfa sobre las probables desavenencias. En el tras-
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fondo de la pelicula, existe la atraccion de Duvivier por
Espafia republicana, y por supuesto, por la fraternité,
consagrada esta Ultima por la fiesta compartida. En toda
la pelicula se impone la soberbia figura existencial de
Jean Gabin, encarnando al hombre escéptico endurecido
por la vida, y atento a las pequefias cosas, con su porte
de “enfant terrible”.

Tras este alto, para mostrar, a través de La belle equi-
pe, la sensibilidad social de Duvivier, iremos al encuen-
tro del dltimo filme de la trilogia norteafricana de éste,
donde desarrolla toda su potencialidad como cineasta,
hasta el punto de convertir una de ellas, Pépé le Mokol,
en una obra maestra del cine de todos los tiempos, con
varios remakes en su haber, alguno de ellos en clave
musical. Se ha sefalado oportunamente que “se com-
prende la fascinacién que Pépé ejercera sobre toda una
generacion de espectadores”, si bien se entiende “mucho
menos la fina boca de la memoria oficial de la historia del
cine” que no lo tratd con la misma justicia que el publico
(Marie,1981:7). Dado el éxito obtenido por Pépé... en
1938 el norteamericano John Cromwell rodara Algiers,
con Charles Boyer en el papel de Pépé. Por su parte, en
1948 John Barry realizara una horrorosa version en for-
ma de musical titulada Casbah,y un afio después saldra
la version parddica de la serie italiana de Toto, titulada
Toto le Moko. Incluso Charles Boyer, actor principal del
primer remake, se imitard a si mismo en el papel de
Pépé le Coco en el filme de 1943 titulado Le Du Barry
était une dame. Lo cierto es que el remake mas afama-
do, Algiers, fue realizado porque el productor vendié de
inmediato los derechos a los norteamericanos, que en-
cargaron a Cromwell que hiciese un filme entendible por
la sensibilidad norteamericana que no hubiese aceptado



por ejemplo el suicidio de Pépé le Moko, escena clave de
la pelicula de Duvivier. Cromwell solvent6 con un disparo
casi accidental de la policia la muerte de Pépé. El caso
es que la versidn americana de Pépé le Moko fue dura-
mente atacada como un plagio, que si tuvo éxito fue por
haber seguido casi al pie de la letra a Duvivier. Asi lo vio
el critico André Bazin:

“"El productor que tuvo la idea de comprar los dere-
chos de Pépé le Moko (...) para hacer copiar la pelicula
por uno de sus escribas se comporta fundamentalmente
como un copista de la Edad Media o un faradn de la ter-
cera dinastia. Desgraciadamente es necesario convenir
gue los resultados no son los mismos (...) Estadistica-
mente la suerte del ‘remake’ no suele ser frecuente. Pero
en fin es cierto que no existe en el cine un solo justo
para salvarnos de la Gomorra holloywoodiana” (Bazin,
1952:54).

Pero vayamos a la pelicula de Duvivier. En esta, el di-
rector sigue el argumento de un oscuro escritor de novela
negra, el Détéctive Ashelbé. Ashelvé era el pseudonimo
de Henri La Barthe, escritor de varias novelas llevadas a la
pantalla como “Police mondaine” (1937) o “Le crimen ne
paie pas” (1962) (L'Avent Scéne, 1981:3). Aunque tam-
bién cabe la posibilidad de que fuese un detective en la
realidad ya que su nombre aparece en revistas profesio-
nales, comentando los avances en el empleo del sistema
dactiloscopico't. Ashelbé habia narrado la historia de un
delincuente huido de Francia y refugiado en la misteriosa
casba de Argel, un lugar que agruparia una “fauna huma-
na” multicolor, regida por sus propias reglas, y donde a

116. Déctective Ashelbé. “A la recherche de l'invisible”. In: Le Détective,
diciembre 1927:15.
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los poderes coloniales, representados por la policia fran-
cesa, les estaba vedado penetrar. Pépé tiene una banda,
igualmente multinacional, que vive en la casba sin poder
salir de alli para no caer en manos de los sicarios de la
gobierno colonial, que conocen de sobra su existencia,
pero no pueden penetrar en aquel universo de italianos,
malteses, espafioles, franceses, argelinos, gitanos, etc.
donde se protegen unos a otros. Pépé tiene una novia
autoctona, Inés, y es muy popular en la casba. Un inspec-
tor de policia, suerte de mestizo, vestido con chaqueta y
corbata europeas, pero tocado con el indigena sombrero
fez y vestido con pantalones bombachos, se ha prometido
detenerlo, una vez que lo obligue a abandonar la casba
por alguna causa futil. Mientras tanto, un grupo de ricos
diletantes llega a Argel y decide visitar la casba. Entre
ellos va Gaby, la prometida de un grueso y rico hombre,
el cual no le atrae nada. Se trata, a buen seguro, de un
matrimonio de conveniencia. Gaby conoce en un tugurio
de la casba, durante un paseo turistico, al célebre Pépé.
Este queda prendado
de Gaby, no se sabe
Si por sus joyas, por
lo que representa -la
libertad de su Paris
natal-, o por la belle-
za que ella misma en-
carna (Ilustracién 3).
Gaby, atraida por Pépé,
vuelve a la casba.

Ilustracién 6



El inspector autéctono, Slimane, sigue con su afan de
cazar a Pépé. La ocasion se presenta cuando un miembro
de su banda, sopldn de la policia francesa, decide atraer
a un colaborador intimo de Pépé, Pierrot, a la ciudad, con
el cuento de recibir un mensaje de su madre enferma.
Detenido por la policia, y huido de la misma herido, con-
sigue sefialar y ajusticiar al sopldn de los franceses antes
de expirar (Ilustracién 4).

Ilustracion 4

Pépé, por su parte, habia acordado una cita con Gaby,
ya que ésta habia decidido unirse al bandido, pero el
inspector Slimane le dice que Pépé ha muerto en un cho-
que con la policia. Esta patrafia habia sido urdida por la
celosa Inés en connivencia con Slimane. Desolada Gaby
decide abandonar Argel en el préximo barco. Pépé, ena-

jenado por la noticia abandona la casba, en una celebé-
rrima escena, en la que sus zapatos rapidos y su rostro
alucinado, caminan hacia el seguro suplicio que le espera
en la ciudad baja. Pépé consigue un pasaje para el barco
en el que va Gaby, pero en el momento en que sus vidas
se van a cruzar de nuevo, cuando él la observa, ya en
el navio, desde detras de un cristal, y va a llamarla, la
policia procede a detenerlo. Gaby esta ajena a todo, ya
que no ha logrado ver a Pépé ni su detencion. Mientras,
Pépé es esposado y conducido por los sicarios franceses,
dirigidos por Slimane. En el momento en que el barco
va a partir, Pépé le solicita al inspector mestizo que lo
deje detenerse a verlo zarpar. En el momento de soltar
amarras Gaby sale a cubierta para contemplar por ulti-
ma vez el puerto de Argel, la ciudad “mas misteriosa del
mundo”, como rezaban los afiches del inicio de la peli-
cula. Pépé al ver grita exasperado su nombre, ahogado
por el sonido de la sirena senalando la partida. En ese
momento de impotencia y amor sublime, Pépé, mientras
mira extasiado a su amada, saca una navaja que llevaba
en el bolsillo, y se la clave suiciddndose ante el estupor
de Slimane e Inés.

Si este es el argumento de la pelicula, contrastémos-
lo con la novela del Detective Ashelbé, de cuya primera
edicion de 1931 se hizo una tirada de sélo mil ejempla-
res. En el inicio de la novela Carlo es enviado por Ninette
a refugiarse con Pépé en la casba. El ambiente que en-
cuentra Carlo en torno a Pépé sera el siguiente, segun la
narracion de Ashelbé:

“Porque, si él ignora Argel, sin embargo conoce la
casba. Esta instalado en la antigua ciudadela bereber de-
venida extraordinario laberinto donde reinan los insumi-
sos. Ninette le ha recomendado (a Carlo) (...) ir directo a



la casba, sin esperar un minuto. ‘Pepe es alli bien conoci-
do, tu puedes creerme, le dice. Una vez que hayas ido a
la casba, deberas preguntar por su nombre. No importa
quién te indique donde esta: iEn seguida, haras bien en
creerme, Pepe te encontrara!”. Carlo, cierto, tiene poca
imaginacion, pero esta descripcion le muestra en Pepe,
en la distancia, una especie de jefe, un pacha estando
a sus ordenes todo un pueblo sumiso. Lo ve entroniza-
do en medio de esclavos y de mujeres (...) Una ciudad
blanca colgada sobre las colinas, un puerto inmenso que
parece bordear el mar indigo” (Ashelbé, 1931: 32).

El Pépé de la novela de Ashelbé difiere sustancial-
mente de la interpretacion cinematografica de Duvivier,
en la que nos presenta un bandido simpatico. Ashelbé
destaca la dureza y frialdad del caracter de Pépé, sélo
rota al final. Sin embargo, la escena ultima de la novela,
la del suicidio de Pépé, sera calcada en el filme. La muer-
te del héroe la resolvié Ashelbé de la siguiente manera:

"-En el nombre de Dios, grufie Slimane.

Moko esta en el suelo, agitado por los ultimos ester-
tores. Un pequefio reguero rojo comienza a brotar, los
policias desconcertados, aterrorizados, se lanzan sobre
el moribundo, haciendo gestos desesperados, mientras
que Slimane, verde de rabia, maldice su estupida cle-
mencia, mientras que, aterrorizada, bramando, la Mora
cae de rodillas cerca de su amante y ve, por debajo de la
cintura la mancha del cuchillo que le dio ella.

-iPepe, Mi Pepe, mi hombre!

Pero Pepe no entiende nada, no es nada mas que un
triste cuerpo inanimado... Fin, Pepe, fin, le Moko,

... Sobre la playa en el bello navio Gaby danza” (As-
helbé,1931:274).
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En 1937, siguiendo la estela del éxito del libro, ha-
bra una edicidn ilustrada del texto. Contendra las fotos
del filme con los didlogos del mismo. El texto va a dos
columnas, y las fotos insertadas unas con otras. Ocupa
poco menos de cien paginas. Se ve que la pelicula quiere
tirar del texto. Los protagonistas son los personajes y no
la ciudad, mientras que quizas en la pelicula de Duvivier
la protagonista sera la ciudad misma.

La pelicula de Duvivier consigue convertir la nostal-
gia en un fenémeno ligado al hecho colonial, donde la
humanidad multicolor hierve con sus pasiones propias,
lejos de los grises y racistas poderes que amenazan des-
de Europa. Mas esta nostalgia no deja de ser una cons-
truccion al gusto europeo, aunque sea el de la bohemia.
De hecho, se ha dicho, en contraste con la imaginacion
literario-cinematografica, que la realidad etnografica de
la casba era muy diferente a lo imaginado:

"Pépé le Moko, ganster acorralado en la ciudad alta,
perdido en este laberinto sin salida que simboliza tan
bien su propia situacion espiritual, fue gracias a Duvi-
vier, a Jean Gabin y a la casba de Argel, uno de los
personajes mds seductores del cine de preguerra. El film
reposa sobre una convencion, si bien nunca la casba fue
en la realidad el impenetrable bastion que describié Du-
vivier, donde se daba refugio a los gansteres internacio-
nales. Aureolada en el extranjero de una reputacion de
misterio, la casba, era mdas prosaica, era un barrio muy
pobre habitado por numerosas familias, de pequefios co-
merciantes y artesanos. Albergaba, como otros barrios
de Argel, una masa de pequefios ladrones, muchos sos-
pechosos y algunos 'duros’ sin envergadura cuya repu-
tacion no pasaba de la calle Randon” (Bataille & Veillot,
1956:63-64).



En cierta forma el filme de Duvivier convierte la cas-
ba de Argel en el lugar de la nostalgia de una sociedad
particular, basada en la prevalencia de cédigos culturales
premodernos de proyeccién exotista, coexistiendo mal
que bien conflictivamente con la modernidad que arras-
tra el colonialismo. Como consecuencia de ello, para un
importante grupo de occidentales insatisfecho con su
propia sociedad, pero sobre todo para los autéctonos,
“no sin razén cuando se habla de la casba es con el senti-
miento del Paraiso Perdido, razén que se extiende igual-
mente a aquellos que no la han visto ni la veran nunca”.

El mito, el de la casba en particular, esta sobreactuan-
do en las imaginaciones. Y como en todo mito la casba
de Argel significa una pluralidad de cosas. Se ha habla-
do asi de una “herencia moral” y “nacional”, constituida
sobre la base de la casba argelina, en la que prevalece
la pluralidad cultural basada en un “caracter conceptual
argelino y mediterraneo no regionalista, sobre un fondo
antiguo ligado, a la vez, a su fundacién sanhadjiana zi-
rida, a los aportes andaluces y turcos (...), a la empresa
militante cristiana de los corsarios europeos” (Lacheraf,
1986:11). Pero, de otra parte, la casba, también “se ha
convertido para cada argelino un simbolo de la ‘Hawma’,
donde habria podido desarrollar su infancia, simbolo de
un arte de vivir enfrentado al “fast food” y la “fast life”
moderna” (Sidi, 1985:13). No hay que llegar hasta la
gran historia, al relato nacional, sino a los pequefios de-
talles de convivialidad, que el mundo de las terrazas de la
casba ejemplifica naturalmente:”Las terrazas de la casba
son un magnifico lugar de reunion. Galanterias, noticias
frescas, amistad, confidencias, solidaridades, pequefios
regalos que no se tiene el derecho de rechazar. Sin que
muros intermediarios impidan algiin preparativo particu-
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lar permitiendo oficialmente de pasar de una terraza a
otra” (Roche, 1989:226). Todo un mundo-mito, gestado
bajo la patina del misterio. Pero también la casba signifi-
ca aspiraciones politicas, ya que no es sélo el testigo de
la “usura del tiempo”, sino que constituye “la manifesta-
cién directa de las luchas de todo un pueblo por sobrevi-
vir” (Sidi, 1985: 17).

El caso es que tanto en La Bandera como en Pépé...
el telén de fondo serd “la nostalgia del pais” (Desrichard,
2001:41). Esa idealizacion de una nostalgia, no penetra
en los arcanos del orientalismo clasico mas que a tra-
vés del existencialismo colonial, una de cuyas maximas
expresiones sera Albert Camus. Y ese existencialismo
oriental exige de elementos de verosimilitud etnografica.
En el filme de Duvivier existen verdaderos retazos de la
vida real de la casba, como las imagenes de la vida ca-
llejera o la musica que se emplea en la misma. La musica
andaluza, por ejemplo, se presenta como esencial en la
casba. A partir de 1922 hubo una catedra de esta musi-
ca en el conservatorio de Argel. Su detentador Edmond
Nathan Yafil en 1927 hizo una importante transcripcion
de piezas andaluzas. Se reconoce la gran aportacion de
los judios a este proyecto. La musica de Pépé le Moko
pertenecia a este mundo: “No es fortuito que la musi-
ca de Pépé le Moko, compuesta por Iguerbouchéne en
1937 —-que era originario de la casba —estuviese gran-
demente inspirada en la frase musical andaluza” (Guion,
1999:210). No era Iguerbouchéne el Unico musico de la
casba. A la misma época pertenecia también Mahieddine
Bachetarz, quien en Paris era conocido por el “Caruso
del desierto”, y que siendo amigo de compositor Saint-
Saéns, fue fuente de inspiracién para éste en “Suite ar-
gérienne” y en “Nuit a Blida”. Otro caso fue el de Cheikh



Noureddine, quien trabajaba en 1937 en “un restaurante
barato de la rue Violette, cantando tarde y noche folclo-
re cabilio”, y cuyas canciones eran muy valoradas por
los vecinos de casba” (Guion, 1999:214). Destaquemos
igualmente que las escenas del barrio de prostitucion, a
las que recurria frecuentemente Duvivier en sus filmes,
y que le valieron la censura del régimen de Vichy, eran
igualmente muy “etnograficas”. Estas mimbres etnogra-
ficas hacen que Pépé...gane en verosimilitud, y la nostal-
gia que encarna sea un producto de laboratorio.

Fue un arquitecto, Paul Guion, quien nos dié cuenta
de las precedentes noticias musicales, quien ha trans-
mitido las imagenes mas etnograficas y realistas de la
casba recogidas entre 1938 y 1940. En esa época la ciu-
dadela estaba sometida a agresiones tales como la de-
molicidn del barrio de la Marina, cerca al puerto, y se te-
mia por la pérdida de caracter y autenticidad de la casba
en su totalidad. Le Corbusier, que como es sabido ided
proyectos para Argel y que fue muy influido por la casba
(Calatrava, 2006), saludé de esta manera la aparicion de
la obra de Paul Guion:

“"Es un bello regalo que os agradezco de todo cora-
zdn. Soy muy sensible a esta atencion que provoca en
mi una gran inclinacidon hacia el arte arabe concebido
como alegria de vivir. Elocuente leccion de arquitectura
y de urbanismo. Vuestros dibujos son destacables por la
observacién y la exactitud, verdaderamente arquitecto-
nica. Son para mi preciosos documentos. Y sobre todo el
testimonio de vuestra simpatia. Procuremos transponer
en la vida de hoy esta leccion pertinente de un bienestar
que hemos perdido. Y salvaremos la casba de la piocha
de los demoledores, como deber imperativo. Gracias en-
tonces; habria querido deciros todo esto de viva voz.
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Hasta pronto, espero, y reciba usted mis amigables sa-
ludos, Le Corbusier”.

La obra de documentacion de Guion es irreemplaza-
ble como testimonio de la ciudad que desaparece bajo
los efectos de la piocha, y asi lo comprende el visionario
Le Corbusier.

Conozcamos de la pluma del propio Guion cual es el
objeto de su trabajo de documentacion :

"Alli (en la casba) las calles y las casas parecen toda-
via conservan un poco el aspecto que debian tener hace
cien afos. Ante estas casas destartaladas, la mayor par-
te de manera irreparable, no se pueden pensar mas que
la inevitable desaparicion de estas calles que un urbanis-
mo moderno de gran ciudad no podran mantener (...).
Estos dibujos podran afadirse a los documentos que
se han conservado del viejo Argel de la conquista. Ellos
quedaran como un recuerdo de los paseos en zigzag que
tantos visitantes han hecho en este barrio pintoresco.
Simples croquis a los cuales falta el juego de sombras,
de luces, de colores que encantan a los ojos de los pinto-
res y que cada hora del dia modifica” (Guion, 1999: 20).

Paul Guion quiere, pues, dejar el testimonio tanto
para la historia como para el cultivo de la nostalgia.

Muy en relacién con el tema de este coloquio hare-
mos ahora un inesperado giro de la mano del Déctétive
Ashelbé. Este intenta explotar un nuevo final para Pépé
le Moko, esta vez en América Latina (Ashelbé, 1939).
Previamente en su nueva novelita, autoeditada, pone
sobreaviso a los rapaces productores: “Tous droits de
reprodution et adaptation cinématographique réservés
pour tous pays y compris le Suéde, la Norvége et URSS”.
El argumento de este nuevo e interesante final concierne
de pleno a nuestra argumentacién: Pepe ha huido de Ar-



gel, escapando a su destino tragico. Es un hombre duro
y frio, tal como Ashelbé lo habia descrito en su novela, y
justo como no habia sido retratado por Duvivier. Esta en
Buenos Aires, soborna a un policia y espera a Gaby en la
casa de campo. Ella le da sus joyas y le extiende un che-
que en blanco. Luego se dirigen en coche a una casa de
campo. Los hombres de Pepe, que lo esperan en la casa,
al ver alguien mas con él piensan que los ha delatado. Lo
persiguen. En un coche va Pepe, su amigo intimo Toto,
y la imprescindible Gaby. Se dirigen hacia Chile, cuando
estan cerca de las frontera se les pincha un neumatico,
mientras Toto,la cambia Pepe, reemprende la carrera,
sin darse cuenta de que se ha dejado atras a su fiel ami-
go. Al percatarse vuelve sus pasos para rescatarlo y lo
encuentra muerto. Con sumo cuidado lleva su cadaver
al coche. Gaby ve un hombre nuevo en Pepe, antes un
sujeto frio y ahora un ser capaz de sentir piedad. Gaby
le declara que lo quiere, mientras los guardias chilenos
de fronteras llegan.

Este final americano no tiene ni por asomo la fuerza
literaria y cinematografica de la primera version, quizas
porque, a pesar de los tangos introducidos en el final,
América no provocasen el lector o espectador la nostal-
gia existencial que originaba Argel. La primera nostalgia,
gue era sentimiento de pérdida de Paris, y sus libertades
y buena vida- que se repite en Pépé... y Casablanca, se
ha invertido con el paso del tiempo, y hoy estos filmes
representan el sentimiento de nostalgia hacia el sistema
colonial. Quizas porque en ellos estaba la prueba exis-
tencial de la que hablabamos. Por eso, en el caso con-
creto de Pépé le Moko en lugar de encontrarnos frente a
un banal cine colonial nos hallamos ante una “obra que
adquiere con el paso del tiempo un barniz de clasicismo

que los contemporaneos, obnubilados por la acumula-
cién de convenciones, no pudieron evidentemente apre-
ciar” (Beylie, 1981:4).
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El mestizaje interétnico es un fenomeno que se pro-
duce desde la Prehistoria. En Europa fue particularmente
importante a comienzos de la Edad Media, a partir de
las masivas migraciones de pueblos nérdicos y asiaticos.
La ampliacién del mundo, producida por la llegada de
los europeos a América a fines del siglo XV, activo aun
mas el mestizaje, especialmente en el Nuevo Continen-
te, en donde afluyeron grupos muy diversos: espafioles,
portugueses, holandeses, franceses, africanos, etc.. Este
proceso se acentud, sobre todo en el terreno cultural,
con la gran migracién de europeos entre el Ultimo tercio
del siglo XIX y el primero del siglo XX. Luego, las gue-
rras mundiales y la depresion econdémica de la década
del treinta disminuyeron drasticamente las migraciones
transoceanicas y, con ellas, los intercambios (en ese mo-
mento el intercambio cultural se hacia principalmente a
través agentes personales).

La reconstruccion de una Europa devastada por la
guerra atrajo millones de inmigrantes al corazén del vie-
jo continente, la mayoria también europeos procedentes
de los paises del sur (espafoles, portugueses, italianos,
griegos, etc.) y de las antiguas colonias francesas, ho-
landesas y britanicas. En las Ultimas décadas del siglo
pasado, y la primera del actual, hemos sido testigos de
un renovado crecimiento de los desplazamientos interna-
cionales en lo que algunos han denominado “nueva era
de las migraciones”. El volumen de migrantes internacio-
nales en el mundo aumentdé mas del doble entre 1960
y 2005, pasando de una cantidad estimada en 75 mi-
llones a 191 millones, respectivamente (ONU, 2006)'7.

117. Estas estadisticas sélo pretenden indicar una tendencia, por tanto
merecen considerarse con cautela. Ademas del problema que supone la
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Los desplazamientos de poblacion desde y dentro de La-
tinoamérica y el Caribe también se han incrementado
notablemente. De acuerdo a la Division de Poblacion de
la CEPAL (Martinez Pizarro, 2008: 86), el nimero de mi-
grantes latinoamericanos y caribefios sigue aumentado
sensiblemente: de un total estimado en mas de 21 mi-
llones de personas en 2000 a casi 26 millones en 2005.
Si bien una gran parte de estas migraciones extra
regionales contintdan dirigiéndose hacia Estados Unidos,
una cantidad cada vez mas importante se dirige a nuevos
destinos, siendo éste uno de los signos de identidad de
esta nueva movilidad. Espafia, junto con Japdn, Canada,
Australia e Israel, se han constituido recientemente en
los destinos mas dinamicos (Martinez Pizarro, 2008)118,
Espafia, en concreto, ya era en el afio 2000 el pais
de la OCDE que tenia la mayor proporcidon de latinoa-
mericanos entre su poblaciéon inmigrante. Ademas, ha
sido en la ultima década el segundo receptor de pobla-
cién latinoamericana, después de Estados Unidos, y el
primero en Europa (Pellegrino, 2004). Consecuencia de
ello es que la poblacidn “latina” se haya convertido en la
primera minoria, después de los inmigrantes europeos
(EU-27) y a distancia de africanos y asiaticos (Ver Tabla
1), con un saldo de 2,5 millones de personas!*®. Por tan-

estimacion de la inmigracion ilegal, las estadisticas no son estrictamente
comprables a nivel internacional porque son contribuciones nacionales
que no han sido suficientemente estandarizadas. Para mas detalles pue-
de consultarse el Anexo estadistico en OCDE, 2008.

118. Las especificidades de la migracion extra regional se detallan en el
capitulo II.

119. Segun el Padrén de Habitantes (INE), entre 1998 y 2008 las perso-



to, la emigracion de latinoamericanos a Espaina ha sido
un proceso veloz y de enormes dimensiones. No pasaran
muchos afios para que se perciba la hibridaciéon cultural
gue ya se esta produciendo en los barrios.

Tabla 1. Poblacidon de origen extranjero empadronada en Espafia
seguin continente de nacimiento (1998-2009).
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Fuente: INE

Los colectivos latinoamericanos mas numerosos en
Espafia son los ecuatorianos, colombianos, argentinos y
bolivianos (Ver tabla 2).

nas de origen latinoamericano registradas en Espafia pasaron de 290.446
a 2.298.787. Las ultimas cifras a 1° de enero de 2009, aun provisionales,
indican que el stock ascendié a 2.410.520 personas.
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Tabla 2. Poblacién de origen latinoamericano empadronada en
Espafa segun pais de origen (1° de enero de 2009).

Latinoamérica y Caribe 2.437.556
Ecuador 479.117
Colombia 358.762
Argentina 295.401
Bolivia 229.375
Peru 188.235
Brasil 153.685
Venezuela 152.395
R. Dominicana 129.669
Cuba 100.451
Uruguay 89.540
Paraguay 82.622
Chile 68.376

Fuente: INE

Nuestro estudio ha enfocado la mirada sobre uno de
ellos: la poblacién de argentinos. Este grupo presenta
algunas caracteristicas distintivas que lo hacen especial-
mente interesante:

a) Es uno de los mas antiguos en Espana, dado que
los primeros flujos significativos llegaron por razones po-
liticas a mediados de la década del setenta, un momento
en el que la Peninsula Ibérica aun exportaba poblacién.
La temprana presencia de argentinos en Espafia hace
posible analizar el proceso de adaptacion e hibridacion
en una perspectiva temporal mas amplia.



b) La inmigracién espafiola a Argentina en la épo-
ca de la “Gran Migracién” fue de las mas voluminosas
con mas de dos millones de migrantes, constituyendo el
mestizaje étnico y cultural una de las sefas de identidad
de la Nacién Argentina.

c) Hoy dia en Argentina habita la mayor colonia de
espafioles residentes en un pais extranjero: 300.376
personas!?’. Una cantidad similar a la de argentinos en
Espafia (295.401 personas).

Indudablemente este enorme intercambio poblacio-
nal entre ambos paises ha venido acompafiado por otros
en el terreno comercial, cultural, politico y deportivo
también de gran envergadura. No vamos a detenernos
ahora en ello. A titulo ilustrativo bastan algunos ejem-
plos: empresas trasnacionales como Telefdnica y Repsol;
producciones de musicales, cine, teatro y TV; campafias
politicas que se hacen simultaneamente a uno y otro lu-
gar del Atlantico; cracks de futbol que se mueven entre
ambos mundos, etcétera. Por tanto, no hay duda de que
el proceso de mestizaje cultural entre los dos paises ha
sido de los mas dinamicos, complejos y significativos del
mundo iberoamericano.

Este marco general conduce a pensar en la hipotesis
de que los argentinos migrados a Espafia experimenta-
ron una integracién sociocultural relativamente agil y
que, si bien las experiencias migratorias siempre impli-
can cuestionamientos a la identidad, no debieron produ-
cirse graves crisis en los referentes identitarios de sus
protagonistas. En suma, era de suponer, como hicieron
los propios argentinos antes de emprender el proyecto

120. En segundo lugar se encuentra Francia con 179.678; y en tercero
Venezuela con 158.122 personas.
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migratorio a Espana, que —después de un siglo de fluidos
intercambios reales e imaginados entre los dos paises,
de un intenso mestizaje bioldgico y cultural- la alteridad,
el extrafiamiento mutuo o la discriminacion, serian ex-
cepcionales. Sin embargo, adelantamos que no fue asi.
Antes de contrastar la hipdtesis presentaremos unos
breves apuntes metodoldgicos de la investigacion y una
descripcidn general de la migracion de argentinos a Espafia.

METODOLOGIA.

El material etnografico en el que se basa esta inves-
tigacion se compone de 60 entrevistas abiertas semi-
directivas a personas de origen argentino radicadas en
Madrid: 18 entrevistas a ex-exiliados que arribaron al
pais a mediados de los setenta y 42 migrantes econémi-
cos que lo hicieron entre principios de 2001 y finales de
2002. Estos testimonios orales, recogidos por el equipo
a lo largo de los Ultimos afios, van acompafiados de la
recogida de evidencia empirica a través de la técnica de
observacion participante. En este sentido, el trabajo de
campo se beneficidé por una doble perspectiva: mientras
dos miembros del equipo son de origen argentino —facili-
tando el acceso a los sujetos de estudio- la participacion
del tercer miembro permitié incorporar la perspectiva
del outsider. En cuanto a los antiguos exiliados, una vez
localizados tres informantes clave los demas fueron con-
tactados mediante la técnica de “bola de nieve”. En el
caso de la migracion econdémica, los contactos previos
con los informantes fueron establecidos en las reunio-
nes de acogida a los nuevos inmigrantes arribados des-
de Argentina que organiza la Comisién de Acogida de la



Casa Argentina de Madrid!?!. La observacion etnografica
en éste y otros espacios frecuentados por argentinos re-
sultd util, ademas, para la contextualizacion densa de
las experiencias relatadas, de la realidad cotidiana de
ser inmigrante en Madrid, y para acercarnos a aspectos
relacionados con la interaccion social de los argentinos
con otros inmigrantes —compatriotas o no- asi como con
la poblacion autdctona.

Por ultimo, vale hacer una aclaracién para facilitar
la comprension de los resultados. Puesto que la histo-
ria vivida es interpretada bajo los criterios de significa-
cion que tiene para el sujeto en el tiempo presente de
la entrevista, es relevante tener en cuenta que mientras
los representantes del exilio son interrogados acerca de
procesos cuyos inicios se remontan casi tres décadas,
los migrantes econémicos relatan realidades mucho mas
cercanas en el tiempo. Las apreciaciones que unos y
otros hacen de los hechos sociales estan condicionadas,
pues, por momentos distintos en el proceso de adapta-
cion y ello introduce un sesgo inevitable que debemos
tener en cuenta.

APUNTES SOBRE LOS FLUJOS

MIGRATORIOS DESDE ARGENTINA.

En la década de 1960 profesionales y técnicos for-
mados durante las sucesivas etapas de industrializacion
por sustitucidon de importaciones, comenzaron a emigrar

121. Nuestra concurrencia periddica a las reuniones el primer y tercer
domingo de cada mes en calidad de “observadores participantes” nos
permitié ganarnos la confianza de quienes frecuentan esta institucion.
Para mas informacion sobre ella consultar http://www.casaargentinama-
drid.org
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hacia paises mas desarrollados, principalmente Estados
Unidos (Oteiza, 1971). Estos desplazamientos fueron
definidos como brain drain y contextualizados a esca-
la latinoamericana y mundial, aunque cominmente es-
tuvieron motivados por presiones y hostilidades mas o
menos explicitas de gobiernos de facto (“listas negras”,
purgas, censura, etc.).

A mediados de la década del ‘70 se suma un nue-
vo “ciclo” emigratorio significativo, cuando la violencia
politica empujoé al exilio a miles de argentinos victimas
del plan de exterminio que ejecutd la dictadura militar.
Por otro lado, el gobierno de facto transformé drasti-
camente la estructura econdémico-social (Ferrer, 2004),
produciendo la quiebra mas importante de la sociedad
“de clases medias”. A las corrientes de brain drain y del
exilio se sumaron, ya entonces, flujos de caracter eco-
noémico. Los saldos migratorios negativos entre 1975 y
1984 superaron por primera vez el ingreso de inmigra-
cién extranjera'?2,

La restauracion del Estado de derecho (1983) vino
acompafiada por proyectos de justicia en el ambito de
los Derechos Humanos y de redistribucion del ingreso,
cuyo fracaso se hizo evidente con la crisis de hiperinfla-
cién de 1989 (4.923 por ciento anual) que arrastré a la
pobreza y a la vulnerabilidad a un amplio sector de la
poblacién. Durante este periodo retorné una parte del
exilio y se incrementaron los flujos “econémicos” (Actis
y Esteban, 2008).

122. Para los quinquenios 1975-1979 y 1980-1984, los saldos migra-
torios de nativos son de (-) 168.710 y (-) 165.416, respectivamente; y
los saldos migratorios de no nativos son de (+) 82.788 y (+) 145.105
(Lattes, Comelatto y Levit, 2003).



Las consecuencias de la hiperinflacion contribuyeron a
validar electoralmente las reformas estructurales de cor-
te neoliberal de los gobiernos de Carlos Menem (1989-
1999). Pero los “éxitos” parciales del modelo muy pronto
mostraron su contracara en una crisis de dimensiones
multiples que dio un impulso definitivo a la emigracién
internacional??3. Los desplazamientos se tornaron masi-
vos entre 2001 y 20034, completamente econdmicos y
socialmente mas heterogéneos (Actis y Esteban, 2008).
La dimensién y persistencia del fendmeno permiten su-
poner que se haya convertido en un proceso estructu-
ral, si bien no signific6 hasta el momento una merma
poblacional, ni representa una didspora significativa con
relacion a los habitantes del pais'?®.

“PRIMOS Y EXTRANOS”. VINCULOS SIMBOLICOS
Y PROYECTOS MIGRATORIOS EN LA ADAPTACION
DEL COLECTIVO ARGENTINO EN ESPANA

La mayoria de los argentinos entrevistados, al expli-
car el proceso y los factores que les llevaron a tomar

123. Sobre la crisis argentina y sus consecuencias existe una bibliogra-
fia abundante y variada. Como ejemplo solo citaremos dos: Sidicaro
(2003); Grassi (2003).

124. La etapa 2000-2003 presenta el mayor saldo migratorio negativo
de nativos de la historia de Argentina (193.000 personas), paralelo a
una disminucion de las entradas de inmigrantes (67.384 personas), que
alcanzaron también un saldo negativo en 2002 debido a un proceso de
retornos (INDEC, 2004).

125. La proporcion de emigrantes sobre la poblacion del pais estd esti-
mada en 2,1 por ciento, equivalente a 806.369 personas (IOM, 2008).
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la decision de migrar, justificaron la eleccion espafiola
argumentando que, conscientes de que la migracién es
siempre una ruptura, Espafia -y Madrid- era el destino
que menos cambios les iba a exigir en sus vidas. Sin
embargo, muchos de los que pensaron que iban a ser
recibidos como primos, percibieron tras su arribo que
eran tratados como extranos!?®.

Esta situacion paradodjica nos llevd a indagar los vin-
culos simbdlicos de los migrantes argentinos con Espana
porque, si bien a nivel agregado sin lugar a duda pode-
mos hablar de mestizajes e intercambios de todo tipo
entre ambas naciones, bien es sabido que en ciencias
humanas la suma de los factores altera el resultado. Es
decir, las vivencias, los sentimientos, las creencias de
las personas no son el resultado exacto, matematico, de
procesos macro-estructurales.

En los relatos de los informantes era un lugar comun
la mencidn de los lazos histéricos y culturales entre Ar-
gentina y Espana. Esto venia avalado, por un lado, por
el idioma compartido: “Es el Unico pais del Primer Mundo
en el que se habla espanol”, decian algunos al explicar
la eleccidon de Espafia. Al aterrizar en la Peninsula, sin
embargo, se daban cuenta que aunque se trataba del
mismo idioma, las diferencias entre el castellano habla-
do en Espafia y el que ellos utilizaban en Argentina eran
los suficientemente importantes como para dificultar el
entendimiento en numerosas escenas de las vida coti-
diana y para hacerles sentir que ellos no eran de aqui.
Y sobre todo pesaban las diferencias entre los cédigos

126. En alusion a Moya (1998) quien al investigar la recepcién de los
espafoles de la migracién de masas en Buenos Aires, muestra que son
tratados a un tiempo como primos y como extrafos.



utilizados, que llevaban a situaciones de incomprension
mutua. Por ejemplo, una entrevistada argumentaba: “En
Espafia no me puedo reir, los chistes no los entiendo, me
hacen gracia”.

Otro componente de los vinculos simbdlicos que apa-
rece en los testimonios se construy6 a partir de la me-
moria familiar. Quienes pertenecen a familias con ori-
genes espafioles, habian escuchado desde la infancia
anécdotas de los abuelos o bisabuelos. Esta memoria
transmitida de generacién en generacion por via oral
remitia a la vida en la aldea de origen —por lo general
edulcorada-, al viaje trasatlantico en barco recordado
casi como un crucero turistico, la llegada a una ciudad
de Buenos Aires generosa y que permitié a quienes lle-
garon “con una mano adelante y la otra atras”, cosechar
los frutos del esfuerzo personal por abrirse camino en la
tierra prometida.

Es éste un discurso que contiene muchos de los ele-
mentos del “discurso oficial” con el cual Argentina entré
en la modernidad y se construyd como nacion: el ele-
mento europeo como ideal de progreso, el imperativo
moral del esfuerzo personal, optimismo en el porvenir,
etc. Un discurso fundante que aludia en forma explicita
a las bondades de la inmigracion extranjera, e implici-
ta al elemento europeo; y se desmarcaba asi de otros
paises latinoamericanos que estaban construyendo su
identidad nacional a partir del enfrentamiento con el le-
gado colonial espafol, significado negativamente frente
a lo indigena.

Estas recreaciones en las que el anhelo aparece
orientado hacia Europa, venian acompanadas por relatos
sobre practicas familiares como la preparacion de ciertas
comidas o platos tipicos de la region de procedencia de
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los ancestros. O por el recuerdo de ciertos bailes o musi-
cas folkloricas. En definitiva, tradiciones centenarias que
trajeron los abuelos y que se iban a constituir en el “ca-
pital cultural espafiol” con el que los migrantes recientes
creian poder amortiguar la alteridad. Sin embargo, ese
capital se habia devaluado con el paso de los afios. Las
tradiciones eran fosiles culturales. La Espafia que recrea-
ban las historias de los abuelos ya no existia. Y lo que era
peor, ya no queria recordarse.

Al tratar de reconstruir cdmo se inscribian estos la-
zos histdrico-culturales entre Argentina y Espafia en las
trayectorias biograficas de los migrantes, encontramos
qgue en la practica muy pocos de nuestros informantes
continuaban en contacto con sus familias en Espafa y
que casi ninguno habia viajado a Espafia con anteriori-
dad. Vale recordar el caso de un testimonio que llegoé a
Espafia por primera vez con 62 afios, cuando un viaje
de reencontro organizado por el Centro Galicia (una de
las principales asociaciones gallegas en Buenos Aires) le
permitié conocer Galicia en 1999.

En los casos en los que si existia un contacto previo
con familiares en Espafia, augurando que iban a “sen-
tirse como en casa”, tampoco hubo una buena acogida.
Recordamos un testimonio en el cual el reencuentro re-
sucitoé viejos rencores guardados: su primos espanoles
le reprocharon la emigracion de sus abuelos a Argenti-
na, mientras ellos “resistieron” los malos tiempos de la
posguerra civil; ademas, culpaban a sus familiares ar-
gentinos de “no saber cuidar lo que tenian”, responsabi-
lizandolos de la debacle econdmica nacional y la penuria
familiar que los incitd a venir a Espafia.

Algunos de los migrantes entrevistados tenian pasa-
porte espafiol, heredado de los ascendientes. La posesion



de la ciudadania reforzaba el sentimiento de pertenencia
al nuevo destino mas alla de los vinculos simbdlicos y
actuaba en el imaginario como factor de acercamiento
y seguridad, transmitiendo la certeza de que en Espafia
iban a estar entre los suyos.

En los relatos se mencionan también otros elementos
culturales comunes que son de indole extra familiar y
que tienen que ver con la idiosincrasia y la forma de pen-
sar compartidas por ambas sociedades. Se trata de un
conjunto de representaciones forjadas acerca de Espafia
por personas que, en la mayoria de los casos no habian
estado en Espafia o Unicamente de vacaciones.

Frecuentemente los argumentos permiten inscribir
las experiencias de la migracién internacional dentro del
habitus de la clase media argentina que ha interiorizado
la posibilidad de la migracion como una estrategia para
afrontar dificultades econdmicas. Una estrategia que
formaria parte de la “cultura migratoria” heredada en
buena medida de los europeos: al igual que los abuelos
debieron buscarse el futuro en Argentina, ahora les to-
caba a ellos probar suerte en Espafia. Esta inscripcidn
en la tradicién también hizo aflorar nexos simbdélicos con
el exilio politico de los setenta, imprimiendo una marca
forzada a la decisidn de migrar.

Para explicar por qué habian escogido Madrid como
destino final de su periplo, los principales argumentos
también tienen que ver con la semejanza con lo conoci-
do. Asi, la constatacion de que la ciudad les gusté dado
que la percibian parecida a Buenos Aires. Una persona
nos decia: “no me sorprendid nada de Madrid porque
me sentia en Buenos Aires”. Si se profundizaba un poco
mas, otra vez el discurso se desliza hacia los lugares co-
munes. El caracter metropolitano de la ciudad, el ritmo
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frenético de una gran urbe moderna, combinada a la vez
con barrios apacibles, la oferta gastrondmica, etcétera.
Si bien es cierto que la impronta espafiola en la cultura
argentina también se concretd a través del disefio urba-
no, lo importante, una vez mas, no es saber cuan simila-
res son las representaciones a la realidad, sino atender a
su poder para guiar la accién de las personas.

Junto a las representaciones, cuyos principales sig-
nificados hemos intentado destripar, hallamos otro ele-
mento fundamental para explicar las caracteristicas de
esa integracion no exenta de limitaciones del colectivo
argentino en la sociedad espafiola: nos referimos al pro-
yecto migratorio. Se trata de un componente que inter-
viene conjuntamente con las representaciones y en el
gue influyen también otros factores como la edad de las
personas migrantes, su género, su situacion familiar, su
nivel educativo o su dedicacién profesional.

Como mostraron las historias de vida reconstruidas
en este trabajo, la puesta en practica del proyecto mi-
gratorio es un acontecimiento que marca un punto de
inflexion en esas trayectorias vitales. Tan es asi, que al
preguntarles cuando llegaron a Espana, muchos con-
testan con el dia exacto: “Llegué el 8 de noviembre de
2002". Una fecha que marca en la memoria personal un
antes y un después. Y, en efecto, muchas cosas cambian
-0, incluso, podriamos decir que casi todo- en la vida
de quien decide trasladar su residencia habitual desde
la Argentina hasta algun lugar en el Suroeste de Euro-
pa. En este sentido, Grinberg y Grinberg (1984: 155)
sefialan que la migracion afecta a la identidad del indi-
viduo, a su capacidad de seguir sintiéndose la misma
persona. Por ello, la migraciéon se caracteriza por una
serie de acontecimientos traumaticos parciales -tanto



para los que parten, como para los que se quedan vy,
eventualmente, para los que reciben- configurando una
situaciéon de crisis que puede haber sido el disparador de
la decisidon de migrar y/o su consecuencia (Grinberg y
Grinberg, 1984: 27). Para superar esta crisis o situacion
de cambio, el migrante, por un lado tiene que ver la ma-
nera de mantener los vinculos con origen que expresan
su identidad como persona vy, a la vez, poner en marcha
nuevos vinculos en destino, para adaptarse a la sociedad
de acogida (Atxotegui, 2000: 84). Si esta crisis de “tran-
sicion” de un mundo a otro es superada, revertira en el
enriquecimiento personal, el migrante sale fortalecido.
Pero a menudo el proceso se prolonga y compaginar los
viejos y los nuevos referentes se revela complicado.

A partir de la etnografia hemos podido construir los
siguientes “tipos ideales” de proyecto migratorio:

10) Nos hemos encontrado con familias transnacio-
nales, con integrantes de su nucleo viviendo tanto en
Argentina como en Espafia. Esta caracteristica adelanta
que los desplazamientos no obedecen exclusivamente a
motivaciones econdémicas sino también a reagrupacio-
nes. En estos testimonios las representaciones sobre
Espafia son resultado de una “negociacion” entre ideas
preconcebidas e informaciones de primera mano que lle-
gan de los familiares emigrados. En estas familias que
viven divididas entre dos mundos no son raros los tras-
lados temporales, los retornos, o las reemigraciones. Y,
aunque todo parece indicar que, a la larga, llevar esta
doble vida no es viable econdmicamente para la mayo-
ria, si se planteaba —al menos en un inicio- como solu-
cién imaginada por un nimero cada vez mas amplio de
migrantes.
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20) Para no pocos jovenes, venir a Espafia era si-
nonimo de venir a Europa: un destino deseado por los
referentes en el mundo de la danza, o en los estudios de
postgrado en economia. Y aunque ni en lo artistico ni en
lo académico Espaia se les presenta como el lugar ideal,
temiendo sentirse mas desorientados en lo personal en
otros paises de Europa, eligen este lugar por una cues-
tién de afinidad cultural y cercania afectiva. Se trata de
una migracién que si bien puede tener raices econémicas
indirectas, esta vinculada a una mayor libertad y deseo
de movimiento de los jovenes de clases medias a partir
de la globalizacién. Incluso con una cierta concepcion
de la experiencia en el extranjero como ritual de paso.
Resulta llamativo observar que precisamente muchos de
estos migrantes que se trasladaron para ampliar hori-
zontes personales o profesionales terminaron aislandose
de la poblaciéon autdctona, conviviendo principalmente
con otros argentinos o con jovenes de otros paises que
se encontraban en una situacién similar.

39) Aquellos que se pueden clasificar como tipicos
migrantes econémicos, que buscan escapar de la pau-
perizacidon a través de la salida a Espana, configuran el
tronco central de la migracion reciente. Estas personas
se identifican con Espafia, o se sienten atraidos por ella,
en tanto que lo perciben como “un pais en serio”, un
pais del Primer Mundo, desarrollado, con bienestar eco-
nomico, en el que van a poder desarrollar esos proyec-
tos vitales frustrados en el propio pais. Estos migrantes
tienen en comun que escapaban de una situacion cadtica
que les afecta en el dia a dia de la vida cotidiana. A la
pregunta acerca de los motivos de su migracién, un in-
formante responde: “Porque el pais esta destruido. No le
veo salida”. Este grupo de personas en principio vinieron



con la intencidon de establecerse en Espafa de manera
mas o menos duradera. Su insercion laboral se topd con
frecuentes frustraciones, en tanto que las oportunidades
que ofrecia el mercado de trabajo estaban circunscrip-
tas al segmento secundario, es decir, a aquellos empleos
precarios, inestables y poco cualificados que los autdc-
tonos rechazaban.

40) Otro tipo de proyecto es el que aquellos que emi-
graron con la intencionalidad de hacerlo temporalmente,
hasta que la situacidon social y econdémica mejorase en
Argentina. Estas personas que vinieron “a probar” no te-
nian muy claro qué les esperaba en Espafia, pero creian
tener algunas posibilidades de encontrar un lugar o, al
menos, de permanecer trabajando un tiempo y juntar
dinero. Al igual que en el caso de los proyectos “a largo
plazo”, la situacion laboral se le presentd mucho mas
complicada de lo esperado y, en no pocos casos, termi-
naron gastandose los escasos ahorros con los que venian
sin conseguir insertarse. En otros casos, encontraron la
manera de sobrevivir, aunque sin hacer grandes fortu-
nas, a costa de mucho esfuerzo.

59) Finalmente, hay un tercer grupo de migrantes,
también claramente “econdmicos”, pero que deben ser
distinguidos de los dos precedentes. Se trata de perso-
nas quemadas por la crisis, cuyas trayectorias labora-
les fueron interrumpidas encontrandose en edades re-
lativamente avanzadas. Para ellos la decisién de migrar
tuvo un significado distinto, puesto que buscaban una
segunda oportunidad, “habian quemado las naves”. Esto
implicé también que las posibilidades que tenian de ma-
niobrar en Madrid, o en Espafia, eran menores, pero al
mismo tiempo no habian proyectado sobre el nuevo des-
tino unas expectativas tan altas.
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APRENDIZAJES Y FRUSTRACIONES EN

TORNO A LA INTEGRACION CIUDADANA.

Los imaginarios acerca de la sociedad espafola y los
proyectos migratorios se presentan como dos factores
entrelazados que imprimen capacidad explicativa a por
qué una corriente migratoria como la argentina de fines
del siglo XX e inicios de XXI transcurrido por caudales
mucho mas complicados y sinuosos de lo que la supues-
ta afinidad étnica y cultural habria permitido esperar. La
brecha entre las expectativas generadas en torno a las
posibilidades que ofrecia Espafia a los migrantes argen-
tinos y las limitaciones que en las experiencias vividas
se impusieron a la posibilidad de progresar personal y
laboralmente, condujo al fracaso de muchos de estos
proyectos.

En un presente en el que se repite hasta la saciedad
que la inmigracion implica una serie de retos a los paises
del capitalismo avanzado, especialmente cuando quie-
nes se vienen a incorporar a nuestras sociedades proce-
den de regiones consideradas culturalmente distantes,
no deja de ser significativo acercarse a un caso como el
del colectivo argentino, donde el mestizaje con la pobla-
cion espafiola no es el resultado de los desplazamientos
actuales, sino el producto de los movimientos del pasa-
do. Esta afinidad étnica y cultural no es, sin embargo,
suficiente para una adaptacion exitosa de los nuevos
moradores en Espafia.
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