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Comentario editorial

Este nimero 16 de nuestra Revista de Investigaciones Folcloricas sale a la luz en un momento
de la historia nacional y mundial signado por las crisis politicas, econémicas, militares y, funda-
mentalmente, sociales. Hallar, entonces, sentido a nuestra tarea como investigadores implica
apelar a uno de valores que cémo folcloristas buscamos encontrar en los fenémenos sociales con
los que tratamos: la identidad. También, como ciudadanos, nos interesa la identidad, en tanto
valor que sirve para reconocernos en la diferencia y aceptarnos asi. Pero el sentido identitario de
los pueblos no puede oscurecer su razén al punto de pretender sojuzgar a otros bajo ningin pretex-
to. De alli que esta entrega quiera agregar su pequeno granito de arena al llamamiento a la paz y
el respeto mutuo entre los pueblos.

La presente edicién ofrece varios articulos dedicados a la narrativa. Comenzamos con Josep
Temporal quien analiza el cuento maravilloso desde dos dimensiones: una moral y otra civica;
para postular que la relacién entre ambas responde a una visién proto-aristotélica. Braulio do
Nascimento analiza diferentes versiones del mito de Polifemo que muestran sus transformacio-
nes en culturas tales como la europea, la portuguesa y la hispanica. Stella M. Longo estudia la
estructura del discurso en el mito de los Mellizos Divinos, deslindando dos areas semaéanticas que
contribuyen a reforzar la normatividad de comportamiento que sugiere el texto.

En el derrotero de la narrativa oral argentina, Perla Montiveros de Mollo aborda los relatos de un
cazador de pumas sanluisefio, desentrafiando estructuras socioeconémicas asi como condiciones
ecoldgicas. Maria Gabriela Morgante con el personaje jujefio, Pedro Urdimal, nos muestra cémo el
mito comunica con la visién de mundo indigena, enfatizando las concepciones propias sobre el
pasado, el presente y el futuro. Diego J. Chein, para Amaicha del Valle, enfoca el «relato de crian-
za» como género discursivo oral que ofrece las reglas, cédigos y valores culturales; y la posicién de
las generaciones mayores ante los cambios sociales. Andrea Paola Campisi examina las relacio-
nes de poder que se entablan entre una practica rural, la copla, y el entorno urbano, en el contexto
de «La Fiesta de la Pachamama» en Amaicha del Valle, Tucuman. Silvia Balzano, analiza cémo se
revela una inversién de los roles de género mediante el estudio de un grupo de chistes de los
hombres chacobo y muestra cémo, a través del humor, se liberan miedos y ansiedades grupales.
Mabel Preloran y un grupo de investigadoras examinan la vida y trabajo de Margarita Ruales,
vidente del Gran Buenos Aires, mediante el andalisis antropolégico de sus narrativas.

Mirta Bialogorski y Fernando Fischman aportan a la tematica del patrimonio cultural al re-
flexionar, a partir de conceptos provenientes de las Nuevas Perspectivas del Folclore, acerca de la
pertinencia de la utilizacién de las categorias tangible/intangible. Dennis Moreno aporta al cono-
cimiento de la artesania popular tradicional cubana destacando su significacién en el ambito de
las investigaciones etnograficas de ese pais.

Esther Sant’Anna de Almeida Karwinsky, desde Brasil, analiza diversos recursos de la medici-
na popular en la prevenciéon y cura de las picaduras de ofidios. Cristina Sanchez Carretero, desde
Espana, analiza el «canal espiritual» de comunicacién desarrollado a través del vudi dominicano
por los miembros femeninos de la migracién de ese pais en Madrid.

Un muy carifioso saludo a todos nuestros lectores y un especial agradecimiento a la Sra. Nydia
Gonzalez de Quinteros, por su dedicada y eficaz colaboracién editorial. A todos los que participaron
para que la edicion de este numero de la Revista llegue a buen fin, nuestro agradecimiento.

Flora Losada
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Summaries

Moral and Civic Aspects of the Fairy Tale. Aristotelian Echoes of an Ethnopoetic Genre

(page 9)
Josep Temporal

Following Alasdair Maclntyre, this article shows that moral and civic aspects of the fairy tale,
and the relationship between them account for a proto-aristotelian view. As far as the moral aspects
are concerned, the fairy tale manifests a particular vision of virtue as érgon and a lesson on the
finalism of action. In its civic aspects, it shows a minimal essential frame in which the action of
the characters is developed as an aristotellically solved coexistence sphere.

Keywords: fairy tale, Aristotle, MacIntyre, virtue, finalism.

Polyphemus in Brazil (page 13)
Braulio do Nascimento

This article focuses on an episode of Odyssey’s Book IX, Polyphemus Myth, and its diffusion in
different traditions.

Through the analysis of different version of the popular tale and its transformation in multiple
cultures, we show the existence of two different traditions in Brazil, and their relationship with
European versions and with Homer’s. We then touch upon the uncommonness of Polyphemus tale
in Portuguese and Spanish traditions.

Keywords: Odissey, Polyphemus, myth, diffusion, nationalization.

Analysis of Two Chiriguano Versions of "The Divine Twins” Tupi Guarani Myth (page 27)
Stella M. Longo

This article analyzes two versions of «The Divine Twins» myth through an examination of their
formal structure. The analysis shows that the textual spatial aspects, and the number of characters
help us define, classify and identify different narrative units. By examining the narrative
structures, the article also focuses on two main semantic axes in dialectic complementarity:
error versus successful behavior. A second semantic axis is also considered, the role of which is to
close the semantic world of the myth.

Keywords: formal structure, semantic coherence, myth.

Determining Factors in the Exploits of a Puma Hunter (page 41)
Perla Montiveros de Mollo

Out of the rich oral tradition of the folklore of the province of San Luis, Argentina, the author
allows us to learn about a narrative type based on facts that arise from the practice of puma
hunting in the region. We are thus faced with socioeconomic patterns as well as ecological conditions
that enable us to appreciate the courage revealed by the protagonists of these feats, who also
become their narrators.

Keywords: narrator, Sanluisian, puma hunter, exploit.
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Weaving History: Reflections on Pedro Urdimal’s Mythic Cycle in Jujuy’s Puna Region (page
48)
Maria Gabriela Morgante

This paper presents mythic narratives on Pedro Urdimal collected in Coranzuli (Department of
Susques, Jujuy, Argentina). In contrast with other descriptions of the shepherd communities that
inhabit the region, this paper asserts the permanence of specific cultural traits among them. The
myth emphasizes views on the past, the present and the future. Likewise, the native perspective
highlights the interactions between «today’s people» («los de ahora») and mythic time generations
(«los de antes»).

Keywords: Cultural contact, myth, worldview, past and present inhabitants.

«And that’s the way things used to be..» Oral Traditions of ‘Upbringing Narratives” in a
Calchaqui Valleys Community (page 57)
Diego J. Chein

“Upbringing narratives’is an oral genre told by the elders of an Amaicha del Valle (Calchaqui
Valleys, Tucuman, Argentina) community. First, we analyze the rules, codes and cultural values
through which the genre is retold. Secondly, we argue that this genre is a means through which
the older generations tell their experiences and express their outlook of the social changes that
brought about their progressive loss of authority within the community.

Keywords: “upbringing narratives’, oral genres, rules, strategies.

Vallista Poetry and Power. Articulation of the Copla System in the Festival (page 68)
Andrea Paola Campisi

This paper examines, from a sociological perspective, the power relations between a rural cul-
tural practice, the copla (a form of oral poetry) and the urban context, represented by the civil
authorities and the audience in the context of the «Fiesta de la Pachamama», which is carried out
in Amaicha del Valle, Tucuméan, and institutionally acknowledged by the Argentine state. The
results here presented are part of a broader research on the practice of the copla in Northern
Argentina.

Keywords: system, power, oral poetry.

Jokes and Their Relationship with Ways of Socialization (page 77)
Silvia Balzano

Most of the theories that have tried to explain humor have focused on the techniques used to
elicit laughter. Discovering and describing the mechanisms that provoke laughter may contribute
to the understanding of humor, but these techniques do not explain the motivations that lead to
the performance of a joke. The purpose of this paper is to search for unconscious motivations
which movilize Chacobo men to make jokes. At a manifest level, this set of jokes reveals a reversal
of gender roles and the construction of homosexual fantasies appears as the salient trait. At a
latent level, the reason for the homosexual fantasies is found in the Chacobo male and female
socialization and gender identification models. Through humor Chacobo men vent fears and
anxieties generated from their socialization in two opposite and discontinuous identification models.
Jokes function as safety valves for these unresolved conflicts.

Keywords: jokes, humor, Chacobo Indians, gender identification models.
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Margarita Ruales: an Interpretive Approach to the Life History of a Spiritual Healer (page 87)
Mabel Prelordan, Alicia Maravankin, Silvia Hirsch, Marina Pianca and Maria Elena de las Carreras
Kuntz

This article examines the life and work of Margarita Ruales, a seer and healer living in the
suburbs of Buenos Aires, Argentina, and provides an anthropological analysis of her narrative.
Through her extraordinary life story, Margarita develops her self-help «clues,» and explores the
need for finding common sense and harmony as key factors in leading a healthy and productive
life.

Keywords: clairvoyance, common sense, self-esteem.

«Intangible» Patrimony and Folklore: Old and New Concepts (page 99)
Mirta Bialogorskiy Fernando Fischman

In this article we reflect on the appropriateness of the tangible/intangible categories used in
cultural patrimony scholarship. We base on theoretical notions developed by what have been called
the New Perspectives in Folklore. Specifically, we suggest the concept of «performance» as a
methodological tool for the documentation and analysis of cultural expressions that can be
transformed into «patrimony».

Keywords: cultural patrimony, folklore, performance, context.

On Traces and Forms (page 103)
Dennis Moreno

This article provides an approach to the study of Cuban traditional popular arts and crafts. It
highlights their features and their ethnographic meaning. These expressions have been recorded
on the first version of the Ethnographic Atlas of Cuba, a CD rom based on research carried out
nationwide.

Keywords: traditional popular art, ethnography, Cuban crafts.

Prevention and Treatment of Snake Bites in Popular Medicine (page 111)
Baronesa Esther Sant’Anna de Almeida Karwinsky
With complementary comments by Juan José Garcia Miranda

A review of specialized literature and field research show the following major means adopted in
popular medicine: 1. Internal and external use of medicinal plants and tobacco; 2. a) burning with
red-hot iron rods, b) sucking of snake bites; 3. Use of the snake proper a) macerated in alcohol, for
prevention, b) applied on the bite, for treatment; 4. Blessings, prayers and superstitions linked to
prevention or treatment of snake bites.

Keywords, folk medicine, cure and prevention of snake bites.

Multilocal Narratives and Their Channels of Communication: The Case of the Dominican
Diaspora (page 119)
Cristina Sanchez Carretero

This essay presents migration processes as circular flows of communication; as mobility through
a fluid territorial imaginary, a situation that requires certain mechanisms to maintain
relationships in diasporic situations. Some of the channels of communication are analyzed regarding
the case study of the Dominican migration to Madrid, which is mainly female, with special attention
to the «spiritual channel» developed as part of the Dominican vodou.

Keywords: diasporas, migration, narratives, channels of communication.
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Lo moral y lo civico en el cuento maravilloso.

Ecos aristotélicos de un género etnopoético

Josep Temporal”

Este articulo muestra, en la linea de Alasdair Maclntyre, que lo moral y lo civico
del cuento maravilloso, y la relacién que ambas dimensiones mantienen, efecti-
vamente responden a una visién proto-aristotélica caracteristica del hombre co-
rriente. En lo moral, el cuento manifiesta una peculiar visiéon de la virtud como
érgon y una leccién sobre el finalismo de la accién; en lo civico, presenta un marco
minimo imprescindible donde la accién de los personajes se desarrolla como dm-
bito de convivencialidad resuelto aristotélicamente.

Palabras clave: cuento maravilloso, Aristételes, MacIntyre, virtud, finalismo.

Este trabajo pretende mostrar, como reza el sub-
titulo, unos ecos aristotélicos que pueden
percibirse en el género etnopoético del cuento
maravilloso (para ser precisos, los tipos conte-
nidos en el catdalogo AaTh 300-749).! Lo civico, o
el espacio civico, si se prefiere, ocupa un lugar
aparentemente insignificante. Parece incluso
que en el continente narrativo del «ningin tiem-
po y lugar» concretos e histéricos, el contenido
civico quede anulado por completo. De hecho no
es asi. Aunque sea de un modo muy esquemati-
co y simbdlico, el espacio civico del cuento ma-
ravilloso va acorde con la visién moral de la ac-
ciéon de los personajes y la completa.?

1. La tesis de MacIntyre

Alasdair MacIntyre sostenia en su articulo
«Persona corriente y filosofia moral: reglas, vir-
tudes y bienes» la tesis, harto sorprendente, que
«la persona corriente es fundamentalmente
proto-aristotélica»,® en el sentido que cada ser
humano «vive su vida en forma narrativa
estructurada en términos de telos, virtudes y
reglas al modo aristotélico».* E1 hombre corrien-
te tiende ademas a concebir la unidad de la vida

como una «unidad narrativa» y a buscar en ella,
cuando es interrogada «lo universal en lo parti-
cular»:® «Al actuar asi, nos proveemos de recur-
sos proporcionados por ciertas historias —los
mitos, los cuentos de hadas, las leyendas y las
historias de cualquier cultura particular a la que
se pertenezca—, desde las cuales ya con ante-
rioridad habiamos aprendido a entender nues-
tra vida y la de los demdas en términos
narrativos».® En los cuentos populares («de ha-
das», o sea, maravillosos), concluye Maclntyre,
podemos encontrar indicios que apuntan «ha-
cia la clase de comprensién teorética proporcio-
nada por los comentarios de Santo Tomas a la
Etica y a la Politica».” Pues bien, lo civico del cuen-
to maravilloso es un indicio de la comprensién
proto-aristotélica que de un modo espontaneo se
refleja en los cuentos.

Este trabajo da la razén a Maclntyre, aunque
no se desarrolle la argumentacién de este pare-
cer. Por lo menos deben seguirse los grandes tra-
zos que conducen la vision moral de los personajes
hasta su necesario contexto civico, para concluir
una verdadera lectura proto-aristotélica del
cuento maravilloso.

“Facultad de Filosofia, Universidad de Barcelona, Espafia. E-mail: jtempora@pie.tec.es
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2. Lo moral en el cuento maravilloso

Sin duda cabe observar, en lo moral, diversos
aspectos, pero al hilo de lo que parece esencial
—el proto-aristotelismo del cuento maravilloso—
deben esbozarse dos aspectos clave: una singu-
lar presencia de las virtudes —tal como éstas
se presentan en la Etica nicomaquea (3,9-5,15)—
y una concepcién finalista de la accién huma-
na.

Las caracteristicas etnopoéticas del cuento
maravilloso (estilo abstracto y lineal con sus
alégicos espacio-temporales) impiden una pre-
sentacién de las virtudes «en el tiempo», lo cual
impide percibirlas como «proceso». El hébito, el
ejercicio continuado, no tienen cabida en el
cuento. Las acciones de los personajes, perfec-
tamente atomizables, se presentan siempre
como «resultado final», es decir, prescindiendo
de todo el proceso de su ejercicio en el tiempo.
Tampoco ayuda a la presentacién de la virtud
como proceso, que los personajes cuentisticos
estén faltos por completo de etopeya o, a lo sumo,
esté insinuada en la técnica del apelativo puro
y simple —como la denominé Max Lithi—. El
tiempo narrativo, pues, no permite referirse al
proceso de la virtud —al contrario de lo que acon-
tece, por ejemplo, en la novela—. En términos
rigurosamente aristotélicos cabe afirmar que la
virtud se manifiesta desde la perspectiva del
érgon, que es la que da sentido a la accién, pero
jamas desde la perspectiva del proceso y la héxis.

El segundo aspecto moral del proto-
aristotelismo del cuento maravilloso es la con-
cepcidn teleoldgica de la accién humana.® El es-
tilo lineal, descripto por Liithi, la economia na-
rrativa y la morfologia formalista de Vladimir
Propp, basada en la férrea secuencia de funcio-
nes, coinciden en presentar la accién de los per-
sonajes en clave finalistica. El hombre corrien-
te (plain man), sostiene Maclntyre, tiende a apli-
car «en la vida diaria» —y, por ende, tambien
cuando interpreta su propia vida en términos
narrativos— «un esquema conceptual teleoldgi-
co igual al que presenta Aristételes, con dife-
rente nivel de sofisticacién filoséfica, en la Eti-
ca a Nicomaco».® En la superficie del cuento flo-
tan las acciones y la linea que las conduce inexo-
rablemente a la superacién de la carencia o de
la fechoria iniciales y el reconocimiento final
del héroe, a menudo expresado a través del ma-
trimonio y la vida feliz. La subjetividad nada tie-
ne que ver con el género, que esta articulado
sobre la visibilidad desnuda de las acciones y
solamente acciones. El ensamblaje narrativo del

cuento maravilloso da a entender a sus recep-
tores que la verdadera respuesta humana es la
accién con sentido; y que sbélo a través del
finalismo de las acciones se alcanza la felici-
dad. Este mensaje permite aseverar que la lec-
cion moral del finalismo es uno de los resortes
proto-aristotélicos mas profundos y bellos de
cuantos puedan encontrarse en el nucleo de
este género etnopoético. La légica del relato es
impecable y queda completamente indemne del
supuesto absurdo o de la presunta sinrazén de
los aldgicos de lo maravilloso (las transforma-
ciones hilemoérficas de personajes y los del tiem-
po y espacio), lo cual es nada menos que un re-
curso de la poiesis cuentistica que se funde —
pero no se confunde— con la «légica del relato».
El artificio poético que es el cuento maravilloso
no admite siquiera la posibilidad de lesionar su
inquebrantable «l6gica de las acciones».

El cuento maravilloso, que se dirige princi-
palmente a la persona todavia por desarrollar,
se presenta como una leccién esencialmente
moral y no como reflexién politica. No obstante,
como ocurre en la ética y la politica de
Aristoteles, los dos niveles de la filosofia practi-
ca se fusionan en una concepcién antropoldgica
bien fundada. Al cuento maravilloso le ocurre
algo parecido. Su proto-aristotelismo presenta
el mensaje moral a modo de mensaje fundamen-
tal, pero no por ello se prescinde de lo civico.
Mas bien al contrario, se exige su presencia,
por muy simbdlica que ésta sea, para completar
el marco de sentido que ofrece el cuento. Vea-
mos, pues, en qué consiste.

3. Lo civico en el cuento maravilloso

En un trabajo convertido en referencia fun-
damental para la cuentistica, Mdrchen und
Wirklichkeit, Lutz Rohrich alude al «medio urba-
no» (stddtische Umwelt) de los cuentos de Las mil
y una noches.'* En este célebre corpus cuentistico
este medio esta descripto a través de algunos
héroes que son ricos comerciantes y que, en
conjunto, muestran las relaciones urbanas de
la edad media en el mundo islamico. Aunque
Roéhrich no se refiere a la presencia de un me-
dio urbano y civico bien concreto, en el estricto
sentido ético de mostrar la ciudad como marco
bien estructurado de convivencialidad. Cabe pre-
guntarse si la ciudad, en este sentido, esta pre-
sente de algin modo en los cuentos maravillo-
sos. Me apresuro a anticipar que la ciudad tie-
ne una presencia mas bien discreta en los cuen-
tos, aunque no insignificante.
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Los cuentos maravillosos, como es sabido, han
sido un objeto de traditio importante en casi todo
el mundo. Pero si se concibe el género como
«cuento popular europeo», con las aristas preci-
sas y rigurosas con las que Max Liithi lo perfild,
el contenido de esa secular transmisién adquie-
re un grosor especifico dentro del cual los com-
ponentes antropolégico-éticos estan invisi-
blemente pero sélidamente sedimentados.

Cada versién de un cuento maravilloso es un
acto comunicativo transmitido y transmisor, con
unos elementos variables que no quitan nada
esencial al mensaje y con otros componentes
fuertemente estructurados que jamas vacilan.
Son de este tipo de elementos las treinta y una
funciones de los personajes establecidas por
Propp, es decir, sus acciones definidas desde el
punto de vista de su significacién en el desarro-
llo de la intriga;!' o bien las caracteristicas de
aislamiento y capacidad universal de relacién que
tiene la figura del héroe, segin Liithi. La inva-
riable concurrencia de estos tres elementos en
todo cuento maravilloso le otorga una privilegia-
da naturaleza antroplégica y moral que resulta
muy adecuada. El cuento tiene, por descontado,
otros elementos «compositivos», pero los aludi-
dos no pueden substraerse de los fundamentos
del género si no es a costa de unos desplaza-
mientos que le harian resbalar hacia otros ca-
minos literarios completamente ajenos. Insta-
lados, pues, en el escenario que nos correspon-
de, es necesario cuestionarse qué papel desem-
pefa la «iudad» y «lo civico», usados aqui en el
sentido amplio y elemental de ambito humano
de convivencialidad racional.

El estilo abstracto disenado por el cuento tra-
za las lineas de las figuras de tal modo que no
existe fisura posible para la subjetividad; y, asi,
la humanidad abstracta del héroe no sufre nin-
guin tipo de discontinuidad psicolégica con la
humanidad concreta del oyente de cuentos.
Nada importa que lo maravilloso se haga pre-
sente como agente o como paciente. El elemen-
to de lo maravilloso y de lo fantéstico, esencial y
definidor desde el punto de vista literario, se
convierte en accidental respecto de su ntucleo
antropolégico y ético. De otro modo no serian
operativos. Los cuentos maravillosos han llega-
do hasta nuestros dias gracias a su extraordi-
naria vitalidad operativa que les resulta, por asi
decirlo, connatural. Segiin mi parecer ésta ha
sido una razén de peso que explica la debilidad
del legendario en comparaciéon con la cuentistica
maravillosa, claramente favorecida en su trans-
misién, y el motivo por el cual ésta no ha queda-

do arrumbada en los oscuros y rancios rincones
del olvido.

El cuento dispone, pues, de un plano huma-
no y un plano ético. Sélo resta ubicarle adecua-
damente el Ambito de la convivencialidad racio-
nal, tal como se ha establecido mas arriba. For-
mulado en esos términos, este propdsito puede
sorprender si se toma en cuenta que la ciudad
fisica no aparece habitualmente en los cuen-
tos, y sélo en algunos casos aparece pero sin re-
levancia narrativa alguna para el desarrollo del
argumento.

;Doénde se encuentra el espacio civico de los
cuentos maravillosos? La respuesta tiene que
ver con el aislamiento y la capacidad universal de
relacién, que son las caracteristicas esenciales
del héroe del estilo abstracto. El aislamiento ma-
nifiesta antes que nada la responsabilidad del
héroe ante sus acciones. Los personajes, en ul-
tima instancia, son puros portadores de accio-
nes, tal como los define Liithi.!? Si del pasado
del héroe nada se sabe o casi nada, si el inte-
rior de su alma no se ilumina, si de su relacién
con el entorno no se muestra mas que lo pura-
mente accidental, es porque lo Unico que inte-
resa al estilo abstracto es manifestar el suceso
y la accién del personaje. De igual modo la capa-
cidad universal de relacién que caracteriza al
héroe expresa el acceso al «otro» y a las relacio-
nes praxicas que con él establece. A la «forma»
del cuento —en el sentido morfolégico que le da
André Jolles— el espacio civico tiene una fun-
cién inmediata, aparentemente inexistente y
baldia. En realidad esta reducido a su expresién
mas minima y simbdélica. Desde el espacio civi-
co ni se explican ni se justifican las acciones
de los personajes. Se presentan y se justifican
por si solas desde la responsabilidad implicita
del sujeto de acciéon. No obstante el espacio civi-
co no es insignificante, por reducido que éste
sea, sino mas bien rico de significacién simbo-
lica.

La ubicaciéon de los personajes es polarizada.
El mandatario, el rey y la princesa son ocupan-
tes de palacios o castillos, simbolos de poder y
riqueza. El héroe puede hacer vida aulica y, por
alguna carencia o insatisfaccién, abandonar el
palacio, o bien puede ser ocupante de una casa
sencilla, simbolo de una condicién social humil-
de. El agresor presenta una ubicacién mas va-
riada, pero tiene su significado simbédlico mas
especifico —antisocial, sustraido de Ila
convivencialidad civica— cuando es un gigante
o una bruja, ocupantes de casas perdidas en me-
dio del bosque o solitarias y alejadas, lugares de
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hostilidad y amenaza constantes. E1 donante o
proveedor no suele ser ocupante propio de nin-
gun lugar, pero precisamente en eso estriba su
carga simbdlica: es el «otro» imprevisible, cual-
quiera que sea, como sea y donde sea, que cola-
borara de manera necesaria en la praxis del su-
jeto de accién. El resultado es un esbozo incom-
pleto y abstracto de lo que en rigor es un espacio
civico, pero ya es suficientemente significativo
y basta para contextualizar la accién «pura» del
héroe y de los deméas personajes.

El tema del espacio civico se reencuentra por
otro camino, el de la relacién entre lo humano y
lo maravilloso. La continuidad entre los dos ni-
veles es completa y radical. Se trata de la
unidimensionalidad y univocidad del cuento en
el sentido que les da Luthi.'* Jamas un pesonaje
de cuento maravilloso se interroga los limites
de su humanidad; ni siquiera toma conciencia
de la naturaleza de su humanidad en contraste
con la «humanidad transgredida» —
ihiperbdlica!— de los personajes maravillosos
que se le presentan —gigante, bruja, donante
magico, animales personificados, muertos
redivivos,..— y con los que se relaciona con una
sorprendente inmediatez. Es su capacidad uni-
versal de relacién, especialmente del héroe, la
que remite al tema de la socializaciéon de las
relaciones humanas, tan esquematizado en los
cuentos maravillosos y laminado entre los es-
tratos del estilo abstracto. Y remite igualmente
a la imagen del hombre que ofrecen los cuen-
tos, al menos desde la perspectiva ética.

Notas

! La versién al espafiol del catdlogo cuentistico
internacional Aarne-Thompson que llevé a cabo Fernando
Penialosa, Los tipos del cuento folklorico. Una clasificacién;
Helsinki, Suomalainen Tiedeakatemia/Academia
Scientiarum Fennica, 1995 (FF Communications, n° 258),
traduce «cuentos de magia»; Julio Camarena Laucirica y
Maxime Chevalier, en su Catdlogo tipolégico del cuento
folklorico espanol. Cuentos maravillosos; Madrid, Gredos,
1995 (Biblioteca Roménica Hispédnica, 1v. Textos, n° 24),
prefieren la denominacién «cuentos maravillosos». A mi
entender ésta es la que deberia establecerse sin vacilacién
alguna en espaifiol porque resulta ajustada al género y
ahorra las amplias resonancias incluidas en «magia».

2 Aqui no se desarrollard esta visién moral. En estos
momentos tengo en curso de redaccién un amplio y
sistemadtico trabajo en esta linea, basado en el estudio de
méas de seiscientas versiones, que no es hora todavia de
avanzar. Prefiero centrarme en el comentario de un
aspecto que, a pesar de estar vinculado a la visién moral,
suele precipitadamente ignorarse.

3 MAcINTYRE, Alasdair, «Persona corriente y filosofia
moral: reglas, virtudes y bienes»; trad. de Carmen Corral
y Begonia Romaén, rev. por Margarita Mauri, Convivium
(Universidad de Barcelona), 5 (1993), p. 74.

“ Ibid.
5 Ibid., p. 69.
5 Ibid.

El cuento maravilloso disefia sus personajes
no como individuos con peculiaridades psicolé-
gicas propias sino como figuras en las que se
muestra resumidamente una imagen del hom-
bre. Para Liithi el cuento apunta a una concep-
tualizacién genérica de la estirpe humana
(Gattung Mensch), mientras que la leyenda apun-
ta al individuo concreto (Individuum). Por eso,
concluye Luthi, la leyenda es méas bien una pre-
gunta y el cuento una respuesta;!* la leyenda
tiende al pesimismo (fatalismo), el cuento, en
cambio, al optimismo.

A pesar de la gran simplificacién del espacio
civico, éste es suficiente para lo que el cuento
pretende. Ha de tenerse en cuenta que el estilo
abstracto es de una formidable economia expre-
siva en beneficio de la «contundencia
comunicativa». En ultimo término el cuento ma-
ravilloso transmite una antropologia teleolégica
en la que la accién con sentido conduce al final
justo y feliz: leccién simplificada y parcial de
aristotelismo, puesto que el tiempo ahistérico
del cuento no hace posible, como ya se ha dicho,
el ejercicio en el tiempo de la virtud y, en con-
secuencia, ésta solo puede aparecer como «re-
sultado final». Leccién que ha sido resorte esen-
cial al éxito de la transmisidn.

En sintesis: si bien es cierto que la ciudad
como ambito fisico apenas es presente en los
cuentos maravillosos, en cambio se plantea un
marco elemental de convivencialidad que es nece-
sario para captar la fuerza del desarrollo finalistico
de la accion de los personajes. Esto es lo que de
veras se pone en relieve en un cuento maravi-
lloso cada vez que es contado y se escucha.

7 Ibid.

8 He tratado este aspecto en el capitulo «Constel-lacions
axiologiques i teleologia moral» de mi trabajo Galaxia Propp.
Aspectes literaris i filosofics de la rondalla meravellosa;
Barcelona, Publicacions de ’Abadia de Montserrat, 1998,
pp. 219-240 (catalan “rondalla”: cuento), y en el articulo
«La leccién del finalismo moral en los cuentos
maravillosos», Anuario Filoséfico (Universidad de Navarra),
32 (1999), pp. 543-549.

9 MacINTYRE, Alasdair, art. cit., p. 67.

0 ROHRICH, Lutz, Mdrchen und Wirklichkeit; Wiesbaden,
Franz Steiner, 1974, p. 203.

11 Prorp, Vladimir, Morphologie du conte; trads. de
Marguerite Derrida et al., Paris, Seuil, 1970, p. 31.

12 LortH1, Max, Das Volksmdrchen als Dichtung. Asthetik
und Anthropologie; Disseldorf-Colonia, Diederichs, 1975,
p. 55: «Sie sind im Extremfall reine Handlungstriger,
Figuren».

1B 1LgTHI, Max, La fiaba popolare europea. Forma e natura;
trad. de Marina Cometta, Mildn, Mursia, 1992, p. 21:
«Nella fiaba, la creatura terrena non ha la sensazione di
incontrare nell’essere ultraterreno un’altra dimensione.
In questo senso parlo di unidimensionalita della fiaba».

“ LurHi, Max, Volksliteratur und Hochliteratur.
Menschenbild, Thematik, Formstreben; Berna-Munich,
Francke, 1970, p. 19.
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Polifemo no Brasil

Braulio do Nascimento®

Este artigo focaliza o mito de Polifemo, o episdédio da Odisséia, canto IX, e sua

difusdo nas diferentes tradigdes.

Analisando diversas versdes do conto popular e suas transformag¢ées em numero-
sas culturas, nés mostramos a ocorréncia de duas tradi¢des no Brasil e as relagoes
com versoes européias e com a versio homérica.

Finalmente, abordamos a raridade do conto do Polifemo nas tradi¢cbes portuguesa

e espanhola.

Palabras clave: contos populares, Polifemo, tradi¢ées portuguesa e espanhola.

“Se existe um tema odisseico cujas relagoes com
os contos populares se mostram evidentes é cer-
tamente o do Ciclope” - afirma Gabriel Germain
em seu volumoso estudo Genése de ’Odyssée
(1954:55).

E incompreensivel a pequena atencido dis-
pensada pelos Irm&dos Grimm ao conto do
Polifemo (AT 1137) pela importancia do mito
classico, presente em Homero, no século IX a.
C. (Odisséia IX:181-542); no drama satirico de
Euripides - O Ciclope (século V a.C); em Virgilio
- Eneida (29 a.C.); nas Mil e uma noites, dentre
as aventuras de Sindbad, o Marujo. O tema pro-
jetou-se largamente nos tempos modernos,
ocorrente em contos populares da Europa do nor-
te e mediterranea, Balcas, Russia, Turquia, Asia
Central, América do Sul.

A versao, incluida pelos Irm&os Grimm na edi-
¢do de 1843 dos Kinder-und Hausmarchen, sob
n° 191 - Der Riauber und seine Sohne, foi eli-
minada a partir da edig¢io definitiva de 1857, tor-
nando-se verdadeiro mistério para os estudio-
sos com acesso a esta e subseqiientes edigoes.

Que motivo teria levado os Irméos Grimm a
tal decisdao? A semelhanca com o cldssico mito
grego do Polifemo.! Na verdade, a analise das ver-
s6es modernas demonstra que a versio alema
incorpora somente uma sequéncia do episddio

da Odisséia e mais se assemelha as narrativas
das Mil e uma noites, as aventuras de Sindbad,
o Marujo.

Na versao alema3, trés filhos de um ladrao rou-
baram o cavalo da rainha e sao presos. Esta man-
da chamar o pai, velho ladrado regenerado, e diz
que lhe soltara os filhos se ele contar “a aventu-
ra mais estranha de sua vida como ladrdo.” Na
primeira estéria narrada, o ladrdo chega a casa
do gigante com um grupo de cem companheiros
e logo aparece ele acompanhado de dez e os apri-
siona. A versdo nao faz qualquer referéncia ao
trago distintivo do mito: o ciclope com um sé olho
no centro da testa. Apds o gigante devorar nove
deles, o ladrao o convence cura-lo do mal dos
olhos, com o intuito de cega-lo, em troca da vida.
Prepara um remédio em éleo, com enxofre, pez,
sal, arsénico e outros ingredientes. Logo que o
6leo ferveu, derramou nos olhos do gigante, ce-
gando-o. Para fugir, envolveu-se em uma pele
de carneiro, e conseguiu escapar depois de agar-
rado sete vezes. Finalmente, o gigante da-lhe
seu anel como lembranga pela asticia que de-
monstrara. Ao colocé-lo no dedo, comecou a gritar
“Hier bin ich! Hier bin ich!” (Estou aqui! Estou
aqui!”).? Para livrar-se arrancou o anel com os
dentes, perdendo o dedo, mas nao a vida. E com
mais duas estérias fantasticas, a rainha
libertou-lhe os trés filhos.

* Comissdo Nacional de Folclore. Brasil.
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O motivo do anel (Thompson D1612.2.1) néo
é freqliiente nas versdes do conto.

O episodio do Polifemo

Em linhas gerais, o episédio do Polifemo, na
Odisséia, tem inicio com o desembarque de
Ulisses e seus companheiros nas praias da
Sicﬂia, para abastecer o navio, no retorno para
Itaca e sua entrada na caverna do ciclope.? Logo
depois, chega Polifemo com o rebanho de
carneiros e os descobre. Indaga quem siao:
Ulisses diz chamar-se “Ninguém”. O gigante
pega dois companheiros de Ulisses, assa-os e
come; e depois mais dois e mais dois. O heroi
arquiteta um plano de fuga: com a ajuda dos com-
panheiros, queima a ponta do enorme cajado de
Polifemo e fura-lhe o olho, depois de té-lo
embebedado com vinho. No dia seguinte, ele
senta-se a porta da caverna e pde-se a examinar
0s carneiros que saem, para evitar que Ulisses
escapasse com seus companheiros. O heréi
amarrou carneiros em grupo de trés, colocando
cada um dos amigos preso sob o animal do centro;
finalmente, agarrou-se ao ventre do animal
mais forte e conseguiu também escapar,
envolvido na 1la, desse modo ludibriando
Polifemo. O gigante, irado, comeca a gritar e os
ciclopes indagam o que aconteceu, quem o feriu.
E ele responde sempre: “Ninguém”. Os ciclopes
desistem de socorré-lo, pois consideraram uma
brincadeira. Ninguém fizera nada a Polifemo.

Bolte e Polivka, no extenso estudo da coleta-
nea dos Irméos Grimm - Anmerkungen zu den

Kinder-und Hausmérchen der Briider Grimm
(1918, v. 3:375), baseados nas numerosas
versdes entdo divulgadas do AT 1137 estabele-
ceram o seguinte esquema:

A! O heréi enfia no olho do gigante uma lancga
ou uma vara.

A? Sob a alegacéo de curar-lhe o olho derrama
uma massa efervescente.

B! Ele foge debaixo de uma ovelha ou

B? Envolto numa pele de ovelha pela porta em
que esta o gigante vigiando.

C O gigante tenta novamente apoderar-se
dele mediante presente de um anel magico, uma
cunha ou um sabre.

Conrad (1999:289-92) sumariza e quantifica
os tracos estabelecidos por Bolte e Polivka, Oskar
Hackman (1904) e Justin Glenn (1971) e elabora
um quadro a partir de 20 seqiiéncias da Odisséia,
ao qual incorpora 19 versdes turcas. Apesar da
amplitude das seqiiéncias, nem o esquema de
Bolte e Polivka, nem o quadro de Conrad
registram ocorréncia do motivo “Ninguém”
(Thompson K602) nas 139 versées arroladas: 120
européias e 19 turcas.

Uma versao brasileira, de Sergipe (Anexo 1),
preenche essa lacuna, como veremos adiante.

Considerando as versbées do Brasil, Portugal,
Italia, Chile e outras do Polifemo, o quadro a se-
guir, com base no tipo 1137 do Index de Aarne-
Thompson (1961), indica o comportamento do
episddio nessas tradigdes:

Espanha | 2 Portugal Brasil
® 2 > ®
.~ 0 o) [«] — “
Tradigdes § = o | = S» © % *g N :§
I 12121518 la 52|25 25|88
- - ) 2] o] <] < o
[=] .0 <t — o > o0 > » (o) (<)) — o = 3 j=1 ~
s | B | R == R B A= N B B B N [
2o < < R - . [N I B S - I R I =~
o g Ay 0 Sl lwm| o PR I o I .| 9 o w | "
Motivos B 5= 2 le| |8 T |IB R .| 8182 2|2
el 2|l alE 2|5l |8 88|82 8|2 ¢T
IR B IR T =T I~ S~ = 0 = = = = = 0~ = B = e =
O 2|2 |0 ®A | @\ |Ola @4 |<|[&lA|r 2|0 |> |H
I —Chegada acaverna’ | X | X | X | X| X [ X | X | X|X | X | XXX |X|X|X | X|X|X
IT —~Encontro com o
Eg;%%%te de um s6 olho — | X | X | X% X | X2|X | X [ X | X | X|X | XX | XXX |X|X|X
IIT — Falsa identidade:
“Ninguém” — K602 X X
IV — Gigante devora XX | X X3 X XIX | X|X|X X | X
companheiros - G11.2
V - Vasamento doolho | X | X | X4 X | X5/X¢| X | X |X X6/ X |X | X | XX |X|X|X|X
do gigante - K1011
VI — Socorro dos 7
ciclopes — G530ff X X X
VII — Fuga / perseguigio X | X | X | X8 X? XXX X | X|X|X8X|[X
1. Escondido sob o
animal - K603 X X
2. Envolvido _na pele do XX | X |X XIX| XX XX XIX|X|X|X
animal — K521.1
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! — Variantes: paldcio, casa, isba // cagadores, frades,
naufragos,

2 — Gigante com dois olhos

3 — Néaufragos que ja se encontravam cegos na caverna
4 — Vazamento dos olhos

5> — Cegamento com cartuchos de pdélvora dos dois
olhos: S165

6 — Cegamento com navalha (Espinosa Hijo); tiro de
espingarda (Almeida); com machado (Lima)

7 — Sobrinhos, irméos do gigante: G530ff

8 — Perseguigdo: anel mégico

9 — Nao ha persegui¢ao; Pedro mata o gigante com
punhal

10 — Mulher grande e magra

* - Dados extraidos do quadro apresentado por Conrad
(1999)

Dois fatos destacam-se imediatamente no
quadro: os motivos K602 - Falsa identidade “Nin-
guém” e K603 - Escapada sob o ventre do ani-
mal, ocorrem apenas na Odisséia e na versao
sergipana, ausentes nas demais versoes.

Apobs estudar detidamente o ciclope no
folclore, Germain (1954:55-129) conclui: 1. O
tema do ciclope constitui um caso particular no
conjunto imenso dos contos de ogro. E o define
por trés tracos caracteristicos: Olho tnico do
monstro; cegamento desse olho e fuga sob a pele
de um carneiro. 2. No aproveitamento do tema,
a Odisséia se distingue essencialmente dos
contos paralelos pela contaminacio efetuada
com outro tema folclorico: o da artimanha sobre
0 nome.

O heroéi “Ninguém”

E realmente surpreendente a presenca do
falso nome “Ninguém”, que Ulisses disse cha-
mar-se a Polifemo, na versdo brasileira. Germain
(1954:56) analisando o livro de Oskar Hackman
Die Polyphemsage in der Volksiiberlieferung
(1904), a primeira observagio que faz diante do
corpus de 124 versoes é que “les récits populaires
ne comprennent jamais [grifo do autor] 1’épisode
du vrai nom d’Ulysse dissimulé au Cyclope”.
Conrad (1999), conforme ja vimos, ndo registra
em seu quadro o motivo “Ninguém”.

Euripides, em seu drama satirico O Ciclope,
baseado no canto IX da Odisséia, poe em cena a
sequéncia do “Ninguém” e, conseqlientemente,
a do socorro dos ciclopes:

Ciclope - NINGUEM me destruiu.

Corifeu [representando os Satiros] - Bem,
entdo ninguém te fez mal.

Ciclope - NINGUEM me cegou.

Corifeu - Nesse caso, ndo estas cego.

Ciclope - Sim, a nfo ser que estejas também
cego...

Corifeu - E como ninguém poderia te cegar?
Ciclope - Zombas de mim. Onde esta este NIN-
GUEM?

Corifeu - Em parte alguma, Ciclope.®

Efetivamente esse dado é de grande impor-
tancia para o estudo dos contos populares brasi-
leiros, por abrir hipdéteses para novos caminhos
de migracgio da literatura oral para o nosso pais,
além de Portugal e Africa. A verséo sergipana
liga-se diretamente, por caminhos misteriosos,
as fontes odisseicas, com exclusio das fontes
européias, ndo apenas pela presenca do falso
nome “Ninguém”, mas também pela seqiiéncia
da fuga do herdéi e de seus companheiros. O
“Ninguém” brasileiro escapa do gigante do
mesmo modo que o “Ninguém” homérico.”

A versao sergipana O Bicho e “Ninguém”
(anexo 1), recolhida por Jackson da Silva Lima,
em Aracaju, em 1980, do narrador Leocadio
Matias dos Santos (Lid), com 74 anos, nascido
no Estado de Sergipe, no municipio de Neopolis,
é de excepcional interesse. Li6, pedreiro, anal-
fabeto, viajou apenas para o Estado vizinho da
Bahia, aprendeu o conto em sua cidade natal de
um velho agricultor com quem trabalhava, se-
gundo me contou entre as duas gravacoes e fil-
magem que fizemos no mesmo dia, em 1990.%

Na versao sergipana, dois cacadores chama-
dos “Sem Sorte” e “Ninguém” perdem-se na mata
e encontram um gigante, com um homem preso
ao bracgo, e os leva para casa. Logo, prepara um
espeto, empala “Sem Sorte” assa e devora. E diz
para “Ninguém”: “Bem, agora vocé fica
pr'amanha, viu?” Apavorado, enquanto o cabocio
dormia, “Ninguém” pegou um machado e furou-
lhe o olho, “um oido da peste de grande”.

Quando Ulisses cega o Polifemo com o pau de
oliveira incandescente, este solta um urro
enorme que ribomba na caverna e acorrem o0s
Ciclopes:

O que o aflige indagam: ‘Polifemo,

Por que a noite balsamica perturbas

E nos rompe o sono com tais vozes?

Acaso ovelha ou cabra te roubaram,

Ou por dolo ou por for¢ca alguém matou-te?’
‘Amigo’, do antro Polifemo disse,

‘O ousado que por dolo, ndo por forca,
Matou-me, foi Ninguém.” - Replicam logo:
‘Se ninguém te ofendeu, se estas sozinho,
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Morbos que vém de Jove nao se evitam;
Pede que te alivie ao Pai Netuno’. (IX:312/
22)

Vale comparar como o narrador sergipano,
apés “Ninguém” haver cegado o gigante, reconta
a cena:

“Ai quando deu aquele esturro, ai viu balan-
¢ar o mundo todo. Os amigo dele, os cabocos:

- Meu tio! Ele: - Que é? - Qu’é que houve? Ele
disse: “Ninguém”. Foi a felicidade dele: ninguém.
- Diga, meu tio, quem foi, meu tio! - “Ninguém”
meu fio, “Ninguém”! - Tio, diga quem foi pra gente
dar um jeito, tio! “Ninguém”, meu fio, “Ninguém”,
meu fio! - Entédo eu lhe deixo; se ndo é ninguém,
vamo s’embora.”

A filiacdo com as fontes da Odisséia é visivel,
nio obstante o trabalho secular da tradigdo. J.
B. Bury afirma sobre Ulisses que muitas de suas
aventuras “nas terra e mares fantasticos”
derivam de contos folcléricos (Ap. Germain,
1954:472, n. 3).

A figura de Polifemo

Homero descreve a figura de Polifemo em pou-
COS Versos:

Gigante pastorava, em separado,

Sé6 consigo maldades ruminando;

Monstro ndo comparavel aos humanos

De pao nutridos, mas do monte ao cume
Que selvoso dos outros se destaca (IX:142-
46).

A lenda apresenta os ciclopes como homens-
gigantes de um olho s6 na testa. Her6doto (His-
toria, livro IV:13 e 27) fala dos Arimaspes, povo
de um s6 olho, dando-lhe o nome a partir da
etimologia em lingua cita: “Nessa lingua arima
significa um e spu olho”. Dentre os trés tipos
de ciclopes mencionados pelos mitélogos -
“uranicos”, “homéricos” e “ciclopes antigos” -
Junito Brandao (1986:65, n. 47) destaca os se-
gundos: “Os ‘homéricos’, ja caolhos e antropéfa-
gos, cujo chefe é Polifemo, como aparecem na
Odisséia, e que habitavam perto de Napoles, des-
locando-se mais tarde, com Euripides, e sobre-
tudo na época alexandrina, para a Sicilia - eram
os ferreiros e artifices das armas divinas”.

A tradigdo borda a seu bel prazer a figura de
alguns personagens, exacerbando os tracgos fisi-
cos para dar maior verossimilhanga ao carater

e designios. Lembremos, de passagem, o dese-
nho de Gargantua feito pela méo de Rabelais; o
Diabo nas literaturas, especificamente em
nossa literatura popular em que o xilégrafo
procura representar na madeira a imaginagao
do poeta popular (Nascimento,1993).

Euripides, em seu drama satirico, assim des-
creve o personagem: “O Ciclope, barbudo, de
estatura descomunal, com um s6 olho no meio
da testa, uma clava na mao, e acompanhado de
seu caes...”

Nas Mil e uma noites, na terceira viagem
de Sindbad, o Marujo, eis como este descreve o
gigante: “Um ser gigantesco acabava de transpor
o pértico do patio: era alto como uma palmeira,
a pele negra ao extremo, olhos vermelhos que
brilhavam como brasas. Quanto ao resto de seu
rosto: duas narinas enormes; dentes que lhe
saiam da boca como outros tantos espetos
formidaveis; e a propria boca, vasta como a de
um camelo, com um labio inferior que lhe
pendia até o peito; finalmente, orelhas
semelhantes as do elefante, e que também
pendiam até tocar-lhe os ombros. Com isso
unhas que mais pareciam garras, tais como se
podem ver nas patas das grandes feras” (p. 79-
80).10

Na area portuguesa, é simplissima a figura
na versio de Consiglieri Pedroso (1882) — O
Alicérnio: “Um gigante com um olho s6 na tes-
ta.” A versao recente de Tras-os-Montes (Ramos,
1997) - O Olharapo, é parcimoniosa, apenas a
descricdo do nascimento: “Um filho que tinha
um olho na testa, era um monstro”.

Na area espanhola, na versao de Cabal (1924),
o narrador d4 sua opinido pessoal, ao pedir a he-
roina abrigo: “Me he perdido, estoy cansada y no
tengo donde pasar la noche. Si usted me hiciera
el favor de recogerme... Y el gigante respondié:

- | Ay, si, nifia; ya lo creo que si!
iEl bribén!... ! El gigante era un bribén!”

A versao espanhola de Espinosa (1946 n° 164)
incluida no ciclo de Pedro Malasartes, apresen-
ta apenas duas sequéncias do Polifemo, dentre
as trapagas que o herdi pratica contra o gigan-
te: o cegamento com pélvora nos dois olhos, a
conselho de Pedro para que ele pudesse ver “todo
lo méas divino del mundo”. Acende a pélvora e
saltam os olhos do gigante e a fuga sob a pele de
uma ovelha. Finalmente, mata-o com uma pu-
nhalada. A versdo de Espinosa Hijo (1987-88, n°
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281) - El Ojaranco, como na anterior, apenas
duas sequiéncias: o cegamento - “le dio con una
navaja en el 0jo” e a fuga na pele de um carneiro.
Como sempre, o gigante posta-se a saida e vai
alisando os carneiros: “Este no es, que tiene
lana. Este no es, que tiene lana”. E o rapaz, ja
salvo, grita: “-jOjaranco vil, a muchos mataste,
pero no a mi!”. Cabe ressaltar a fala do Ojaranco,
ao sairem as ovelhas, semelhante a das versoes
portuguesa de Consiglieri Pedroso (1882) e de
Ramos (1996): - “Passas tu, que tens 1a3!” e “Passa
tu que de lani es”, respectivamente. Nesta, o
heréi — um carteiro - corre a povoacdo, conta o
caso, “e fol tudo armado e l4 mataram o
Olharapo. Trouxeram as obelhas p’ra casa, cada
um aquelas que conhecia suas”.

Poderiamos ainda acrescentar algumas des-
crigdes do ogro para ilustrar a imaginacio cria-
tiva dos narradores de outras culturas.

A versdo russa de Afanassiev - La
méchanceté a un oeil, (1988-92 n° 134) apre-
senta a particularidade de o gigante ser uma
mulher e a descrigdo é sumaéria: “Dois compa-
nheiros perdem-se na floresta, chegam a uma
isba. Logo depois chega uma mulher grande,
magra, com um olho Unico”.

A versdo marroquina de Laoust (1949:307-8)
— Sidi Hamed ou Moussa dans la caserne de
1’ogre, o herdi é um personagem histoérico, fa-
lecido em 1563, em torno do qual existem
numerosas narrativas edificantes (Germain,
1954:58). Perdido com o companheiro nos con-
fins do mundo, encontra um individuo que lhes
oferece pousada. A descrigdo limita-se a
“individuo” e “ogro”, “com um sé6 olho”.

Uma versao ossete do norte do Caucaso -
Uryzmaeg et le géant borgne (Le livre des
herods, 1965:55-59), hiperbolisa a figura do ogro.
O heroéi chega a caverna, logo aparece o gigante
com uma arvore inteira nas costas; bate-a no
chéo, fazendo-a em mil pedacos. Posto a assar, o
heréi consegue escapar e fura-lhe o olho com o
espeto incandescente. Como na versido de Cabal,
o gigante da-lhe o anel, que também denuncia
e Uryzmaeg corta o dedo para livrar-se. Dumezil
informa em nota (p.57) que o tema do Polifemo
ocorre freqlientemente nos contos dos monta-
nheses do norte caucasiano.

As versoes brasileiras, oriundas de tradigdes
diferentes, nacionalizaram bastante a figura de
Polifemo. A versado sergipana O Bicho e “Nin-
guém”, da corrente odisseica descreve: “Um
cabocdo danado ali; o bicho tinha um oio s6, um

oido da peste de grande” (Anexo 1). A versio
paulista (Almeida, 1947, n°® 17) sociabiliza o gi-
gante, dando-lhe uma familia: mulher e sete fi-
lhos. O herdi, um cacador, cega-lhe o unico olho,
com um tiro de espingarda.!! “Era um gigante
no tamanho, andava de dois pés, como gente,
tinha o corpo todo peludo, e pelos tdo grandes
que nio precisava de roupa, lam quase até o
chdo. S6 o umbigo ficava a descoberto e por ai
podia ser matado”. Almeida informa que o conto
é antiquissimo no centro e no sul de Sao Paulo.
Em outra versado paulista (Almeida, 1952, n° 42)
- O caipora, também casado, era “um homem
peludo, de um sé olho na testa, e tdo grande que
0 seu porrete era um tronco de pinheiro”.

O abrasileiramento do Polifemo é marcante
nas versoes brasileiras. Nas versoes paulistas
(Almeida, 1947, n® 17, 1949, n° 7 e 1952, n° 42),
o ciclope é substituido pelo mito tupi do Caipora,
que possul também apenas um olho no meio da
testa. Os herdis sdo sempre cacadores. Camara
Cascudo, na Geografia dos mitos brasileiros
(1945,1976:91), afirma a respeito do Caipora
(Caapora): “Sua ascendéncia é confusa. E o
Curupira e é o Saci. Um Curupira com os pés
direitos, ora unipede como o Saci, tendo o casal
de olhos e doutra feita um s6, como um
arimaspio”. Couto de Magalhdes (1876:137)
descreve-o: “O destino da caca do mato parece
confiado ao Cahapora. Representam-n’o como
um grande homem, coberto de pellos negros por
todo o corpo e cara, montado sempre em um gran-
de porco de dimensdes exageradas, tristonho, ta-
citurno, e dando de quando em vez um grito para
impelir a vara.”

A grande difusdo do mito pelo Brasil apresen-
ta-o sob aspectos diversos, pois, observa Cama-
ra Cascudo, “Esta o duende em todo Brasil,
batendo as coxilhas gatchas como as fronteiras
amazobnicas, os campos catarinenses como as
serras mineiras.” Manuel Ambrésio (1934:71) de-
fine-o: “Um caboclinho encantado, habitando as
selvas; e, como o bicho-homem, tendo o pé re-
dondo — de garrafa - cocho, com um olho Unico
no meio da testa, cavalgando sempre um porco
selvagem, por silenciosas e remotas brenhas”.

A versdo paraibana, recolhida por Altimar
Pimentel (1976:37-52) - A mata misteriosa,!?
compoe-se de dois tipos AT 1137+313 (The girl
as helper in the hero’s flight). O episédio do
Polifemo junta-se ao conto de Brancaflor. O ogro
foi substituido pelo mito brasileiro Mapinguari,
também com um sé6 olho. Camara Cascudo
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(1976:189) cita-o como o mais popular dos mons-
tros da Amazonia, estendendo seu dominio pelo
Para, Amazonas e Acre. Os cacadores e traba-
lhadores da area o véem como um verdadeiro
demoénio do mal, que mata sempre quem en-
contra, com o objetivo de comer. A figura é de
“um homem agigantado, negro pelos cabelos lon-
gos que o recobrem como um manto, de méos
compridas, unhas em garra, fome inextinguivel.
S6 é vuneralvel no umbigo”.

Cabe ressaltar que o abrasileiramento néo
se manifesta apenas no mito, na socializaciao
do ciclope, mas também na proépria alimentacéo.
Ulisses encontra na caverna do Polifemo:

E no interno o antro seu nos foi pasmoso:
Nos cinchos pesam queijos; de cabritos
E anhos currais se atulham, segregados
Os meidos e os tenrinhos e os maiores;
Mungido fresco em tarros e alguidares,
Nada no soro o coalho (...) (IX: 165-70).

Na casa do Ciclope paraibano é outro o car-
dapio: Diz o Mapinguari ao primeiro irméao
Leodoro: - “Esse é o seu quarto. Ai tem farinha,
rapadura, feijdo, dgua... Coma o que quiser, que
quem ¢é coxo parte cedo”.

As versbes do Polifemo, revelando no Brasil
arquétipos diferentes da tradi¢do portuguesa,
mostram que culturas ligadas pela mesma lin-
gua podem incorporar as mais diversas tradigoes
através dos contos populares.

A fuga do heréi

Além do falso nome “Ninguém”, a forma de
fuga do herdi e seus companheiros sob o ventre
do carneiro, na versdo homérica, ou envolvido
na pele do animal, nas demais versoes, carac-
terizam duas correntes da fabula na tradicao
universal. Ulisses prepara a fuga, segundo a des-
crigdo de Homero:

Ele cria-me estulto; eu cogitava

Com que ardil me livrasse e os meus da morte
Horrorosa e iminente, e o plano formo:
Trés a trés ligo tacito uns carneiros

De 134 violacea, grandes e alentados,

Com retorcido vime, em cujos feixes
Dormia o monstro; no meio ajeito

Um sécio, que os dois outros conduzissem,;
Do maior da manada abraco o tergo,

E ao ventre submetendo-me veloso,

Firme ao tosdo me implico e me penduro.

Carpindo a espera da manha velamos (IX:329-
40).

A versdo sergipana (Anexo 1) repete exata-
mente a fuga de Ulisses: “Ai quando foi de
manha, ai “Ninguém” botou um pé na... na fren-
te e as duas méao atras e ficou por baixo da ovelha
pendurado no jeito duma rede, no jeito duma
rede.” Esta forma n&o ocorre nas 120 versdes
européias e 19 turcas arroladas no quadro apre-
sentado por Conrad.

Contrariamente, a outra forma, com
envolvimento na pele do animal, abrange no
mesmo corpus 60 versdes européias e 14 turcas.
Nesta corrente, incluem-se as trés versoes bra-
sileiras de Sido Paulo (Almeida, 1947, 1949,
1952), a da Paraiba (Pimentel, 1976), bem como
as demais arroladas neste estudo: Italia (Pitre),
Espanha (Cabal e Espinosa Hijo) Portugal
(Pedroso e Ramos), Russia (Afanassiev), Marro-
cos (Laoust), Caucaso, Turquia e versdes euro-
péias. Na versdo caucasiana, o heréi mata um
carneiro, tendo cuidado de manter os chifres.

Na versdo paulista (Almeida, 1947, n° 17) o
Caipora, ferido, posta-se a porta para evitar a
saida do cacador. “Foram passando os dias e ele
andava desconfiado que a mulher tivesse escon-
dido o0 homem 14 dentro (...) Um belo dia a mu-
lher matou um carneiro sem o caipora perceber,
tirou a pele dele, po-la nas costas do cacgador, e
este ficou de quatro pés, e foi passando devaga-
rinho”. Na versdo paulista (Almeida, 1949, n° 7),
o cacador sobrevivente, depois de cegar o caipora
com o espeto, cobre-se com um pelego e sai
engatinhando. O caipora desconfia, agarra a pele,
que lhe fica nas mé&os. A outra versdo paulista
(Almeida, 1952, n° 42) apresenta fuga semelhan-
te: “A caridosa mulher do caipora deu ao caca-
dor um pelego, ele se pés de quatro pés, com o
pelego nas costas, e escapou.”

Na versao portuguesa de Ramos (1997) o gi-
gante também alisa as ovelhas, como fazia o
Polifemo, e o herdi, ao passar no meio delas
envolvido na pele, ouve o Olharapo dizer: “Passa
tu que de lani es”. Na versio de Pedroso (1882)
também o Alicérnio alisava as ovelhas a saida,
dizendo: “Passa tu, que tens 1a!”. O frade mal se
viu fora disse: - “Também passei eu, que néo
tenho 14!”.

Nio obstante a evidéncia dos cuidados de
Ulisses de salvar em primeiro lugar os compa-
nheiros, Virgilio (Eneida, II1:568-654) inventa
um encontro de Enéias, que aportara a costa dos



R.I.F. 16, 2001

Pagina 19

Ciclépes, com um companheiro de Ulisses
(Arqueménides), que fora abandonado na
caverna:

Da mata rompe estranha forma de homem,
Magro e mirrado, inculto e miserando;

E as praias suplicante as mios estende.
Olhamos: sujo, ascoso, hisurta a barba,
De espinhos cobre-o andrajo apontoado;
Grego no mais, dos que invadiram Tréia.
“Itaco sou,do infortunado Ulisses
Companheiro, Arqueménides me chamo.
Pobre (oxald durara nesse estado!)
Adamasto meu pai fez-me ir a Troéia.

Na pressa de escapar da estancia crua,
Os meus c4 me olvidaram, do Ciclope
Nacova.(...)."

Sobre a “inimizade” de Virgilio com Homero,
ver Stanford The Ulisses Theme! (1992, X):
“Virgil’s political purpose was clear. He intended
to write the great national epic of the Romans,
a poem to rival or surpass Homer’s Iliad and
Odyssey” (p. 130-31). Dentre as qualidades de
Ulisses, Stanford destaca: coragem, firmeza de
propésitos e afeicdo,
companheiros, versatilidade, decisdo rapida.
“Além disso -
favorito de Homero e embora Virgilio nunca
explicitamente declara qualquer veneracido pelo
pai da épica, sua mente foi obviamente embebida
na poesia de Homero. Plagio néo era visto como

lealdade com seus

observa — Ulisses era o heréi

um crime naqueles dias” (p. 131). E acrescenta:
“Muito da primeira metade da Eneida segue
rigorosamente as aventuras de Odysseus na
Odisséia 9-12” (p. 135). Essa lealdade com os
companheiros é patente nos primeiros sete
versos do canto I da Odisséia:

Canta, 6 Musa, o vardo que astucioso,
Rasa {lion santa, errou de clima em clima,
Viu de muitas nacdes costumes varios.
Mil transes padeceu no equéreo ponto,

Por segurar a vida e aos seus a volta,
Baldo afa! Pereceram, tendo, insanos,

Ao claro Hiperionio os bois comido (IX: 1-7).

Essa “inimizade”, porém, antecede Virgilio de
séculos. Buffiere em seu livro Les Mythes d’
Homeére (1973)* dedica no capitulo I — La bataille

autor d’Homeére, dois subcapitulos: Les ennemis
d’Homere (p. 13-25). Apdés mencionar Heraclito
d’Efeso, Pitagoras, dentre outros, afirma: “La con-
denagdo de Homero por Platdo néo é senéo o re-
mate de uma longa série de ataques contra
esses deuses batalhadores, ou libertinos da
Iliada e da Odisséia. Platdao apenas, sem davida,
reuniu todas essas objec¢des e sistematizou” (p.
14).

Polifemo na Peninsula Ibérica

A reduzidissima ocorréncia de versodes de
Polifemo na Peninsula Ibérica leva a suposicao
de outras procedéncias para as versoes brasi-
leiras recolhidas no Sudeste (Sdo Paulo) e
Nordeste (Paraiba e Sergipe). Portugal, que nos
trouxe grande acervo de contos populares, néo
registrou o episédio de Polifemo nas coletdneas
do século XIX: Adolfo Coelho (1879) e Tebfilo
Braga (1883); tampouco no século XX: Ataide
Oliveira (1900-05), Pires (1903, 1992)
Vasconcellos (1963-66), Soromenho &
Soromenho (1984-86) Custédio & Galhoz (1996-
97). Como excecao, Consiglieri Pedroso publicou
no Archivio per lo Studio delle Tradizioni
Popolari (Palermo, 1882, 1:270-71) uma versao
do Polifemo, O Alicérnio, ja citada, designando-
o “conto portugués-galego”, que recolheu na fron-
teira portuguesa-galega, provincia de Pontevedra
(Espanha) e Minho (Portugal)”. A verséo foi in-
cluida na coletdnea publicada na Revue
Hispanique (Paris, t. XIV, 1906 n. 30) - “Contos
populares portugueses”. Retirada da edicdo de
Lisboa (1910), bem como da 2% edi¢do “revista e
aumentada” (Lisboa, 1984), atualmente, esta
reproduzida no volume Contribuicoes para uma
mitologia popular portuguesa e outros escritos
etnograficos (Lisboa, 1988:325). E, portanto, uma
surpresa a versao de Ramos, recolhida no
Conselho de Montalegre, distrito de Vila Real,
em agosto de 1996 - O Olharapo, conhecida na
regido. Ramos (1997:145-58) realiza minuciosa
analise da versio numa perspectiva etnografica,
bem como sua relagdo com o episbédio da
Odisséia. As duas versdes portuguesas
Alicérnio e Olharapo - tém varios pontos de
contacto nao obstante o passar de mais de um
século.

O panorama na area espanhola ndo é muito
diferente. O Catalogo de Boggs (1930) indica ape-
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nas trés versdes: duas asturianas de Cabal
(1924:156) e Ampudia (1925 n° 44) e uma de
Castilla Nueva, de Espinosa (1923 n° 163). Com
um intervalo de 30 anos em relac¢ido ao Catalogo
de Boggs, Pino Saavedra (1960-63) - Cuentos
folkléricos de Chile - examinou as principais
coletaneas espanholas e mencionou apenas as
versdes de Cabal e Ampudia, ja citadas, acres-
centando separadamente quatro versodes catalas
de Amades (Folklore de Catalunya.
Rondallistica, 1950). Embora classificada por
Boggs no AT 1137, a versio de Espinosa - Pedro
el de Malas (n° 163), pertence ao ciclo de Pedro
de Urdemales (Pedro Malasartes) e constitui-se
da fusdo de varios tipos e motivos relacionados
com o personagem: AT 1000+1010+1004
+1088+1049+1001+1062+K521.1+1029, dentre
os principais, perpassando como fio condutor da
narrativa, em maior extensido, Pedro e um
gigante. Nao se reproduz a versdo da Odisséia,
mas apenas um motivo K521.1 (Escape by
dressing in animal [bird, human] skin) ocorrente
em outras versdes. Até mesmo o cegamento do
gigante que tem dois olhos nessa versio, é
diferente da tradicdo: ele é cego por Pedro, que
ja lhe vinha infligindo danos (como nos contos
do ciclo de Malasartes), mediante dois cartuchos
de pdlvora que o herdi lhe manda por nos olhos
para “ver todo més divino del mundo”.'®

Essa forma de transformacdo de Polifemo em
ogro estupido, foi estudada por Oskar Hackman,
como observa Stith Thompson (1946, 1972:53).
Alids, no Index de Aarne-Thompson Polifemo,
AT 1137, esta incluido entre os contos do ogro
estupido AT 1000-1199. Na versdo de Espinosa
ele é vencido pelo picaro Malasartes, que, ja fora
da caverna “coge un punal y le mata”.

A versio asturiana de Cabal, El anilo de “por
aqui”, merece destaque pela presenca do anel
magico, motivo pés-odisseico, que, afirma
Germain (1954:57), se encontra na Italia, no Pais
Basco, no Pais de Gales e, com densidade espe-
cial, na Europa do Norte e do Leste, mas falta
completamente na Grécia, na Asia, e entre os
Bérberes. Como ja vimos, ocorre na versdao dos
Irmaos Grimm. Na versdo de Cabal a fabula é a
mesma, porém a intriga difere substan-
cialmente. O herdi, ao contrario da tradicdo, néo
é homem (Ulisses, frades, cacadores), porém,
“una nifia muy bonita y pobrecita, que iba al
monte con frecuencia a coger lefia”. Anoitece,

ela perde-se na floresta e vai dar a casa do
gigante, de um s6 olho. Semelhantemente ao
conto de Ali Baba e os 40 ladroes (AT 676 - Open
Sesame), o gigante fecha a porta com as palavras
magicas. Ele manda-a preparar o jantar e diz-
lhe que passara a viver com ele e que morrera
se tentar fugir. Apds o jantar, ele adormece, ela
toma um ferro pontiagudo, aquece-o e vasa-lhe
o olho. Para agarrar a menina, coloca-se a porta
da caverna, como Polifemo, e deixa passar as
ovelhas, sempre apalpando-as. A menina cobre-
se com uma pele e consegue escapar, revelando-
se. O gigante joga-lhe um anel magico, dizendo
que a perdoa por ser esperta, como ocorre com o
ladrdo na versdo dos Irmaos Grimm. Ela poe o
anel no dedo e ele comeca a cantar: “jPor aqui!...
iPor aqui voy!...”, orientando o gigante. Na
iminéncia de ser alcancada a menina corta o
dedo (Thompson: R231.1), joga nagua o anel, que
continua a falar, fazendo o gigante jogar-se no
rio e afogar-se no remoinho. A menina retorna
a casa do gigante e leva todas as ovelhas.
Evidentemente, a tradicao oral opera trans-
formagées nas personagens e situagbes, porém,
permanecem vigorosamente os tragos caracte-
risticos nas diversas culturas como iden-
tificadores da estrutura profunda fabular. Desse
modo, os atores variam em tipo e quantidade.
Ulisses chega a caverna de Polifemo com doze
companheiros; o ladrido da versdo dos Grimm
com uma centena; na de Pitré sdo dois frades;
em Afanassiev dois companheiros, mas o gigante
é “uma mulher grande e magra”. Nas versoes
paulistas de Almeida e na sergipana sio
cacadores; na paraibana de Pimentel, dois ir-
maos; na de Cabal trata-se de uma “nifia muy
bonita y pobrecita”. Propp na Morphologie du
conte (1970:29), afirma “qui fait quelque chose
et comment il le fait, sont des questions qui ne
se posent qu’accessoirement”; a questio impor-
tante é saber “ce que font les personnages”.
Quatro coletaneas espanholas de publicacéo
recente ndo mudaram a situacdo: a de Aurelio
Espinosa Hijo - Cuentos populares de Castilla
y Leon (1987-88) com 509 versées; Julio
Camarena - Cuentos tradicionales de Leén
(1991) com 335 versoes, ouvidas de 102 narra-
dores com idades de 6 a 97 anos; Fraile Gil -
Cuentos de la tradicion oral madrilena (1992):
121 versdes; Agundez Garcia - Cuentos popula-
res sevillanos (1999): 300 versdes. Desse total
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de 1265 versbes, apenas uma versio de
Espinosa Hijo — El ojaranco, n° 281, recolhida
em 1936, em Segoévia.

Camarena néo obteve registro do Polifemo,
apesar de haver incluido no questionario de
campo “El gigante com un sélo ojo en la frente”,
como previsivel em Leén, com o objetivo de
“completar repertorios espontaneos de los
informantes”(1991, 1:23).!" Fraile Gil indica duas
ocorréncias na introducgio de sua coletanea, mas
nio pertencem ao ciclo do Polifemo.*®

Essa reduzida ocorréncia do Polifemo na tra-
dicdo espanhola, apesar da vasta difusdo na Eu-
ropa - Hackman (1904) publicou 211 versées -
talvez explique sua auséncia nas coletaneas da
Ameérica de lingua espanhola.

O Catalogo de Hansen (1957) que abrange
Cuba, Puerto Rico, Republica Dominicana e
paises sul-americanos de lingua espanhola, néo
registra uma versdo sequer do Polifemo. Do
mesmo modo, Robe em seu Index of Mexican
Folktales (1973) nenhuma referéncia. Lembra-
riamos ainda a auséncia do AT 1137 na
coletaneas de Laval (1920 e 1923) para o Chile;
de Rael (1957): Colorado y Nuevo México;
Chertudi (1960 e 1964): Argentina; Carvalho Neto
(1966-88): Ecuador; Anibarro de Halushka (1953):
Bolivia, e Lecuna (1985): Venezuela, dentre ou-
tras.

Desse modo, merece atencio especial a
versdo de Pino Saavedra, incluida em seus
Cuentos folkléricos de Chile (1960-63), n° 170
- El gigante con un ojo. A versio constitui-se
de duas macro-sequéncias, sem relagdo entre
si: alguns motivos de Polifemo sdo mesclados a
um episédio das Mil e uma noites, o vale dos
diamantes, da Segunda Viagem de Sindbad, o
Marujo, em que se detém Saavedra, transcre-
vendo longo trecho. Trés naufragos aportam a
uma ilha habitada por um gigante de um sé olho,
Como fazia
habitualmente, d4-lhes um copo de refresco, que
cegava, e 0s mantém prisioneiros com 0s ou-
tros para engordar e ir devorando. Os trés com-
panheiros fingem beber e também que estdo

que os conduz a sua casa.

cegos. O gigante devora um dos antigos
naufragos, bebe vinho e adormece. Os trés
companheiros aquecem um espeto, furam-lhe
o olho e fogem. Com os gritos do gigante, acorrem
seus irméos, que perseguem os fugitivos,
atirando-lhes pedras na embarcacdo. Dois se

afogam e o outro salva-se, aportando em outra
ilha. Aqui justapée-se o trecho da coleta de dia-
mantes de Sindbad, o Marujo, em que, mercado-
res jogam pedacos de carne no vale, que ade-
rem aos diamantes. As dguias captam a carne
para levé-la aos ninhos, mas assustadas com o
alarido dos mercadores deixam cair a carne de
onde eles retiram os diamantes.

Na versio chilena, o herdéi, no fundo do vale,
cheio de pecas de ouro, vé cair os pedagoes de
carne e faz uma aguia leva-lo para o alto da
montanha. Ai encontra o dono da aguia, que lhe
quer tomar o ouro. Vao ao juiz, que da ganho de
causa ao herdi, que retorna a sua terra e conta
a aventura.

Diante de tais semelhancas, Saavedra admi-
te “uma influéncia direta das Mil e uma noi-
tes, acrescentando: “Aunque nuestro narrador
era analfabeto, pudo haber escuchado la lectura
del viaje segundo y tercero y retenido en su
memoria los dos episodios trastrocados” (1960-
63, I11:356).

Conclusao

Axel Olrik, em Principles for oral narrative
research (1921, 1992:34), focalizando o problema
da origem literaria de tradig¢des folcléricas e
exemplificando com Odysseus e Polyphemus, ob-
serva: “Hackman (1904) mostra, entretanto,
qudo pouco a forma literaria da narrativa tem
sido adotada pelo povo. A narrativa ocorre em
221 variantes; nenhuma sequer tem a cadeia
de eventos de Homero (fuga seja por carneiro,
seja por estratagema com “Ninguém”); as
variantes mais distanciadas de Homero,
incluem chumbo derretido (ndo um espeto) no
olho e escondendo-se na pele de um carneiro
(ndo debaixo dos carneiros), as quais tém tido
inquestionavelmente a mais forte capacidade de
reproducao”.

As relacées da versio sergipana do Polifemo
(Anexo 1), apontadas neste estudo, com o episddio
da Odisséia pressupbe a mesma fonte para am-
bos. Ela néo esta relacionada com as fontes eu-
ropéias, como seria natural, em vista das
correntes migratérias de Portugal para o Brasil
a partir do século XVI e posteriormente de outros
paises da Europa. Podemos, assim, imaginar que
Homero e Li6 ouviram o conto do mesmo
narrador tradicional, apenas com uma distancia
de trés milénios.
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A analise comparativa de varias versdes
indica que o conto do Polifemo chegou ao Brasil
por dois caminhos: 1. Diretamente das fontes
européias, que ndo incluem os motivos do falso
nome “Ninguém” e da fuga do herdi sob o ventre
do carneiro. A esta corrente estdo relacionadas
as versdes paulistas de Almeida (1947 n° 17,
1949 n® 7 e 1952 n° 42) e a paraibana de
Pimentel (1976:37-52). 2. Proveniente da fonte
homérica, que inclui aqueles motivos,
absolutamente ausentes das versdes européias
estudadas por Hackman, das turcas, analisadas
por Conrad, da russa de Afanassiev e da
marroquina de Laoust. E o caso da versdo

Notas

! Renovo os agradecimentos a Sra. Jutta Meurer, Bi-
bliotecaria do Goethe-Institut, do Rio de Janeiro, pela
gentileza da obtencgdo de cépia xerox, na Alemanha, do
texto da 5% edigdo (Gottingen, 1843), bem como da preciosa
informagéao por carta de 7.2.1991: “O conto foi publicado
somente na 5. e 6. edigdo. Na 7. edi¢cdo do ano de 1857,
Wilhelm Grimm tirou o conto substituindo-o pelo conto
“Das Meerhaeschen”. Numa carta dirigida a Josef
Haltrich, W. Grimm escreveu em 29.4.1857, que o conto
n® 191 nas edigbées dos anos de 1846 e 1850 estaria
lembrando demais o mito de Polyphen e o considera por
esse motivo muito pouco tipicamente alemio.” Jack Zipes,
em sua traducgdo The complete fairy tales of the Brothers
Grimm (N. York, Bantan Books, 1987), utilizou-se da 7?
edi¢do definitiva de 1857, acrescentando 40 versdes,
dentre as quais as 32 omitidas entre a 1* e 7% edigdes. A
versdo de Polifemo, The Robber and his sons, recebeu o
n°® 242, explicando Zipes sua omissdo em 1857: “because
of its similarity of the classical Greek myth of
Polyphemus” (p. 740).

2 No Index de Motivos de Stith Thompson: D1612.1.1
Magic ring compels would-be fugitive to keep calling you,
“Here I am”.

3 A lenda apresenta os ciclopes como homens-gigantes
de um olho s6 na testa. Her6doto (Historia, liv. IV, cap.
13 e 27) fala do Arimaspes, povo de um olho sé, dando-
lhe o nome a partir da etimologia em lingua cita arima =
um e spu = olho. Dentre os trés tipos de ciclopes
mencionados pelos mitélogos “uranicos”, “ciclopes
antigos” e os “homéricos”, Branddo 1986:65 n.47) observa:
“Os ‘homéricos’, ja caolhos e antropdéfagos, cujo chefe é
Polifemo, como aparecem na Odisséia, e que habitavam
perto de Napoles, tarde,
Euripides, e sobretudo a época alexandrina, para a Sicilia
- eram os ferreiros e artifices das armas divinas”.

deslocando-se mais com

* Renovo os agradecimentos a Isabel Cardigos e José
Joaquim Dias Marques, da Universidade do Algarve,
Portugal, pelo oferecimento de cépia xerox do artigo de

sergipana, recolhida por Jackson da Silva Lima
(Anexo 1), versdo unica pdés-homérica, hapax
legomena no corpus da tradigcdo moderna
divulgada.

As diferentes culturas trazidas através dos
séculos pelas correntes migratérias consti-
tuiram no Brasil um ponto de encontro das
tradi¢bes nos tempos modernos, possibilitando
visdes diferentes de um mesmo conto - fato
excepcional que permite o estudo aprofundado
dos mecanismos de conexdo, trocas, adaptacio
e continuidade das diversas tradi¢des orais do
conto popular.

Jo Ann Conrad, publicado em Fabula, 1999:278-97
“Polyphemus and Tepeg6z revisited”.

> Renovo os agradecimentos ao Prof. Adam B. Blistein,
Executive Director da American Philological Association
/ University of Pennsylvania, Philadelphia, a presteza
do atendimento a minha solicitagdo de cépia do artigo de
Justin Glenn, publicado em Transactions, daquela
Association, 1971, n° 102:133-181 - “The Polyphemus
Folktale and Homer’s Kyklopeia”.

6 O Ciclope, in Teatro Grego. Euripides.
Aristofanes. Prefacio e tradugdo de Junito Brandao. Rio
de Janeiro, Espaco e Tempo, 1986:66-67. E incerta a
data de representacdo da pecga: “Apesar dos argumentos
de Kaibel, Vilamowitz e R. Marquart, Louis Méridier
prefere colocar este drama satirico antes de 424 a.C.” —
assinala Brandao (ib. p. 41).

70O nome “Ninguém” dado a personagens de outras
narrativas populares é ocorrente no Brasil. Gustavo
Barroso (1949:512-14) publica uma versdo A vinganca
do menino (AT 921 - The king and the peasant’s son +
1562A - The barn is burning), em que figura o motivo
Thompson K602 - “Noman”. Um padre para vingar-se de
um menino que o ridicularizara consegue adota-lo e
ensina-lhe nomes estranhos para coisas e pessoas dando-
lhe o0 nome de “Ninguém”. O menino, espertamente, um
‘visitava” a mulher do padrasto,
acende uma tocha no rabo do gato, incendiando-se a casa.
O padastro, avistando as chamas, acorre e pergunta que
desgraca fora aquela. E o menino responde sorridente:
“Foi o Apanha-rato [gato] com Claro-do-mundo [fogo] no
rabo que entrou onde estava o Fé-em-Deus [padre] com a
Folgazona! [a mulher].

- Mas quem p6s fogo no rabo do gato, menino?

- Foi Ninguém.”

<

dia em que um padre

Edil Silva (1995:62) observa que o nome “Ninguém”
aparece em facécias, onde o herdéi do tipo Malazartes
consegue com isso burlar seus perseguidores”.
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8 As gravagdes, incluindo a histéria de vida, foram
realizadas na residéncia de Jackson da Silva Lima, em
Aracaju, SE, em 30.8.1990, com a colaboragido de Maysa
Vasconcelos Carvalho para a filmagem em video. A
excepcional meméria de Lié manteve rigorosamente as
invariantes nas trés versdes. Reproduzimos a versio de
1980 (Anexo 1), agradecendo a Jackson da Silva Lima a
gentileza de autorizar-me a primeira publicagdo, bem como
a oferta do livro de E. Laoust - Contes berbéres du Maroc,
de sua biblioteca.

9 Odisséia. Trad. de Manuel Odorico Mendes. Rio de
Janeiro, 1928; Sao Paulo, edigdo de Antéonio Medina
Rodrigues, Edusp/Ars Poética, 1992.

0 As aventuras de Sindbad, o Marujo. Anénimo.
Trad. de Maria Ermantina Galvao G. Pereira. Sao Paulo,
Martins Fontes, 1982.

1k de interesse destacar a observag¢do de Germain
(1954:73 n.6) sobre a existéncia de uma Unica versido no
corpus de Hackman, bretd, em que o cegamento do gigante
é feito com “um coup de pistolet”, fato ocorrido também,
em carater excepcional, nessa versdo paulista.

12 Edil Silva Costa, em seu artigo “A viagem mitoldgica
de Ulisses no Brasil” (1995:59-68) analisa a verséo
paraibana de Altimar Pimentel — A mata misteriosa,
estabelecendo comparagdes com Polifemo.
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Anexo 1

O BICHO E «NINGUEM»
(Li6-Neopodlis/SE)

Agora tem uma ai do... do bicho que andava no
mato. Andava dois homem. Um chamava “Sem
Sorte”, outro “Ninguém”. Um “Sem Sorte” outro
“Ninguém”. Entdo, s6 andava no mato cacgando.
Ai um ficava de ca: uhh! O outro: uhh! T4. Depois
desaparecero. Com poucas horas que... “Sem
Sorte” viu... “Ninguém” também. “Ninguém”
viu... quando viu o homem... ele ja4 vinha com
um... jagarrado aqui por debaixo do brago, ja. Diz:
“Ah, meu fio, hein? O que esta fazendo ai, meu
fio? V’ambora mais eu, meu fio, 14 pra minha
casa”. Ai levou os dois. Ah, um ja ta seguro.
“Ninguém” com “Sem Sorte”. Carregaro ai. Ai
chegaro assim num lajeiro de pedra muito gran-
de. Ah, quando a pedra abriu, ai a pedra abriu, ai
entraro todos dois. Ai com poucas horas o bicho,
o bichdo com o bocdo véio comecou preparar um
espeto, bom, danado, quando acabou de preparar,
fez um fogo... ai: “Como é seu nome?” Ele disse:
“Sem Sorte”. - E vocé? - “Ninguém”. Hum! entéo
“Sem Sorte” vai logo p’o... p’o espeto. Al pegou
“Sem Sorte”, s6 fez botar na boca do sindicato,
saiu na cabeca. Rah! rah! Ai pegou, botou fogo.
Quando “Sem Sorte” ficou espirrando assim...
que, quando tava amarelando, ai... assim na
goela: papaco, papaco, papaco... Al comeu. Bem,
agora vocé fica pramanha, viu? Ai “Ninguém”:

Sim senhor.(Rah!) Sim senhor. Ai ficou
“Ninguém”. Ai ele acabou de comer. Quando
acabou de comer, se deitou. O cabocido danado
ali. O bicho tinha um 610 s6, um oido da peste de
grande. Ai, ai quando ele tava... Raah! raah!
raah!... roncando... ai “Ninguém” diz: - “Como é?
perai...”. Ele tinha um bocado de ovelha... o rei
tem um bocado de ovelha dent’o do... do... ai: -
Que é que eu vou fazer? Perai. Ai chegou assim,
pegou o machado, o machado, que ele levantou
o machado do chdo: -“O peste!”. Ai fez um...
um|...], foi pior. “Esse ta ca desgraga! Esse ho-
mem... quando esse bicho véio s’acordar val me
pegar mesmo, vai me comer’. Adiante pegou o
machado véio... s’arrancou e saiu tremendo de
medo com ele na m&o. O bicho ca cara pra cima,
dormindo, ai: - pa! pocou c’os oios do véio. Quando
os oios bateu ele deu aquele esturro: a666hh! Ai
quando deu aquele esturro, ai viu balancar o
mundo todo. Os amigo dele, os cabdcos: - Meu
tio! Ele: - Que é? - Qu’é que houve? Ele disse:
“Ninguém”. foi a felicidade dele: ninguém. - Diga,
meu tio, quem foi, meu tio! - “Ninguém”, meu
fio, “Ninguém”! - Tio, diga quem foi pra gente
dar um jeito, tio! - “Ninguém, meu fio, Ninguém,
meu fio! — Entdo, eu lhe deixo; se ndo é ninguém
vamo s’embora. Ai sa... quando ai, ai anoiteceu,
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quando amanheceu o dia, de manha, ai “Nin-
guém”... ai tinha um bocado de ovelha... ai
quando era de manha o bicho tinha que soltar
as ovelha toda p’a... e quando era de tarde as
ovelha vinha. Ai quando foi de manha, ai
“Ninguém” botou um pé na... na frente e as duas
méo atras e ficou por baixo pendurado no jeito
duma rede, no jeito de uma rede, ai ele abriu.
Diz: - Agora vou ver... se eu topo com “Ninguém”

aqui. Ai, ai a barra abriu, quando abriu o

rochedo... disse: - Abra, rochedo! A1 o rochedo
abriu, as ovelha sé era passando e ele passando
a méo p'o riba das costas. Ele: - E, ndo vai...
Tornou a passar outra: - Ndo vai. Assim saiu o
rebanho todinho. Ele disse: - Meu Deus, cadé
“Ninguém”, que “Ninguém” nido’sta aqui? Deixa
que “Ninguém” passou na primeira (rah!) por
baixo, passou na primeira, quando caiu fora ai
pegou a reta e foi s’'embora. Ai afindou a histéria
do cabdco.

Recolhido por Jackson da Silva Lima. Aracaju, 12 de janeiro de 1980.

FOTOFIROIR
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Analisis de dos versiones chiriguanas del
mito tupi-guarani de los Mellizos Divinos

Stella M. Longo®

El presente articulo analiza dos versiones del mito de los Mellizos Divinos para
poner en relieve la sélida estructura formal del discurso y para exponer ciertos
recursos (reparticion espacial y movimientos de personajes) cuyas marcas defi-
nen, ordenan y jerarquizan las diferentes unidades narrativas de la estructura
global. Seguidamente, la segmentacion narrativa considerada, permite deslindar
dos ejes o areas fundamentales de significacién, complementarios entre si: el
area semdantica del error (involuntario) y la del acierto (estratégico); ademaés se
reconoce una tercera area, cuyo objetivo es reforzar los objetivos normativos de

comportamiento del conjunto del texto.

Palabras clave: estructura formal, coherencia semantica, mito.

Introduccion: El articulo del Dr. Alfred
Métraux de 1931

El 5 de Noviembre de 1931, la Revista del Mu-
seo de la Plata (Universidad Nacional de La Pla-
ta), publicé un articulo del Dr. Alfred Métraux,
en el que se incluian dos versiones del mito de
los Mellizos divinos, recogidas por él en 1929,
durante una expedicién al Chaco boliviano en-
tre las comunidades Chiriguano y Chané.

Primera Parte: La estructura narrativa
1. La estructura global del relato

El alto grado de organizacién del relato de es-
tas versiones del cuento mitico, asi como la re-
lativa regularidad, nos permiten proponer la si-
guiente estructura global:

Situacién inicial: El dios Tata-tunpa des-
ciende al mundo de los hombres y fecunda fur-
tivamente a una virgen, Jugarreta eroética clan-
destina

1. Expulsién de la joven de su comunidad

de origen

2. Rina entre la madre y los mellizos

3. Asesinato de la madre y destino incierto

de los mellizos entre los tigres

4. Castigo de los asesinos maternos

Situacion final: Ascenso de los Mellizos al

mundo celeste

Los acontecimientos o acciones del encade-
namiento narrativo se interrumpen aqui, pero
el caracter mitico del relato se afirma gracias a
dos epilogos que interpretan lo ocurrido en tér-
minos de origen o de creacion de fenémenos
naturales. Pascualina explica, en el primer epi-
logo, cé6mo se producen los eclipses y, en el se-
gundo, el advenimiento del eclipse final.
Cipriano nos contara en el primero, el reparto
de las tareas entre el sol y la luna y consagrara
el segundo, al proceso de los eclipses.

2. La segmentacion del relato y criterios
de segmentacion

;Qué criterios nos han permitido identificar
las cuatro grandes series de acontecimientos o
secuencias que estructuran el cuento?

*Université de Savoie, Francia. E-mail: stella.longo@univ-savoie.fr
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2.1 Las unidades secuencias:
a) el contenido figurativo conceptual

En primer lugar, la percepcion del o de los
contenidos figurativos-conceptuales que con-
figuran cada secuencia. Estos son sus signos dis-
tintivos y nos permiten dar un nombre «propio»
a las mismas. Kl contenido conceptual de 1. Ex-
pulsion de la joven de su comunidad de origen
esta constituido por una serie de contenidos, que
se concatenan sucesivamente: la clausura y la
virginidad violentada de la joven, los signos de
embarazo y las sospechas maternas, el castigo
y la expulsién (o auto-exclusién) de la madre de
los mellizos. Durante la secuencia 2. Rina, tie-
ne lugar la primera ‘maravilla’: los hijitos, des-
de el vientre, hablan y orientan a su madre.
Esta, se irrita ante los constantes pedidos de flo-
res de los Mellizos y pierde la ayuda que se le
prestaba. La 3., es la secuencia més compleja:
los tigres hambrientos descubren la presencia
de la embarazada, la matan y se la comen. Los

mellizos son salvados y protegidos por la madre
de los tigres, y crecen aceleradamente. Cazan
de manera magica y abastecen a la comunidad,
en virtud de esto, son integrados a ésta. Final-
mente, en 4. Castigo de los asesinos mater-
nos, los Mellizos seran informados del crimen
de sus anfitriones y planificaran y ejecutaran
la venganza.

b) Las funciones sintactico narrativas

El analisis de la serie sucesiva de aconteci-
mientos, situaciones, acciones etc., permite
asignar a dichas «identidades figurativas» un rol
en el encadenamiento narrativo.

Las secuencias ademas de ser unidades fi-
gurativas-conceptuales perceptibles, cumplen
una funcién narrativa, sélo evidente al someter
al analisis al conjunto del relato, y que es nece-
saria a la ‘légica narrativa’. El segundo criterio
de reconocimiento de las secuencias es el de
identificar el valor sintactico narrativo de las
mismas.

Funcién sintactico-narrativa

Jugarreta erodtica clandestina

1. Expulsion de la joven de su comunidad
2. Rina entre la madre y los mellizos

3. Asesinato madre y destino incierto me-
1lizos

4. Castigo de los asesinos maternos
Sit.Final: Ascenso de los Mellizos al mun-
do celeste

Violacion tabu

Descubrimiento/Puniciéon

Asistencia divina ignorada/Peligro
Fechoria + Asistencia divina aceptada/ Inte-
gracién

Reparacién de la fechoria

glorificacién apoteotica

c) las marcas textuales identificatorias : se-
cuencias y distribucion del espacio

El tercer criterio fundamental para identifi-
car las secuencias es investigar las posibles
marcas textuales indicadas por los narradores.
Esto nos ha permito descubrir senales espacia-
les que se distribuyen de manera fija y que
refuerzan la segmentacién sugerida por los con-
tenidos figurativo-conceptuales y por las funcio-
nes de la l6gica narrativa.

Ambos cuentistas asignan, en efecto, a cada
secuencia una especifica localizaciéon espacial:
1) se desarrolla en la comunidad de la joven vir-
gen; 2) tiene lugar en el camino en busca del
padre/pareja divina; 3) en la comunidad de los
tigres; 4) en pleno campo abierto.

La organizacién espacial del conjunto del tex-
to se acentila cuando consideramos asimismo
la Situacion inicial: descenso del reino de los
cielos del padre divino, y la Situacién final as-
censo al reino celeste de los Mellizos.
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2.2 La segmentacion del relato: las unida-
des micro-secuencias

La articulacién interna de las secuencias pre-
sentan diferentes grados de complejidad, 1.
Expulsion y 2. Rina, comportan una serie de
cuatro o seis unidades figurativo-narrativas mi-
nimas; las dos otras incluyen dos o tres micro-
secuencias narrativas: 3. Asesinato y destino
incierto 3.1 tragica muerte madre, 3.2 proteccién
progenitura y 3.3 integracion de los mellizos; 4.
Castigo asesinos 4.1 la revelacion y 4.2 decision
y ejecucion de la venganza.

(Qué criterios nos permiten segmentar las
secuencias en micro-secuencias?;,Cémo reco-
nocemos las micro-secuencias?

En primer lugar senalemos que el criterio
de funcionalidad narrativo en la distincién de
la micro-secuencia continda vigente. Las micro-
secuencias se deslindan como estructuras
funcionalmente necesarias para que el princi-
pio de coherencia rija en la secuencia tanto a
nivel de la articulacén seméantica como de la
sintaxis narrativa.

El segundo criterio, es otra vez distributivo,
utilizado tanto por Pascualina como por
Cipriano, que ‘marcan’ la segmentacidon suge-
rida por la légica de la construcciéon narrativa-
semantica. En efecto, la distincién de las micro-
secuencias se refuerza cuando consideramos la
distribucion de los personajes que ambos cuen-
tistas realizan entre aquellas.

Se pone asi en evidencia, uno, que cada
micro-secuencia se distingue de la anterior o
de la subsiguiente en razén de los personajes
que se introducen o que se eliminan; dos, que
la cantidad de personajes que se ponen en es-
cena es fija. En una palabra, como en el teatro,
la desaparicion y/o la ocurrencia de un numero
fijo de personajes parece marcar el ritmo inter-
no de las secuencias e intervenir en la progre-
si6on general del texto.

Por ejemplo, en 1. Expulsion de la joven, la
joven pareja de Tatd y la madre de la joven; en
2. Rina, la madre Mellizos; los Mellizos; en 3.
Asesinato y destino incierto en la micro-se-
cuencia 3.1 tragica muerte madre la embarazada
y tigres; en 3.2 proteccién progenitura divina la
tigresa y los Mellizos, y en 3.3 integracién de los
mellizos los tigres, y los Mellizos. Por ultimo, en
4. Castigo asesinos, en 4.1 la revelacion el dela-

tor y los Mellizos y en 4.2 decisién y ejecucion de
la venganza los Mellizos y los tigres.

Se ponen en escena un numero fijo de per-
sonajes dos (o excepcionalmente, tres) y una
micro-secuencia se diferencia de la anterior o
de la que le sigue porque el limite entre ellas se
marca por la intervencién de un nuevo perso-
naje o por la desaparicién (por abandono, por
muerte) de otro que habia sido ya introducido
en el relato.

En esta etapa del analisis retendremos pues
que:

1.- Pascualina y Cipriano han coincidido en
organizar cada secuencia, articulandolas con
grados de complejidad diferentes, integrando en
dos casos micro-secuencias.

2.- Los dos cuentistas marcan las micro-se-
cuencias gracias a un movimiento / distribu-
cion de personajes lo que facilita la percepciéon
del encadenamiento narrativo-semantico.

2.3 La segmentacion del relato: bloques
narrativos

Es evidente que nuestro andlisis, parte de la
percepciéon lineal y continua del curso de la na-
rracion, pero propone un orden jerarquico de sus
diferentes componentes. En ese sentido, obser-
vamos que en las micro-secuencias (0o en las
secuencias) aparecen pequenos bloques de uni-
dades narrativas-referenciales.

El criterio basico, que nos permite reconocer
estos bloques de wunidades mnarrativa-
referenciales, es sintactico, ya que éstos tie-
nen una funcién necesaria en la sintaxis na-
rrativa de la micro-secuencia o de la secuen-
cia. Hacemos notar que dos rasgos caracterizan
a estos bloques; por un lado, cada uno cumple
una funcién narrativa ‘clasica’, conocida o fa-
miliar en los cuentos folkléricos indoeuropeos
(peligro y ocurrencia del ayudante; llegada del
malhechor; fechoria, etc); por otro, un bloque
necesita la ocurrencia de otro (o de otros) para
adquirir sentido narrativo o seméantico comple-
to.

Ejemplifiquemos lo que acabamos de sena-
lar, presentando la micro-secuencia mas com-
pleja del cuento, la 3.1 6 trdgica muerte de la ma-
dre de los mellizos, en la cual reconocemos tres
bloques de unidades narrativas referenciales,
cuyas funciones narrativas han sido definidas,
en cada caso, de la siguiente manera:
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a) Situacién de peligro inminente

b) Ocurrencia del malhechor

¢) Materializacién de la fechoria

Entre los bloques diferenciados en esta se-
cuencia (y en las otras) se establece una rela-
cion de presuposicion narrativa (c presupone b
que presupone a).

Esto significa que cada uno por separado no
posee autonomia narrativo-seméntica. Si un
bloque asume la funcién situacién de peligro,
debera ser seguido por otra estructura que con-
tinte la serie abierta por esta funcién, caso con-
trario la narracién se percibirda como interrum-
pida (o con lagunas) y la significacién como in-
completa (o incoherente).

2.4 La segmentaciéon: unidades referen-
ciales

Como vimos, el bloque, posee una funcién na-
rrativa incompleta, y sélo puede definirse
narrativamente, cuando se integra a la micro-
secuencia. La estructura interna de los bloques
puede segmentarse en unidades narrativas
basicas con valor referencial.

Las funciones narrativas especificas de es-
tas unidades basicas, s6lo pueden identificarse
en virtud de su integracién en un conjunto es-
pecifico - el bloque - y a la funcién del bloque en
la micro secuencia. En cuanto a su significado,
aisladamente, poseen significado figurativo-
referencial pero adquieren sentido semantico
completo al integrarse a los bloques narrativo-
semanticos.

Las unidades de base también se vinculan
entre si por una relacién de presuposiciéon 16gi-
co-narrativa y semantica. Al remontar la cade-
na légica, esta operacién nos permite a) esta-
blecer el nimero de unidades solidarias que for-
man los bloques y b) por el contenido referencial
de las unidades, definir el significado del blo-
que. Tanto el contenido referencial de estas
unidades, como la concatenacién en una cade-

3.1.al Riesgo que corre la joven
3.1.a2 Ayuda de la madre tigre
3.1.a3 Escondite de la joven

3.1.b1 Solicitacion de alimento

3.1.b2 Denegacion de alimento

3.1.c1 Signos existencia de alimento
3.1.c2 Suspicacia

3.1.c3 Signos evidentes/confirmacion
3.1.c4 Asesinato/ingestion madre

na de significado, permiten la interpretacion
narrativa de la unidad.

Conclusion acerca de la estructura narra-
tiva

A lo largo de este trabajo, el analisis de las
versiones de Pascualina y Cipriano, nos han sido
de gran utilidad para experimentar y corregir
conceptos de la narratividad que utilizamos en
la critica literaria, esta posibilidad es un argu-
mento en honor a dichos textos. Dichas versio-
nes plantean y resuelven, acertadamente, la or-
ganizacién de la estructura sintactico-narrati-
va. Son textos bien formados.

Segunda parte: La articulacién de la signi-
ficacion

1. Introducciéon: La significacion de un re-
lato folklérico

El relato folkldrico es un acto tributario de la
especificidad de la cultura folklérica,

« (....) el acontecer situacional en el cual ocurre
la comunicacion del relato folklorico no es tan
sélo un aspecto que el estudioso necesita tener
en cuenta para establecer el significado de tal
relato, sino que constituye una parte esencial
del propio comportamiento folklérico de relatar
(...) consideramos folklérico el modo particular
de relatar que adopta un cuentista o narrador
en una situacion determinada y ante un grupo
humano determinado.»?

Para cumplir con tal objetivo, el receptor-
analista del comportamiento narrativo folklo-
rico, debe participar, ser testigo del acto comu-
nitario. En ese caso, el destinatario del relato
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chiriguano o bien pertenece al grupo cultural, o
bien es un estudioso (antropdlogo, etndlogo, etc.)
de la cultura chiriguana que conoce y compren-
de el funcionamiento interno de grupo y que
conoce las respuestas de la cultura material y
es sensible a los valores que fundan la cultura
espiritual. Sin lugar a dudas, frente a los com-
portamientos narrativos de la cultura folkloérica,
estas dos primeras categorias de receptores po-
seen una competencia bien afirmada para pro-
poner un buceo en la densidad semantica. Am-
bos tipos de receptores, estaran en condiciones
idéneas de integrar a la significacién de lo efec-
tivamente narrado, el conjunto de los elemen-
tos contextuales que rodean al relato: el ambito
del acto folklérico; el momento y las circunstan-
cias; la identidad y la cantidad de participantes;
la calidad del narrador y de los oyentes; las
interacciones.? Aunque, anotemos, el tipo de
integracién al comportamiento folklérico es di-
ferente en uno u otro caso.

La significacion de un relato testimo-
nialmente folklorico

Sin embargo, el relato puede circular entre
otros receptores a través de la lectura. Los des-
tinatarios pueden estar familiarizados con la cul-
tura Chiriguano-Chané en virtud de una vecin-
dad cultural y geografica: argentinos nacidos en
el este y el sur de Salta, formosefios, bolivianos
del sur y paraguayos; o bien, brasilefios de los
Estados del Sur, argentinos de Formosa y del
Chaco, de las riberas del Parand, entrerrianos,
correntinos,
guarani afirma una decidida presencia.

Por dltimo, también existe un destinatario

misioneros donde la cultura

que no ha tenido nunca contacto con la cultura
chiriguana o guarani. Lectores o espectadores
franceses, espafoles, iranies, alemanes que, por
primera vez, se encuentran ante estos relatos.

Estos nuevos contextos de recepcién modifi-
can la naturaleza de los textos:

« (...) el relato es folklorico porque se lo cuenta
en esa determinada circunstancia, aunque Su
interés narrativo le confiera una autonomia que
lo lleve a circular en libros o a ser reproducido
por estudiosos y/o amantes del folklore; esta
circulacién secundaria ya no es folklérica sino
testimonial de su valor folklérico en las circuns-
tancias comportamentales de las que provienen.?

Estas precisiones nos parecen justificadas,
habremos de reconocer entonces, que nuestro
trabajo se realiza sobre textos testimonialmente
folkléricos, recibidos por un medio y en un con-
texto ajenos a las circunstancias y a los com-
portamientos folkldricos.

No obstante, deseamos corregir ligeramen-
te estas observaciones; estos receptores no sélo
son sensibles a la calidad narrativa, sino tam-
bién a los contenidos, a las imagenes, etc. que
encuentran ecos entre sensibilidades forma-
das en otras tradiciones culturales.

2. Las interpretaciones
2.1 La interpretacién de los chiriguanos

Resulta claro que si desearamos analizar la
interpretacién que los chiriguanos realizan, a
partir del universo cultural que les es propio,
seria necesario tener a nuestra disposicién un
conjunto de discursos y/o comportamientos (ora-
les o escritos) interpretativos chiriguanos.

Seria la unica forma de evitar atribuir signi-
ficados interpretativos al grupo «en funciéon de
la interpretacién que supone el investigador,
porque seria la que él atribuiria al fenémeno en
estudio o porque seria la que él supone que el
sujeto o el grupo atribuyen al fenémeno.» *

;Con que documentos contamos, para cono-
cer la interpretaciéon realizada por el receptor
chiriguano, al escuchar el cuento mitico de los
Mellizos Divinos? En realidad, poca cosa, sélo, el
testimonio que Alfred Métraux (Metraux 1931:
122) incluye en su articulo

« (...) mis dos informantes han tomado la pre-
caucion de indicar claramente que, acabadas
sus aventuras, los Mellizos se han transforma-
do en el sol y la luna. Fue a raiz de una conver-
sacién sobre los astros con mi guia Cipriano,
que éste tuvo la feliz idea de contarme el mito
que publico a continuacionn.

2.2 La interpretracién del Dr. Alfred
Métraux

Pensamos que el Dr. Métraux reprodujo, al
incluir el testimonio citado, fidedignamente el
sentido general que los chiriguanos atribuyen
al mito. Al exponer su propia decodificacién, el
ilustre antropologo, probablemente respetuoso de
la opinién critica de los informantes, adhiere a



Pagina 32

R.I.F. 16, 2001

las interpretaciones de Paul Ehrenreich®, de la
escuela mitolégica astral

«Superfluo seria, después del sagaz estudio de
Ehrenreich, el querer enumerar los argumentos
que prueban el cardcter solar y lunar de los Her-
manos o Mellizos divinos que aparecen como
protagonistas de tantos mitos americanos»
(Métraux 1931:122).

Es curioso que Métraux no haya interpreta-
do el conjunto del discurso; ya que, si el conte-
nido de los epilogos explicita que los hermanos
suben al cielo, y que el mayor sera el sol y el
menor la luna, es evidente, que la significacién
del cuento no se agota reiterando lo dicho en
los epilogos. Esta limitacién sorprende, tanto mas
cuanto que a lo largo de su articulo, A. Métraux
distingue cuidadosamente, episodios, acciones,
atributos de los personajes etc. y considera el
significado de los mismos, pero aisladamente sin
utilizar el conjunto de sus observaciones para
exponer la coherencia seméntica general del
cuento.

«El menor (de los hermanos) representa la luna
(el despedazamiento corresponde a las fases
de nuestro satélite) y el mayor el sol (...)
Ademds el despedazamiento del hermano me-
nor por el tigre revela bien el cardcter lunar del
mito; pués es tradicion corriente, y harto conoci-
da, entre los chiriguanos, que los eclipses son
producidos por un ser fabuloso, tigre con as-
pecto de perro, que asalta a la luna (este tigre
estd identificado con las manchas de la luna).
No hay duda de que una de las tantas interpre-
taciones de la forma de las manchas de la luna
ha dado origen a este mito. ;Qué mejor prueba
podemos aducir en favor de esta opinion que el
propio testimonio de los Chiriguano, el color par-
ticular (azul o plomizo) del tigre y los mitos
chiriguano y yurakare que colocan al famoso ti-
green la luna? (...) Tenemos aqui un muy buen
ejemplo del origen celestial de un gran
mito.;Cémo explicar la bicefalia de este tigre?
Esta particularidad ha sido condicionada por
la forma de las manchas lunares, en las cua-
les los Chiriguanos, llevados por su fantasia,
vieron un tigre de dos cabezas» (Metraux 1931:
123-124).5

3 Nuestra indagacion acerca de la signifi-
cacion

La simple enumeracién de las unidades de
contenido (o de las configuraciones en las que
se integran) que se suceden en el cuento, re-
sulta, a todas luces, insuficiente, si nuestro ob-
jetivo es tratar el grado de coherencia semanti-
ca de la globalidad del relato .

Si, desde el punto de vista sintéctico, las po-
siciones/funciones de las unidades figurativa-
referenciales conforman una légica narrativa,
en el espacio semantico especifico de un cuen-
to, la seleccion de unas unidades respecto a
otras y su combinatoria, responde a una pers-
pectiva de significacion En el caso de la litera-
tura étnica, la puesta en perspectiva, es decir
la organizaciéon del espacio semantico, conoce
una determinacién cultural y/o social muy
acentuada.

Nuestro estudio de la significacién de Los Me-
1lizos divinos, reconoce dos ejes principales y un
eje secundario. Como el reconocimiento de los
ejes, es parte de la funcién de interpretacion
del analista -impregnada de elementos subjeti-
vos- hemos tratado de argumentar la razén que
funda la (subjetividad de la) seleccién. Agregue-
mos que los ejes son menos evidentes, cuando
el objeto cultural esta alejado en el tiempo y en
el espacio de la experiencia cultural del recep-
tor. En este caso, a la tarea de interpretaciéon se
le suma la reconstrucciéon (muchas veces hipo-
tética) del universo cultural en el que ha circu-
lado el texto.

3.1 Los ejes semanticos fundamentales

Sinteticemos la configuracién conceptual glo-
bal de la concatenacién narrativa (Situacion ini-
cial + 4 Secuencias + situacion final) de nuestras
versiones. El descenso de Tatu entre los hom-
bres y la fecundacién furtiva de la virgen (la ju-
garreta erética clandestina) provoca que su pa-
reja humana,

a) (Sec.1) conozca la desventura de su expul-
sidn;

b) al perder la ayuda de sus hijos divinos (Sec.2)
equivoque su rumbo; y

¢) que sea devorada por los tigres (Sec.3.1).
Seguidamente, los hijos de Tatu

d) (Sec.3.2) viviran entre los tigres clandestina-
mente e inseguros;
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e) luego (Sec.3.3) se sirven de sus atributos di-
vinos y logran la integracidn;

f) (Sec.4) al enterarse de la culpabilidad de los
tigres, utilizan el patrimonio divino para ven-
gar el asesinato.

Finalmente obtienen el destino del que son
dignos, dado su rango de hijos de dios.

A partir de la fugaz y detonante irrupciéon de
Tat1, el relato sigue sucesivamente dos tipos
de personajes; cada uno de ellos ocupa no sélo
segmentos narrativos diferenciados, sino tam-
bién areas semanticas distintas. El primer seg-
mento, un encadenamiento de errores cuyo
nucleo semantico es la desventura, y cuyo des-
enlace es la muerte, esta protagonizado por el
personaje madre-victima. El segundo segmen-
to, protagonizado por el personaje Mellizos’-
heroes, es un encadenamiento de aciertos que
se corona con la gloria.

A la base de estos encadenamientos, encon-
tramos dos ejes semanticos que a pesar de ser
opuestos resultan complementarios, y dan uni-
dad de sentido del cuento. Ademas, un eje
semantico secundario, refuerza la coherencia
global de la significacién.

3.1.1 Primer segmento narrativo: persona-
je de la madre. Primer eje semantico: tragi-
co destino de quien yerra: Interdiccién-Trans-
gresién//Error-Desventura

Los tres momentos protagonizados por la ma-
dre: la exclusién de la comunidad, la disputa con
sus hijitos y la muerte en el pais de los tigres,
presentan una unidad de sentido:

A (Sec.1) No respeto del tabu (social) de segrega-
cion y de abstinencia durante el pri-
mer periodo menstrual - expulsién
(auto-exclusién).

B (Sec.2) No respeto de la exigencia (divina) de
sacrificios/ofrendas para obtener la
asistencia de un Dios - desorientacion.

C (Sec.3.1) No respeto del principio (individual)
de prudencia que protege-muerte

A Transgresion de un codigo social - exclu-
sion comunidad

En la situacién inicial, el relato focaliza el
comportamiento de Tatd (su travesura), y los
atributos de éste, son especificados como /divi-
no//masculino//astuto/. El texto define, por

oposicién, al segundo término del acoplamien-
to, la joven /humana//femenina//ingenua/.
La ingenuidad es reforzada en la primera se-
cuencia al pretender la muchacha disimular su
embarazo. Pero, la ignorante inocencia de la jo-
ven se enfrenta a la implacable punicién de los
mayores y a la indiferencia de la comunidad res-
pecto al argumento ‘divino’ de la transgresién.

La joven ha transgredido un tabu sexual es-
trictamente respetado entre los chiriguanos. La
segregacion de la joven durante sus primeras
reglas y la interdiccion de mantener relacio-
nes sexuales eran practicadas entre los
chiriguanos en los afios treinta; la perturbacién
de la protagonista como consecuencia de la in-
fraccién, son anotadas por A. Métraux. Powlison,
en el articulo citado, hace acotaciones simila-
res acerca de la expulsiéon que implica la trans-
gresién de dicho tabu entre los Yagua.

El valor semantico de la primera desventura
(exclusion /alejamiento) es también de espe-
cial densidad, ya que se trata de un (duro) cas-
tigo impuesto por la comunidad de origen. La
carga dramatica de dicho episodio: tabu sexual-
transgresién-exclusion no es un artilugio cual-
quiera, sino un recurso altamente significati-
vo, desde un punto de vista cultural. En diferen-
tes literaturas, la expulsiéon de la comunidad por
causa de la violacién de un tabu de base, o bien
es el desenlace de un recorrido tragico, o bien lo
desencadena. El ejemplo méas «clasico» es el de
Edipo, cuyo mito comienza y termina con la ex-
clusién / expulsién debido a sendas violaciones
de tabtes.

B Trangresion del codigo religioso - pér-
dida de dones

El encadenamiento de la descalificacién de
la madre de los Mellizos contintia en la segunda
secuencia.® En efecto la joven vuelve a errar:
comete un doble, triple, cuadruple error, pero,
el basico, es el de creer que ella esta tratando
con nifnos y el de pensar que esta plegandose a
necesidades o caprichos de nifios.

El equivoco, la serie de equivocos, la reitera-
ci6n de equivocos es el nudo seméantico de esta
secuencia. El error se expande asi de manera
progresiva. Senalemos algunos. Primero, no
sorprenderse de los «sintomas divinos» de los hi-
jos; éstos poseen el poder de hablar y de comu-
nicar desde el vientre, el poder de clarividencia
y el de orientacién en un exterior que no cono-
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cen. Segundo, no considerar, a partir de tales
maravillas, que sus hijos participan de lo divino
y que por lo tanto, la relacién resulta més com-
pleja que si se tratara de simples nifios. Terce-
ro, no reconocer que sus hijos le prestan, gra-
cias a sus poderes, y sin dudar, una gran ayuda;
es decir que la madre goza de un don. Cuarto,
ignorar que todo don divino, implica la reciproca
de las ofrendas. Los nifios semi-dioses no piden
simplemente hojas, flores, etc. sino que exigen
la contrapartida del don, la ofrenda. No solicitan
riquezas, ni sacrificios animales o humanos,
sino ofrendas florales o vegetales. Quinto, no
comprender que si se quiere gozar de un don, la
serie don-ofrenda-don no debe en ningun caso
destruirse.

La organizaciéon semantica de esta secuen-
cia basada en el tema del error, parece estric-
tamente articulada y respeta el ritmo: ofrenda -
goce del don de orientacién versus resistencia
o reticencia a la ofrenda - pérdida del don de
orientacién.

C La transgresion codigo de comporta-
miento - peligro (muerte)

El proceso de descalificacién de la madre, co-
noce una tercera y ultima etapa, en ésta la jo-
ven actuarid con temeridad, con aturdimiento o
con negligencia. Ella contribuird infringiendo un
cbédigo (la prudencia) apto a la salvaguardia in-
dividual, a colocarse a si misma en una situa-
ci6n de extremo peligro, de la cual no saldra in-
demne.

La temeridad sélo aparece claramente en la
version de Pascualina:

Entonces la madre se fue por el camino del ti-
gre. Se quedé por el camino:

-Iré no mds, por el camino de la tigra mala por-
que quiero hacerme comer.

Entonces llegé a la casa de la tigra mala.

- Ven, dijo la tigra a la mujer, jpor qué has veni-
do? Todos los que vienen por ese camino son
sin juicio.

Cipriano deja entrever, el aturdimiento, la
imprevisiéon. La negligencia es sugerida cuan-
do la joven madre poco hace por impedir el goteo
de sus senos, los escupitajos (Pawlison), o por
disimular su olor.

Aqui se cierra el ‘espacio y el tiempo’ del re-
lato protagonizado por la madre. La serie de

comportamientos inadecuados A, B, C culmina
con la Muerte de la protagonista. Simultanea-
mente, y debido tanto a A B C como al contenido
referencial de esta muerte, el contenido con que
se carga este personaje es el Victima y su fin se
especifica como Asesinato. Aunque el cumulo
de transgresiones-errores organice el eje
semantico del primer segmento, no todos poseen
idéntica densidad de significado. La transgre-
si6on fundamental es la violacién del cédigo
sexual, y de este primer gran error derivan los
otros. La narracién progresa acumulando cédi-
gos infringidos y consecuencias nefastas, y en
el universo semadntico, en razén de la cantidad
de faltas cometidas, el desenlace aparece justi-
ficado.

Respecto a la «justicia» o «injusticia» de cuanto
soporta la muchacha, nada que objetar: simple-
mente se respetan las leyes constitutivas habi-
tuales de la tragedia. Como Esquilo, Séfocles y
demas dramaturgos clasicos, los cuentistas
Pascualina y Cipriano, obedientes al relato mi-
tico que interpretan, siguen fielmente una re-
gla constitutiva de la construccion del mensaje
tragico. {Qué mejor herramienta para conven-
cer (aterrorizar) a los espectadores de la
ineluctabilidad de la catastrofe, consecuente a
la infraccion de un tabu, si quien lo viola y sufre
el castigo es un héroe o una ingenua virgen
(una inocente)? El mensaje tragico es mas efi-
caz cuando, en tanto que espectadores / lecto-
res, se nos ha convencido, primero, de las virtu-
des del futuro transgresor; para exponer, des-
pués, que a pesar de las ‘circunstancias ate-
nuantes’ (dosis de heroismo, inocencia, etc.), la
calamidad golpea. Como en la vida real,
nas victimas del destino aciago son
tes.?

La Muerte cierra la serie y su redefinicién

algu-
inocen-

como Asesinato abre un nuevo espacio-tiempo
protagonizado por los mellizos y que culminara,
mas tarde, con la venganza.

3.1.2 Segundo segmento narrativo: perso-
naje Mellizos. Segundo eje semantico, de un
destino incierto a un destino celeste: dificul-
tad/acierto/ /exito/recompensa

Cuando los mellizos nacen milagrosamente
en el pais de los tigres, el lector / auditor ya los
«conoce». Los personajes han compartido junto
con la madre la escena en la Secuencia 2, en
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donde el contenido de la accién narrativa cum-
plida por aquellos, les ha adjudicado atributos
divinos.

El segundo segmento narrativo, el de los me-
1lizos, abandona definitivamente el ntucleo
semantico del error. El relato, en los sucesivos
episodios, articula y expande el eje semantico
que definimos como el de los aciertos, de las
estrategias adecuadas: actos inteligentes y co-
rrectos, que conducen a la salvacién y a la glo-
ria.

El valor referencial de este eje (acumulacion
de comportamientos adecuados) resulta opues-
to al del primero (acumulacién de errores) pero
ambos guardan una evidente relacién de
complementaridad, por ser términos opuestos
en el campo semantico de la conducta.

A igual que el primer segmento, el segundo,
gracias a una gradacién progresiva, «construye»
el nicleo semdntico de las estrategias adecua-
das y da unidad de sentido tanto al segmento
como a la globalidad del cuento.

Inferioridad 4:

Dificultad Estrategia Consecuencia

precariedad Nacimiento milagroso sobrevivencia

(Sec.3.2,3.3) Crecimiento acelerado autonomia
Abastecimiento magico integracién

Obtencion de informacién
Manipulacién psicologica
Habilidad técnica

reparacion fechoria

A La calificacion heroica:

Detallemos los atributos en las tres coleccio-
nes fundamentales que las versiones recono-
cen: cualidades shamaéanicas, humanas y psi-
colébgicas.

Desde su primera ocurrencia en la secuencia
2, los Mellizos poseen, por un lado, dotes
shamanicas: la palabra, la clarividencia y la
orientacion intrauterina; adema4s, virtudes hu-
manas, ya que han prestado generosa y solida-
riamente ayuda. Se ofenden, en tanto que semi-
dioses, a causa de la rebeldia materna, de su
ingratitud frente a la protecciéon divina que ellos
ofrecen.

En la secuencia 3, la protecciéon de la matriz y
la disimulaciéon del nacimiento que la madre de
los tigres asegura, se apuntalan gracias a una
expansion de las dotes shamanicas: senores
de la biologia, los Mellizos se aseguran el naci-
miento maravilloso y el crecimiento acelerado.
Esta rapida edad adulta, los protege, en una si-
tuaciéon de dificil clandestinidad.

Inmediatamente, en contrapartida de la pro-
teccion, y por agradecimiento, abastecen en ali-
mentos a la madre-tigre. El episodio de la caza
magica es complejo: por un lado, con armas or-

dinarias (o magicas, segun las versiones) ase-
guran caza, cuya abundancia es maravillosa
(dote shamanica: senores de la abundancia,
multiplicacion milagrosa de los alimentos). Asi-
mismo, demuestran perspicacia psicolégica, el
abastecimiento es la funcién social concreta que
les facilita una integracién pragmatica y oficial
en la comunidad y, ademas, la abundancia , sus-
citara la codicia de los tigres.

En la secuencia 4 - Micro-secuencia 1, es de-
cir la situacién de la revelaciéon, progresa la ca-
lificacion de los Mellizos en el eje del
shamanismo: dominan el lenguaje de los p4ja-
ros, son senores de los lenguajes. Ademais, el
texto presenta una construccién concentrada
muy interesante, los Mellizos muestran indul-
gencia, perdonan la vida a una victima, y obtie-
nen un aliado e informacién. Una situacién
analoga ha sido protagonizada anteriormente en
el relato, por los tigres (victima: madre de los
mellizos), pero la respuesta fue opuesta (ningu-
na clemencia, crueldad).

La acumulacién de atributos en cada una de
las colecciones (shamanica, humana e intelec-
tual), prepara semanticamente a los Mellizos
para dar un primer salto cualitativo.
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B La materializacion heroica

La Secuencia 4, es una lecciéon de estrategia
de guerra. Orden y medios utilizados para con-
seguir el triunfo, resultan un verdadero «cédigo
de comportamientos bélicos». Si en 4.1, gracias
a la clemencia habian obtenido aliado e informa-
cién; en 4.2, se concentran psicologia, inge-
nieria y shamanismo.

La micro-secuencia 4.2, complejidad de la pre-
paracién y de la concretizacién de la Venganza
desarrolla, a nivel semantico, el alto grado de
creatividad necesaria para que los atributos ya
descritos, sean utilizados eficazmente.

Frente a la diferencia numérica de sus ene-
migos, los Mellizos deben inducir la cooperacién
involuntaria de las victimas, gracias a la habi-
lidad psicolégica. Manipularan, en efecto, a los
tigres, suscitando su avidez o el deseo de parti-
cipar en la abundancia de la caza magica, y és-
tos se veran obligados a confiar la seguridad de
sus vidas en manos de los mellizos. Por otra par-
te, largos momentos del texto se consagran a
detallar los preparativos técnicos: construccién
de las embarcaciones, puentes etc.'® que con-
sienten a los Mellizos, senores de la ingenie-
ria, preparar la infraestructura (y los «fallos téc-
nicos») de la empresa. Finalmente, los Mellizos,
senores de las aguas, las haran crecer, las se-
pararan, las desviardn a voluntad, gracias siem-
pre a las dotes shamanicas.

En el mito chiriguano, la venganza se prepa-
ra minuciosamente, y todo se pone en marcha:
psicologia, ingenieria y magia. Una verdadera
leccién de eficacia. Estos senores de la psicolo-
gia, de la ingenieria y de los elementos, pueden
dar un ultimo salto seméntico y reunirse con
el padre divino.

C La glorificacién divina
Los senores del aire: la subida al cielo

Cumplida la demostracién de heroismo fren-
te a los asesinos maternos, los Mellizos suben
al cielo. En nuestras versiones, los cuentistas
intercalan un delicioso episodio: estos sefiores
de los aires tiran flechas que encajadas entre
si, forman una escalera que les permite llegar a
la boveda celeste. En otras versiones levitan sin
otros artilugios.

Los senores de la vida: la resurreccion

Han demostrado ser capaces de organizar la
muerte de un enemigo numeroso; el contenido
es, ahora, contrario son capaces de resucitar.
La resurreccion se ejercita en nuestras versio-
nes sobre el hermano menor que ha sido atra-
pado y despedazado por el tigre sobreviviente. El
mayor recoge sus huesos o sus restos y, gracias
a pases magicos, le devuelve la vida. En otras
versiones, el mayor intenta resucitar a la ma-
dre pero la torpeza del menor -demasiado avido
de afecto maternal- echa por tierra los esfuer-
zos; en otras, la mamaé logra ser resucitada.

Los senores de la luz: metamorfosis en el
sol y la luna

La glorificaciéon divina llega a su término, los
hermanitos se instalan definitivamente en el
universo, el mayor sera el sol y el menor la luna.

El contenido «celeste» de la situacién final,
es una expansion maxima del proceso de califi-
cacién del personaje de los mellizos, y esta glo-
rificaciéon astral es el desenlace del relato, ini-
ciado, recordémoslo, con la travesura del dios
Tunpa y continuado, con el destino tragico ma-
terno.

El ascenso al cielo, cierra con gran belleza,
el texto. Este contenido referencial exaltante
cierra la ultima y apotéotica etapa del tratamien-
to heroico de los Mellizos. Senialemos, ademas,
su contenido figurativo entra en perfecto con-
traste con la dltima unidad narrativa-semanti-
ca de la micro-secuencia 4.1. Los tigres pere-
cen hundiéndose en el fondo de las aguas, ver-
sus, los Mellizos ascienden a la esfera celeste.
Triple contraste figurativo, acuatico-celeste, des-
censo-ascenso, muerte-vida divina.

3.2 Eje secundario: la serie narrativa para-
lela: los tigres. Eje semantico: otras trans-
gresiones/efectos

(Por qué mueren los tigres? En la narracién,
sus muertes (castigo) se vinculan al asesinato
de la madre (fechoria), es la consecuencia de la
crueldad (y del apetito) con que trataron a la pa-
reja de Tatd y esto merece castigo. Sin embar-
go tal conclusién resultaria demasiado
simplificadora, y no explicaria el equilibrio na-
rrativo de nuestros textos, es decir la ocurren-
cia del segundo segmento narrativo que a partir
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de la muerte, redefinida como asesinato (fecho-
ria) se desencadena.

La muerte de la madre se justifica en el
‘mundo’ cultural de nuestras versiones, los c¢6-
digos infringidos ‘exigen’ el castigo de la
transgresora. En consecuencia, si segundo con-
flicto se desencadena, es en razén de que, nue-
vamente, el contenido cultural de la accién
(muerte) y/o el del comportamiento de los per-
sonajes tigres (ingestién madre) plantea proble-
ma. La forma de la accibn muerte / ingestion
de la joven perdida y embarazada, infringe, a
su vez, codigos tan significativos para la cultu-
ra, que la furia del destino se abatira sobre los
tigres.

En momentos previos al episodio muerte /
ingestién, la narracién descalifica a los tigres
con gracia e ironia, mediante la «coleccién» de
atributos con los que hacen entrada en escena:
enfadados siempre, lamentables cazadores y con
hambre permanente.

En cuanto a los codigos que éstos trangreden
al cometer el asesinato-ingestion el primero es
el que prohibe ingerir carne humana (y, podria-
mos agregar, cruda). Al considerar como presa
de caza al humano, han violado un cédigo de ali-
mentacién. Si analizamos los detalles que dan
las versiones acerca de la composicién de la caza
que los jaguares traen a casa, vemos que nun-
ca aportan presas humanas. La, casi siempre,
magra caza parece respetar una interdiccién
que los textos no explicitan.

Esta exigencia de comportamiento a los que
los jaguares deben plegarse, probablemente para
que la caza del humano no rompa el equilibrio y
la armonia de la creacién, es familiar al univer-
so cultural tupi y chiriguano en el que jaguares
y hombres aparecen muy proéximos entre si. En
los mitos de estas culturas, el jaguar estd muy
antropomorfizado (en algunos relatos miticos se
asegura que los tigres fueron la segunda gene-
racion de hombres). Viceversa, existe, aun hoy,
la creencia en la existencia del yaguareté-aba,
el hombre que durante ciertas noches se
metamorfosea en tigre.!! Los cuentos y las
creencias en los que interviene el jaguar
antropomorfizado son numerosisimos en esta
cultura.

Es cierto que en nuestro cuento los jaguares
no han ido a cazar humanos; pero, al volver a
casa, aquellos, que han salido de caza, que han
respetado la consigna y que han obtenido ma-
gros resultados, tienen hambre. Al llegar, hus-

mean, encuentran una tierna joven y la ingie-
ren. Tal vez apliquen literalmente la interdic-
cién de no salir a cazar al humano, pero ;qué
hace un tigre cuando lo halla a su disposiciéon?
En esta secuencia se introduce con la transgre-
sion del tabu de la antropofagia el campo
semantico de la nutricién.

El sistema alimenticio adoptado en esta oca-
sién, parece contradecir, no sélo la moral (co-
bardia de atacar a una joven indefensa, a la cual,
ademas, el codigo alimenticio prohibe por razo-
nes ecolbgicas cazar e ingerir) sino tambien los
gustos gastrondémicos de los Mellizos. Estos pa-
recen estar bastante vinculados a lo vegetal:
solicitacién de ofrendas florales, o de frutos, o
de miel; presentacion de una dieta vegetariana
de frutos de mburucuya a los jaguares (que pa-
recen apreciarla, al punto de poner sus vidas,
en manos de los mellizos). También parecen
tener predileccién por las carnes blancas (aves)
y asadas. Aunque, las interdicciones y
preconizaciones del cddigo alimenticio, no ocu-
pen el primer plano narrativo; estos elementos
estan explicitamente en oposicidén (Jaguares,
carne humana-crudo versus Mellizos, productos
vegetales o caza-cocida) y deseamos simplemen-
te senalarlo.

Tan importante como esta transgresion nos
parece otra, la que se opera respecto a otro codi-
go implicito o sugerido. La respuesta cultu-
ralmente preconizada en una posicién de fuer-
za, que atraviesa las microsecuencias 3.2 y 4.1
de las que ya hemos hablado anteriormente.
Ambas ponen de relieve el contraste de compor-
tamiento entre los jaguares y los Mellizos fren-
te al mas débil, a la victima virtual. Al conside-
rar la conducta de los héroes, que es, claro, la
ejemplar (en 4.1), podemos inferir que los tigres
no han respetado la ley de la clemencia, fren-
te al mas debil. Si a esta falta de indulgencia, le
agregamos el hecho de que han asesinado a al-
guien que se ha refugiado en sus dominios, esto
significa tambien una violacion del cédigo de
hospitalidad, una tercera transgresion.

Conforta nuestra opinion, el contenido de un
cuento animalistico, titulado El Tatu y el
yaguareté'? (del grupo Tupi). En el mismo, Tata!?
encuentra al yaguareté en el monte, y el jaguar
le recrimina su presencia en predios que él
considera propios (como siempre la caza es es-
casa). Para dirimir el pleito, Tatd conduce al
yaguareté a una cueva, en donde se escucha
una voz que Tatu traduce al otro:
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«Dice: Sea el fuerte defensor del débil, sea el
fuerte magndnimo y generoso y habrd paz... Si
asi no lo hiciera se extinguird la fauna menor y
solo quedardn los fuertes, hasta que un dia se
devoraran. Los humildes, los insignificantes,
llenan la misién pequena, el fuerte , las gran-
des y conjuntamente hacen el todo. El fuerte tie-
ne musculo, el débil el ingenio, el fuerte, arro-
gancia, el débil, paciencia, el fuerte, decisién,
el débil, constancia. jEterno contraste!.. No dis-
tinguiriamos la luz si no hubiese sombras. Eso
es lo que dice la voz de Tupd y es lo que se
conoce por ley divina, porque es ley de la natu-
ralezan.

Conclusion

He aqui nuestra interpretacion de la cohe-
rencia semantica de las versiones del mito de
los Mellizos Divinos. La complementaridad se-
mantica que establecimos entre los ejes princi-
pales sefialados, la imbricacién del eje secun-
dario y el significativo cierre del discurso, (la
apoteosis glorificadora, los Mellizos divinos como
seriores del cielo y de la luz) que legitimamente
habia retenido la atencién de Métraux, dan
cuenta del conjunto del sujeto narrativo. Pode-
mos presentar la articulacién semadantica gene-
ral de este cuento, gracias a una férmula mas
abstracta:

Desequilibrio social:

Equilibrio social restablecido:
Asesinato/ desequilibrio:

Equilibrio restablecido:

Codigo sexual transgredido
Encadenamiento de errores

Punicién transgresor (muerte)

Codigo alimenticio,

Codigo de la hospitalidad,

Codigo clemencia

Encadenamiento de estrategias reparadoras
Punicién transgresor (muerte)

Glorificacion astral

La riqueza del significado junto a las virtu-
des formales oportunamente sefialadas explican
tal vez la extraordinaria sobrevivencia del rela-
to en las numerosas comunidades lingiiisticas
americanas. Afiadamos que tales excelencias
se mutiplican cuando se encuentran cuentis-
tas de la calidad de Pascualina y Cipriano.

La literatura y el relato testimonialmente
folklérico

Ignoramos hasta qué punto, alguien que pro-
viene del area de la literatura y que estudia los
testimonios de la narrativa folkldrica, puede con-
tribuir a la investigacién del conjunto de la cul-
tura folklérica.

Quien ésto escribe, nada entre dos aguas: pre-
tende comprender la naturaleza de la narrativa
folklérica pero su interés por la misma es ex-
tra-folklérico. Desea integrar aquella al fenéme-
no mas general del arte narrativo e investiga
los textos testimonialmente folkloricos porque

cree que se contribuye asi al estudio de lo lite-
rario.

Es cierto que durante algunas décadas, la in-
dudable relevancia que tiene la organizacién for-
mal del discurso, influyé exageradamente los
estudios literarios, hasta el punto de creer que
aquella podia rendir cuenta de la entera densi-
dad semantica de un texto,

«Ahora, resulta que el andlisis de la forma de
un mensaje no es suficiente para dar con su conte-
nido -o significado- efectivo. Frecuentemente el ob-
Jjeto-significante cambio, a lo largo de diversos pro-
cesos de interaccion cultural, de significado. (...)
Una prdctica cultural, en rigor, sélo se puede eva-
luar correctamente a partir de todos los componen-
tes de la operacion comunicativa. Mientras no se
vea incorporado a alguna prdctica humana, el ob-
Jjeto-mensaje permite (casi) cualquier interpretacion
: no hay quien pueda, en definitiva, rebatir ningu-
na de ellas. La interpretacion de una prdctica tiene
que contar con el hombre y sus propdsitos concre-
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tos. Observada a través del tiempo, una prdctica
cultural, manifestara su sentido profundo, desca-
lificando las interpretaciones hechas exclusivamen-
te en base a su apariencian.'*

Permitasemos agregar que los cambios en el
significado, no sélo se verifican en funcién del
transcurso del tiempo, sino también de la am-
pliacién del espacio de transmisién. Cabe pre-
guntarse, si estos nuevos contextos de recep-
cién implican una desvirtuacién, una deprava-
cién de los significados, si por esto debe admi-
tirse «(casi) cualquier tipo de interpretacion.»

Indudablemente, en el contexto folklérico pro-
piamente dicho, la decodificacién del mensaje,
sera «controlado» por el universo semantico de
la cultura. No se corre (o se corre menos) el ries-
go de leer una metafora alli donde no existe o,
viceversa, el de leer literalmente una figura del
discurso.

Podemos, en cambio, confiar en que, en otros
contextos culturales, el mensaje, circulara, en
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De manera lineal, el relato continta asi: los nifios recla-
man atn otros juguetes, entre los cuales una flor de
matkaman. Al querer cogerla, la madre es picada por las abe-
jas. Herida e irritada, regana a sus hijos, que a partir de ese
momento se quedan quietos. Pero, asimismo, cuando mds
tarde Arumana les pide que le indiquen la senda del padre,
los nifios permanecerdan mudos. Y he aqui que la madre coge
el camino erréneo, el del jaguar.

El cuentista dard al episodio toda su resonancia (...) ;Qué
reprocha la madre a los nifios?shaber sido picada por las
abejas?(...);El incesante deseo de tener juguetes? (...) No, lo
que es inconcebible, exasperante son «estos granujillas, es-
tos chiquillos, si, que ni siquiera han nacido, que estdn atin
en el vientre de su madre y que ya reclaman hojas, flores y
juguetes.»
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Factores determinantes en
la gesta de un lionero

Perla Montiveros de Mollo"

De la rica oralidad del folklore sanluisefio, la autora nos ofrece la posibilidad de
conocer una narrativa sobre hechos debidos a la caza del dafiino puma de esas
regiones. Se atiende entonces a estructuras socioeconémicas asi como a condi-
ciones ecoldgicas, que permiten apreciar el valor puesto a prueba por los protago-
nistas de estas hazafias que son a la par los narradores de las mismas.

Palabras clave: narrador, sanluisefio, lionero, gesta, mandato.

Apuntaciones preliminares

El hecho de conocer profundamente los lugares,
los seres y los dichos de que me ocupo en esta
presentacién, me ha permitido apreciar en su
momento, y distinguir después, la individuali-
dad y caracteristicas puestas de manifiesto por
los narradores de estas gestas referidas a la per-
secucién y caza del dafiino puma en regiones
sanluisenas. Habida cuenta de que los narrado-
res de tales hechos son, a la par, los protagonis-
tas de los mismos. Se trata de un género oral,
en el que aprecio un alto contenido de realismo;
los datos vertidos en cada caso cuentan para tras-
mitir, con la veracidad de lo que se ha vivido, su
propio dramatismo.

Lauri Honko observa en los estudios sobre
hechos de comunicacién oral un nuevo interés
por "las estructuras socioecondémicas y las con-
diciones ecoldgicas", valora de qué manera sir-
ven de marco y les dan significado.! Fueron tam-
bién estas razones las que me movieron a in-
vestigar en lugares y en "memorias" la persis-
tencia de ciertas estructuras sociales, y la vi-
gencia hasta hoy de la"amenaza" del felino lo
que hace que las gentes de estas regiones se
rijan por "normas" consuetudinarias. No se tra-
ta, no existe en estas gentes el gusto de una

caza deportiva, sblo la caza sera licita ante la
actitud depredadora del animal. Por esto, creo
entender a André Jolles, cuando estima, anali-
zando El Caso, la disposicién mental de éste, el
que a diferencia de la leyenda, que establece
una diferencia cualitativa (hombre bueno y
malhechor, por €j.), la mentalidad del caso mide
las cantidades, o mas bien las pesa.? Aqui se cla-
rifican, entonces, los motivos de una accidn.
Siguiendo a Roger D.Abrahams cuando estu-
dia las "Complejas relaciones de las formas sim-
ples" ante situaciones recurrentes, me pregun-
to cual es para el narrador-protagonista su es-
trategia de persuasidén, convencida con el estu-
dioso de que "en todos los géneros existe una
articulaciéon estratégica en el conflicto", y que
no todos los géneros ponen su acento en el con-
flicto y su resolucién de igual manera.® Asi lo he
apreciado en estas gestas: en la historia elegi-
da, como en todas las de lioneros, importa el con-
flicto porque esta en juego el equilibrio del me-
dio donde se vive, y hasta la propia vida; importa
su resolucién, ya que interesa buscar la solu-
cién a esta situacién y aplicar las normas de
una justicia afincada en la costumbre. Asi como
en la novela policial, que me permito usar como

* Centro de Estudios de Literatura Comparada "M.Teresa Maiorana"Universidad Catélica Argentina
Centro de Investigaciones Folkléricas "D.S.Adaro"” de San Luis. E-mail: maiamollo85@hotmail.com
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punto de comparacién ya en el trabajo, una pri-
mera historia ha de pesar las evidencias del
dafo, una segunda nos lleva, tras lento apren-
dizaje, al hecho que pone el freno al Mal.

Sucesos de tanto interés reinen en torno a
lioneros experimentados, que siempre se distin-
guen como notables narradores, a gentes
comarcanas deseosas por conocer estos casos
trascendentes, los campesinos, tras la hazana
manifiesta, sienten que se ha cumplido con un
mandato. Es la lucha con el Mal que alcanza
muchas veces las caracteristicas del mito.

Finalmente, dos asuntos que quiero desta-
car: por una parte, pienso en el valor de una en-
seflanza, en su utilidad practica, que habran re-
cibido tantas veces los lugarefios contenida en
estas narraciones, y por otro lado, y asunto muy
notable, he sentido que siempre ante tales re-
latos queda flotando en el ambiente algo asi como
el ala del misterio, como si se removiera un fon-
do comun de imaginario colectivo. Sthéphane
Santerres-Sarkany al analizar las reservas cul-
turales de la Literatura Oral descubre, en casos
como estos, un deseo de exorcizar las fuerzas
del mal y llamar las fuerzas del bien debido.* De
aqui que quise, ya al fin del trabajo, aproximar
una leyenda de este asunto (cuyo ntcleo tema-
tico presenta cierta similitud con el motivo N°
K894-1 del Motif-Index de E. Thompson "Fatal
Deception": "Animals entired over precipice"),’
y vecina del mito. Lo hice como una propuesta a
rastrear esta lucha aun no resuelta en el cora-
z6n del hombre.

Sobre la gesta de un lionero: factores de-
terminantes

Tengo la intencidon de sefnalar elementos que
inciden en la vida y en las manifestaciones de
lo que se me ha ocurrido en llamar "la gesta de
un lionero" y que nos ofrece la rica oralidad del
folklore sanluisefio. Entiendo que es designa-
cién oportuna esta de gesta, palabra que en una
de sus acepciones, precisamente la que expre-
sa "conjunto de hechos memorables" mantiene
su raigal sentido del latin, marcando asi plurali-
dad de hechos senalados, de hazanas.

Otra aclaracién en el orden semdntico, el
hombre de la Zona de Cuyo, méas precisamente
el del interior de la provincia de San Luis, al
que me he de referir, llama "lién" al puma (Puma
concolor, que registra Linné),® de aqui "lionero"es
apelativo correspondiente al cazador de pumas,
actividad que difiere de la caza deportiva ya que
quienes intervienen en esta gesta han sido lle-

vados por motivos tales como su propia defensa,
la de su familia, sus bienes, su habitat.

El Departamento Ayacucho de la provincia de
San Luis cuenta con pueblos bien tradiciona-
les, he de ubicar mis miras en acontecimien-
tos que ocurrieron en la proximidad de tres de
estas poblaciones. Las nombraré en el orden de
su correspondiente evocacidon, que coincide con
las distancias que guardan con la ciudad de San
Luis, a partir de la mas lejana (180 km.) a la
mas proxima (116 km.), de una misma ruta. En-
tonces Quines, poblacién de la que era oriundo
mi padre, Lujan, donde nacié mi madre, y San
Francisco del Monte de Oro, donde pasé mi in-
fancia. Pueblos arrimados a la sierra, con ubi-
cacion de valle abierto, los dos primeros, valle
mas cerrado, pueblo mas serrano, el Gltimo: San
Francisco del Monte. Todas, localidades en ve-
cindad desde antigua data con estancias y pues-
tos ubicados en los llanos o bolsones en los que
alternan con bosques de xerdéfilas, las pampas
de pastos duros que dan razén de ser a una tra-
dicional ocupacién ganadera.

Un libro de memorias que firman mis padres,
Agustin U. Montiveros y Maria Delia Gatica de
Montiveros, publicado en 1972 y titulado El Mo-
llar, evoca las formas de vida de una primitiva
estancia de la familia de mi padre. Como es
natural, aca surge el tema del puma y el de "su
tratamiento". En el libro se nos cuenta: "Si el
lién andaba haciendo dafno era preciso salir en
su persecucién. A menudo los capataces toma-
ban la iniciativa. No faltaban valientes lioneros.
En El Mollar se dio muerte a muchos pumas que
hacian dafo en los corrales y en la hacienda
suelta. Aquellos paisanos de acecion sabian que
el bicho ataca mas a los potrillos y las cabras,
ovejas y sus crias"” (contintian precisiones). Es-
tas explicaciones se aunan al recuerdo fami-
liar, también expuesto en El Mollar que me per-
mito traer ahora porque nos va a resultar util
ejemplo. Comenta mi padre con relacién a mi
abuelo: "En una oportunidad papa andaba por las
sendas de El Mollar, detras iba Alejandro, que
tendria unos nueve anos; con ellos iban tam-
bién varios perros, tan numerosos siempre en
las estancias. De pronto los perros ladran y se
agitan en forma caracteristica; es que estan aco-
rralando un puma. Mi padre, a prudente distan-
cia, entra en escena. El gran felino se sienta
junto al tronco de un quebracho, como para pro-
tegerse la espalda. Desde alli brama y tira
manotones a los perros. Mi padre esta prepa-
rando el remington cuando ve que Alejandro apa-
rece por detras del tronco del quebracho con una
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cortaplumas en la mano. Pap4a, con un grito, le
obliga a apartarse del lugar, llaméandole a su lado.
Al justificado enojo de papa: "Pero, /qué estabas
por hacer?", respondié Alejandro "Yo solamente
queria senalarlo en la oreja al lién, papa".® Esta
escena de mi abuelo, don Manuel Reyes
Montiveros, con uno de sus hijos mayores, nos
ofrece junto a un recuerdo que supo trasmitir
aquél acerca de ese vastago que lo llenaba de
asombro y preocupaciones, una muestra de la
actitud alerta ante la presencia del puma, que
debieron y deben atin hoy mantener las gentes
de las estancias y de los puestos, en fin, de la
campana puntana. La narracién en este caso, y
me interesa decirlo, no busca sefialar en mi
abuelo a un auténtico lionero, muy lejos estaba
de serlo. Es tiempo, entonces, que demos cier-
tas caracteristicas distintivas de un lionero,
decir cuéales son sus condiciones, cudles sus
cualidades. De esos "valientes lioneros" como
se los calificaba en el texto, porque es que hay
un coraje siempre puesto a prueba en los
lioneros, quienes ademas de tener conocimiento
acabado de las cosas del campo, en un mismo
nivel de excelencia siempre son reputados como
rastreadores y vaqueanos, lo que les permite
realizar otras actividades complementarias y
paralelas. Ellos conocen muy profundamente la
fauna autéctona, especialistas en pumas, diria.
Asombrosamente sabios en la flora aborigen. Son
estos seres admirables quienes en muchas opor-
tunidades han sabido contar, ellos mismos, sus
hazanas, para enseflanza o para regocijo de sus
préjimos. En aquellos alienta un sentido de la
justicia, una busca de equilibrio ante avatares
que en sus manos se dio el resolver.

Un corpus de narraciones sobre hechos de
lioneros que he recogido en Lujan, a partir de
1980, y los comentarios que como intertextos
han ido surgiendo en cada oportunidad, me han
impuesto acerca de algunos datos que creo con-
veniente adelantar antes de atender puntual-
mente a esta especie narrativa del folklore lite-
rario.

He podido averiguar que el nimero de pumas
no ha disminuido en la zona, "hay cantidad" nos
comentaba hace unos dias un informante de
Lujéan, y explicaba que, al producirse quemazo-
nes en los campos, bien frecuentes en las épo-
cas de sequia, los liones "aparecen mas cerca
de las casas". Huyen entonces de "las sierras,
de las espesuras del monte".

La decisién de matar a "los dafiinos" es in-
quebrantable, en comentario espontaneo y ter-
minante don Alonso Dalmiro Bustos, de Lujan,

me decia "la orden que se nos prive de matarlos
(atendiendo a la proteccién, a la defensa de la
fauna, leyes de veda, etc.), inorantemente a mi
me parece una injusticia, es como una vibora y
hace dano. Ese bicho que uno encuentra, ese
que anda cerca de nuestra hacienda, ese que
nos hace mal."®

Todas las descripciones coinciden en la vi-
veza del puma,"es un bicho vivisimo", en su fuer-
za, en su agilidad, en su ponderable aseo. Asi
me dijo alguien "yo comeria encantado un cos-
tillar del leén. Es animal muy aseado. Sélo la
presa que él hace, come". La belleza del felino,
su gran tamano, alcanzan facilmente el metro
y medio. De variados tonos, que se mimetizan
con ramas y pastizales, tostados, marrones, al-
gunos medio listados, amarillentos, rojizos.

Sepamos también que para dar muerte al
puma nuestro paisano utiliza: trampas; vene-
no, que se coloca en la presa que el leén ha sa-
crificado, y en busca de la que seguramente
vuelve; armas de fuego: escopetas (reputadas
como mas efectivas), también rifle, cuchillo y
lanza. Tal vez sea la lanza el arma mas antigua
que figura en el corpus, a no ser que considere-
mos por tal a las piedras, que aparecen como
proyectil salvador de un relato (y el Gnico que
registra a una mujer como protagonista).'®

Es importante observar que las historias que
mas rememora el lionero son aquellas en las
que tuvo que vérselas en lucha con el felino con-
tando con un minimun de elementos de defen-
sa: los combates con un cuchillo por Ginica arma.
El cuchillo, elemento del que nunca se despren-
de el hombre de nuestra campana. Y, sin duda,
contando como Unico auxiliar un perro, fiel y
cazador. Estos relatos, celebratorios de ejemplar
coraje viril, muestran mas de una vez a nues-
tro paisano en pulseada sorprendente, soportan-
do la fuerza del animal con sus manos.

No he hallado uniformidad en la denomina-
cion de esas hazanas, asi aprecio que se referi-
ran a las mismas llaméandolas casos, historias
o aventuras. Del sinfin de casos que atesora un
lionero, él sabe distinguir cuél tiene caracte-
risticas valiosas para exponerlo repetidamente
a partir de su antologia oral. Como ya lo adelan-
té, son generalmente los mismos lioneros quie-
nes contaran lo que les acontecié. Sus relatos
predilectos, repetidos, en esa oralidad de prime-
ra persona que intensifica la fuerza narrativa
con su protagonismo.

El especial relato del narrador especial

Este decir del narrador implica un saber po-
pular cuyos cédigos pertenecen a todos los es-
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cuchas. Estimo que tiene reservadas a estas
narraciones preferentemente para su grupo, su
familia, sus vecinos o quienes comparten inte-
reses proximos. Pero de tal audiencia es eviden-
te que ese protagonista-narrador cuenta con la
admiraciéon y el reconocimiento. De aqui, que
las interrupciones sean menos frecuentes que
en otro tipo de narraciones: el receptor entien-
de y respeta, por eso, su actitud. Aunque tam-
bién habra que ponderar la habilidad empleada
por el relator para orientar la atencién del oyen-
te hacia ese contar.

Encuentro en estas narraciones similitud
estructural con la novela policial, m4as precisa-
mente con la de suspenso.!! Sabido es que este
tipo de obras estan construidas sobre dos histo-
rias: la historia del crimen y la historia de la
busqueda. La primera que es ocasién de la se-
gunda y que sirve de introduccién es mas bre-
ve, en tanto la otra nos lleva tras un lento apren-
dizaje, uno examina junto al narrador indicios,
que en la novela de suspenso llevaran a encon-
trar la verdad, tras lo que tal vez se logre alcan-
zar una forma de justicia.

Para nuestras narraciones de lioneros la pri-
mera historia dara cuenta del descubrimiento
del dano, por ejemplo, es frecuente que el puma
deje arruinadas diez cabritas, para comerse una,
o lastime varios potrillos para hacer suya sélo
una victima, pero otras veces, otras terribles
veces, la muerte de un nino ha sido su cruento
hecho. La segunda historia traera persecucion,
tiempos de empecinada y paciente busqueda
para alcanzar el final deseado, dar la muerte al
puma, que es poner freno a la propagacién del
Mal.

He conocido a varios lioneros de mentada
guapeza, asi don Borjas Moyano, que fue capa-
taz de la estancia El Balde Hondo, propiedad de
mi abuelo materno, cerca de Lujan. Muchas ve-
ces visitamos a don Borjitas cuando ya pasados
largamente los ochenta afios, vivia en amplia
casa con galeria en propiedad colindante con el
gran canal de riego, en Lujan. Ibamos a que nos
contara. Lo cierto es que don Borjitas era un
tesoro viviente desde su magistral oralidad:
cuentos, leyendas, saberes populares que des-
plegaba ante su audiencia. De sus relatos elijo
uno que se impone por sus caracteristicas de
sobriedad que llamaria clasica.!? Daré de éste
una apretada sintesis.

La primera historia, que es ocasién para que
suceda la segunda, nos cuenta de una obliga-
cion que don Borjitas tenia como capataz de la
estancia ante su patrén, tal la de comunicar,

cuando llovia, "como habia sido la lluvia". En una
oportunidad, después de una lluvia y para apre-
ciar la misma, sale a hacer un recorrido, no
quiso llevar los perros, comentd, tan
merecedores de su elogio, "Uy!, eran maestros
para las cosas del campo", porque le parecid in-
necesario; s6lo uno, que "era como persona" se
le vino aun contra sus érdenes, siempre lo ras-
treaba y lo seguia. De pronto aparece un indi-
cio, evidente por ciertas actitudes de ese perro
singular, que lo llevan a observar las huellas de
varios caballos "que han pasado disparando". El
descubrimiento de la sangre derramada por un
caballo herido le permite "maliciar" la presen-
cia del 1li6n, no tarda en descubrir el rastro del
lién en un bordo...- "Mire, jasi, la pata!".

Con la resolucién de seguir "la traza" del lion
da comienzo lo que entiendo es la segunda his-
toria, que ha de darnos una prueba mas de su
hombria de lionero.";Y qué lastima no traer los
perros!", "iY qué lastima no tener arma de jue-
go!" Las expresiones de don Borjitas, que va a
repetir en distintas oportunidades de la narra-
cién, se duelen de que esta situacién fortuita y
de tal riesgo, lo encontrara tan desprevenido.

Estda a una distancia de legua y media de la
casa, ya se hace tarde y resuelve seguir, "el caso
qu'iba tan fresco el rastro, cerquitita... -Mire, en
los charcos estaba el turbio del agua que no se
asentaba en el rastro". Mientras se proponia de-
jar que el perro hiciera su parte, continta él
describiendo por el rastro del ledn, el camino que
aquel lleva y las intenciones que le adivina, asi
observa que esta eligiendo a dénde dormir. En-
tonces Borjitas resuelve ir bien al fondo del cam-
po, al sur, el viento en tanto era Norte, "no fuer-
te, pero Norte". Todos datos que estan en la in-
teligencia de no permitir que el liéon lo descubra
hasta que el perro haya cumplido su parte. En
una playa -que él ya habia descripto- un porrazo
del perro dio gran susto al lién y a la rueda de
escuchas con las marcas gestuales y el oportu-
no e imprevisto golpe en la mesa. El perro ten-
dra que "buscar hasta que se empaque®® el lién",
-dejaré de lado muchas instancias-. Hay sobre-
salto para el protagonista cuando detras de un
sampal alcanza a ver al lién mimetizado con lefia
seca, son "las orejitas" del felino, por las que al-
canza a descubrirlo y elemento con el que pro-
cura gracia especial a su relato. Después, una
distraccion del perro es causa de grave riesgo
para el can, y momento de tomar decisiones
para el cazador. El calculo de la distancia de los
saltos, el miedo o el "respeto del lién a la voz
humana", facilitan un reto del hombre a su te-
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rrible contrincante. Finalmente y de acuerdo a
sus calculos, con el cuchillo pudo" bandear" a la
fiera que a la tercera punalada acerté a darle
en el corazon. El epilogo comenta la increduli-
dad de los suyos ante tan asombrosa hazana
mientras él repite "lo maté al dafiino", también
para si, tras la réplica de su mujer -"jQué lo va a
matar usted!".

La narraciéon permitié que se apoderara de
los oyentes en varios momentos un miedo
antropo-césmico, cercano a la leyenda del hom-
bre entregado a las situaciones primitivas de la
lucha con el mal. Para el hombre de campo, que
sufre las depredaciones de la fiera y sus conti-
nuas amenazas, ésta es en cierto modo repre-
sentacién del Mal, y el lionero esta cierto de
cumplir por los suyos un mandato trascenden-
te.

Asi lo manifiesta una leyenda llamada "La
piedra del leén" y que mi madre recogiera en
estancia serrana, préxima a San Francisco del
Monte de Oro. En las vecindades a la estancia
de Santa Clara, los dafios de un leén exigieron
la persecuciéon de los mas reputados lioneros,
que vieron frustrados todos sus intentos, s6lo un
joven persistiéo en el propésito. Cuando después
de esforzado seguimiento, tiene aquella noche
de su alocada empresa la certidumbre de ha-
berle cerrado el paso a la bestia, ésta da un sal-
to al vacio imposible de medir, el leén se esfu-
ma ante una transgresién que parece sélo pro-
pia del Mal, reveladora de la presencia del de-
monio. El cazador enloquece. En el lugar, una
piedra desde donde se arroj6 toma la forma del
malhadado ledn, cuyos poderes no encontraron
freno en el Bien debido.

He aqui el trozo final de esa leyenda tal como
fuera llevada a la literaturidad en la que tam-
bién alcanza su reflexién metafisica."La luna
descendia amarilla de suefio. Antes de llegar al
perfil de la montafia pareci6 descolgarse: tan
rapidamente se hundié tras la linea negra. Des-
pués, la oscuridad temerosa comenzé a luchar
con el presentimiento del oriente. El puma se
levant6. El cazador y el perro se aprestaron, ta-
citos. Entonces ocurrié lo increible. La extrana
fiera oted los horizontes, y encogiéndose prime-
ro, y extendiendo después sus eldsticos miem-
bros, dio un salto fantastico desde lo alto de la
piedra...Y no lo vieron ni lo oyeron caer. El mi-
nuto de espera frustrd el coraje contenido del
cazador; y el extrafio fracaso de su intento le quitd
para siempre la paz del corazén. {Sélo el Diablo
podia haber jugado esa partida! jSélo el Diablo
con forma de le6n!"!*

Apéndice

Transcribo de su grabacién original el relato
de don Borjitas Moyano que acabamos de comen-
tar, escuchado en la galeria de su casa de Lujan
de San Luis, rodedbamos, entonces, una am-
plia mesa y, desde ahi alcanzabamos a ver "las
casas" de su vecina Lydia. Febrero de 1981.

Sabe que yo cuando estaba alld, siempre que
llovia, tenia la obligacién de venir o mandar
avisar como habia sido la lluvia al finao Angel, Y
entonces habia lloviu un poco y habia corrido
bastante agua, /no? Pero digo: "Voy a ir a ver
como ha siu la lluvia" Y entonces no quise lle-
var los perros, tenia cinco perros jHuy... ! Maes-
tros para lo del campo! Pero tenia un perro 'e
policia que él se "sostenia" porque lo retaban que
no vaya, pero enseguida se largaba y era un
animal que era como persona. Mire, me rastrea-
ba y me alcanzaba. Bueno, cuando voy al fondo'el
campo que... como legua y media, veo una hue-
1lla como de unos caballos qu'itban como tres o
cuatro disparando asi, y el perro iba y venia y
llegaba a un chafar, olfateaba y seguia de ahi
para el bordo de alla. Era que uno de los anima-
les 1'habia herido el puma que yo después
malicié, y el caso que habia ido disparando jun-
to del chanar, y largé un chorro de sangre por-
que lo heria en el jamén, y ahi era porque des-
pués lo curamos nosotro y lo habia alcanzao a
tomarlo asi y le habia hecho unos tajos asi... !
Bueno, y yo sigo no mas, yo vi qu'era asunto del
li6on. Pero digo: -";Dénde habra sido?" Cuando
paso y alld los bordos son paralelos, corren asi -
;Ve? Cuando paso el bordo ...;El rastro del ledn!
jAsi, mire, la pata! Y digo:-"Qué lastima no traer
los perros!" Pero, y después tenia arma de juego
también, tampodco quise yo...! Porque yo iba, que-
ria ver como habia sido la lluvia no mas. Cuchiyo
si, tenia un cuchiyo! Bueno, y digo: -"jQué lasti-
ma!... legua y media hasta que vaya a casa, y
me demore alla... {Ya va a ser muy tarde!" Y asi
que digo: "jVoy a seguir! jPuede ser...". Pero no
crei matarlo, yo buen', el caso iba tan fresco el
rastro en los charcos de agua que habia asi en
algunas canadas dentr'el campo de los Ingleses,
-yo tenia permiso pa' dentrar-, no se asentab'el
turbio del agua porque el lién entra al agua, pero
pandito... No, no mucho habia... parecia que
habia cruzado un charco y 'staba el turbio del
agua que no se asentaba. Digo yo: "Esta'sta
cerquitita"”, asi que lo seguia con un cuidado
Unico y yo sentia que no tenia arma'e juego,
qu'entonce podia haberlo muerto mas facil {no?
Y me empecé a seguir...a seguir...Y ya llegd a
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una parte que segun..., porque se conoce cuan-
do el lién ad'entr'el monte empieza a caminar
asi, ;jve?, asi, volverse y caminar asi, es eligiendo
dénde dormir. Y ya habia andado asi y lo empecé
a "cuidar" viendo el monte cémo era. Y yo
entonce, yo me hacia'un lado como para darle
lugar a que lo hallara el perro, ;jve? Y entonce, y
el viento era Norte, no fuerte, pero era Norte.
Entonce fui donde terminaba al Sur el bajo, y de
alla me vine contr'el viento, y en donde termi-
naba el bajo era cortao por unos grandes
vizcacherales que alla es muy comun eso, /no?
Era cortao el bajo asi, ¢{no?, y llego a la orilla de
la playa cuando siento el porrazo, cuando ya lu
hizo levantar asi ...al lién!

Vea, era un lién alazan como el largo'e la
mesa, y asi digo: ";Cémo lo voy a matar? ;Y el
perro?", bueno, digo: "No se le pué'dir" - porqu'era
de policia- "Lo tiene que perder y lo va'llar !... Y
lo va a volver a hallar hasta que se empaque el
Lién!"

Bueno, hasta lejos se sentia para alla que lo
corria y ladraba, y lo corria y en eso... quedd si-
lencio. Pero yo me quedé nomas ahi en eso,
mirando siempre para el lau donde se fue el lidn,
(no? Cuando diviso, como seria como a una cua-
dra lo que hacia asi la cola, lo que venia saltan-
do los arboles y ya llegé cerca, como a las casas
de Lydia, a pasar asi, jno? Y me da por gritar yo,
a pegarle un grito, y jle grito! Entonce hizo como
una curva y lo" cuidé" asi ya no pasé ;Y no paso!
Y asi fue ya. Digo: "jQué lastima! -digo-jPerder la
oportunidad de matarlo!" En eso, asi como aquel
cerco, esos talas que se ven habia un arbol en el
bajo, alto como hay en todos los campos, ;no?
Bien largo el arbol y s'empezaron a juntar los
pajaritos arriba, gritaban y miraban para abajo.
Dije yo:";Es el 1ién!" Entonces "cacé" de mirar
asi, cuando m'hizo asi con las orejitas, debajo'el
arbol. Y lo miré, yo. Y lo miré que me miraba asi
con las orejitas, jfijese! Y ya tomé a entrarse al
bajo y se entrd al bajo ;Y se entré al bajo! Y lo
"cuidaba" aca en esta playa, que habia una pla-
ya que lo cortaba al bajo y no salid, {Y no salié! ;Y
el perro no venia....! Entonces me voy despacito,
mirando... Habia un zampal en la oria, asi, en lo
tupio del bajo y diviso una cosa medio colorada,
medio amaria... detras de la zampa. Y digo yo:
"i{Brea seca... no es!" -porque saben ponerse asi
los gajos, los gajos finos cuando se caen- Mire,
cuando me arrimo, asi como a los ocho metros y
ya m'hizo asi con las orejitas para adelante |Y
bueno!, en eso ya se echd bien largo, asi como'el
largo'e la mesa. Y se echd. ;Y qué brazos que te-
nia! Se eché y se lamia jasi! Entonce ya me "cla-

v6" bien, bien asi loh ojos , Y jqué lastima no
tener arma'e juego!

Mire, se ponia las manitos asi, las patitas asi,
la colita derechita: jlisto pa'saltarme! Yo lo es-
peraba... Yo lo esperaba, pero no habia sacado el
cuchiyo jNada! Tenia un talero como guacha, en
esta mano... Y digo cuando yo'staba a los dos sal-
tos: "jrecién me puede alcanzar a mi!" Porque yo
sé, salta como a los cuatro metros, el puma, o
cinco, digo: "en el primer salto no me puede al-
canzar, en el otro ya lo voy a tomar en el aire". Y
entonce lo iba a bandear con el cuchiyo. Bueno,
y como staba y staba, y staba ...jPorque a la pala-
bra del hombre le tienen un respeto...! o una
rabia, le digo: ";Y qué mié... estds haciendo ahi!
"iY en eso... un ronquido! Y m'hizo asi con la boca,
y se levantd, y salidé crespo asi como las gatas,
asi, pero era que bufaba, asi como a los tres
metros lo llevaba. Y andaba de bombachas, yo, y
le hacia sonar la lonja del talero asi, para que
diera la vuelta; ya lo iba a "tratar" yo, y bueno,
ipego otro ronquido fuerte! {Y me hizo asi! con la
boca cerquita como a los tres metros, y dio la
vuelta y habia una zampita asi, bien coposita y
se puso'echar atras de la zampa. Y vea, cuando
ya me empez6 como quien dice "a tirar la goma",
se babeaba y viera usted como se lamia asi! |Y
no venia el perro! En eso hizo las orejitas jasi!,
Asi, el puma. Dije: "[Ya viene el perro!" |Y ya lle-
g6! Y mire, y el perro corajudo y llegé a tomarlo,
pero, ;qué pasé? Qu'el 1i6n lo tomd corriendo
como aquella manera lo escapaba asi, y
ilo’escapaba y lo’escapaba! y se iba el perro, y se
volvia a la misma part'el lién, se volvia... No se
me venia a mi, derecho a mi. Se ubicaba ahi no
mas donde'staba y en una d'esas que lo corrid
habia un tintitaco asi como a las casas de Lidia,
que tenia por casualidad los gajos como una ban-
da, asi, /ve? y es monte firme, y el perro cuando
llegé ahi, por mirarlo al 1lién no se dio cuenta del
tintitaco y se enreda y lo caza. Pero yo ya iba
llegando... Lo caza, lo toma de la cabeza, enton-
ces llegué y ilo bandié con el cuchiyo! Y se le-
vanté y me atacdé a mi. Pero sabe qu'el perro se
le colgaba antes que llegue ande yo estaba, y
cuando volvi y que lo tomaba como un pellén al
perro y lo apretaba, y ijlo volvia a bandear! Tras-
pasaba la punalada, bué, a la tercera pegbé un
salto asi, seco, ni se movid, le habia atravesado
el corazon.

Digo: "Ahora me voy a ir al 'Balde de Arriba’,
a avisarle a mi compadre Ramén para que me lo
ayude a traer". Y juimos. Dice: "{Vea, compadre,
ni a la cincha me le habria arrimado a ese bi-
cho!" Y 'staba muerto, y yo sé que poniéndolo de
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lao asi, las patas y las manos juntas, iguales asi
parece vivo y lo puede fotografiar asi como si
estuviera vivo |Y lo maté! Y cuando fui al' Balde
de Arriba', me dice Lilia:-"Y /qué 1i ha pasado al
perro?-, ;Esas heridas que tiene? !Y le digo:- "Yo,
y lo maté al lién all4, ese danino!". Y me dice:-

Notas

! Lauri Honko. "Métodos de investigacién en narrati-
va folkldrica: su status y futuro" p.31, Serie de Folklore 5,
Facultad de Filosofia y Letras de la UBA.También sostie-
ne el investigador "La exigencia de un andlisis sistémico
y holistico ha traido consigo una intensificacién de los
estudios empiricos acerca de individuos y grupos peque-
fnos, actuaciones tradicionales auténticas, la adaptacion
ambiental de la tradicién, y cuerpos de tradicién vigen-
tes en las comunidades vivientes".

2 André Jolles, "Le Cas", Formes Simples, Paris,
Editions du Seuil, 1990, pp.137-157.

3 Roger D.Abrahams, "Las complejas relaciones de
las formas simples", Serie de Folklore 5, Facultad de Filo-
sofia y Letras de la UBA, 1990, p.22.

* Stéphanes Santerres-Sarkany, Théorie de la
Littérature, Presses Universitaires de France, Paris, 1990,
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5 Stith Thompson, The Folk Tale, New York, 1951,
The Dryden Press, p.496.
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Regionalismos de la Provincia de La Rioja de Julidn Caceres
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acerca del ciclo mitico de Pedro Urdimal

Tejiendo la historia: reflexiones

en la puna jujena

Maria Gabriela Morgante”

Este trabajo presenta algunas narraciones miticas sobre el personaje de Pedro
Urdimal, relatadas en el distrito de Coranzuli (Departamento de Susques, provin-
cia de Jujuy). El area se caracteriza por su aridez, no obstante lo cual sus habi-
tantes presentan un largo proceso de contacto intercultural. En contraste con
otras descripciones sobre estas comunidades pastoras, la presente contribucién
afirma la permanencia de rasgos culturales especificos entre los pobladores ac-
tuales. De este modo el mito comunica con la visién de mundo indigena, enfatizando
las concepciones propias sobre el pasado, el presente y el futuro. Asimismo, la
perspectiva nativa pone en evidencia las interacciones entre los habitantes pre-
sentes (“los de ahora”) y las generaciones del tiempo mitico (“los de antes”).

Palabras clave: contacto intercultural, mito, cosmovisidon, habitantes del pasado

y actuales.

Presentacion.

Las historias de Pedro, de origen hispéanico,
tienen una amplia difusién en nuestro
territorio, desde el monte chaquefio a las
altiplanicies del noroeste argentino. Los relatos
que voy a presentar aqui, repiten las principales
caracteristicas de este ser burlén y poderoso. Los
mismos fueron obtenidos durante la década del
los ‘80 en la localidad susquenia de Coranzuli,! y
serviran de pretexto para acercarnos, por su
intermedio, a la riqueza de la visién de mundo
de los habitantes de estos pueblos. De esta
manera, y a partir de la consideracién de la
narrativa oral como punto de partida, se
caracterizaran algunos aspectos de los actuales
habitantes de la Puna jujefia, accediendo al
conocimiento de su, muchas veces subes-
timada, riqueza cultural.

Los narradores de estas historias constituyen
actualmente comunidades campesinas cuya
subsistencia alterna entre el pastoreo, una
agricultura de bajo rendimiento y empleos
ocasionales en las ciudades o pueblos
regionales. Estos punefios se consideran a si

mismos, a “los de ahora”, como los descen-
dientes de “los antiguos”, categoria abarcativa
que refiere a todas las humanidades que poblaron
el mundo desde sus origenes hasta la llegada
del hombre blanco. Sabemos, a través del estudio
etnografico, que los pobladores actuales de la
Puna, en ocasiones mencionados como kollas,
provienen de procesos de contacto cultural entre
los indigenas atacamas y omaguacas (pobladores
respectivamente del altiplano y la regién de
valles y quebradas, en el periodo previo al siglo
XV), algunas influencias aymaras bolivianas, la
presencia quechua e incaica y el componente
colonizador instalado en la regién desde el siglo
XV.2 A pesar de esta caracteristica de
misturados, las poblaciones susquefias
conservan —entre otros aspectos de la cultura
“tradicional”’- una rica narrativa que ha ido
incorporando y resignificando las diversas
circunstancias historicas que las involucran. La
misma ha sido en ocasiones subestimada o
desconsiderada por aquellos estudios que
promueven la existencia de identidades

*Divisién Antropologia. Facultad de Ciencias Naturales, Universidad Nacional de La Plata. E-mail:

alfonsa@topmail.com.ar
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esenciales, y que encuentran a estos punenos
como comunidades aculturadas o cuya identidad
se ha perdido junto con la lengua y otra
sumatoria de rasgos de la cultura material, o
por la fuerte presencia del horizonte catélico que
opera entre estas poblaciones desde hace varios
siglos. A pesar de ello, considero que los punefios
actuales aparecen como un grupo étnico con
caracteristicas propias, que el acercamiento
etnografico puede evidenciar. Sin duda uno de
sus rasgos principales reside en la referencia a
un paso compartido. El mito constituye un modo
de aludir a ese momento comuin y, provee -
conjuntamente- un marco explicativo que
reelabora las circunstancias historicas vividas,
desde los antiguos hasta el presente. A través
del mismo se proyecta la singularidad étnica,
mas alld del proceso histérico global, y se
semantiza el 4ambito de lo cotidiano,
estableciendo los limites sociales de la
comunidad. Esta exposicién intentard demostrar
la vigencia de un legado cultural de larga data,
reflejado en la narrativa relatada por estos
habitantes que, como Pedro, urden una historia
compartida que sacraliza lo cotidiano y lo coloca
en una concepcién de mundo propia.

Pedro en la Puna jujena

En el contexto particular de la Puna jujenia,
Pedro, también referido como El Urdimal
representa, la imagen de muchos de los atributos
de la asocialidad por los cuales el mundo ha
sufrido o sufre catastrofes, desgracias y castigos.
Localmente el apellido de Pedro no es Urdemales,
ni Ordiman u otros; sino Urdimal, que como
sefiala uno de nuestros informantes “es el que
teje (urde®) con la palabra”.

Pedro Urdimal es un personaje con aspecto
humano, aunque pueda adoptar diversas
fisonomias, cuyo rasgo fundamental es el
embuste. Su accionar se inscribe en el tiempo
mitico pero, a diferencia de otros personajes
propios de esta cosmovisiéon, no se establece
dentro de un ciclo en particular.? Efectivamente,
el personaje y sus historias repiten motivos y
caracteristicas propios de la primera generacién
de esta concepcion nativa de la temporalidad: la
de viboras. De alli su posibilidad de mutar y el
tema habitual del engafio a mujeres solteras.
También de este momento son algunas de sus
conductas compartidas con el zorro, que encara
a la figura del trickster dentro esta
cosmovisiéon.’? Pero, a diferencia de este animal
que siempre acaba abatido por otros seres de esta

generacion, Pedro tiene la habilidad de escapar
ante la evidencia de su conducta embustera. El
Urdimal también tiene el don de moverse entre
el ambito terreno y el celeste, movilidad que
desaparece con este primer momento de la
existencia. Finalmente, entre los sucesos que
protagoniza aparece la mencién a la
antropofagia,® no encarnada personalmente pero
si entre algunos de los personajes con los que
interactua.

Luego, nuestro protagonista se mueve en el
espacio-tiempo de la generacién de los antiguos,
de esos “pequefios dioses” que poblaron un
mundo fértil, caracterizados por su devocién al
trabajo, pero también por el paganismo. De alli
la cuestién de Pedro compitiendo con Dios y sus
santos, negando su status y autoridad y
ridiculizando (“desvistiendo”) a sus repre-
sentantes terrenales contempordneos: los
curas. El Urdimal aparece asi como habitante
de esa humanidad pecadora (ladrona, infiel,
mentirosa), antropéfaga y egoista que es
castigada con la llegada del calor y el final de su
mundo. Sin embargo, a diferencia de esos
antiguos o gentiles, Pedro “sobrevive” a esta
destrucciéon y protagoniza los sucesos propios de
la generacién del sol, la del Rey Inka.

A partir de entonces, comienza la sucesién
de dias y noches que pueden leerse en las
distintas narrativas protagonizadas por Pedro
Urdimal, asi como la significacién de ciertos
lugares “danifios” que son los espacios en los
que se mueve esta figura: pefias, profundidades,
angostos; precisamente, aquellos lugares en los
cuales se desplaza el Diablo, con quien muchas
veces Pedro parece fundirse. Del mismo modo,
nuestro embaucador llega al presente, e
interjuega con empleados de Vialidad Nacional
0o con curas que transitan las sendas
altiplanicas, evangelizando a sus pueblos. Mas
alla del tiempo mitico o del presente el Urdimal
se proyecta al futuro, condenado —como podra
leerse en los contenidos que se presentan
seguidamente- a vivir en la tierra hasta el final
del mundo.

A continuacién se refieren brevemente los
siete relatos protagonizados por Pedro Urdimal,
correspondientes a un corpus mayor de la
narrativa recogida en la localidad antes
mencionada.” Luego, se presenta un cuadro en
el que se intenta sistematizar las principales
cuestiones involucradas en estos relatos, para
finalmente responder a algunos interrogantes
surgidos del analisis del discurso mitico.
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El procedimiento analitico empleado consiste
en un andlisis formal del mito reconociendo
elementos textuales y contextuales, para
alcanzar un conocimiento de la cosmovisién y
del sistema de valores que opera en el grupo.
Por lo tanto, en cada uno de los relatos de Pedro,
se ha sistematizado la informacién contenida,
por medio de una grilla que identifique a los
personajes y/o elementos en juego, su
dimensién espacio-temporal y otras referencias,
especialmente aquellas vinculadas a los
principios axioldégicos.

1. Pedro Urdimal y San Pedro. El fin del
mundo
(Coranzuli 1982, N.Q.)

En este relato, los protagonistas se
disputan el dominio del espacio celestial, a
través de la posesién de la llave que abre su
puerta. Pedro —que en primera instancia
pertenece a la esfera terrestre- levanta
vuelo y alcanza el dominio celeste. Una vez
alli logra burlar a San Pedro (subordinado de
Dios), a quien pretende enviar a la tierra.
No obstante ello, éste dltimo contrarresta el
ardid con otro que lo condena a Pedro
definitivamente a la vida terrenal (hasta
tanto ocurra el final de los tiempos). Es
interesante considerar el caracter del trato
por el cual Pedro propone al santo recuperar
la llave perdida: el traslado de las almas del
Purgatorio al Infierno. Es clara, aqui, la
asociacion de este personaje negativamente
connotado con la igualmente perniciosa
imagen del Diablo, a partir de su condicién
de “traficante” de almas.

2. Pedro Urdimal y la mujer del Diablo
(Coranzuli 1982, N. Q.)

En esta oportunidad, Pedro aparece en
una relacién de subordinacién como
empleado del Diablo. A pesar de un aparente
respeto, Pedro comete adulterio con la esposa
de su patrén, con la complicidad de ésta. Al
ser descubierto, el adultero escapa, actuando
astutamente frente a su jefe. Pero al
repetirse la situacién, Pedro es condenado a
ser comido por la parentela satdnica. En
ausencia del Diablo, engana a su
companera, la mata y escapa en un caballo
de colores que le roba a su contrincante.
Junto a él carga un loro adivino que
pertenece a Satands, a quien ordena que le
anuncie los movimientos de su duefio. El
adultero es atrapado en los limites de un rio

de sangre mas alla del cual no se puede
acceder (por decisién divina), pero que sin
embargo Pedro atraviesa para perderse en
¢l anunciando un posible retorno, sin fecha
precisa.

3. Pedro Urdimal chanchero (dos versiones)
(Coranzuli 1982 N. Q. y N. LL.)

Las dos versiones acerca del relato de
Pedro como pastor de chanchos, coinciden
en la sucesién de acontecimientos que
incluyen el recorte de las orejas y colas de
los chanchos, para enterrarlos en un
pantano, y de ese modo engafiar al patrén y
vender a los animales robados. El Urdimal,
con el pretexto de procurar herramientas
para rescatar a los animales, se aleja y no
cumple con su promesa de regresar. En un
caso el relato se detiene en este punto. Pero
en la otra version, frente a la revelaciéon de
la verdad, Pedro se relaciona con un
“gaucho”, para el que trabaja a cambio de la
panza y la sangre de un animal con el que
engafna a su patrén, bajo un presunto
suicidio. Tiempo después, mutado en una
nueva fisonomia, pide prestado un caballo al
duenio de los animales con el que se escapa
(“a la loma del Diablo”) y ya no retorna.

4. Pedro Urdimal disfrazado de mujer
(Coranzuli 1982, N. Q.)

En esta ocasién, Pedro se disfraza de
mujer, aunque se evidencian sus rasgos
masculinos. De este modo se emplea como
“pastora” de un hombre, se instala en un
puesto de altura en el campo y engana y
seduce a las hijas de su patrén -haciéndolas
céomplices del embuste-, que suben
diariamente a proveerlo del almuerzo. A
partir de una pelea entre estas ultimas, su
padre advierte el engano, persigue a Pedro
que escapa montado a caballo y se topa con
una cuadrilla de hombres que reparan un
camino. A pesar de que el hombre les pide
ayuda, Urdimal también burla a estas
personas -—-aprovechando la eventual
presencia de un pato- y, finalmente, logra
escapar. Al final de este relato hay una
secuencia particularmente interesante
para este analisis: en la persecucién, el
hombre grita: “agarren a ese animal”.
Aunque se refiere a Pedro, los otros no lo
interpretan asi y de ese modo se concreta la
fuga.
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5. Pedro Urdimal y el cura (dos versiones)
(Coranzuli 1982, N. Q. y N. LL.)

En el encuentro con un cura, Pedro vuelve
a mentir (simulando, en un caso, detener
una pena para permitir el paso del sacerdote
y, en el otro, anunciando la captura de una
paloma de oro). De este modo, engafia al
clérigo, le roba su mula o su sombrero y
escapa, a pesar de la promesa que le hace al
sacerdote antes de despedirse, que en uno
de los relatos dice: “voy a ser gente”. En el

primer caso, el cura abandona el escenario
despojado de su Biblia, su montura y su
sotana (ademéas de su animal), llega a la
ciudad y con al ayuda de la limosna compra
nuevamente las pertenencias robadas a un
gaucho, que no es mas que Pedro (quien le
vende los articulos antes robados, pintando
a la mula para que no sea reconocida). El
viento descubre el color del animal, pero para
ese entonces, Urdimal ha escapado. En el
otro caso, el cura enganado, al intentar
atrapar a la paloma de oro, se encuentra con
la deposicién fecal de Pedro, que lo enferma.

TiTULO. PERSONAJES | CARACTERISTI- | REFERENCIAS | REFERENCIAS REFERENCIAS
CAS ESPACIALES | TEMPORALES TEMATICAS
PEDRO Confianzudo Dominio de la |Recurrencia de | Competencia por el reinado
— (“Hermano”, Tierra. Plaza. ciclos. en el cielo.
% “Tocayo”). Fuerte. |Viento. Playa.
Desde el d
g Delator. Mar. esde ¢ p.asa g Engano. Traslado de almas
& a la actualidad. . o
< del purgatorio al infierno
> O
=
< =
g2
5 8 SAN PEDRO Portero del Dominio del Fin del mundo. | Reversién del engafio.
5 cielo. Tonto. Cielo. Puerta. Anuncio del fin del mundo.
° Inttil. Reino. Escritorio.
e Respetuoso. Llave
A Débil. Rey.
HOMBRES Incrédulos.
PEDRO Picaro. Peén . Casa. Huella. Mananita. Relacién patrén-pedén entre
Celoso. Addltero. Rio de Sangre, |Siguiente Pedro y el Diablo.
Inteligente. Jordan semana.
__O: Poderoso. (estrellas). Posibilidad de
"C% Ladrén. Diablito. retorno, sin Adulterio con la esposa
a plazos. del Diablo.
o Asesinato de la misma.
e}
B DIABLO Patrén. Persecucién
g Antropéfago.
o Du.erl"lo de un loro Rio Jorddn: marca el limite
.~ adivino y de un del dominio del Diablo.
= caballo de siete Pedro si accede.
g colores.
=
=
=) .
° MUJER DEL Infiel.
i DIABLO Antropéfaga.
)
Ay
LORO Adivino. Albino.
Ojos grandes.
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Rico. .,
PEDRO Pastor de Campo. Sucesién de Relacién pastor-
Corral. acontecimientos | duefnio de los
chanchos. . L .
S Menti Casa. con indefinicién| animales.
e entiroso. ¢ ) E ~ R lacié
g Avivado. gmpora.. ngano. .,eve acién.
B Lagunas. Circularidad de | Persecucién. Burla.
g Mutante o
g Pantanos. acontecimientos.
T:) PATRON Confiado. Fondo del agua. Mutacién. Repeticién de la
g burla.
e}
-
=)
°
<
0 GAUCHO Patrén.
A .
Rico.
fo; PEDRO Travestista. Campo. Sucesién de Pedro se disfraza de mujer.
é‘ Atrevido. Finca. dias. Entrega de un caballo.
° Irrespetuoso. Cuadrilla de Trabajo en el campo.
': Sinverglienza. Vialidad. Engafo.
S Camino. Revelacién.
s Escape.
B
R2) HOMBRE Patron.
© RICO Viejo
<
£
]
=
=)
g HIJAS Abusadas.
i
Ay
g PEDRO Muta en Camino. Temprano. Encuentro.
g gaucho. Angosto. Peia. Och~0 de la Burla.
< Mentiroso. manana. Sol Robo de la mula (y la
> Maldito. intenso. Biblia)
g Sinvergiienza. Robo del sombrero.
§ Pérdida de la sotana.
= CURA Confiado. Orilla de la Tarde. Engafo.
2 Hecho un ciudad. Sombra. Frio. Revelacién.
E “ingeniero”. Noche. Triunfo de Pedro.
Viento.

{Quién es Pedro?

En primer lugar, Pedro Urdimal es un
personaje que responde al estereotipo de los
relatos americanos y europeos: es una persona
astuta, inteligente y amoral, que no duda en
emplear estas aptitudes en el embuste a otros
personajes. Pero mas alla de estos aspectos
compartidos, en el contexto del corpus narrativo
considerado, Pedro es una figura mitica, de
aspecto humano, pero con la capacidad de
cambiar su fisonomia en otras también

humanas. Nada aparece como extraordinario
en su aspecto fisico, al punto tal de que, en
ninguno de los casos, los involucrados en sus
enredos lo reconocen (como ocurriria, por
ejemplo, si se tratase del Diablo en sus multiples
metamorfosis).

De su arte mutante, junto a otros atributos
excepcionales como el vuelo,® su acceso a lugares
vedados a otros seres y su ardid verbal, derivan
su poder. La manipulacién que el Urdimal
realiza con este poder es peculiar: en tanto no
puede ser reconocido, y consecunetemente
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temido, Pedro burla a todos e incluso méas de una
vez a un mismo sujeto. La soltura con la que se
maneja en los distintos escenarios le permite
un trato hacia los otros familiar y campechano,
a pesar de que estos personajes son poderosos
por naturaleza, como el Diablo, y/o de una
jerarquia social distinta, en los casos en que
engafna a sus patrones. No tiene familia, ni
amigos y su amoralidad no tiene limites, y
aparece incluso delatando a las mismas
personas que fueron solidarias con él y actuaron
seducidas por sus manas.

En cada una de sus historias, el Urdimal
repite el procedimiento de la figura del trickster,
enganando a personajes que aparecen, en un
principio como mdas importantes, mas fuertes o
mas potentes. Sin embargo, con su capacidad
de burlador, Pedro invierte las situaciones y
emerge como triunfador en sus hazanas. En este
ultimo sentido, no cumple con la segunda etapa
de los relatos de trickster, en la cual el personaje
en cuestién es humillado por aquellos que
aparecen como mas inofensivos, menores o
débiles.

Asi como por momentos, Pedro Urdimal nos
recuerda al zorro, en otros parece el Diablo
mismo, asociacién que no escapa a los relatores
que ocasionalmente emplean la denominacién
“diablito” para referirlo. Sus proximidades son
muchas, entre ellas la asociacién con espacios
marginales, su interés por el alma de las
personas, la preferencia por el Purgatorio, su
transformacién en “gaucho” (uno de los aspectos
preferidos de las muchas facetas que puede
adquirir Satanas), la movilidad cielo-tierra, y
todos sus comportamientos protervos.

{Con quiénes interactua Pedro?

Dos aspectos son compartidos por sus
victimas directas: son de sexo masculino y se
encuentran solos. De esta manera, tanto San
Pedro, como el Diablo o cada uno de los patrones
que lo emplean como pastor, o el cura mismo,
cumplen con estas condiciones. En oposicién a
ello, Pedro actia con la complicidad de las
mujeres: las hijas de su patrén ocultan su
verdadero sexo y la relacién amorosa establecida
con el empleado de su padre, o la mujer del Diablo
comete adulterio conociendo la identidad de su
complice. De este modo, el Urdimal invierte la
situaciéon de desequilibrio que al comienzo de
cada narracion lo ubica en inferioridad respecto

de otros actores, incluso estableciendo alianzas
con estas mujeres, también representantes de
una conducta impropia.

Luego, no puede dejar de observarse que los
embaucados constituyen diversos repre-
sentantes de lo que para esta cosmovision es la
alteridad existencial, por lo cual nos
encontramos frente a un personaje que —aunque
también foraneo- es resignificado dentro de la
cultura grupal, depositario de conductas
punibles al interior del grupo, pero que funcionan
invertidas, extragrupalmente, para ridiculizar y
desprestigiar a aquellos seres “otros”. La
excepcién a este proceder, se da cuando el
chasqueado es San Pedro, depositario de la
confianza de Dios para cuidar el acceso al reino
celeste y a las 4nimas que lo habitan. Si bien,
en una primera oportunidad, Pedro engana al
apostol, la decisién ultima y definitiva
corresponde al santo que lo condena
eternamente a una vida terrena. De este modo,
este relato nos introduce explicativamente en
la presencia y el destino de Pedro en la tierra, y
su misién como constructor de las relaciones
de extranamiento. Conjuntamente lo coloca por
oposicién a lo sagrado, lo moral, lo justo, lo
inocente, lo util, y lo respetuoso, entre otros
atributos de los que el personaje adolece y por
los cuales se opone con sus ocasionales
companias. Por este motivo, y a pesar de una
lista de santos a quienes se adora en este marco
cosmovisional, Pedro se vincula con San Pedro,
santo que no es mencionado en el panteén
aludido y que mediante el juego de nombres
establece la cara y contracara de la axiologia
local.

(Cuando y donde actua Pedro?
anteriormente, a

diferencia de otros relatos que tienen una
evidente inscripcién dentro de algun/os de los

Como se senalara

ciclos que caracterizan al tiempo mitico punefio,
Pedro no actia claramente en ninguno de ellos.
Su referencia a lo primordial estd marcada por
la naturaleza de los personajes con los que
interactia y con la normativa axioldgica propia
de este tiempo cualitativamente distinto del
vivido. Sin embargo, y a diferencia de otros
relatos en que los motivos temporales son
abundantes, aqui los indicadores cronoldgicos
son pocos o ninguno. No obstante, estas escasas
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menciones remiten todas a una idea de
circularidad que es propia de esta concepcién
temporal, y que contiene a los acontecimientos
que ocurren al interior de cada generacién. Nos
encontramos asi con que los sucesos
protagonizados por el Urdimal, responden a
sucesion de dias y noches, encadenamiento de
semanas, recurrencia de eras que proyectan el
pasado, y acontecimientos que se repiten con
patrones similares. Como puede observarse en
las referencias temporales del primer relato,
Pedro Urdimal trasciende el tiempo, alcanzando
incluso el protagonismo de un futuro final de la
existencia.

Espacialmente debe destacarse la asociacion
de este embustero a los espacios marginales con
relacion al centro de la vida cotidiana y
doméstica, ya sea desde el cielo o, en su vida
terrenal. En este ultimo ambito, Pedro asoma
en la morada del Diablo, se mantiene en los
sitios de pastoreo de altura separado de la familia
que lo emplea, aparece en los pantanos llevando
solitariamente a sus chanchos, o se encuentra
con el cura en las afueras de la ciudad o en un
angosto. Adicionalmente, en sus escapes, el
Urdimal alcanza los limites que otros no pueden
traspasar y avanza sobre ellos para concretar
su huida.

En referencia a su territorialidad, creo que
es interesante considerar particularmente el
circuito que Pedro describe en el relato “Pedro
Urdimal y el fin del mundo” que, como sefialara
mas arriba, es medular para comprender el
curso de sus episodios terrenales. En este mito,
el Urdimal aparece en primera instancia en la
plaza, donde comunica su voluntad de llegar al
firmamento, deseo que cumple remontando
vuelo con la ayuda del viento. Luego, ocurren
las circunstancias antes descriptas en las cuales
engafia y es engafiado por San Pedro, para
finalmente sentenciarse a la vida en la tierra,
mas precisamente en la playa (sitio distante y
ajeno, por lo tanto también marginal, al paisaje
local). De esta manera, el relato mitico instaura
el lugar definitivo asignado al personaje en
cuestiéon, retirandolo de un espacio central,
como es la plaza y que se constituye en el punto
de vinculacién con otra esfera del mundo, para
colocarlo en el limite entre el paisaje familiar y
el extrafo, o entre el espacio permitido y el
prohibido.

(En qué circunstancias interviene Pedro?

Las referencias temadaticas del ciclo de
narraciones de Pedro Urdimal, completan lo
hasta aqui expuesto. En los distintos sucesos
narrados, Pedro compite con San Pedro por el
reinado del cielo, rivaliza con el Diablo por el
cortejo a su esposa, disputa con el duefio de los
chanchos la propiedad de estos animales, se
enfrenta con otro patrén por la castidad de sus
hijas, o porfia con el cura para robarlo. En estas
distintas circunstancias, y salvo la excepcién
que involucra al primer relato, Pedro se presenta
con una imagen contrapuesta a su verdadera
esencia, engana para obtener lo que desea, se
revela el engano, sucede una persecucién, pero
el Urdimal escapa y triunfa, e incluso puede
repetir sus tretas.

Mas alla de las circunstancias particulares,
Pedro interviene en el espacio de la axiologia
intra e intergupal, representando un modelo de
ser y actuar al interior del grupo y mas alld de
¢él, en una tensién que lo coloca en los limites
de lo culturalmente propio. En esta tension
también aparece encarnando el modelo de
comportamiento asocial o precario de las
generaciones pasadas; aquel por el cual sus
mismos habitantes se condenaron a la
desaparicién. Relacionado con lo hasta aqui
expuesto, el protagonista adquiere la figura de
un “protohombre”, que necesita recurrir a
compromisos tales como “voy a ser gente”, que
debe interpretarse literalmente como una
intencién de confundirse con, o acercarse a un
modelo humano; o bien que es nombrado por
otros con el trato de “animal”, como si por
momentos su ser y actuar se encontrasen mas
préximos a tal categoria existenciaria. Por tanto,
el operar del Urdimal también ilustra las
consecuencias de repetir sus esquemas y la
necesidad de poner en practica normas de
comportamiento que aseguren la supervivencia
de “los de ahora”, la humanidad del ciclo vivido.

Algunas reflexiones acerca de Pedro
Urdimal

Como sefialaba al comienzo del trabajo, el
nombre de Urdimal procede de su virtud de urdir
con las palabras para concretar el embuste. Sin
embargo, mas alla de ello, Pedro también teje la
trama de la existencia de los actuales punefios,
moviéndose desde el presente hasta el origen
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mismo de la existencia y atravesando los
sucesivos mundos creados y destruidos durante
este devenir. En este sentido, Pedro es un
ejemplo mas de la dificultad de conceptualizar y
comprender las concepciones indigenas de la
temporalidad, y la necesidad de reconocer el
caracter metahistérico de las narraciones
miticas, y su plasticidad en el marco de una
historia contextual. Las menciones
contemporaneas de los sucesos que involucran
al personaje de Pedro Urdimal, no constituyen
un acto de regresidén, en el sentido de la
repeticion literal y conservadora de lo que ocurre
en el mito, sino un modo de organizaci6n
sagrada del tiempo vivido. De este modo, estos y
otros relatos actdan articulando el bagaje
simbdlico preexistente con el legado de los
diversos sucesos de contacto intercultural. Lo
que Pedro dice al urdir las palabras, es el estar

Notas

! La localidad de Coranzuli se ubica en el noreste del
departamento de Susques, aproximadamente entre los
23° de latitud sur y los 66° 30’ de longitud oeste. Se trata
de la regién de menor densidad de poblacién dentro de
la provincia de Jujuy. Forma parte de un semidesierto
de altura, de extrema aridez, grandes amplitudes térmi-
cas, escaso desarrollo hidrografico y una vegetacién de
matas y pastos esparcidos. Este espacio estd habitado
por unidades familiares pastoras de rebafnos mixtos, que
se concentran en torno de la disponibilidad de agua,
constituyendo comunidades de caserios o pueblos. El
trazado del ferrocarril, hacia comienzos de siglo, su proxi-
midad al centro administrativo y comercial de Abra Pam-
pa y el desarrollo de emprendimientos de explotacién de
minerales en las cercanias, han hecho de Coranzuli uno
de los sitios susquefios con mayor poblacién permanen-
te en las ultimas décadas.

2 A partir de 1570, esta porcién de las tierras altas
del noroeste argentino, sufre numerosos cambios de per-
tenencia estatal e intraestatal, que pueden sistematizarse,
siguiendo lo propuesto por F. Delgado y B. Géebel, en
los siguientes periodos: a) Epoca colonial (1560/70-1825);
b) Bolivia (1825-1879); c¢) Chile (1879-1900); d) Argenti-
na: d.1. Gobernacién de los Andes (1900-1943); d.2.
Provincia de Jujuy (1943-...). (Delgado y Goebel, 1995).

3 Urdir constituye la accién por la cual se colocan
paralelamente los hilos que se pasaran por el telar para
constituir la urdimbre o conjunto de hilos que se colo-
can a lo largo, para conjugarse con la trama. En épocas
pasadas, las prendas eran confeccionadas a partir de
estos tejidos, fundamentalmente de lana de oveja. Sobre
sus telares, dice Boman: “... son extremadamente sim-
ples, compuestos por dos bastones horizontales, atados

aqui de una cosmovision reinterpretada a lo largo
del devenir histérico.

Por esto, Pedro adquiere una centralidad
particular a partir de su introduccién en la
narrativa, precisamente en su caracter de
motivo inicialmente ajeno a las significaciones
locales y, por tanto, “extranjero”’, se internaliza
la unidad y la
interconexién de la existencia misma.

como un promotor de

De esta manera, Pedro urde con sus palabras
para desnudar a la alteridad amenazante y en
esa misma accién atraviesa la existencia de la

humanidad en los referentes espacio-

temporales particulares de esta ideologia,
aportando motivos para vincular a los actuales
campesinos narradores de estas historias con
aquellos que vivieron y narraron en una
existencia precedente.

a estacas clavadas en la tierra, y entre las cuales se
tienden los hilos que componen la urdimbre de la tela y
que se suben y bajan a mano” (Boman, 1908: 440).

4 Dentro de la estructura temporal de la cosmovisién
punefia, se mencionan habitualmente tres ciclos signi-
ficativos, luego de la creacién del mundo. Los mismos
proveen un soporte explicativo, a partir de la integra-
ci6n de los aportes de las situaciones de contacto
intercultural y sus procesos de cambio, cada uno de ellos
con una calificacién especifica. De este modo se men-
ciona que el primer ciclo es la “generaciéon de viboras”,
habitada por mujeres y animales de naturaleza conden-
sada, que reproducen una humanidad promiscua y vi-
ciada. Luego del diluvio que rescata a los elegidos, co-
mienza la “generacién de los antiguos”, representados
hoy dia por los antigales o entierros en abrigos rocosos
naturales. Este tiempo de esplendor acaba con la pre-
sencia del sol, que inicia la “generacién del Rey Inka”.
La llegada del “gringo” establece el umbral entre el tiem-
po de los “antiguos” y el presente, asociando a su perma-
nencia las condiciones de vida hostiles que caracterizan
a la humanidad “de ahora”.

5 Asi como el zorro trickster, también Pedro —en su
volubilidad ética y juridica- dinamiza el actuar y se pre-
senta como un generador mitopoyético.

6 Las practicas de antropofagia ritual han sido habi-
tuales en el pasado en nuestro noroeste, aunque es posi-
ble documentar algunos casos para las Ultimas décadas.
(Palma, 1973).

7 En un trabajo de campo realizado recientemente (ene-
ro-febrero del 2001) en las localidades de Susques y Casa
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Quemada (departamento de Susques, Provincia de Jujuy),
han podido recogerse mitos protagonizados por Pedro,
que por encontrarse en su etapa de trascripcién, no se
han incorporado a este anélisis.
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“Y asi eran las cosas de antes...”:
la tradicion oral del relato de crianza en
una comunidad de los Valles Calchaquies

Diego J. Chein’

El «relato de la crianza» constituye un género discursivo oral reproducido por los
agentes mayores de la comunidad de Amaicha del Valle (Valles Calchaquies,
Tucuman, Argentina). En primer lugar, se analizan las reglas, los cédigos y valo-
res culturales a partir de los cuales se reproduce el género. En segundo lugar, se
argumenta la hipdtesis que sostiene que el género discursivo, tal como hoy se
reproduce, constituye un medio a través del cual los agentes pertenecientes a las
generaciones mayores expresan su experiencia de y su posicién ante los proce-
sos de cambios sociales que tuvieron como consecuencia la progresiva pérdida de
autoridad de los mismos en la comunidad.

Palabras clave: relato de crianza, géneros discursivos, reglas, estrategias.

Introducciéon

El desarrollo del presente trabajo tiene como guia
dos objetivos fundamentales: reconstruir las
regularidades que definen el género discursivo
del relato de crianza en el seno de la comunidad
de Amaicha del Valle y dilucidar el significado
intencional a partir del cual los agentes de la
comunidad lo reproducen en el marco de las
actuales condiciones sociales y culturales.

Amaicha del Valle es una localidad situada
en la provincia de Tucumén, en la regién de los
Valles Calchaquies. En la misma tiene vigencia
hasta nuestros dias una comunidad indigena que
ha regulado la propiedad comunitaria de la tierra
desde 1716, afio en que el virrey otorgb a través
de una cédula real la tenencia de la tierra al
cacique Francisco Cafurque.

Tiene lugar en la comunidad, atn en la
actualidad, la reproducciéon de algunas practicas
culturales caracteristicas de las comunidades
indigenas del 4rea andina. La observacién de
que, ante el requerimiento de informacién

acerca de sus historias de vida, los miembros
de las generaciones mayores de la comunidad
solian hacer referencia recurrente a ciertos
topicos muy especificos y actualizaban férmulas
discursivas muy similares constituyé el punto
de partida para la reconstrucciéon de lo que més
adelante identificariamos como un auténtico
género discursivo oral de la comunidad: el relato
de crianza.

Tomamos como punto de partida para el
analisis de estos fendmenos culturales una
concepcién de la oralidad que, a partir de una
critica de las nociones que la definen en funcién
de y en contraste con la escritura, intenta
aprehender su especificidad como sistema global
de comunicacién en el contexto particular de
cada comunidad cultural. Nos proponemos
abordar el estudio de los relatos orales “desde
dentro” a partir del interrogante “como perciben
y evocan los actores de una performance oral su
propia practica” (Lienhard 1997, p.13),

* CONICET, Proyecto “Identidad y reproduccién cultural en los Andes Centromeridionales”, Instituto de Historia
y Pensamiento Argentino, Universidad Nacional de Tucuman, E-mail: cheines@sinectis.com.ar y

cheines@filo.unt.edu.ar
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concibiendo a las mismas como practicas
sociales y, por lo tanto, atendiendo a la dinamica
de las comunidades culturales en las cuales
adquieren significaciéon los textos. Consi-
deramos que nuestra aproximacion coincide con
los lineamientos generales de folcloristas
norteamericanos que, como Richard Bauman,
entienden que “la actuacién verbal artistica,
como forma de comportamiento social, esté
sujeta al mismo tipo de reglas culturales
implicitas y explicitas que rigen todo
comportamiento humano” (p. 33).! Si bien
concordamos en la concepcién de las practicas
folcléricas como practicas sociales y en el hecho
de colocar en el centro del andalisis el proceso
vivido de la actuacién, nuestros modelos tedricos
y conceptuales para el abordaje de las practicas
discursivas orales arrancan de un punto de
partida diferente: los estudios culturales. Son
numerosos los enfoques que se inscriben en el
campo de los estudios culturales a partir de una
critica de la arbitraria e ideoldgica construccién
de la “literatura” o el “arte” como objetos
auténomos de estudio. Dentro de este amplio
campo, tomamos como base las propuestas para
una sociologia de la cultura de Raymond Williams
(1977, 1994).

Como marco tedrico general para explicar la
dindmica de los procesos de reproduccién y
transformacién de las practicas culturales y
sociales en general, adoptamos las propuestas
de la teoria de la estructuracién de Anthony
Giddens (1993, 1995). La teoria de la
estructuracién apunta hacia la superacion del
dualismo entre accién y estructura a partir del
concepto de dualidad de la estructura, segin el
cual las reglas y recursos que conforman las
estructuras sociales son a un tiempo el medio y
el resultado de la accién que los mismos
organizan recursivamente. Desde esta
perspectiva tedrica, las estructuras poseen
propiedades tanto restrictivas como habilitantes
en relacién con las acciones sociales, asi como
constituyen el resultado producido y reproducido
por las acciones intencionales situadas en un
tiempo y un espacio.

En torno al concepto de género discursivo

En el marco de una concepciéon pragmatica
de los fenémenos lingiiisticos, adoptamos la
propuesta de Bajtin acerca de los géneros
discursivos (Bajtin 1985) como fundamento para

conceptualizar las regularidades de los actos de
lenguaje. Segun interpretamos, la propuesta de
Bajtin apunta a un modelo de las interacciones
linglisticas entendidas como practicas sociales
y culturales, desarrolladas y definidas en el
marco de determinadas esferas de la praxis
social que tienen lugar en el seno de una
formacién social especifica. En términos del
autor, los géneros discursivos son tipos de
enunciados cuya relativa estabilidad en relacién
con los planos tematico, estilistico y de
composicién, responde a las regularidades que
caracterizan a una determinada esfera de la
praxis social. Las reglas que definen como tal a
un género discursivo forman parte de las
condiciones de produccidn y recepcién en las que
se realiza el enunciado como acto social de
comunicacion. Tales reglas integran el conjunto
de conocimientos y valores comunes que
comparten los agentes que participan de una
determinada formacién social, aunque en
muchos casos estos saberes no constituyan una
realidad consciente.?

Consideramos, por lo tanto, que el modo de
existencia de los géneros discursivos remite a
la presencia efectiva de una comunidad de
agentes sociales que comparten un conjunto de
expectativas y reglas sedimentadas en su acervo
de conocimientos y actualizadas tanto en la
recepcion como en la produccién de enunciados
en una determinada esfera de la praxis social.
En el marco de la teoria de la estructuracidn,
este conjunto de expectativas y reglas de la
actividad discursiva pueden formalizarse como
una estructura que, al tiempo que precede y
condiciona la produccién y recepcién de
determinados actos de lenguaje, es el resultado
de esas actuaciones mismas ubicadas en un
tiempo y un espacio. Diremos, por lo tanto, que
las reglas y expectativas que definen un género
discursivo constituyen a la vez el medio y el
resultado reproducido de las interacciones
discursivas situadas.

Conviene hacer explicitas algunas consi-
deraciones en relacién con el modo en que, a
partir de la teoria de la estructuracidn,
concebiremos el funcionamiento social de las
reglas de la interaccién discursiva. Las reglas
que definen los géneros discursivos, como toda
regla social, exhiben propiedades a la vez
restrictivas y habilitantes, dado que constituyen,
tanto una limitacién de las posibles opciones que
un agente puede realizar, como un medio a partir
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del cual puede interactuar intencionalmente con
otros (Giddens 1993 y 1995). Por lo tanto, las
reglas sociales no determinan en forma absoluta
y completa las acciones concretas de los agentes
sino que, al mismo tiempo que actuan
estableciendo coacciones, constituyen medios
a partir de los cuales los agentes pueden actuar
estratégicamente segin sus intereses
(Bourdieu: 1996 y 1998).

El concepto de “marco”, que Giddens toma de
E. Goffman, nos resulta adecuado para formalizar
la dindmica de la actualizaciéon y reproduccién
de los géneros discursivos. Los géneros
discursivos, en tanto “marcos”, “son con-
glomerados de reglas que concurren a constituir
y regular actividades [en este caso discursivas],
y que las definen como actividades de cierta
clase y sujetas a un espectro de sanciones”
(Giddens 1995, p. 120). Las reglas que definen
un género discursivo funcionan en las esferas
de la praxis social como todos integrados (los
“marcos”) conforme a la dindmica que a
continuacién exponemos. En la duracién
ininterrumpida de su actividad cotidiana los
agentes, que mantienen un continuo registro
reflexivo de la accién que desarrollan, generan
expectativas (podemos representarlas como las
respuestas que los agentes dan a preguntas
generales tales como “;Qué sucede aqui?”’ o a
preguntas particulares como “;Qué hacen los
otros?”, “,Qué esperan que yo haga?”’, etc.,
entendidas todas como interrogantes movidos
por un interés practico para interactuar en las
situaciones comunicativas) y buscan senales
que les permitan “poner entre paréntesis” una
actividad social dada (es decir, identificarla como
una actividad social de tal o cual tipo,
diferenciarla y delimitarla dentro del flujo
continuo de la accién). A partir del registro
reflexivo de esas sefiales el agente actualiza los
“marcos” pertinentes. A su vez la actualizacién
de un “marco” dado permite al agente generar
nuevas expectativas. Por ello, en la constitucién
de praxis social los agentes suelen recurrir a
senales orientadas a marcar la apertura y el
cierre (la “puesta entre paréntesis”) de los actos
de lenguaje que desarrollan.?

El género discursivo oral del relato de
crianza

Coherentemente con el marco conceptual
que desarrollamos en el apartado anterior, para

confirmar la existencia de un género discursivo
como el del relato de crianza en la comunidad
de Amaicha del Valle, se hace necesario identi-
ficar un conjunto de reglas y expectativas com-
partido por los agentes de la comunidad, identi-
ficado por los mismos como un todo integrado e
implicado en la producciéon de un tipo de enun-
ciado con caracteristicas propias y diferentes de
otros tipos.

Analizaremos en consecuencia en qué
medida los agentes de la comunidad manifiestan
reconocer la existencia de un género discursivo
tanto a nivel de su conocimiento practico como
a nivel consciente y discursivo.

En la misma situacién de entrevista en la
que enuncia su relato de crianza, Romualdo Cruz
habla de los “cuentos” que contaba la gente “de
antes”, y topicaliza el contenido de esos relatos
del siguiente modo:

“Cémo pasaban la vida, que la pasaban ellos
que eran m4as viejos que nosotros, y asi. Como
se han criado, que han comido, y que ahora
ya es diferente todo, y ya no, si ya todos he-
mos comido ya...”

De inmediato, su hijo le pide que cuente
“coOmo se ha criado” y el narrador da inicio a su
relato de crianza.

El conocimiento o la intuicién por parte de
los agentes de la comunidad de hallarse frente
a un género discursivo con sus caracteristica
propias se pone de manifiesto también en las
entrevistas con otros miembros de la comunidad.
Amalia de Lera, por ejemplo, introduce su relato
anunciandolo como “la historia de mi crianza” y
concluye planteando una comparacién entre su
relato y otro género que del que también tiene
conocimiento: el de la telenovela.

“Mucho he sufrido en mi crianza. Como les
digo yo, voy ha creer que salia en una novela.
Mi crianza, desde que yo me crié con mi
madre, pobre como ha sido ella... Que habra
salido cuando he sido joven, bueno, cuando
he sido nifia de escuela, cuando ya he salido,
bueno, he sido sefiorita, después he sido vie-
ja y ya como voy ahora. Como seria si la esta-
ria mirando la novela.” (Amalia de Lera).

Edit Valero, una joven de la comunidad, hace
referencia en una entrevista a los relatos que
solia contarle su madre: “lo que mi mama me
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cuenta mucho es de la forma de crianza que ella
ha tenido”. A continuacidn, la joven detalla los
tépicos que, como veremos més adelante, son
caracteristicos del género.

Estas evidencias nos permiten corroborar la
existencia de un género discursivo particular
en la comunidad, dado que un tipo de enunciado
con caracteristicas particulares es reconocido
por sus miembros dentro de una tipologia de
practicas discursivas, aunque la conciencia y
la capacidad de dar cuenta discursivamente
acerca de las caracteristicas del mismo varian
de un agente a otro.

El género discursivo oral del relato de crianza
responde a lo que Walter Mignolo (1985 y 1987-
1988) denomina convencién de veracidad. El
autor define la convencién de veracidad como
un pacto comunicativo mediante el cual emisor
y receptor convienen en atribuir un principio
de coreferencialidad al enunciado y en asumir
que el mismo admite ser juzgado segun los
valores de verdad y veracidad. Es decir, en el
marco de las reglas que definen el género, los
emisores y receptores del relato de crianza
asumen que el enunciado ha sido producido bajo
la presuposicién y el compromiso de que sus
predicados tienen como referentes entidades
reales, constituyen enunciados verdaderos y
expresan un juicio sincero por parte del emisor.
En realidad, la actualizacién de la convencién
de veracidad constituye la condicién misma que
permitiria en cualquier caso juzgar un enunciado
como erréneo o falso.

A diferencia de los géneros discursivos orales
de la comunidad que adhieren a la convenciéon
de ficcionalidad, como es el caso de los cuentos
de animales, la actualizacién del relato de
crianza no requiere de sefiales demasiado
explicitas de apertura y cierre. El relato de
crianza puede ser introducido en el curso de la
conversacién con mayor naturalidad que los
géneros de ficcion, dado que no implica una
disyuncién abrupta de las convenciones propias
de una conversacién amistosa o familiar.* Sin
embargo, en la mayoria de los relatos de crianza
con los que cuento, la expresién “mi crianza” es
usada en el inicio de los mismos senalando, para
quienes comparten un substrato cultural
comun, la apertura de un género discursivo
especifico. Las sefiales de cierre de este tipo de
acto comunicativo son menos frecuentes.
Podemos interpretar, por ejemplo, los
enunciados en los que Amalia de Lera compara

su relato con una telenovela como un modo de
comunicar el cierre del acto de comunicaciéon
que constituye el relato de crianza.

En muchos casos, la produccién de un relato
de crianza deriva casi imperceptiblemente
hacia otros tépicos de comunicacién que ya no
forman parte del género. En efecto, el hecho de
que el género adhiera a la convencién de
veracidad facilita la posibilidad de una derivaciéon
no marcada hacia tépicos ajenos al género. Esta
facilidad se ve favorecida por el hecho de que el
relato de crianza, a diferencia de otros géneros
discursivos orales de la comunidad que
responden a la convencién de veracidad (como
el caso del relato de aparecidos), no presupone
una estructura narrativa trabada con un orden
secuencial légico y estrictamente codificado. Por
ello, la derivacién de la conversaciéon hacia
topicos que son ajenos al género no produce en
el receptor la sensacién de un relato incompleto.

En el marco de la convencién de veracidad,
el relato de crianza es asumido como un
enunciado de tipo autobiografico: los referentes
del mismo son validados como una realidad
constatada y experimentada por un “yo” que
articula y da sentido al relato.

La situaciéon paradigmatica en que se repro-
duce el género del relato de crianza presupone
una configuracién particular del circuito comu-
nicativo que especifica las condiciones de su
produccién y recepcidn:

‘Presupone un agente-emisor que pertenece
a una generacién mayor y un agente-receptor
que forma parte de las generaciones mas
jovenes: en estas condiciones asimétricas de
produccion se fundamenta la relevancia del
relato mismo, es decir, la transmisién de un
conocimiento por parte de quien “ha tenido
la experiencia” a aquellos que no lo poseen.
*Supone una relacién particular entre emisor
y receptor para la constitucién del pacto
comunicativo: el receptor joven debe asumir
como verdadero, relevante y digno de atencién
el relato.

El relato en su totalidad se articula en funcién
de una oposicién temporal basica entre el
“antes” y el “ahora”. El “ahora” cobra relevancia
no s6lo como el tiempo de la enunciaciéon del
relato, sino que aparece representado en el
enunciado a partir de un contraste explicito con
“los tiempos de antes”. Las expresiones
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comparativas que tienden a hacer explicito el
contraste entre el “antes” y el “ahora” aparecen
profusamente en estos relatos: “ahora ya es
diferente” (Romualdo Cruz), “Y ahora ya no se ve
pobreza” (Romualdo Cruz), “Ahora, no” (Laureano
Yapura), “Antes no era asi, no existia eso” (Lucila
de Aguaysol), “Asi era el mandado de antes. Ahora
ya vuelven cuando quieren.” (Sra. Sasos de
Guerra), “ahora son muy delicados, acos-
tumbrados a la comodidad. Antes nos adap-
tabamos a lo que habia.” (Hortensia Sasos de
Roldan), “Ahora los chicos comen mucho mas,
siempre un mate con abundante pan, con dulce.
Antes lo tomabamos con un pedacito de pan.”
(Florencio Chocobar), etc.

Las categorias generacionales “viejos”/
“j6venes” cobran una relevancia fundamental
en el relato de crianza en tanto clasifican,
organizan y dotan de sentido a los sujetos que
aparecen representados en el enunciado. La
articulacién entre las categorias temporales y
las categorias generacionales da como resultado
en el relato la representacién de cuatro tipos de
sujetos diferentes: los “viejos” y los “j6venes” de
“antes”, por un lado, y los “viejos” y los “jovenes”
de ahora, por el otro.

Aparece como otra constante del género la
referencia a tres tdépicos bien definidos: la
alimentacién, la vestimenta y las relaciones
intergeneracionales. Una joven de la comunidad,
Edith Valero, hablando de los tipos de relatos que
solia escuchar en su casa cuando era nifia, hace
referencia al relato de crianza resumiéndolo del
siguiente modo:

“Claro, y lo que mi mam4a me cuenta mucho
es de la forma de crianza que ella ha tenido.
[...] que andaban descalzas con su hermana,
por ejemplo. Y una vez dice que mi tia ya no
podia caminar en la escarcha [...] Y lo que
comian, la miseria que pasaban [...] Dice que
usaban, asi, como unas bolsas de arpillera
con agujeros para sacar los brazos. [...] Los
padres antes eran muy estrictos, y ellos obe-
decian siempre. A veces, la mandaban a bus-
car algo ya de noche y a ella le daba miedo. Y
la hacian trabajar mucho, muy duro [...]".

El hecho de que su resumen apunte a los tres
tépicos antes mencionados constituye una
evidencia de que, para quienes poseen la
competencia practica relacionada con la
reproduccién del género, los mismos constituyen

una estructura temadtica constante que
caracteriza y contribuye a definir al género como
tal.

Las referencias a estos tépicos se articulan
también con la oposicién temporal y el contraste
entre el “antes” y el “ahora”. En relacién con la
“vida de antes”, los topicos de la alimentaciéon y
la vestimenta son caracterizados con los rasgos
de la escasez, el sufrimiento, la pobreza. Veamos
algunos ejemplos:

“A veces comiamos una sola vez en el dia. A
la noche tomabamos el mate cocido con algo
de pan o la ulpada con agua hervida y aztcar.
Ahora los chicos comen mucho més, siem-
pre un mate con abundante pan, con dulce.
Antes lo tomdbamos con un pedacito de pan.
Antes también teniamos una hacienda de
ovejas. Pero no siempre se podia comer car-
ne. Cuando los viejos decidian carnear una
oveja, entonces se comia.” (Florencio
Chocobar)

“No habia ropa. No habia. Si a veces media
desnuda tenia que andar porque no tenia. El
calzado, igual. Nos hacian ojotitas. jPero qué!
No me hallaba yo. Y nos veniamos de alla, del
campo, Tiupunco. En Tiupunco me he criado
yo, de aqui del cerro, en Collillaco. En el cerro
tenian las cabras. Pero eran penas y pefas.
Y salia a las cuatro de la mafiana mi padre
para que vamos a rejuntar la hacienda. Te-
nia mucha hacienda mi padre. Y me decia:
‘iCorré, tonta, corré!’. Y yo no podia correr por-
que tanta piedra, penas... Tenias miedo de
caerme. Y no podia correr, y andaba asi, des-
calza.” (Teresa Aguilar).

Sin embargo, estas circunstancias de escasez
y pobreza reciben una valoracién ambivalente,
dado que, al tiempo que constituyen una ocasién
de sufrimientos, son conectadas causalmente
con los valores positivos de la fortaleza y la
longevidad:

“Nosotros se hemos criado siete hermanos.
Mi padre murié al poco tiempo que se casbd
con mi madre, y se criamos por ahi, a la mi-
seria, digamos, sirviendo a otra gente,
estee... comiendo lo que no debiamos comer,
pero con hambre se lo comia... por la pobreza
que teniamos. Y ahora ya no se ve pobreza,
ya todos son de lujo para comer. No le comen
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cualquier comidilla. Y antes ud. le comia todo
yva de semanas. Y ahora vivo sano, y ahora
vivo maés... no me enfermo. Bueno, y yo no
mas, como un cristiano que yo no se sufrir
de mi estémago. Y ahora hasta los chiquitos
ya estan por hacerse... mi nieto, él ya dice
que lo van a operar.” (Romualdo Cruz).

“iPies pelados todos! Porque hemos sufrido
muy mucho en la escuela. A nosotros no nos
han ayudado con nada. Se hemos criado es-
tudiando en la ultima miseria en una cosa
que nos quede, que nos ha quedado. No nos
han ayudado ni con un pedazo de pan. Ni con
nada. jNada! (Nada! Los pies pelados... ;Y esos
frios que hacian! Se nos rajeteaban los pies
enteros, entrabamos al agua y ... Y asi he-
mos sufrido. Ahora, la ropa, jqué le voy a de-
cir!, tejida, de la asi, pero delgadita, picote que
le decian antes, que ahora, después era cor-
doncillo. Con eso se hemos criado. Mire us-
ted. Semejantes ropas pesadas, claro. Pero
fuertes, si.” (Amalia de Lera).

“Nosotros se hemos criado, mi padre, con hi-
gado hervido, con arrope de tuna. Asi nos ha
criado. En tarrito, esos tarritos de leche con-
densada que venian antes, él nos picaba y
nos daba ahi que comamos. Y asi nos ha cria-
do él. Y maiz tostado, y afiapa. Afiapa, con mote
hervido y maiz capia hervido. Asi se hemos
criado nosotros, y por eso somos fuertes. Es
por eso, nosotros.” (Laureano Yapura).

En algunos casos, estas condiciones de
escasez no soO0lo aparecen relacionadas
causalmente con wunas aptitudes fisicas
superiores, sino que se las interpreta como
condiciones propicias para la formacién positiva
del caracter. Florencio Chocobar, por ejemplo,
expresaba: “Yo me conformo con lo que tengo,
porque uno se ha criado asi”; por su parte,
Hortensia Sasos de Roldan afirmaba: “Esta bien
que haya adelanto, pero ahora son muy delicados,
acostumbrados a la comodidad. Antes nos
adaptdbamos a lo que habia”.

En relacién con el tercer topico, las relaciones
intergeneracionales de “la vida de antes”, la
valoracion adopta también wun caracter
ambivalente. Por un lado, es recurrente la
apreciacion de las relaciones entre los “viejos”
y los “j6venes” de “antes” como una situacién de
rigor y padecimientos:

“Eso... Y el maestro que nos ha ensefiado tam-
bién de todo, él también ha muerto ;Y ha sido
de malo! De los anteriores también, como
nuestras madres. Si nosotros, nuestras ma-
dres no nos pueden tener carifio. Nosotros
nos mandaban por ahi que vayamos a buscar
pan, azucar, yerba, por ejemplo, para los al-
macenes, para la banda. Y si no volviamos
ligero, ya estaban con una varilla, como l4ti-
g0 0, bueno, normal. Y los pies pelados, a ve-
ces llenos de espinas, quién sabe cémo cos-
taba disparar por ahi a donde haya... y en
punta de ... (se rie). Eso. Se hemos criado muy
en la miseria nosotros entonces.” (Amalia de
Lera).

“No sé como seria que yo le habia roto la ollita
y se ha enojado mi padre y me ha corrido. Por
arriba de los montes yo saltaba. Saltaba, por-
que nos latigueaba. Pegaba con latigo. Eran
muy herejes para criarnos. No nos criaban
asi como se crian ahora, no. Con todo respe-
to. No nos dejaban salir, nada. No dejaban
salir. Nos invitaban que nos manden, los chi-
cos de ahi. No, iban ellos y nos dejaban a no-
sotros en la casa. No nos dejaban salir a no-
sotros.” (Teresa Aguilar).

Como ya se pone de manifiesto en este
altimo  ejemplo, las  relaciones in-
tergeneracionales de “la vida de antes”, vistas
como una situacién de extremo rigor, son
valoradas al mismo tiempo de un modo positivo,
en tanto se las relaciona con el valor del
“respeto”:

“Y cuando nosotros éramos chicos era todo
respeto. Ahora ya no hay respeto. Usted te-
nia que saludarlos bien, asi. Y les digo a ellos,
les digo, cuando se demoran les digo: ‘Uste-
des tienen que ser como el mandado de an-
tes’. El mandado de antes iba, paradito, decia
el mensaje, esperaba que le den el contesto
y se volvia, no se sentaba, nada. O si iba a
buscar alguna cosa, el mandado esperaba que
le sirvan y se volvia, rapido. Asi era el man-
dado de antes. Ahora ya vuelven cuando quie-
ren (se rie). Ya se quedan a charlar, y ya no
les importa. Yo, el hijo que tengo es un hijo
ya viejo, solterén. Por ahi lo reto, le digo que
se va, parece que se va a hacerlo al
almacenero, porque no vuelve. Asi que le digo:
‘Qué no lo has hallado?’, le digo, asi. O se va
a la carne, y parece que han ido a carnear
recién porque no vuelve.” (Sra. Sasos de Gue-
rra).
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“Y bueno, antes era... Antes era... Antes no
deciamos ‘no’, como ahora. Antes no era como
ahora que se crian estos pendejos de ahora,
no. j‘Hola’, ‘Chau’? Nada. ‘Si, sefior’. ‘No, se-
for’. ‘)Ha visto o no ha visto?. ‘No, senor’. Asi
se hemos criado nosotros. Y yo hasta la fe-
cha: ‘Si, sefior’, ‘No, sefior’. Hasta la fecha y
la edad que tengo, /no? Es que a mi me ha
gustado respetar, y nos han criado... nos han
criado sujetandonos la boca. Mi padre era asi
y mi abuelita. Ella nos ha criado. ‘Abuela no
me digan a mi. A mi no me digan abuela. /Sa-
ben quién es sus abuelos? Esos que rebuz-
nan por el campo’, sabia decir ella. Eran los
burros. ‘Esos son sus abuelos’, decia. Y ella
nos ha criado. Ella, pobrecita, nos ha criado.
Y claro, porque no teniamos madre. Mi padre
si, porque se iba a Ledesma a trabajar. Y él
volvia de alla los primeros dias de octubre o
noviembre.” (Laureano Yapura).

“Pero antes el trato con los mayores era puro
respeto. Yo le servia el mate a mi padre y me
paraba delante de él con los brazos cruzados
hasta que termine. Cuando habian visitas,
nosotros nos apartabamos, no como ahora que
los chicos se meten a hablar. Antes nos en-
sefiaban a saludar a toda la gente. De esa
forma nos ensefiaban el respeto. No burlarse
de los viejitos. También habia padres malos.
Mi padre no era asi. Por ejemplo, algunos pa-
dres de mis companeros. Habia que hacer las
cosas. Lo del respeto era una cosa sagrada.
Jamas decirle ‘vos’, siempre de ‘usted’. Los
hombres mayores como mi padre tenian que
ser saludados por los chicos, s1 no, los casti-
gaban. Ahora a veces los chicos ya se pasan.”
(Florencio Chocobar).

“Esos tiempos ellos contaban eso. Y como lo
hacian respetar a uno. Que se respete las per-
sonas. Ahora, no. Ahora, ‘Hola y chau’. Antes
no era asi, no existia eso. Antes era: ‘Buen
dia, sefnora, sefior, buenas tardes, (cémo
esta?. Ahora no, ahora es: ‘{Hola!”. Antes no
existia eso. Todo era respeto. Mi abuela ha
sido asi.” (Lucila de Aguaysol).

Como vemos, los agentes de mayor edad en
la comunidad a través de la actualizacién del
género discursivo del relato de crianza expresan
con una clara intencién valorativa una visién
de lo que desde su perspectiva constituyé un

reciente y profundo cambio en las condiciones
de vida de la comunidad. Al mismo tiempo,
manifiestan una visién del propio género
discursivo como una practica que se ha realizado
y transmitido desde generaciones anteriores a
la suya. Por ejemplo, recordando las ocasiones
de su infancia en que sus mayores les contaban
diversos tipos de relatos, Romualdo Cruz
expresaba:

“Y esa gente que era cuentera, conocia mu-
chos cuentos, y ese se pone y dice: ‘Tio, cuén-
teme tal’. Para hacernos reir y de todo. Cémo
pasaban la vida, que la pasaban ellos que eran
mas viejos que nosotros, y asi. Como se han
criado, que han comido, y que ahora ya es
diferente todo, y ya no, si ya todos hemos co-
mido ya...”.

Dada la carencia de registros, nos resulta
imposible verificar méas alla de hipdtesis
puramente especulativas si el género tal como
se reproduce hoy en dia difiere sustancialmente
o no de los relatos de crianza que realizaban los
agentes de generaciones anteriores. Si bien no
podemos sostener con certeza que el género se
ha transformado en el curso de las ultimas
décadas, si podemos precisar el sentido que en
estos tiempos adquiere su actualizaciéon en la
comunidad. Para recuperar el significado
intencional de la actualizacién del género en
estos tiempos sera necesario hacer una breve
reconstruccién de las actuales condiciones
sociales en las que el mismo se reproduce asi
como a los “cambios” a los que los mismos relatos
permanentemente hacen referencia.

Condiciones sociales actuales de produc-
cion

Es necesario reconstruir un proceso histérico
de transformacion de las relaciones sociales en
la comunidad tanto para comprender los cambios
que actualmente el relato de crianza expresa
como el significado intencional que adquiere su
actualizacién en las presentes condiciones
sociales. Por razones de espacio, la exposiciéon
de este proceso histdrico sélo podra atender
esquematicamente a los factores fundamentales
y mas relevantes para el propdsito del presente
articulo.

A partir de la década de 1940, se produce la
articulacién de los agentes de la comunidad con
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el mercado de trabajo capitalista en condiciéon
de asalariados libres. Este cambio dara lugar a
una transformacién de las categorias y los
valores culturales relacionados con las
actividades productivas que puede explicarse
como un proceso de reificacion de la fuerza de
trabajo: el trabajo comienza a ser percibido como
una mercancia que puede intercambiarse en
razén de un mayor o menor beneficio en el
mercado laboral (Marx 1956).> Este nuevo modo
de concebir el trabajo, en el marco de un mercado
laboral diversificado a partir de la intervencién
estatal,® posibilita y fomenta en el seno de la
familia campesina la generacién de estrategias
destinadas a conseguir ocupaciones mejor
rentadas, es decir, orientadas a la obtencién de
una mayor rentabilidad por la venta de su fuerza
de trabajo. Es en este nuevo contexto que la
escolarizaciéon comienza a ser percibida por los
agentes de la comunidad como un medio valioso
y adecuado para alcanzar este fin. Por ello, a
partir de la década de 1940 puede constatarse
en la comunidad un proceso creciente de
escolarizacién que no respondié a una
intervencién directa y coercitiva por parte de las
instituciones del estado.”

La expansiéon de la escolarizacién tendri
como consecuencia una transformaciéon amplia
de las disposiciones de los agentes de las
generaciones mas jovenes de la comunidad. La
escuela sera el medio privilegiado en el que los
agentes internalizaran lo que denomino modelo
identitario del progreso.® Podemos definir este
modelo como un conjunto relativamente
articulado de esquemas de interpretacién y
valoracién de la realidad que construye un tipo
de 1dentidad valorada positivamente en
oposicién a otra valorada negativamente, en la
cual se incluye toda una serie de practicas
locales. La oposicién “progreso”/ “atraso” es el
principio estructural a partir de la cual se
clasifican sujetos, acciones y practicas
otorgandoles significado y valor. A partir de este
principio, los agentes interpretan determinadas
practicas como caracteristicas del “progreso” y
las valoran positivamente, en oposicién a otras
consideradas como signos de “atraso”, valoradas
negativamente.

El capital escolar ya era visto por los agentes
no escolarizados de la comunidad que se
articularon con el mercado como un medio eficaz
para consegulr mejores posiciones ocupa-
cionales en el campo laboral. Pero en el marco

del modelo identitario del progreso, el capital
escolar no es valorado sélo como un medio que
posibilita el acceso a ocupaciones mejor
remuneradas, sino que constituye un valor en
si mismo:® la escolarizacién permite a los
agentes “ser alguien”.!® Por lo tanto, este “ser
alguien” que permite el capital escolar apunta
simultaneamente a dos niveles de lo que se
concibe como “progreso personal”’: el ascenso
econémico (mayores recursos materiales) y el
ascenso en estatus (la adquisiciéon de la cultura
legitima).

En el modelo identitario del progreso, estos
dos aspectos de la valoracién positiva del capital
escolar se articulan en la oposicién “trabajo
manual” / “trabajo no manual” (especialmente,
“trabajo intelectual”), en la que el segundo
término es valorado positivamente como un
signo de progreso en oposicién al primero.!!

La internalizacién del modelo identitario del
progreso por parte de las nuevas generaciones
escolarizadas dio lugar a una transformacién de
las estructuras sociales de los lugares de saber
en la comunidad. El valor inmanente concedido
al capital escolar y al conocimiento impartido
por esta institucién legitima en la posicién de
los lugares de saber a aquellos agentes que han
recibido mayor instrucciéon escolar. El maestro,
que es un agente clave en la difusién del mismo,
pertenece al grupo que obtiene un elevado
estatus a partir de estos esquemas de
significado y de valor. Como contrapartida, esta
redefinicién de los valores y redistribucién de
los recursos de autoridad debilita la posiciéon de
los agentes pertenecientes a las generaciones
mayores y no escolarizadas de la comunidad: en
el marco del modelo identitario del progreso,
estos agentes y sus practicas culturales seran
calificados y valorados negativamente como
“primitivos” y “atrasados”.

Significado intencional y sentido estraté-
gico de la actualizacién del relato de crian-
za

Para comprender el significado intencional
que adquiere la actualizacién del relato de
crianza es indispensable tomar en consideracién
las relaciones que se establecen entre las
categorias presentes en el nivel del enunciado
y las categorias que definen la situacién
pragmatica de su enunciaciéon. Las categorias
generacionales que especifican los sujetos del
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enunciado son las mismas que circunscriben
los roles en el nivel de la enunciaciéon. El emisor,
que necesariamente pertenece a una
generacion mayor en la comunidad, se identifica
con las categorias de los “viejos” de “ahora” y la
de los “jévenes” de “antes” que definen los
sujetos del enunciado, asi como los receptores,
necesariamente pertenecientes a una
generacién mas reciente, son identificados con
la categoria de los “j6venes” de “ahora” en el
nivel del enunciado.

Es importante tomar en cuenta que, si bien
el caracter autobiografico del género remite a
la historia de un “yo” individual en relacién con
otros sujetos también individualizados, las
categorias generacionales y las categorias
temporales a partir de las cuales se clasifican
estos sujetos particulares los inscriben en la
definicién de unos sujetos colectivos que les
confieren un sentido diferente. El sentido de la
construcciéon discursiva de estos sujetos se ve
reforzado en la actualizacién del género a partir
de un juego estratégico recurrente entre la
referencia a sujetos individuales y la referencia
a sujetos colectivos. El “yo” del relato de crianza
se inscribe en la definicién de un sujeto
colectivo, los “viejos” de “ahora” y los “j6venes”
de “antes”, al incluirse en un “nosotros”
generacional (o en usos impersonales) que, en
algunas ocasiones, remite al conjunto de los
hermanos del grupo familiar (“Nosotros se hemos
criado siete hermanos” Romualdo Cruz,
“Nosotros se hemos criado, mi padre, con higado
hervido, con arrope de tuna. Asi nos ha criado”
Laureano Yapura, “Y bueno, mi padre nos ha
criado” Teresa Aguilar, etc.) y, en la mayoria de
los casos, al conjunto mas amplio de su
generacion en la comunidad (“Si nosotros,
nuestras madres no nos pueden tener carifio”
Amalia de Lera, “Pero antes el trato con los
mayores era puro respeto” Florencio Chocobar,
“Asi se hemos criado nosotros, y por e€so somos
fuertes. Es por eso, nosotros” Laureano Yapura,
etc.). En general, el sujeto generacional colectivo
que constituye el nosotros se define en relacién
con los otros dos sujetos colectivos, los “viejos”
de “antes” y los “jévenes” de “ahora”, que se
inscriben en el relato:

“Y cuando nosotros éramos chicos era todo res-
peto. Ahora ya no hay respeto. Usted tenia que
saludarlos bien, asi. Y les digo a ellos, les digo,
cuando se demoran les digo: ‘Ustedes tienen

que ser como el mandado de antes’.” (Sra.
Sasos de Guerra).

“Antes no deciamos ‘no’, como ahora. Antes
no era como ahora que se crian estos pendejos
de ahora, no. ‘Hola’. ‘Chau’. Nada. ‘Si, sefior’.
‘No, sefior’. ‘,Ha visto o no ha visto?. ‘No, se-
for’. Asi se hemos criado nosotros.” (Laureano
Yapura).

“A veces comiamos una sola vez en el dia. A la
noche tomdbamos el mate cocido con algo de
pan o la ulpada con agua hervida y aztcar.
Ahora los chicos comen mucho mas, siempre
un mate con abundante pan, con dulce. An-
tes lo tomdbamos con un pedacito de pan.”
(Florencio Chocobar).

“Los hombres mayores como mi padre tenian
que ser saludados por los chicos, sino los cas-
tigaban. Ahora a veces los chicos ya se pasan.”
(Florencio Chocobar).

“IY como lo hacian respetar a uno! Que se res-
pete las personas. Ahora, no.” (Lucila de
Aguaysol).

La correspondencia que el género presenta
entre las categorias generacionales colectivas
que definen la identidad de los interlocutores
en el plano de la enunciacién y aquellas con las
que se construyen los sujetos en el nivel del
enunciado (“viejos” / “j6venes”) constituye un
medio a partir del cual los agentes enunciadores,
en el contexto de su actual posicionamiento en
la comunidad, canalizan un significado
intencional especifico: el hecho de que los
agentes “viejos” que hablan a los “j6venes” hagan
referencia al “respeto” que “antes” caracterizaba
las relaciones de los “j6venes” con los “viejos” y
que “ahora” se ha perdido confiere al relato el
significado intencional de un reclamo.

La experiencia que expresa el relato de
crianza tal como se reproduce en nuestros dias
en la comunidad es la de la de la pérdida de poder,
en el sentido intersubjetivo de autoridad, del rol
del “viejo” en la trama de las relaciones
intergeneracionales. La referencia a un cambio
de valores en las generaciones mas jévenes de
la comunidad como causa de la pérdida de
autoridad por parte de las generaciones mayores
no soélo se realiza mediante el relato de crianza,
sino que se expresa en diferentes situaciones
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comunicativas y en relacién con tépicos muy
variados.!?

Independientemente de los sentidos que el
género haya podido encarnar cuando era
reproducido por generaciones anteriores, el uso
estratégico de las regularidades que lo definen
permiten a los agentes de las actuales
generaciones mayores de la comunidad
manifestar sus experiencias en relacién con las
recientes transformaciones sociales y
culturales y su punto de vista valorativo sobre
la pérdida de autoridad que estos cambios
tuvieron como consecuencia.

Las reglas y expectativas que conforman el
género configuran un espacio de sentido en el
que es posible introducir tanto juicios generales
para expresar el contraste entre la vida y las
relaciones de “antes” y de “ahora”, como relatos
particulares de variadas experiencias
personales. La introduccién de estos breves
relatos permite a los agentes reforzar y
corroborar sus juicios generales en relacién con
el cambio de valores de los jévenes y la pérdida
de autoridad de los mayores:

“Claro. (Sabe qué? Yo le voy a decir, pero aho-
ra hay muchos que les cuentan, como yo les
cuento de Tafi del Valle, lo que era Tafi del
Valle, los que hemos andado por ahi, y los
chicos de ahora dicen: ‘;,Qué es eso? jEsta
mintiendo! |No tiene qué contar!’, me decia
un chico estudiante, yo soy derecho para eso.
‘De qué iban a la escuela?, y estabamos con-

Notas

! Bauman, Richard: “Identidad diferencial y base
social del folklore”, en Martha Blache (1995), pp. 19-37.

2 Bajtin, Mijail (1985), p. 267: “Disponemos de un
rico repertorio de géneros discursivos orales y escritos.
En la prdctica los utilizamos con seguridad y destreza,
pero tedéricamente podemos no saber nada de su
existencia”.

3 M. Bajtin habla de formas genéricas de conclusividad
para referirse a este tipo de sefiales de apertura y cierre
de un enunciado que realiza las normas de un género
discursivo en una esfera determinada de la praxis. Bajtin
(1985).

4 La relativa ausencia de senales explicitas de aper-
tura y cierre en la actualizacién del relato de crianza es
coherente con la hipétesis que propone Giddens (1995)
en relacién con el grado de necesidad de este tipo de
sefiales en la produccién de las practicas sociales en

tando con toda gente de antes (no?, mis tios
principalmente. Y mis tios venian de ojota,
de poncho, de escarpines, y se ponian las
escarpinas por el frio, pero eso es por el frio. Y
viene mi tio, saca un latigo... Y ;sabe qué?,
estaban riéndose con un poco de chicos que
habian faltado de la escuela, ya muchachos
grandes. Y mi tio habia estado calandolos.
Estaban riendo de ellos: ‘{Ve esos viejos su-
cios! jEsos viejos de ojota, de poncho, de
escarpines!. Y dice que habia sacado el lati-
go del caballo, porque es gente de caballo, de
cerros, no andan en vehiculos, ciudad quizas
ni conocen, no conocen la ciudad. Ya ha pa-
sado a azotearlos y a aporrearlos, ja aporrear-
los!. Digo, me voy yo, digo: “Tio no les haga asi
a los muchachos’. Ya los habia volteado de un
azote y otro pateandolo con las ojotas. Asi (se
rie), yo riéndome, claro.” (Romualdo Cruz).!?

De este modo, las reglas y caracteristicas
generales que definen el género discursivo oral
del relato de crianza operan al mismo tiempo
como una fuente de restricciones sobre los
posibles desarrollos del enunciado y como un
medio a partir del cual los agentes pueden
organizar y dar significado a su experiencia y
expresar estratégicamente como un reclamo su
punto de vista valorativo acerca de los cambios
en las relaciones intergeneracionales que
determinaron la pérdida de recursos de autoridad
de las generaciones mayores en la comunidad.

general: “los actores cotidianos daran particular impor-
tancia a los marcadores de paréntesis cuando las activi-
dades que ocurren durante el encuentro, o con una oca-
sién social, son miradas por los agentes como algo que
diverge mucho de las expectativas normales de la vida
cotidiana” (p. 107).

® Las categorias y valores culturales relacionados con
trabajos anteriores a la articulacién con el mercado ca-
pitalista respondian a los modos de produccién e inter-
cambio caracteristicos de la reciprocidad andina. Desa-
rrollo un examen méas extenso de este proceso de cam-
bios en “Los contratistas en Amaicha del Valle. Media-
cién entre la reciprocidad andina y el mercado de traba-
jo capitalista.” (En prensa).

6 A partir de los mismos afnos el estado comienza a
generar nuevas formas de trabajo asalariado accesibles a
los agentes de la comunidad: vialidad, irrigacién, admi-
nistracién de la comuna, etc.
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7 Muchos de los agentes de las generaciones mayo-
res han cursado algunos afios de la escuela primaria en
algin momento de sus vidas. En general, lo han hecho
en edades méas avanzadas que las prescritas, en periodos
irregulares y en ningin caso han superado los cuatro
afios de escolaridad. La minima escolarizacién de los
agentes de estas generaciones no ha tenido un alcance
significativo en relacién con la modificacién de sus dis-
posiciones culturales. Por ello, me referiré de aqui en
méas a este grupo de agentes como “no escolarizados”.

8 En un trabajo presentado en las Jornadas Andinas
de Literatura Latinoamericana (Cuzco 1999) titulado “La
escuela y el discurso identitario del progreso. Cambios
culturales en una regiéon de los Valles Calchaquies.” (en
prensa) desarrollo de un modo méds exhaustivo el anéli-
sis del modelo identitario del progreso y de los procesos
de su difusién en la comunidad.

9 Una de las maestras, que ha sido directora de una
de las escuelas de la comunidad durante muchos afos,
mencionaba como objetivo central de la institucién la
preparacién “para que sigan estudiando, para que hagan
la secundaria y mejoren sus vidas”. Intentaban conven-
cer a los chicos de “la escolaridad no terminaba en la
primaria”. En el discurso de ésta y otras maestras el
analfabetismo aparece como sinénimo de “ignorancia”.
Un joven de la comunidad recuerda lo que le decia un
profesor en la escuela media y destaca el modo en que
sus consejos han hecho mella en su formacién: “tenia
un profesor que nos hablaba mucho [...] que dejaba de
ensefiar la materia por entrar a orientarnos [...] Y a no-
sotros nos decia: ‘No saben nada’. Estudiamos para za-
far.[...] ‘El conocimiento es poder’.

10 Transcribo como ejemplo el fragmento de una en-
trevista: “Maestra: Nosotros también hemos recibido mu-
chas felicitaciones, ya de colegios... cuando ya han em-
pezado la gente a decir: ‘No. Mi hijo, debe ser, tiene que
ser algo’, porque eso también se les hace entrar de tanto
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Poesia vallista y poder.
Articulacion de los sistemas de la copla
en el Festival

Andrea Paola Campist”

Desde una aproximacién sociolégica, este articulo examina las relaciones de po-
der que se entablan entre una practica cultural rural, la copla, y el entorno urbano,
representado aqui por las autoridades civiles y el publico, en el contexto de «La
Fiesta de la Pachamama» que se lleva a cabo en Amaicha del valle, Tucuman y que
cuenta con un reconocimiento institucional por parte del Estado Argentino. Cabe
agregar que este trabajo es el resultado de una investigacién mas amplia sobre la
practica de la copla en el Norte Argentino.

El objetivo central es mostrar cémo se encadenan las diferentes relaciones de
poder en el sistema de la copla teniendo en cuenta que el eslabéon desencadenante

de estas relaciones es «lo urbano».

Palabras clave: sistema, poder, poesia oral.

El presente articulo pretende colaborar, desde
una aproximacién sociolégica, al estudio y ana-
lisis de practicas culturales como la copla. Es,
fundamentalmente, el resultado de una inves-
tigacion mas amplia sobre la practica de la co-
pla en el Norte Argentino. Esta investigacién tuvo
como objetivo central la formalizacién de esta
practica en términos de sistema y su relacién
con el entorno. El punto de partida tedrico fue la
Teoria de Sistemas Sociales Autopoiéticos y
Autorreferenciales de Niklas Luhmann. Consis-
ti6, entre otras cosas, en examinar la incorpo-
raciéon de la copla (como forma de la poesia
vallista) en un ambiente que le es ajeno y que
ejerce poder en ella sobre la base de la hipdtesis
operativa de que esa relacién de subordinacién
determina modificaciones en la practica de la
copla.

Es conveniente aclarar que si bien se ha
tomado como base conceptual el modelo de
Luhmann, éste ha sufrido modificaciones para
un mejor analisis del fenémeno estudiado: la
practica de la copla.

La primera objecion epistemolégica realizada
al modelo de sistema de Luhmann es la idea de

la preexistencia del sistema; la idea de que el
sistema existe por si mismo. Esta nocién implica
la visién de la realidad como algo puramente
objetivo sin tener en cuenta que todo esta
mediado por una mente que lo construye.

Para no caer en este error el sujeto de la
critica debe preguntarse sobre qué base legitima
cualquier modelizacién de los datos y en este
caso en particular, la de sistema social sin caer
en arbitrariedades. Podemos evitar la
arbitrariedad si tenemos en cuenta el siguiente
principio: en el momento en que un individuo
siente y percibe que esta en relacién con un
sistema es que podemos decir que ese sistema
existe. Asi podemos reconocer empiricamente
la existencia de un sistema social que funciona
como comunicacién solamente si hay quienes
lo perciben como tal. Esto Gltimo seria si hay un
sentimiento de vinculacién a algo. Tomando en
cuenta esta percepcién del sistema social por
parte del hombre y de la existencia de una serie
de reglas que estan preestablecidas en el
sistema y en la cual el individuo se introduce,
el sujeto de la critica no crea la idea de sistema
sino que recibe la informaciéon de la existencia
del sistema que los individuos le proveen.

" Facultad de Filosofia y Letras. Universidad Nacional de Tucumdn. CONICET. E-mail: Campisi@filo.unt.edu.ar;

paolacampisi@yahoo.com.ar
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La teoria de sistema, en lo que a este articulo
y a mi investigaciéon en general se refiere, es
utilizada como un instrumento para analizar la
realidad misma, en este caso la practica de la
copla. Lo que me interesa es la matematica del
sistema para el estudio del fenémeno de la
oralidad. Este punto de vista implica el hecho de
que los sistemas no son la realidad misma sino
una modelizacién de ella.

Por todo esto mi trabajo de investigacién
consisti6 en modelizar la practica de la copla
como un sistema pero partiendo de la perspectiva
del propio practicante. A través de su perspectiva
es que reconocemos el sistema en la medida en
que presiente que existe una instancia superior
a la que debe adecuarse para establecer la
comunicacién. En esta posibilidad de
comunicacién es que podemos decir que el
practicante reconoce la existencia de una
comunidad conformada por individuos que
comparten reglas comunicacionales comunes.
La percepciéon del sistema en los practicantes
toma la forma de comunidad. La idealizacién de
esta practica como sistema pertenece al critico,
puesto que el practicante ve al sistema como
una comunidad de individuos.

Entre las tareas llevadas a cabo para la reali-
zacion de este trabajo se encuentran: la elabo-
racién de un modelo conceptual para el analisis
de la practica de la copla y la elaboracién de una
base empirica conformada por el material reco-
gido en los diferentes trabajos de campo realiza-
dos en el Norte Argentino, que tuvieron como
fin la recoleccién de testimonios de copleros y
personas relacionadas con esta practica cultu-
ral conjuntamente con observaciones en dife-
rentes contextos donde la practica entra en fun-
cionamiento.

El objetivo particular de este articulo es
mostrar como se encadenan las diferentes
relaciones de poder en el sistema de la copla
teniendo en cuenta que el eslabén
desencadenante de estas relaciones es “lo
urbano”. Cabe agregar que los resultados llegados
en este trabajo son de fundamental importancia
para las actuales investigaciones que realizo en
el marco de la tesis doctoral puesto que examina
el papel de “lo urbano” como polo de poder en el
espacio rural, espacio entendido como
encuentro de subjetividades en un tiempo y
lugar determinado.

La hipétesis es la siguiente: todas las rela-
ciones de poder personal que encontramos en

la cadena del sistema tienen como elemento
desencadenante a “lo urbano”. Este elemento
conlleva una carga de poder que los demas ele-
mentos de la cadena carecen. Constituye un polo
de atracciéon para los sistemas personales que
conforman el entorno del sistema de la copla.
La inclusion de “lo urbano” en este entorno pro-
voca cambios en la practica de la copla, cambios
estructurales del sistema, de las reglas de jue-
go de esta practica.

El espacio en donde se analizan las relacio-
nes de poder entre lo urbano y lo rural es el del
festival, mas precisamente, “La Fiesta de la
Pachamama” que se lleva a cabo en Amaicha
del Valle, Tucuman.

En la primera parte de este articulo se ex-
pondra el modelo tedrico que retoma este traba-
jo, especificamente el concepto de poder. Luego
se analizara la Fiesta de la Pachamama y por
ultimo se precisara sobre las cadenas de poder
que se entablan en el sistema de la copla.

1. El concepto de poder. Las cadenas de ac-
cion

La conceptualizacion del poder que retomo es
la propuesta por Niklas Luhmann, la cual se
inserta en el marco de su teoria de sistemas
sociales autopoiéticos y autorreferenciales. Mas
precisamente lo relacionado a las formaciones
de cadenas de poder a nivel personal y a nivel
organizacional.

El poder es conceptualizado por Niklas
Luhmann como un cédigo de comunicacién
simbélicamente generalizado. Estos tipos de
codigos son “instituciones semdnticas que hacen
posible que comunicaciones aparentemente
improbables puedan realizarse con éxito...
realizarse con éxito quiere decir aumentar la
predisposicion hipotética de realizacion prdctica de
la comunicacion, de tal modo que esta comunicacion
puede ser intentada con posibilidad de realizacion
y que las esperanzas no tengan por qué ser
abandonadas” (Luhmann 1985:19). Este c6digo
es entendido en términos de limitacién del
ambito de seleccién del otro. El poder no consiste
en doblegar la voluntad del subordinado (Ego) sino
en neutralizar esa voluntad. Pertenece al
sistema social y es uno de sus cédigos.

Los sistemas sociales estan conformados a
partir de la comunicacién y puesto, entonces,
que el sistema social es comunicacién, el poder
como un medio mas de éste se diferencia de los
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otros en que supone a dos sistemas en sus
extremos que Luhmann denomina Alter y Ego.
El primero es el poseedor de poder siendo el
segundo el subordinado al poder de Alter.
Existen dos tipos de poder para esta teoria: el
poder organizacional y el poder personal. El
sistema y no el entorno es el que posee el poder
organizacional que esta referido a la pertenencia
misma a la organizacién o al sistema. El poder
personal esta referido a las relaciones de poder
que se entablan en el entorno del sistema, entre
los sistemas personales. Este tipo de poder esta
relacionado con las posibilidades ofrecidas por
la organizacién (sistema) para hacer carrera en
ella. La forma de funcionamiento de este poder,
aproximadamente, es la siguiente: un sistema
personal funciona en la relacién comunicacional
como poseedor de poder (Alter) y cuenta por esto
con una mayor cantidad de alternativas que
impone a otro sistema personal representado
aqui en la figura de Ego. Este tiene la propiedad
de ser libre en su eleccién pero a la vez es
dirigido a la aceptacion de la propuesta de Alter.
Alter dispone tanto de alternativas positivas como
de alternativas negativas o de evitacidn.
Luhmann propone la cualidad de evitables para
el segundo tipo de alternativas pues considera
que ambos sistemas, Alter y Ego, desean su no
aplicacién. La razén de este deseo por parte de
Alter se explica por el principio de que cuanto
mas use este tipo de alternativas mayor sera el
desgaste de su poder. Ego, a su vez, desea su
evitacién porque quiere impedir la sancién de
Alter, sancién que puede traducirse en su
exclusién de la organizaciéon. Hay que tener en
cuenta que para esta modelizaciéon del poder,
éste sera mayor si Alter dispone de tipos de
decisiones cada vez mdas diversas. Asi, s1 bien
una de las alternativas propuestas no es
aceptada, otras podran serlo. El poder sera
también mayor si se acompana de un Ego que,
por su parte, posea alternativas diferentes. El
poder aumenta con la libertad de ambas partes.

El principio general para la comprension
del poder es el siguiente:

“No se puede describir en forma adecuada la
funcion del medio de comunicacion del poder,
s6lo en términos de hacer simplemente que la
persona sujeta al poder acepte directivas. El

portador de poder mismo debe ser formado para
ejercer su poder...Y debido a su poder, al
portador de poder se le atribuiran éxitos y
fracasos [...] De este modo el poder no se
convierte en el instrumento de una voluntad ya
presente; antes que nada genera esa voluntad”
(Luhmann 1995:30).

Para completar la explicaciéon de este cddigo
de comunicaciéon que es el poder, en lo que se
refiere al interés de esta investigacién en
particular, cabe hablar de la formacién de
cadenas de accién. Estas funcionarian como una
especie de ordenamiento de los diferentes
procesos de poder que conciernen tanto al
sistema como al entorno. Seria, entonces, lo que
une a A (sistema) que tiene poder sobre B
(entorno) que tiene a su vez poder sobre C
(entorno), etc. hasta que la cadena termina en
una persona que, por su parte, no tiene a nadie
bajo ella. Cabe aclarar que para esta teoria sélo
se habla de cadenas “cuando y en cuanto que A
no sélo puede disponer de las acciones de B, sino
también, especificamente, su ejercicio de poder; es
decir, cuando A tiene a su disposicion el poder de
B sobre C|[...] Una cadena sélo existe si, y en cuanto
que, el portador de poder puede intervenir en la
cadena” (Luhmann 1995:58). El mayor portador
del poder es el sistema, quien interviene en las
demas relaciones de poder que se entablan en
el entorno. Es el sistema y no el entorno el
propietario del poder organizacional, que rige al
poder personal.

2. La Fiesta de la Pachamama. Transforma-
cion del festejo del carnaval amaicheno en
festival.

En este apartado se estudiaran los cambios
que se han efectuado en el festejo del carnaval
amaichefio a partir de su transformacién en
festival.

Anteriormente esta fiesta se realizaba en la
plaza del pueblo, abierta a todo el publico y
gratuita. Los habitantes de la zona como los de
los alrededores se reunian a celebrar el carnaval
y éste empezaba cuando salia el sol. Los
habitantes iban en sus caballos por el pueblo
cantando coplas que acompafiaban con las cajas.
Luego, se reunian en la plaza a bailar y al entrar
la noche regresaban a sus casas. Esta forma de
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celebraciéon cambia a partir de la oficializacién
de la misma, cambia por la intervencién del
entorno urbano, que al poseer el poder decide el
cambio. A partir de la intervenciéon de este
elemento esta fiesta se convierte en un festival.
Se organiza a partir, no ya de la decisién propia
del sistema Amaicha, sino del interés oficial,
del poder politico. La forma de la fiesta cambia y
comienza a practicarse en la plaza del pueblo
con actuaciones de conjuntos folkldricos, carpas
de comidas y con la asistencia de un publico
urbano cada vez mayor. Por esta razén, la
organizacién del festival se realiza de acuerdo
al agrado de un publico al que se quiere atraer,
y las practicas culturales propias de la zona son
adecuadas al interés de este entorno, dejando
aquellas que sienten como inadecuadas para
este contexto. La celebracion del carnaval pasa
a realizarse en las tardes y las noches. Hasta
pocos afios atras, el festival era gratuito y en los
alrededores de la plaza principal. Hoy, la
organicidad de esta fiesta sufre mas cambios,
también impuestos por el poder politico, y la
celebracién se lleva a cabo en un predio cercado
dejando de ser gratuita. Esta medida del poder
organizacional limita la participacién de los
habitantes de la zona puesto que aquellos que
no pueden acceder a ella, quedan excluidos.
Como vemos estd presente en este aspecto
las relaciones de poder entre dos sistemas, el
urbano y el rural. La aceptacién de estos cambios
por parte del subsistema Amaicha puede deberse
al interés de este sistema de articularse. Si bien
la forma de celebracién cambia, estos cambios
son sentidos de forma diferentes por el entorno
amaichefio. Algunos, los ven como beneficiosos
para la comunidad. La explicacién de la
aceptacién de este fendmeno puede enunciarse
de la siguiente manera: ansias de ser
reconocidos y reconocida su cultura por el
entorno urbano. Por esta razdn, el dejar de lado
practicas sentidas como propias en el festejo del
carnaval se compensa a través del
reconocimiento por parte del entorno urbano.
Como he anunciado anteriormente, los
cambios en la fiesta son sentidos por algunos
sistemas personales que conforman el entorno
del subsistema Amaicha como negativos pero
visualizados como inevitables. El rechazo puede
deberse al reconocimiento de la pérdida de
formas de practicas culturales sentidas como

propias. Es importante destacar que existe una
posicién matizada: el rechazo en cuanto a lo que
se refiere al aspecto cultural no implica el
rechazo en cuanto al aspecto econémico. La
politica de crecimiento econémico impuesta por
el poder politico, el de transformar este pueblo
en polo turistico, si bien reciente formas de
sentida
beneficiosa para la economia regional.

practicas culturales, es como

Las diferentes manifestaciones de la copla

El subsistema festival est4d compuesto o
integrado por otros subsistemas y sus respectivos
entornos. En el contexto del festival encontramos
la actuacién de los demds sistemas. Asi, en la
Fiesta de la Pachamama notamos la presencia
del subsistema Amaicha, el subsistema Tafi del
Valle, el subsistema Colalao del Valle, etc.; y
diversos entornos: los copleros, el publico urbano,
el publico rural, las autoridades locales,
provinciales, etc. Todos estos entornos, que
conviven en un mismo contexto, reaccionan de
forma diferente ante la practica de la copla.

Al estar presentes varios subsistemas
“copleros” en este contexto, notamos las diversas
formas de practica de la copla, puesto que cada
uno de ellos la practica de una forma particular.
Asi podemos ver y oir el canto taficefio con sus
propias particularidades: cantan la copla sin el
recitado de los versos, ellos llaman a este canto
“tonada” para diferenciarlo de la “copla” y la
diferencia entre ésta y la “tonada” radica en que
en ella el canto es directo, cantan el “Joy Joy”.
La forma de practicar el canto en Amaicha es
distinta a la anterior puesto que aqui el coplero
sostiene el tono, recita los versos y después los
canta acompanados de la caja. Lo que varia,
también, de subsistema a subsistema coplero,
es el “deje” de la copla: dependiendo del lugar
adonde pertenezca la copla el “deje” sera mas
lento o mas rapido. Asi el deje de los tilcarefios
es distinto al de los amaichefios quienes cantan
de forma maés lenta.

Las formas de la practica de la copla en
Amaicha

Es importante destacar que dentro del mismo
subsistema coplero, como el amaicheifio, la
practica de la copla en el festival es distinta en
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el sentido de que depende del practicante. Asi
un coplero que tuvo la oportunidad de entrar al
ambito urbano mediatiza su canto al gusto de
ese publico, sabe lo que el publico quiere, elige
entre sus coplas las que le parece adecuada para
esta circunstancia, los temas de las mismas y
excluye aquellas que siente como inapropiadas
para el festival como las coplas picarescas. El
coplero que no ha salido de su ambito practica
el canto en el festival de forma mas fiel a como
canta entre su gente. Para ello, elige de entre
su repertorio las coplas que considera adecuadas
para ese contexto segin su propio criterio. Asi
es que escuchamos en el festival coplas
picarescas, de temas variados; y s1 en su canto
notamos alguna innovacién, tal innovacién es
menos visible que la del coplero anterior. Un
tercer tipo de practicante es aquel que, habiendo
actuado en otros festivales y entrado en contacto
con el publico urbano, sin embargo, estd en
contra de cambiar su practica o adecuarla al
gusto urbano.

La incorporacion del “gritito” en la practica
de la copla

anteriormente, el
subsistema festival esta constituido por diversos

Como he senalado
sistemas y entornos y posee al igual que el
sistema general las propiedades de la autopoiesis
y la autorreferencia. Frente al entorno complejo,
estas propiedades cumplen la funcién de ayudar
al sistema a conformar su propia estructura y a
poner en funcionamiento un mecanismo de
defensa frente a la movilidad del entorno. Esto
no quiere decir que el sistema festival es
inmune a los cambios sino que por medio del
acoplamiento estructural y la clausura operacional
este sistema recibe las innovaciones y las
reelabora. Si un determinado entorno de un
subsistema manda una informacién, éste recibe
la misma y ella no sélo se queda en este
subsistema sino que esa informacién llega a
ponerse en evidencia fuera de él, por ejemplo,
en el subsistema festival. Tomemos el caso del
subsistema Tafi: la practica de la copla cambia
por la informacién nueva, asi si en Tafi se
practicaba el canto de una manera determinada
y gracias a nuevas informaciones ahora se
practica con variaciones a la practica anterior,
esas variaciones las podemos notar en el

subsistema festival (Fiesta de la Pachamama)
que proporciona la oportunidad al coplero taficefio
de mostrar tales innovaciones. Asi es que, si
bien es el entorno del subsistema Tafi el que
proporciona la informacién que da lugar al
cambio de la practica, el entorno del subsistema
festival y el propio sistema evaluara y
reelaborara los cambios produciéndose como
consecuencia una modificacién en si mismo.
Tomemos el caso de la incorporaciéon de un
elemento nuevo en el canto de la copla, el
“gritito” que los copleros realizan al terminar de
cantar. Tal innovacién, que surge en un
determinado subsistema, es tomada y aceptada
por sistemas personales de otros subsistemas
de la copla. Por este motivo lo escuchamos en el
canto de los copleros taficefios, amaichefios, de
colalefios, catamarqueinios, etc.

La dinamica del sistema festival al recibir
del entorno tiende a
complejizarse. Asi, en el caso de la incorporacién
del “gritito” por parte del sistema, las respuestas
a esta innovacién por un lado son de rechazo y
por otro, una tendencia a la aceptacién.

En los copleros encontramos dos tipos de
reacciones: una positiva y otra negativa. Una
posible explicacién de la primera puede
enunciarse de la siguiente manera: estos
copleros aceptan y practican el “gritito” porque
ve que tal préctica es bien recibida por el pablico
citadino, publico al que quiere llegar por razones
de prestigio, ansias de ser reconocidos fuera de
su ambito. Al analizar estos motivos que los
llevan a realizar el “gritito” vemos la relaciéon
de poder que se entabla entre el entorno urbano
y el coplero. Lo urbano ejerce un tipo de atraccién
especial, atraccién que los lleva a actuar
aceptando las alternativas que este entorno,
poseedor del poder, le propone. Una de esas
alternativas seria la puesta en funcionamiento
de este elemento relativamente nuevo de la
copla. La explicacién de la segunda reaccién
puede ser la siguiente: el rechazo puede estar
dado por un afan de mantener el canto de la copla
de forma tradicional, por tradicién frente a la
innovacién ponen en funcionamiento un
mecanismo de resistencia frente a otro entorno
percibido como amenaza de lo propio, puesto que
lo que le requiere este entorno es dejar de lado
sus convicciones en cémo debe ser el canto.

Las reacciones por parte de los entornos que
participan en el festival, también, pueden

las informaciones
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generalizarse en dos tipos: una de aceptaciéon y
otra de rechazo. La primera reaccién se da tanto
en el publico urbano como en el rural, pero en
ambos por diferentes razones. La aceptacién por
parte del publico urbano se debe a que ve en
esta practica una manifestacién de “jolgorio”,
de fiesta, en el sentido de espectacularidad. En
cambio, la actitud positiva por parte del publico
rural se debe al deseo de llegar al publico
citadino, al deseo de articularse a “lo urbano”.
El rechazo sélo se produce en el entorno rural,
tal vez por las mismas razones que explican el
rechazo por parte de los practicantes de la copla.

Es importante destacar en este punto que la
puesta en funcionamiento de este nuevo
elemento de la copla, el “gritito” final, sélo se
manifiesta en el contexto del festival puesto que
fuera de él los copleros en sus rondas no llevan
a cabo esta practica.

El analisis de los diferentes tipos de
reacciones del entorno del festival frente a la
incorporacién de un elemento nuevo en el canto
de la copla tiene el fin principal de describir el
funcionamiento del sistema. A partir de este
aspecto, podemos decir que el subsistema
festival se complejiza cada vez que incorpora
nuevas informaciones y las reelabora. Las reglas
de juego de la practica de la copla van
complejizandose por estas informaciones y la
relacién con el entorno también cambia al punto
que agrega otro factor de conflicto en esta
relacién.

La importancia del vestido

Un aspecto interesante en el analisis del
festival es la vestimenta que llevan los copleros
en el escenario. Si bien esto también se puede
analizar en términos de relacién de poder entre
el sistema urbano y el rural, la utilizacién de
trajes tipicos por parte de los copleros: pollera
ancha, pafiuelo al cuello, en las mujeres,
sombrero de ala ancha, pafiuelo, la bombacha
en el hombre, pude deberse al deseo de que su
cultura sea reconocida por el subsistema
urbano, el canto acompafiado del vestido tipico
ilustra lo que estos individuos quieren mostrar
y ensenar. Ellos saben las expectativas con las
que llega el entorno urbano, el publico, quienes
quieren ver el espectaculo de la copla,
espectaculo de “nuestra tradicién”, quieren

articularse con este sistema, por lo cual cumplen
con estas expectativas. Pero conjuntamente con
este propodsito, los copleros plantean una
diferencia con “lo urbano”. Si bien quieren
articularse con este entorno, tal articulacién
debe ser marcando su diferencia. Tal vez la
misma actitud se encuentre en el entorno
urbano, que al articularse con el rural lo hace
marcando su diferencia.

Relacion coplero-coplero

En este tipo de organizacién, el festival,
encontramos el caso de la relaciéon de poder que
se entabla entre copleros. Uno de ellos, el que
tiene a su cargo la organizacién de las
actuaciones de copleros, posee el poder de
decision conferido por el propio subsistema. La
aplicaciéon de su poder se evidencia en la
aceptaciéon de los mandatos por parte de los
demas copleros: el orden de las actuaciones,
teniendo en cuenta los grados de importancia
de los actores; las decisiones de quienes seran
invitados a cantar; las exclusiones, etc. Si bien,
una parte de los sistemas personales copleros
acepta pasivamente las ordenes de poseedor del
poder, otro grupo reacciona ante ellas. Una forma
de protesta frente a la organizacién es la
autoexclusién del festival; el coplero se niega a
actuar en esas condiciones. Otra manifestacién
contraria funcionaria a nivel discursivo: el
coplero actia bajo las condiciones propuestas
pero si se le presenta la oportunidad de emitir
su opinién, no vacilara en dejar bien sentada
su protesta. La aceptacién por parte de este
coplero puede deberse, como en los otros casos
analizados, a la busqueda de articulaciéon y de
entrada en el entorno urbano. Si bien estda en
desacuerdo con el coplero organizador, acepta
sus 6rdenes por que ve en esta forma de practica,
el festival, la oportunidad de mostrar su saber al
publico urbano y una via de acceso a este
entorno.

Un conflicto en las relaciones de poder que
se entabla dentro de este subsistema se
manifiesta cuando un miembro del sistema, un
coplero, es rechazado o excluido del festival;
rechazo que puede verse en la calidad de
atencién que recibe de parte de otro coplero,
quien, en este contexto goza de un poder que
éste no posee, como el de ser nativo del lugar
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donde se lleva a cabo el festival, uno de los
miembros organizadores, reconocimiento de sus
pares y del publico urbano, tradicién familiar,
etc. El coplero que en este contexto carece de
poder, frente a las actitudes de su par, reacciona
de manera abierta y el conflicto se agudiza mas
puesto que ambas partes de la relaciéon disputan
la tenencia del poder,
consideran capacitados para ello por su tradicién
como copleros.

Al analizar las motivaciones que llevan a
estos sistemas a enfrentarse, llegamos a la

ya que ambos se

conclusién que el motivo central de sus
conductas es el deseo de entrar a formar parte
del entorno urbano, quieren ser reconocidos y
aceptados por éste.

3. El elemento urbano. Las cadenas de
poder

En el apartado anterior se intenté mostrar,
desde el punto de vista empirico, a través del
analisis del festival, el funcionamiento del sis-
tema de la copla y las diferentes reglas de prac-
tica de la copla, las relaciones con sus diferen-
tes entornos y la relaciéon con el entorno urba-
no; especificamente lo referente a su funcién
como elemento de poder dentro de lo urbano.

“Lo concebido en esta
investigacién como un elemento ajeno al
sistema. La hipé6tesis que fundamenta tal
afirmacién es la siguiente: “lo urbano” entra al

urbano” es

entorno del sistema de la copla s6lo cuando se
cumplen determinadas (por
ejemplo, el festival) y no siempre que la practica
de la copla estd en funcionamiento ( una ronda
de copleros, una rueda, etc.). El sistema de la
copla posee cdédigos de comunicacién que son
conferidos exclusivamente a su entorno y otros
cbdigos que posibilitan la entrada a elementos

condiciones

ajenos a él. El entorno urbano a diferencia del
entorno coplero no practica el canto de la copla
ni siente esta practica como propia. Si bien esta
presente (como publico del festival o como
observador o autoridad
determinadas circunstancias donde la practica
entra en funcionamiento (el festival, una
entrevista, una presentacién) y para estarlo,
acepta las reglas que el sistema le impone, su
presencia es transitoria, hecho que lo diferencia
del entorno coplero quien si siente esta practica

como civil) en

como algo propio y esta presente en cada una de
las ocasiones donde, de alguna u otra manera,
la copla, su practica, estd funcionando: una
reflexién acerca de ella, en las ruedas, en los
festivales, en una ronda, en el hogar, en una
presentacion, en un acto publico, etc.

De lo dicho puede inferirse que “lo urbano”
entra al sistema, a su entorno, con una funcién
determinada, complejizar a este sistema
proveyendo de nuevas reglas de practica y en
caracter de elemento desestabilizador (funcién
compartida con los deméas entornos) pero sélo
entra en determinadas circunstancias y con una
carga de poder que los entornos copleros carecen.
La intervencién de este elemento, “lo urbano”,
ha originado nuevas précticas u ocasiones
donde la practica de la copla funciona, como lo
es el festival, una entrevista; ocasiones y
practicas extranas al sistema general. Estas
nuevas formas complejizan al sistema llevandolo
a recrear estructuras de soporte y a generar
nuevas reglas para mantenerse frente a ella.

Antes de entrar a describir las cadenas de
poder que se entablan en el sistema de la copla
creo conveniente traer de nuevo la definici6on
de cadenas de accién que aqui se usa. Estas
cadenas de accién funcionarian como una
especie de ordenamiento de los diferentes
procesos de poder que conciernen tanto al
sistema como al entorno. Seria, entonces, lo que
une a A (sistema) que tiene poder sobre B
(entorno) que tiene a su vez poder sobre C
(entorno), etc. hasta que la cadena termina en
una persona que, por su parte, no tiene a nadie
bajo ella. Cabe aclarar que para esta teoria sélo
se habla de cadenas “cuando y en cuanto que A
no sélo puede disponer de las acciones de B, sino
también, especificamente, su ejercicio de poder; es
decir, cuando A tiene a su disposicion el poder de
Bsobre C|[...] Una cadena sélo existe si, y en cuanto
que, el portador de poder puede intervenir en la
cadena” (Luhmann 1995:58) El mayor portador
del poder es el sistema, quien interviene en las
demas relaciones de poder que se entablan en
el entorno.

En el sistema, y en especial en la “Organiza-
cion Festival”, el primer eslabén de la cadena
de poder personal le pertenece al elemento ur-
bano. Especificamente a los individuos que re-
presentan este elemento, el publico urbano, las
autoridades, etc. Este entorno ejerce un tipo de
atraccion sobre el entorno propio del sistema de
la copla, sobre los copleros, el pablico rural, las
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autoridades locales, los habitantes del lugar en
donde esta fiesta se lleva a cabo, etc. Como po-
seedor de poder propone a este entorno y al sis-
tema una gama variada de alternativas que en
este caso podemos ejemplificar con la incorpo-
racién del “gritito” final que los copleros realizan
al terminar una copla; el tipo de vestido que de-
ben llevar en los escenarios; y la organizacién
del festival: creacién de un espacio adecuado a
sus gustos y preferencias. Asimismo, esta rela-
cién de poder no es sencilla sino que es una
dialéctica, una negociacién que puede tener en
algunos de sus puntos conflictos. De esta dialé-
ctica conflictiva se derivan las demas relacio-
nes de poder personal. Es el punto de partida de
la cadena de accién.

El segundo eslabdn estaria representado, en
esta modelizacién de la practica de la copla, por
las autoridades locales de Amaicha del Valle. Es-
tas imponen alternativas al resto del entorno co-
plero, alternativas aceptadas por algunos siste-
mas personales con el fin de impedir una posi-
ble exclusi6n de la Organizacién, del Festival.
Si bien esta presente esta actitud también esta
presente la actitud contraria: el rechazo ante
tales imposiciones y la consiguiente exclusién
del festival. Esta exclusion es lo que Luhmann
denomina alternativas negativas. Un ejemplo de
alternativas aceptadas y ya articuladas, es la
conformacién estructural de la Fiesta de La
Pachamama. Esta nueva forma de festejo perte-
nece a un proyecto del Estado Nacional y de las
autoridades civiles de Amaicha que tiene como
objetivo hacer de este lugar un polo turistico y
asi lograr un mayor acercamiento a “lo urbano”.

El tercer eslabén esta representado por el sub-
comité organizador del Festival. Este subcomité
tiene a su cargo el ordenamiento de las actua-
ciones de los copleros en el escenario. Los sis-
temas personales que conforman este eslabdn
son los que rigen la forma en que debe
practicarse, en el escenario, la copla. En sus
manos estd la selecciéon de los copleros, las co-
plas o formas de la copla que deben cantar, la
tematica, el control de la vestimenta, la recep-
cién de los copleros que llegan a la Fiesta, su
atencidn, etc. Recordemos que debajo de esta ac-
cidon esta detras el elemento urbano como mo-
tor de cambio. En este punto de la cadena se
entablan serios conflictos de intereses entre los
que la conforman, tanto los poseedores de poder
como los no poderosos. Este es el caso, que esta
analizado en el apartado “Relacién coplero-cople-

”

ro .

El dltimo eslabdn esta representado por los
sistemas personales copleros sin ningun tipo de
poder dentro del sistema. En la Organizacién son
el aultimo eslabdén de la cadena puesto que no
tienen a nadie bajo sus érdenes. Estos sistemas
son dependientes de los anteriores eslabones de
la cadena de poder.

Explicada cémo se conforma la cadena de
poder personal del Festival, nos queda sacar las
conclusiones de los tipos de relacién de poder
que alli se encuentran:

A- “Lo urbano” como polo de poder se
manifiesta en cada uno de los eslabones de la
cadena. Es el mayor propietario de poder. De las
alternativas que propone y de su relaciéon con el
entorno coplero, se desencadenan las demas
relaciones de poder entre los sistemas
personales copleros.

B- “Lo urbano” se manifiesta como un polo de
atraccién para el sistema rural, que desea
articularse a este entorno. La aceptacién por
parte del elemento urbano va a concretarse
cuando sus alternativas sean aceptadas e
incorporadas al sistema. El sistema a su vez se
complejiza por esta comunicacién con “lo
urbano”, agregando nuevas reglas de practica de
la copla a las ya existentes. Este amalgamiento
entre ambos elementos es como dije
anteriormente, conflictivo. El conflicto se
evidencia en las relaciones entre los sistemas
personales copleros. En este punto ya estamos
hablando de los otros eslabones de la cadena. El
problema surge cuando hay dos actitudes
contrarias por parte de estos sistemas. Frente a
esto, el sistema, ademéas de recibir las
informaciones del elemento urbano, recibe estos
dos tipos de reacciones de su entorno, logrando

por medio de sus propiedades una
autoestructuracion “feliz” e impidiendo su
desaparicion.

C- De lo ultimo podemos inferir que si bien el
sistema de la copla se complejiza con las nuevas
informaciones provistas por el entorno urbano,
éste ultimo también sufre esta consecuencia:
llega al entorno del sistema con el fin de
articularse a él, por ejemplo cuando el publico
de la ciudad llega al Festival, o también el caso
del investigador que quiere recoger testimonios
de la préactica de la copla, y para que este objetivo
se concrete debe aceptar las reglas que le
impone el sistema. Vemos, entonces, que lo que
se produce entre ambos elementos es un
complejo juego de comunicacién dialéctico entre
ambos elementos.
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de socializacion

El chiste y su relacion con las formas

Silvia Balzano”

Muchas de las teorias que han intentado explicar el humor se han centrado en
las técnicas usadas para provocar risa. Descubrir y describir los mecanismos que
provocan risa puede ayudar a comprender el humor, pero no explica las motivaciones
que llevan a concretar el humor a través de un chiste. El propdsito del presente
trabajo es buscar las motivaciones inconscientes que movilizan a los hombres
chacobo a hacer bromas. En un nivel manifiesto, el grupo de chistes presentado
revela una inversiéon de los roles de género, en donde la construccién de fantasias
homosexuales aparece como el rasgo saliente. En su contenido latente, vemos
que, a través del humor, los hombres chacobo liberan miedos y ansiedades
generadas por su socializacién en dos modelos de identificacién discontinuos y
opuestos. Los chistes funcionan, entonces, como valvulas de escape de estos
conflictos irresueltos.

Palabras clave: chistes, humor, chacobos, identificacién de modelos genéricos.

Muchas de las teorias que han intentado explicar
el humor se han centrado en las técnicas
utilizadas para provocar la risa. Describir los
mecanismos que provocan risa -tales como el
mecanismo de la incongruencia, el de la
agresion, el de hacer sentir inferior al otro-
puede ayudar a comprender el humor, pero no
explica las motivaciones internas que llevan al
sujeto 0 a un grupo social a concretar el humor
a través de un chiste.

La disciplina folclérica, al ocuparse
especificamente del chiste como género narrativo
e insertarlo dentro de un contexto cultural
determinado, amplia el espectro de andlisis en
la medida que revela, dentro del proceso
comunicativo, las intenciones y actitudes del
narrador y de su audiencia y proporciona una
perspectiva mas clara acerca de las motivaciones
-conscientes o no- que inducen a darle al
mensaje emitido la forma de un chiste.

El objetivo del presente trabajo es buscar las
motivaciones, en este caso inconscientes, que
movilizan a los hombres chacobo a hacer bromas.
El corpus propuesto incluye tres chistes

registrados en este grupo indigena del noreste
boliviano.! Partiendo de un marco tedrico
propuesto por Alan Dundes, basado en teorias
freudianas y post-freudianas, vemos que, en un
nivel manifiesto, este grupo de chistes chacobo
revela una inversién de los roles de género, en
donde la construccién de fantasias homosexuales
aparece como el rasgo saliente. En su contenido
latente, vemos que, a través del humor, los
hombres chacobo liberan miedos y ansiedades
generadas por su socializacién en dos modelos
de identificaciéon discontinuos y opuestos. Los
chistes funcionan, entonces, como valvulas de
escape de estos conflictos irresueltos.

El lugar

Los chacobo, que pertenecen al grupo
lingiliistico Pano, se concentran en dos areas
principales del Oriente boliviano: una sobre el
rio Yata, a 12° de latitud sur, con unos 50
individuos aproximadamente. La otra se ubica en
el rio Ivon, 80 kilémetros al sur de la ciudad de
Riberalta y cuenta con alrededor de 250 personas.

*Investigadora Independiente en el Programa de Epidemiologia Psiquidtrica (PEPSI-CONICET).

E-mail: alonetto@overnet.com.ar
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Cada comunidad ha desarrollado una economia
diferente. A raiz de la falta de recursos
econdémicos, los chacobo del Yata han continuado
con su forma de subsistencia tradicional, basada
principalmente en el cultivo de la mandioca y el
maiz, en la caza y la pesca (Kelm 1970). Los
chacobo del alto Ivon, ademdas de los recursos
adquiridos a partir de estas actividades
tradicionales, también se dedican a la
comercializacién del caucho y de la nuez de Para
(Balzano 1983).

La sociedad chacobo tiene una organizacién
patrilineal con residencia uxorilocal temporaria,
que se convierte en neolocal en cuanto el
matrimonio se consolida al tener un hijo (Balzano
1994). Si bien la monogamia es la regla
matrimonial predominante, la poligamia era
frecuente en épocas pasadas, entre los hombres
adultos.

Los chacobo abandonaron sus costumbres
bélicas hace muchos afios, y ya en 1870 se
registraron contactos pacificos (Balzano 1987).
Conocidos por su risa estentérea (Prost
1983:118), los chacobo conforman en estos
momentos un grupo pequenio y pacifico con una
disposiciéon general al alborozo y a la jovialidad.

El tema del humor

El tema del humor ha ejercido desde tiempo
atras una fascinacién muy especial entre
especialistas de diferentes disciplinas, desde
filésofos (Bergson 1911, Morreal 1987) y psiclogos
(Goldstein y McGhee 1972) hasta criticos
literarios (Bakhtin 1980) y lingiiistas (Raskin
1985). Asimismo, los estudiosos del humor han
generado las intepretaciones méas disimiles.
Desde Koestler (1955:55), que muestra cémo el
humor puede inducir sentimientos de armonia y
amistad, creando una percepciéon de auto-
trascendencia -tal como lo muestra Miller (1967)
en su descripciéon de la reunién tribal de los
chippewa, orientada a lograr la solidaridad del
grupo- hasta Bakhtin (1980) que ha visto en el
humor una poderosa herramienta, en tanto posee
la virtud de subvertir los valores sociales de una
realidad dada. En esta misma linea, pero desde
otra perspectiva, el “humor feminista” puede ser
entendido como un contragolpe “al humor
machista” y, por lo tanto, como un arma en la
lucha por el poder (Kinnunen 1998).

No obstante, la mayoria de los tedricos prefiere
no definir el término “dado que ninguna

definicién del humor [es] aceptable para todos los
investigadores del area” (Goldstein & McGhee
1972:xx1). Si analizamos las diversas definiciones
brindadas por Bergler (1959) y Chapman & Foot
(1976, 1996), podriamos agruparlas en tres
hipo6tesis basicas que intentan explicarlo: la
teoria de la superioridad, de la incongruencia y
la teoria del alivio, junto a la que incluiremos la
teoria agresivo-defensiva (Morreall 1987; Apte
1992). Una diferencia fundamental entre estas
hipétesis es que las dos primeras son “teorias
desprovistas de humor”, puesto que al centrarse
en los mecanismos que provocan la risa, sacan a
las bromas fuera de su contexto (Mulkay 1988:2).
En cambio, la teoria del alivio entiende el humor
como un mecanismo adaptativo y, a diferencia
de las anteriores, colocan al humor en su
ambiente psico-social.

Las primeras teorias —desarrolladas en
especial por filésofos como Platén y Aristoteles-
pueden incluirse dentro de la teoria de la
superioridad. La misma explica que el humor “se
engendra cuando nos comparamos favo-
rablemente respecto de los otros por ser menos
tontos, menos feos, menos desafortunados o
menos débiles... la risa ante los desatinos de los
demés es clave para la experiencia de humor”
(Keith-Spiegel 1972:6). En este sentido, el humor
ha sido percibido como un comportamiento social
correctivo (Holland 1982:17) debido a la vergiienza
que provoca ser objeto de risa.

La teoria de la incongruencia se fundamenta
en la idea de un mundo intrinsecamente
ordenado. Siempre que experimentamos algo que
no se encuadra dentro de las normas
preestablecidas nos reimos de ello. En otras
palabras, existe una violacién de las expectativas
respecto del modo en que la realidad es
construida. En 1776, Beatties sefialé esta
caracteristica del humor, aunque fue Paul
McGhee quien, en épocas mads recientes, elaboré
una interesante teoria sobre el origen cognitivo
del humor basado en la incongruencia, aplicando
una perspectiva piagetiana (McGhee 1972).

Por ultimo, la teoria del alivio fue elaborada
por estudiosos con orientacién psicolégica.
Concibe al humor como una emocién y esta
basada en la teoria jamesiana (Solomon 1987:238)
-también conocida como “teoria hidraulica”-, que
percibe las emociones como fuerzas en nuestro
interior, que lo van llenando y desbordando. La
teoria del alivio fue propuesta inicialmente por
Henry Spencer en The Physiology of Laughter
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(1869) y desarrollada mas tarde por Freud en su
obra El chiste y su relacién con lo inconsciente (1960).

Uno de los aportes mas interesantes que hace
Freud al tema es comenzar separando el
mecanismo que provoca risa de su contenido.
Parte del presupuesto de que en nuestro cuerpo
existe cierta cantidad de energia que se va
acumulando debido a la represi6on de
sentimientos y pensamientos prohibidos.
Cualquiera sea la técnica utilizada para provocar
la risa, dicha técnica logra que el sujeto se
concentre en su uso, debilitando asi la censura
de los pensamientos inhibidos, los que aparecen
expresados en forma de chiste. La energia antes
depositada en censurar el pensamiento se
transforma en risa (Oring 1984:6).

Dentro de este modelo incluiremos también
la teoria agresivo-defensiva, en tanto que pone
énfasis en el humor como mecanismo para
descargar la agresiéon. El humor étnico que se
burla de las supuestas debilidades de un grupo
es un claro ejemplo.

Los mencionados hasta ahora son los modelos
corrientes vrespecto de cémo diferentes
disciplinas han interpretado el humor. En cuanto
a la antropologia, por largo tiempo se ha rechazado
el humor como tema en si mismo. Se lo ha visto
mas bien como epifenémeno de otras estructuras:
a) de la religién en su asociaciéon con el complejo
ritual del clown (Levine 1961, Radin 1914,
Crumrine 1969), b) de la mitologia en su
asociaciéon con el personaje del trickster (Boas
1940, Radin 1956) y c) de la estructura social
(Radcliffe-Brown 1940, Freedman 1977). Mary
Douglas (1968) fue una de las primeras figuras
en llamar la atencién sobre la importancia del
humor en si mismo y no como un mero aspecto
adyacente de otras cuestiones.

Finalmente, los folcloristas abordaron
inicialmente el tema impulsados por un interés
primariamente clasificatorio. Luego, al centrarse
especificamente en los chistes como género
narrativo, abrieron un campo mucho mas rico
que “da cuenta de la forma en que un grupo
percibe, distingue y abstrae, al mismo tiempo que
guia a sus integrantes acerca de las reglas que
gobiernan las relaciones interpersonales” (Blache
1985:99).

Uno de los folcloristas que mas ha trabajado
este género narrativo es Alan Dundes (1979,
1983, 1987a, 1987b) que, basandose en las teorias
freudianas, se ocupa de las caracteristicas
inconscientes que llevan a una sociedad a

expresar sus conflictos a través del chiste.
Dundes (1983) entiende el humor como una
salida convalidada por la sociedad para expresar
la agresion, lo que les permite a los individuos
abordar situaciones que de otro modo no podrian
enfrentar con facilidad. Sin embargo, a diferencia
de muchos de los seguidores de la teoria agresivo-
defensiva, Dundes no cree que el humor tenga
una funcién teleolégico-social, esto es, que a
través del chiste puedan lograrse cierto tipo de
alteraciones conductuales. Dundes considera las
bromas como mecanismos expresivos que
unicamente reflejan los conflictos inconscientes
en una sociedad dada.

Los chistes

El marco teérico usado para el analisis de los
chistes chacobo sigue los principios empleados
inicialmente en la Interpretacion de los Suerios de
Freud (1950), luego reaplicado en su otra obra El
chiste y su relacion con lo inconsciente y retomado
por Dundes en el andalisis de una variedad de
ciclos, en especial referidos a humor negro.
Segun Freud, los mismos procesos de con-
densacién, desplazamiento y representacién
indirecta que hall6 en su trabajo sobre los suefios,
también estan presentes en la elaboracién de los
chistes. Sin embargo, mientras que los suefios
son ininteligibles —a menos que a través de una
sesion psicoanlitica se logre revelar su significado
latente-, las bromas deben poseer un requisito
de inteligibilidad, al menos en su nivel
manifiesto. Por otro lado, mientras que los suefios
no tienen nada que comunicarle a nadie a
excepcién del sujeto que suefia, los chistes son
intrinsecamente acontecimientos sociales.

El objetivo de mi primer trabajo de campo
entre los chacobo era reunir parte de su mitologia.
Al cabo de la primera semana de recoger este
tipo de material, uno de mis informantes me pidid
que le relatara una narracién conocida en mi pais.
Pensé un rato y decidi contarle la historia de
Romeo y dJulieta. Cuando terminé, mi in-
formante, que no habia perdido ningun detalle,
me preguntd, sorprendido: “Pero...;doénde esta la
broma?” No pude contestarle. De pronto, anadio:
“/Ah! ya veo, jla broma es que ambos murieron!”.
El por qué lo que ha sido por cuatro siglos un
clasico ejemplo del género tragico en la cultura
occidental resulté6 una historia humoristica para
los chacobo nos dice mas sobre la estructura de
su proceso mitopoyético que sobre las
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motivaciones inconscientes de sus chistes. El
mito de Kako (Balzano 1998), es un ejemplo de
cémo el comportamiento ludico de este personaje
se constituye en paradigma de su forma de
interaccidn.

No obstante, en el analisis que hiciéramos
sobre las concepciones de tristeza y temor entre
los chacobo (Balzano 1999), observé que la risa
es uno de los recursos que emplean para poder
sobrellevar las situaciones que les producen dolor.
Cuando a un chacobo se le pregunta por qué hace
bromas, suele contestar: “Siempre que veo que
alguien esta triste, tengo que hacerle una
broma.” Aparentemente esta forma de respuesta
a situaciones de pesar forma parte de un
mecanismo determinado culturalmente con el
fin de crear una distancia emocional respecto de
sentimientos de tristeza que resultan
abrumadores. En su visién, la tristeza puede
comprometer a la persona de manera tal que
hasta puede ocasionarle la muerte.

Pero concebir las bromas chacobo s6lo como
una respuesta a situaciones tristes seria
engafnoso. Los chistes son parte de la vida diaria
de los chacobo. Los tres chistes presentados en
este trabajo estan lejos de agotar su repertorio
humoristico, sin embargo, son una muestra clara
de los chistes de caracter sexual que los hombres
hacen ante un publico masculino.

Cuando los chacobo cuentan un chiste, se
refieren a él como tsirima?ai ka chdani®* (“historias
que hacen reir”). La clasifican como parte del
dominio del chdni?aina (“discurso”). Cuando se le
gasta una broma a alguien, éste accionar
pertenece al dominio de lo ydyo?aina (ladico) vy,
por lo tanto, siempre conlleva una accién que
puede estar o no acompanada por palabras. La
elecciéon de un “marco de referencia lidico” —en
contraste con un “marco de referencia serio’- le
permite al bromista hacer alusién a la situacién
conflictiva subyacente, sin ofender a su
interlocutor. La modalidad Iidica da al bromista
licencia para poner en duda la veracidad de lo
que se expresa, ya que transmite la idea de que
“esto es un juego” y, en consecuencia, no debe
ser tomado en serio.?

El hacer chistes y gastar bromas no esta
restringido a ningun tipo de acontecimiento
especifico, sin embargo, los eventos festivos, tales
como las ceremonias de la cosecha, cuando los
hombres se reinen y beben grandes cantidades
de chicha de mandioca o de maiz, crean un
ambiente propicio. Mientras que los hombres son

activos bromistas, las mujeres rara vez
participan en la interaccién; son sobre todo
oyentes pasivos, tal como lo sefiala Apte para
aquellas etnias en donde existe una desigualdad
de género (1985:69). El publico principal es
masculino. Sin embargo, como ya se ha dicho,
los chistes no estan restringidos a este tipo de
acontecimientos, sino que también forman parte
del acontecer cotidiano.*

Los chistes que presento aqui no fueron
recabados en el marco especifico en el que fueron
narrados. Se recogieron durante entrevistas
informales en las que intenté recrear la
atmoésfera del acontecimiento humoristico.® Cada
uno de los chistes fue rememorado y reconstruido
por un grupo de hombres y luego vertido al
castellano por un traductor.

Fry (1963:43) clasifica los chistes en dos tipos:
situational jokes, que son chistes que surgen a
propoésito de una situacién especifica, son
espontaneos y estan relacionados con procesos
interpersonales en curso, y los canned jokes
(estereotipicos), que son chistes que ya han sido
contados en alguna ocasién y su contenido es
independiente del contexto en el que se los narra,
porque tienen poca relacién con la interacciéon
especifica de ese momento. Como toda definicién,
ésta también tiene sus limites, ya que los chistes
estereotipicos pueden convertirse en situa-
cionales, adaptandolos a las condiciones del caso.
Cualquiera sea el tipo de broma, todas son
portadoras de mensajes y de una intencién dentro
del proceso de comunicacién (Lixfeld 1986).

Los dos primeros ejemplos que presentamos
corresponden a chistes situacionales y el ultimo
ejemplo, como veremos, tiene mas carac-
teristicas de broma “estereotipica”, pues fue
contada por uno de mis informantes durante una
ceremonia de cosecha para divertir a los hombres
que estaban con él.

El contexto de situacién del chiste que
presentamos a continuacién es el siguiente: un
hombre esta preparandose la comida y es visto
por otro que pasa frente a su casa. El hombre
chacobo que observa al que cocina dice:

H1: Mi bash ri képi ini ea chi?o mi
Beténo mia?e bechinino
Voy a comprarte algo [para comer]
asi me cocinas y podemos comer juntos.

H2: Tokapi®
jAndate al diablo!
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Uno de los problemas principales al tratar el
tema del humor en una cultura diferente es la
dificultad de comprensiéon de la multiplicidad de
referentes que el extranjero desconoce. En la
medida de lo posible iremos clarificandolos, sin
pretender por ello recrear el evento cémico.
Creemos que es justamente en el humor en
donde la expresién “traduttore-tradittore” cobra
Su maxima expresion.

Entre los chacobo, la divisién de tareas por sexo
estda definida con mucha claridad: cocinar es
definitivamente una actividad femenina,
mientras que comprar es una actividad de
hombres, puesto que sélo ellos tienen acceso al
dinero a través de su trabajo en la extraccién del
caucho. Tal como mostrd Prost (1983), los chacobo
comparten las cosechas, la carne y el pescado.
Los productos tradicionales siempre se
comparten; nunca se adquieren. El verbo
kopif¢dina, utilizado por el primer hombre (H1),
significa “obtener algo por medio de dinero”. Sélo
se compran aquellos alimentos que no se
producen dentro de la comunidad. Mientras que
“comprar” es una actividad que pertenece al
dominio masculino, “cocinar” es del dominio
femenino. Cabe sefialar que no sélo el acto de
cocinar es una actividad femenina, sino también
todos los artefactos de cocina pertenecen al
dominio femenino. La alfareria es una labor de
las mujeres que no puede realizarse frente a los
hombres porque el “espiritu de sus penes” podria
romper las piezas. En un nivel superficial, la
broma hace hincapié en las diferencias de roles
atribuidos a cada sexo.

Por otra parte, el acto de comer juntos al que
se alude en la broma implica mas que compartir
una comida. En la propuesta tradicional de
casamiento, el novio le trae un poco de carne
cruda a la novia. Si ella cocina la carne y lo invita
a que la coman juntos, significa que acepta ser
su mujer. El novio, entonces, adquiere privilegios
sexuales sobre ella. La propuesta de “comer juntos”
puede asi equivaler a “mantener relaciones
sexuales”.

Este interjuego de inversién de roles aparece
muy claramente como contenido manifiesto del
chiste. Es el bromista el que ejerce el rol
masculino, puesto que él es quien “compra”,
mientras que la victima de la broma -el que
“cocina”- es “relegado” al papel femenino. En un
segundo nivel de andlisis se advierten también
las connotaciones homosexuales implicitas en
el chiste. La referencia a la homosexualidad no

esta dada por la inversién de roles, es decir,
ningin hombre chacobo puede ser considerado
homosexual por preparar su propia comida. La
connotaciéon homosexual aparece en la invitacién
que hace el bromista a “comer” juntos.

Los chacobo alegan que el deseo de interactuar
sexualmente con el mismo sexo es ajeno a ellos.
Es interesante destacar que, ni aun en el nivel
del lenguaje existe un término especifico para
referirse a los homosexuales. Emplean la
expresion regional “frescos” o una circunlocucién
que expresa la accién de penetracion anal. Por lo
que conocemos de la literatura referida a este
grupo, no se ha registrado ninguna préactica
homosexual, tampoco hemos podido observar
interacciones sexuales entre individuos del
mismo sexo, ni tampoco se hizo referencia a que
algidn hombre o mujer estuviera involucrado en
este tipo de relaciones.

El siguiente contexto situacional fue descripto
por nuestros informantes para la ocasiéon de este
chiste: en un sendero de la selva un hombre lleva
una canasta llena de mandioca. El hombre
chacobo que observa esta escena dice:

H1: Washo né?o dtsa ri. Bichikd showé
Mi papikask?dina
Tengo mi propio cultivo de mandioca.
Ve y traeme un poco.

H2: Tokapt
iAndate al diablo!

Los chacobo, como tipico grupo amazdnico,
basan su economia en cultivos de tubérculos, la
caza y la pesca. La mandioca es uno de los
principales productos dentro de su dieta. Todos
los anos, durante junio y julio, los hombres
chacobo desbrozan una superficie de tierra en
donde se siembran diferentes cultivos. Si bien
toda la familia nuclear puede aprovechar los
productos de la huerta, los hombres son los
propietarios. Por otra parte, mientras que plantar
mandioca es una actividad masculina, su
cosecha es una labor asignada a las mujeres.

Aunque los hombres chacobo saben que al
ayudar a sus esposas pueden exponerse a bromas
que cuestionen su masculinidad, no se sienten
avergonzados como para no hacerlo. Por lo tanto,
si bien la escena de un hombre que colabora,
conjuntamente con su mujer, en la recoleccién
y el transporte de la mandioca no es por si misma
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comica, el hecho de buscar mandioca para otro
hombre es sin duda un comportamiento no
convencional y, en consecuencia, provoca risa.
El bromista chacobo alude al hecho de “ser
hombre” cuando menciona “la posesién de un
campo de cultivo”. De igual modo, “ser mujer”’ se
sugiere con la accién de “buscar mandioca”. Tal
como se observa en la primera broma, la
masculinidad del que observa la escena del
hombre trayendo mandioca se exalta ubicando
al destinatario de la broma en una posicién
femenina. Nuevamente, las connotaciones
homosexuales de la broma no se encuentran en
la inversién de roles, sino en la propuesta de que
dichas actividades femeninas sean realizadas en
beneficio de otro hombre.

La tercera broma ocurrié durante una
ceremonia de cosecha donde un hombre le dijo a
otro:

H1: Kdka yaka mia béboa kaskia
iQuisiera llevarte adelante mio
como una canasta nueval!

H2: Tokapi, hawéna
iVete al diablo! j[Qué sea con] tu mujer!

Entre los chacobo, el transporte de las canastas
de acarreo (kdkano) es una actividad femenina.
Esta creencia se ve reforzada por la mitologia
chacobo. En los tiempos primordiales algunos
espiritus pequefios, denominados Kdka-yushini
(espiritu de los canastos), se encargaban de
transportar todas las pertenencias chacobo
cuando se trasladaban de un sitio a otro. La tnica
condicion impuesta por los Kdka-yushini para
desempenar esta actividad era no ser observados.
En castigo por la violacion de este tabu, estos
espiritus decidieron que, de alli en maés, las
mujeres realizarian las tareas de acarreo.

La fabricacién de estas canastas es también
una labor exclusivamente femenina. Las
canastas se utilizan principalmente para recoger
las cosechas en los campos de cultivo. Para
transportarlas, las mujeres se las colocan sobre
las espaldas y mediante un cordén de fibras
vegetales, se sujetan a la frente. La manufactura
de una de esas canastas lleva mucho tiempo vy,
cuando las mujeres hacen una nueva, no pierden
la oportunidad de mostrarsela al resto, pues
poseer una canasta nueva es un signo de
prestigio. A fin de hacer notar que el kdkano esta
recién hecho, las mujeres lo transportan por
delante en vez de sobre la espalda.

El transporte de la canasta de acarreo, no ya
sobre la espalda, sino por delante del cuerpo y a
la altura de la zona genital sugiere la interacciéon
sexual. El deseo de que sea un hombre el
“acarreado” nos lleva nuevamente a destacar el
caracter homosexual del chiste. La mencién de
la canasta con su asociacién al universo
femenino nos conduce muy linealmente a
equiparar “canasta” con “mujer”’. La masculinidad
del bromista se exacerba en la transposiciéon del
sujeto de la broma a un plano femenino. En este
caso, el segundo hombre (H2) le retruca la
propuesta homosexual al especificarle que sea
su mujer la destinataria de sus impulsos
sexuales.

Analisis

;Cudl es el significado de estos chistes? ;Por
qué los escenarios descriptos sugieren a los
hombres chacobo este tipo de bromas? Si como
sostiene Dundes, los chistes son reflejo de los
conflictos inconscientes de la sociedad, no
sorprende que mis informantes hayan brindado
poca o ninguna informacién sobre su significado.
Una posible interpretacién nos lleva a revisar la
idea de Bergson (1911) acerca de la risa como un
modo de corregir la conducta. Es verdad que los
hombres chacobo se burlan de aquellos que
realizan labores femeninas, tales como cocinar,
buscar mandioca o transportar canastas, porque
esas actividades no conforman el ideal de
comportamiento masculino. Pero no por ello
modifican su conducta. El mensaje comunicado
a través de estas bromas nada tiene que ver con
reencauzar un comportamiento que, por otra
parte, no podria considerarse una conducta
desviada.

Creemos que un examen de la interaccién
madre-hijo y padre-hijo en los procesos de
socializacién chacobo, asi como de la formacién
de la identidad del género masculino puede
llevarnos a una interpretacién més acabada de
estas bromas.

Durante la infancia, los nifios chacobo pasan
sus primeros anos en la casa de su madre.
Aunque a los varones se les da més libertad para
deambular con otros de su edad, también puede
pedirseles que ayuden a sus madres en las
labores diarias, como por ejemplo ir a las huertas
de cultivo, buscar agua o llevar lefia para preparar
la comida. Mientras que el vinculo madre-hijo es
fuerte en la infancia, el contacto padre-hijo
resulta esporadico.
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En el pasado, los hombres se iban de caceria y
el tiempo libre que les quedaba lo pasaban
descansando, bebiendo chicha y conversando en
el bopand a donde ni las mujeres ni los varones
no iniciados podian ingresar. Salvo para comer o
para mantener relaciones sexuales, los hombres
chacobo rara vez permanecian en las viviendas
femeninas (Nordenskiold 1923:84).

En la actualidad, la escasez de presas ha
convertido a la caza en wuna actividad
improductiva. Tal como se ha mencionado, a
partir de la misionalizacion, los hombres chacobo
se dedican a la extraccién del caucho. Asi, éstos
permanecen fuera de sus hogares desde
tempranas horas de la manana hasta el
atardecer, cuando empieza el proceso de
desfumado del caucho. Al igual que en el pasado,
el bopand funciona como su sitio de reunién al
regresar de la rutina diaria, aunque ahora los
hombres duermen con sus esposas.

En el pasado, convertirse en un “verdadero
hombre” implicaba para el joven chacobo una
separacion drastica de su madre y del mundo
femenino. Esta separacién encuentra una
expresién tangible en el rito de iniciacién
chacobo. A través de este rito, el joven chacobo
pierde su ubicacién en el mundo en el que hasta
ese momento se habia socializado y adquiere una
nueva posicién en el mundo masculino. El joven
iniciado abandonaba la yoshra shrébo (vivienda
femenina) y empezaba a vivir y dormir en la
bopand, hasta que contraia matrimonio.

Aunque ya han dejado de celebrarse los
tradicionales ritos iniciaticos, el ingreso a la
masculinidad se marca prohibiendo a los varones
que hayan alcanzado los once o doce afios
compartir el lecho de sus padres.

El proceso de separacion entre madre e hijo
también se expresa en un mito chacobo en el
que también se da cuenta del origen de las
relaciones sexuales. El mito narra que en la
antigiiedad los hombres no sabian cémo
mantener relaciones sexuales con las mujeres.
Para concebir hijos, los hombres fecundaban una
calabaza que transportaban a todos lados. Fue el
mono quien les enseid cémo mantener
relaciones con las mujeres. El mito cuenta que,
luego de observar a los monos durante el acto
sexual, un hombre chacobo quiso intentarlo con
su mujer. Ella en un principio lo rechazé porque
escuchaba llorar a su hijo, nacido de la calabaza
fecundada por el chacobo, pero finalmente
accedié. Cuando regresaron a la aldea, el hijo

abandoné la aldea diciendo: “;Por qué tienes
relaciones con mi madre? No me gusta. jHuele
mal! De modo que se fue. Su madre salié a
buscarlo, pero el hijo se alejé mas y mas”.

En el mito, el conflicto edipico se resuelve con
el abandono de la madre. De manera similar en
épocas anteriores, el joven chacobo, que habia
estado comiendo y durmiendo en la vivienda
materna, era obligado, luego de su iniciacién, a
abandonarla y a vivir en la vivienda de los
hombres. En la actualidad, a los jévenes chacobo
ya no se les permiten compartir la cama de sus
padres. El abandono de la nifiez esta marcado por
la construcciéon de una cama nueva.

Convertirse en un verdadero hombre supone
olvidarse del modelo de identificacién femenino
inicial y adquirir uno nuevo. El mundo del joven
chacobo implica la interaccién en un nuevo
espacio, con personas de diferente status y el
desarrollo de nuevas actividades. El mundo de lo
femenino, que lo nutria y cobijaba, debe pasar a
convertirse en algo ajeno y extrano. Es, desde mi
perspectiva, este corte abrupto con el mundo
femenino anterior el que genera ansiedad. Esta
reaparece en la medida que el adulto se ve
expuesto a situaciones que los retrotraen al
mismo. Observar a un hombre desarrollar tareas
femeninas moviliza sentimientos y pensa-
mientos que los identifican con las mujeres. En
otras palabras, ver a un hombre chacobo cocinar,
buscar mandioca o transportar una canasta
induce a los hombres chacobo a recordar sus
cualidades femeninas adquiridas en el pasado,
cualidades que en cierto periodo de su existencia
debieron suprimirse para convertirse en
“verdaderos hombres”.

La ansiedad provocada por la observacion de
hombres en roles femeninos se libera a través
de una agresién encubierta que adquiere la
forma de broma. La eleccién del género tsiri?dina
(género cémico), en lugar del género de discurso
cotidiano posee la ventaja de encuadrar al
acontecimiento dentro del dominio de lo “no serio”
y, por lo tanto, dentro de un terreno seguro. Esto
evita cualquier tipo de reaccién por parte del
destinatario de la broma.

Tal como hemos visto en los tres ejemplos, el
que observa la situacién presumiblemente
anémala es el mismo que hace la broma. Sin
embargo, es el bromista mismo el que invita a
participar en actividades homosexuales. En este
encuentro homosexual imaginario, el bromista
desempenara el papel masculino y el destina-
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tario, el femenino. Tal como mostré6 Dundes
(1987a:182) en su interpretacién del futbol
americano, los hombres chacobo prueban su
masculinidad a expensas de otros hombres al
afeminarlos. Si mi interpretacion es correcta, el
bromista, movilizado por la ambigliedad de
sentimientos reprimidos, libera su ansiedad a
través de una propuesta apenas velada, un tanto
agresiva, aunque definitivamente segura, que
reafirma su hombria.

Se podria plantear la hipdétesis de que el
encuentro homosexual propuesto en los chistes
representa un deseo inconsciente y prohibido de
involucrarse en ese tipo de interaccién. La
informacién disponible actualmente respecto de
la cultura chacobo no es adecuada para confirmar
esta hipétesis. Por otra parte, la propuesta
homosexual aparece con tanta nitidez en el nivel
manifiesto de los chistes analizados, que es dificil
sugerir que también existan deseos prohibidos
latentes en el nivel inconsciente.

Por lo tanto, sugiero que méas que la
satisfaccion de deseos prohibidos, lo que estas
bromas tienden a reflejar es el conflicto entre
las identidades masculina y femenina. Tal como
Gilmore & Gilmore (1979: 283) postularon
basandose en estudios post-freudianos de la
Antropologia Psicoldégica y de la Psicologia misma,
los varones se identifican preedipicamente con
los progenitores que los crian y no tan sélo con el
padre, segun suponia Freud. Para estos autores,
“la falta de un modelo adecuado de rol masculino

Notas

! Este material fue recogido entre los chacobo de alto
Ivon, un afluente del rio Beni en el Oriente boliviano
durante junio-agosto de 1980 y julio-septiembre de 1983.
Ambos trabajos de campo fueron realizados mientras la
autora era becaria del Consejo Nacional de Investigacio-
nes Cientificas y Técnicas de Buenos Aires.

2 La traduccién de los términos que se emplean en
esta presentacién ha sido cotejada en el Diccionario
Chacobo-Castellano Chacobo-Catellano de Philipp Zingg.

3 El interjuego entre estos dos marcos de referencia
yva fue ampliamente debatido por Bateson (1954) en su
tratamiento del problema de las paradojas y aplicado por
William Fry (1963) a la idea del humor.

4+ Especialmente durante las primeras semanas de
estadia entre los chacobo, yo me habia convertido en

adulto hace muy dificil la necesaria transicion
postedipica hacia la identificaciéon con el género
masculino”. Este modelo de interpretacién se
ajusta bien a los chacobo. La ausencia del padre
durante la infancia y la nifiez forma en el nifio lo
que Gilmore & Gilmore denominan una “fusién
psiquica” con la madre que luego requiere un
proceso de “desidentificacién” que, entre los
chacobo, comienza con el abandono fisico de los
lugares femeninos.

Conclusiones

En resumen, en el nivel superficial, este grupo
de bromas sefialan la inversién de roles de
género. En un nivel m4s profundo, se advierte
un conflicto no resuelto respecto de la
identificaciéon de géneros. Al ver a un hombre
realizando tareas femeninas, el chacobo se
siente amenazado al recordar experiencias
pasadas en las que compartia y participaba del
mundo femenino. Este resurgimiento de la
identificacién con la madre genera ansiedad que
se libera en la formacién de una broma agresiva
en la que el humorista invita al destinatario a
desempefiar el rol pasivo en un encuentro
homosexual. La afirmaciéon de la masculinidad
expresada en los tres chistes ayuda al bromista
chacobo a mitigar ciertos sentimientos
ambivalentes respecto de su propia identidad
sexual y reafirmar -dentro de un marco lddico-
su status masculino al “imponerle” al otro un rol
femenino de sumisién.

objeto de innumerables bromas, tanto por parte de los
hombres como de las mujeres, dirigidas a sefialar mi
total falta de competencia en los usos y costumbres del
lugar: mi falta de destreza en la coccién de ciertos ali-
mentos, mi inhabilidad en el uso del machete, incluso,
hasta mi aspecto fisico era causa de bromas entre las
mujeres puesto que el vello corporal les sugeria una apa-
riencia muy masculina. Una reaccién similar producian
las esporadicas visitas de un individuo Pakawara que,
junto con dos mujeres y dos nifios, eran los Gnicos so-
brevivientes de esa etnia que habia sufrido una terrible
matanza dos décadas atras. Me era dificil entender por
qué este hombre era objeto de tanta risa. Una de las
razones tenia que ver con el lenguaje. El Pakawara es
también una lengua Pano, pero no totalmente inteligible
con el chacobo. Un aspecto que les producia muchisima
hilaridad era su manera diferente de pronunciar las pa-
labras. Otra de las razones por la cuales era tomado como
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objeto de bromas era su «falta de higiene». E1 Pakawara
estaba acostumbrado ya a estas reacciones por parte de
los chacobo y disfrutaba con ellos de estos buenos mo-
mentos.

> Los chistes fueron narrados en compafia de otros
cuatro hombres, recreando, en la medida de lo posible,
las condiciones del bopand, que fue tradicionalmente
un sitio de reunién de hombres. A principios de siglo,
Nordenskiold describié al bopand como un «club de hom-
bres» al que sélo tenian acceso los adultos y los jévenes
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Margarita Ruales, historia de vida y videncia:

una lectura desde la antropologia

interpretativa”

Mabel Preloran, Alicia Maravankin, Sitlvia Hirsch,

Marina Pianca y Maria Elena de las Carreras Kuntz”®

*

El presente articulo examina la vida y trabajo de Margarita Ruales, vidente del
Gran Buenos Aires (Argentina), mediante el andlsis antropolégico de sus narrati-
va. A través de su extraordinaria historia de vida, Margarita va desarrollando cla-
ves de auto-ayuda como respuesta a la necesidad de encontrar sentido comun y
armonia que conduzcan a una vida saludable y productiva.

Palabras clave: historias de vida, videncia, sentido comun, auto-estima.

El presente es un relato de busqueda y descu-
brimiento. Es la historia de una mujer -fami-
liarmente conocida como «la abuela Margarita»-
quien durante gran parte de su vida traté de com-
prender el sentido de la incertidumbre y el dolor
y se empend en superarlos.

Las historias de vida han sido un recurso
invalorable para las ciencias sociales. Su apor-
te ha contribuido al conocimiento de la sociolo-
gia, la historia, la antropologia y el folclore. Las
mismas son construcciones subjetivas de la
realidad y se forman a través de relatos o inter-
pretaciones que surgen de una persona que los
verbaliza, hacia otra que los escribe. Para la an-
tropologia interpretativa los relatos de estos in-
dividuos son importantes, ya que su interpreta-

cién es lo que da sentido (meaning) a sus vidas.
En estas circunstancias, el antropdélogo es un
interlocutor, es el que «escucha» e interpreta la
interpretacién (el sentido) del que cuenta su his-
toria. Su estudio permite acercarse con mayor
profundidad al punto de vista del narrador. En
una época en que la antropologia se inclina -a
veces desproporcionadamente- en favor de mo-
delos, generalizaciones y cuantificacién, donde
el individuo se pierde, las historias de vida per-
miten su rescate. Lo que aqui intentamos a tra-
vés de los relatos de la abuela Margarita, es ex-
plorar por qué ciertos individuos se mantienen
en continua relacién con ciertos videntes. La
historia que presentaremos fue contada por esta
mujer de casi cien afios quien, como diria

* Los cientificos sociales -como norma- usan seuddénimos para mantener en el anonimato de sus participantes. Sin
embargo, los nombres que aqui figuran son reales debido a que ellos asi lo decidieron.

* Prelordn y Maravankin son investigadoras del Department of Psychiatry and Biobehavioral Sciences de la
University of California, Los Angeles; Silvia Hirsch es profesora en el Departament of Anthropology, Princeton
University; Marina Pianca es profesora en el Hispanic and Latin American Studies Department, University of
California, Riverside y Maria Elena de las Carreras Kuniz es profesora del Department of Radio, TV and Film,
California State University, Northridge. Para correspondencia favor dirigirse a M. Preloran, E-mail:

hprelora@ucla. edu

Este estudio se enmarca dentro de la investigacion doctoral «Downward Mobility in la Matanza: Coping
Mechanisms in three Argentine Barrios» (Prelordan: 1993) auspiciado por la Organizacién de los Estados America-

nos.
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Mywerhoff, tom6 al etnégrafo como testigo, cre-
yendo que su relato trascenderia el mundo tem-
poral.?

A fines de los ’80, mientras realizaba mi in-
vestigacion doctoral sobre el efecto de la falta de
trabajo en la clase media de Buenos Aires, co-
noci a «la abuela.» El contacto se realiz6 a través
de Kuca, una desempleada que estaba colabo-
rando con el estudio y a la vez la visitaba por
una dolencia fisica. Ademaés, era muy amiga de
Cristina, la nieta de Margarita, quien facilitd
nuestro primer encuentro.

Recuerdo con claridad su casa, en un su-
burbio de clase media trabajadora del Gran Bue-
nos Aires. Un lugar con poca decoracién, limpio
y ordenado. Al frente, un pequefio jardin, con
rosas, helechos y una planta de romero que, se-
gun ella, era tan «sencilla como poderosa.» Mar-
garita era viuda, tres de sus hijos habian falle-
cido y mantenia una estrecha relacién con su
Unica hija, Inés.

Cuando me enteré que estaba ayudando a
siete de los veinte desocupados con quienes
habia tomado contacto en su zona, tuve curiosi-
dad por conocerla. Mi interés inicial era enten-
der qué tipo de ayuda les brindaba y en qué se
sustentaba el efecto que producia en sus con-
ductas.?

Desde las primeras visitas recuerdo haber-
me preguntado de dénde saldria el poder de esta
mujer -por entonces estaba cerca de los noven-
ta afos- de aspecto menudo, quien con sus pre-
guntas y sugerencias® afectaba el comporta-
miento de mis informantes.

Me vi inclinada a ahondar en lo que ella ex-
plicaba como la busqueda y la entrega de su co-
nocimiento -lo cual representaba su forma de
ver el mundo y su propuesta de un modelo de
vida basado en la autodeterminacién. Ese inte-
rés guia la estructura de este articulo. En él tra-
tamos de mostrar primero cémo la abuela fue
desarrollando su filosofia, lo cual esperamos sur-
ja de la lectura de su historia de vida. Luego,
veremos como se la ofrece a sus visitantes, lo
que ella da en llamar «claves para la auto-ayu-
da.» Finalmente, intentaremos explicar el por
qué ambas cosas mantienen la continuidad de
sus servicios.

Historia de vida
El «qué diran»

La estrecha y larga relacién que Margarita
mantenia con quienes venian a consultarla pa-

rece basarse entre otras cosas, en el interés
comun de hablar sobre «épocas mejores.» En el
caso de la abuela, esos recuerdos parecian que-
rer evitar que el ejercicio de su profesiéon la ex-
cluyera de una clase social con la que se sentia
identificada. Desde nuestras primeras charlas
su tema recurrente era el miedo al «qué diran»
con el que su familia trataba de limitarla, pero
al que, de alguna forma, ella se adheria.

«Ya voy para los cien y tengo mucho apren-
dido; pero siempre se puede aprender. Mi
nombre es Margarita Ruales. Naci el dia 17
de septiembre de 1906, y desde que me
acuerdo siempre fui curiosa. De chica tuve
la primera videncia; pero era muy chiquita,
no me daba cuenta de lo que estaba pasando.
Creo que mama tuvo la oportunidad de ente-
rarse si yo tenia alguna facultad [de viden-
cia] pero no la aprovechd. Pienso que los de
buena familia, como mi mama4, pueden te-
ner miedo a las criticas, porque no se ve bien
consultar a personas con esos poderes. Siem-
pre esta el problema del «qué diran.» [Mi
mama] era dura porque era recta pero, no
era mala. Siempre nos dio un ejemplo trans-
parente. Y pienso que, a lo mejor, para evitar
que mis hermanas y yo sufriéramos, no qui-
so que se hablara de mis videncias.»

El impacto de la primera videncia

A raiz de sus repetidos comentarios sobre el
miedo de su madre de ser criticada y el deseo
de que Margarita abandonara su interés por la
videncia, le pregunté si otras personas habian
tratado de disuadirla. Me dijo que nadie la habia
apoyado y agrego:

«S1 no hubiera sido que de chica tuve una
videncia muy fuerte, capaz que yo también
abandonaba y hubiera perdido esa facultad.
Creo que, ademas de mi tozudez, lo que a mi
me hizo buscar y quedarme en este camino
fue una de las primeras visiones que tuve.
Fue tan pero tan fuerte, que atun hoy, ya a
méas de 80 anos, la tengo presente como si
hubiera sido ayer. Esa visién fue en 1909,
cuando tendria unos 3 6 4 anitos. Fue terri-
ble: el presagio de la muerte de mi hermani-
ta. Fue tan [impactante], que dicen que des-
pués que todo pasé cambié mucho. No queria
estar con nadie y me quedaba dormida en los
rincones.»
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«Ese fue un afio muy triste para mi fami-
lia porque a mi hermanita -que tenia diez me-
ses- le dio colitis aguda y fallecié. A mi me
dio una gran pena. La noche que mi herma-
nita falleci6, mi mama estaba dormida pro-
fundamente. Recuerdo que me levanté, como
tantas veces lo hacia y me encontré que ha-
bia una persona agachada sobre la cunita to-
mando a la nena en brazos. Primero pensé
que era mi mama y, como le tenia mucho
respeto -ella era muy severa- me quedé pa-
radita al lado de la puerta sin moverme. Pero
vi que la levantaba y se ponia a caminar ha-
cia mi lado -venia para el lado de la puerta...
(no?- y al pasar cerca mio me mird, y le vi la
cara: jtenia unos ojos negros, grandes! Me
asusté y grité: «;Mamita, nos roban la nenal».
Mis padres dicen que saltaron de la cama con
mi grito y fueron a mirar: la chiquita estaba
en la cuna pero, muerta.»

Los dones naturales y la clase social

Los testimonios siguientes muestran cémo
Margarita intenta preservar -en repetidas oca-
siones- aspectos de su historia familiar que
consolidan su identidad de clase. Esta repeti-
cién -muchas veces eliminada por razones de
espacio- y el énfasis con que narra su historia,
reflejan la importancia que las raices familia-
res tienen para la imagen de si misma.

«Mi abuelo paterno era abogado y tenia sus
estudios frente a Tribunales con un amigo
de la infancia. Ellos hicieron plata: compra-
ban terrenos treintafieros pagando los im-
puestos y, luego los vendian. Estaba muy bien
conceptuado en el barrio de Flores; se daba
con familias altas [tales como] los de Arduino,
Campos Esnaola, Peralta Naé6n. Mi familia
materna era diferente. Mi madre no tenia
mucha escuela; en la casa le ensefiaron a
leer y a escribir només. Le dieron una edu-
cacién, si, pero para servir: saber servir una
mesa, atender una visita -cémo hacerlo pa-
sar y retenerle la cartera, el sombrero, el
paraguas, el sobretodo. Sus padres se trata-
ban con lo mejor de la sociedad de Buenos

nia tantos campos y no los podia atender, ha-
bia puesto de administrador a un aleman, un
tal Guillermo Puer. Vivian ahi, en la provin-
cia de Santa Rosa. Puer era un hombre que
sabia mucho de trabajos de la justicia... jpero
justicia para él, no para los demas!, ya que
poco a poco se quedaba con cuanto campo po-
dia. Tenia el titulo de abogado y, los que lo
conocieron, dicen que era un hombre terri-
ble. Y, como se imaginard, estafé a mi fami-
Lia.»

«Asi se ve de donde vengo, quiénes eran
mis ancestros; y puede ver que lo que uno
es -ya sea que haya desarrollado los dones de
la videncias, o que cure, o sea lo que sea-
nada tiene que ver con la clase de familia.
Mi familia materna tenia mucha plata, y la
sangre india nos viene del esposo de mi bis-
abuela, del que la raptd, que tampoco era un
«don nadie». Kl era un indio muy poderoso: el
cacique Cura, con muchos guerreros a sus
Ordenes. (Y sabe?, los guerreros de mi abue-
lo ayudaron a San Martin en las guerras de
la Independencia. De nadie de mi familia se
puede decir que fuera de los bajos fondos. La
madre de mi papa era hija de un espafiol, tio
de Délfor de Valle Inclan, un politico argenti-
no que ya habia fallecido. Dicen que era fa-
moso. Era primo hermano de mi padre por
parte de la mama. Mi abuela era hija de
Honorio del Valle Inclan y de Elizabeth Wilson,
que era inglesa. jAsi que mire qué mezcla!
De ahi naci yo. La hermana de mi abuela,
que se llamaba Manuela Virginia, se cas6 con
Ramén Ramayo, un estanciero de Canuelas,
que tenia su estancia frente a la de Dona
Maria Josefa Ezcurra, que era la tia de
Manuelita Rosas. Manuelita las invitaba [a
mi tia y a mi abuela] a sus salones de tertu-
lias. Nunca pude saber si mis tias u otras
personas de mi familia habian tenido facul-
tades de videncia pero, sé que en ese tiempo
habia sefioras muy instruidas en estas co-
sas, asi que supongo que si»

La importancia del pasado

En mas de una oportunidad le pregunté a Mar-

Aires, y también de Europa, y le ensefiaban
todas las buenas costumbres.»

«Para poder explicar de dénde venimos ten-
go que ir hacia atras [en la historia.] El coro-
nel Baldibares [bisabuelo materno], como te-

garita sobre la forma en que ella habia aprendi-
do a enriquecer sus dones de profecia y viden-
cia. Invariablemente me respondia que a tra-
vés de la observacidon, la oracidon y la medita-
cién se podia ahondar en el conocimiento. Pero,
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como en otras ocasiones, su explicacién se
extendié a aspectos familiares a los que atri-
buia un efecto especial para continuar la biis-
queda.

«Muchas personas me han dicho que mi
videncia viene de mis ancestros indios.
Quién sabe... Le voy a contar porque puede
ser que usted vea si heredé lo que tengo. Mi
bisabuelo se llamaba Cura. Era hermano del
padre de ese indiecito que dicen que es mi-
lagroso: Ceferino Namuncura.* Dicen que
Ceferino tenia poderes curativos y que lo iban
a beatificar; pero no lo hicieron. Sélo Dios
sabe porqué.»

«Mi abuela se llamaba Bernabela Alonso.
Su madre tenia 15 anos cuando la raptaron
los indios mapuches® que vivian en la
Patagonia. Mi bisabuelo era un hombre fuer-
te, jefe de 5000 almas entre hombres, muje-
res y ninos. Cuando hacian uno de esos
malones, él tenia 2000 guerreros -segun de-
cia ella- que salian con él y lo obedecian en
todo. Todo esto pasé mucho antes del 1900
cuando hicieron la campafia para ahuyentar-
los.® A la indiada, pobre gente, la corrian de
todos lados; no podian estar en paz en ningu-
na parte. Mi abuela decia que el indio Cura
trataba bien a su madre y que se enamoré de
ella. También contaba que de todas sus cau-
tivas, ninguna le habia dado un hijo varén.
Mas luego, después de que habia nacido el
hijo de mi bisabuela, parece que el hombre
estaba loco de contento. Tuvieron dos hijos
en la tolderia: ese varén y una mujer -mi
abuela- la que nos contaba esas historias.»

«No me acuerdo en qué parte de la
Patagonia estaban mis bisabuelos, era algo
asi como Mao Mao, o... Mau Mau. No estoy
segura cOmo se pronuncia, como era un poco
chica cuando nos contaban estas cosas...
Pero si recuerdo que ahi estaba el jefe, mi
bisabuelo, con toda su gente. Y eso si... jlo que
decia él era ley! Mi abuela contaba que la
indiada le tenia mucho respeto.»

«Cuando San Martin se preparaba para cru-
zar los Andes tenia poca gente para su cam-
pafia, y mi bisabuelo le ofreci6 200 de sus
bravos. San Martin se los llevé. Esto no sé si
lo dice la historia de los libros.»

«Como mi abuela naci6 en la tolderia, su-
pongo que también debidé tener [videncias].
No sé si ella tenia alguna facultad. Mi madre

a lo mejor sabria, yo no [lo sé]. Cuando mi
abuela se enfermo, insistié tanto en ir a al-
gun lugar civilizado, que mi bisabuelo fue con
ella, con mi tio abuelo y mi abuela que, para
ese entonces, ya tendria unos 12 afios o po-
quito mas. Bueno, lo cierto es que tengo an-
tepasados indigenas -aunque mi bisabuelo
indio, ya mayor, se fue a la civilizacién en
son de paz. Fue por eso que mi familia, més
adelante, esta separada de la tolderia. Y, no
sé si la videncia me viene de herencia; yo
creo todos [la] tenemos [lo que pasa] es que
hay que dedicarse, tratar de entender lo que
uno ve, si uno quiere usarla con conocimien-
to.

El descubrimiento

Como Margarita insistia en la importancia

de «observar y estudiar» para adquirir «conoci-
miento.» le pedi me explicara en qué consistia.

«Cuando tenia unos 42, 43 afios, tuve un
descubrimiento, una revelacién y eso me
vino no s6lo por una curacién que hice, sino
porque me di6 mucho conocimiento «observar»
a la familia. Descubri el bien que se puede
hacer [y eso] me paso la primera vez que curé.
Fue un herpes a una viejita de unos 90 afos.
Mi hijo segundo trabajaba en el Matadero y
un dia un compaifiero le dijo que tenia la
abuela muy enferma. jLa pobre sefiora tenia
el cuerpo que era una llaga viva! Solo la cu-
bria una sabana, y ni eso podia soportar.

«Mi hijo me pidié que fueramos a ver si la
podia curar; le dije: ‘;Te parece que la voy a
poder curar? Bueno sea lo que sea, hay que
intentar para que esta pobre viejita no sufra
tanto. Al menos vamos a rezar y a hacerle
compania.” Fuimos. Para mi fue extrafio por-
que estando ahi, al principio, no sabia qué
hacer; pero me sentia tranquila. La familia
me preguntd que necesitaba y no supe qué
pedir. Sin pensar mucho le dije a la nuera:
‘Mire sefiora, yo necesito algo que tenga una
punta roma que sea de acero, justed tiene
algo asi? Porque yo es la primera vez voy a
intentar una curacién y no tengo nada’. La
mujer me mirdé como diciendo: ‘,quien es esta
mujer? Me dio una tijera y unas agujas de
crochet. Me acerque y cuando le pongo las
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agujitas sobre el cuerpo, antes de hacer nada,
vi una cruz. Me dije a mi misma: ‘Esto es una
buena senal.’»

«[Después vi] una cabecita roja, asi supe
que tenia un herpes que le llaman culebrilla.
Por eso les dije [a los familiares]: ‘No se pre-
ocupen, se va a curar; tienen que tener pa-
ciencia’. Y bueno: dicho y hecho; al poco tiem-
po me vinieron a avisar que estaba bien. Pero
lo que me pasé [el dia de la curacién] fue como
un descubrimiento, me quedé grabado en la
cabeza. Me di cuenta que viendo se podia ayu-
dar; y no sélo al paciente, ya que en esa fa-
milia todos se quedaron tranquilos cuando les
dije que se iba a curar. Asi fue que dije: “Ten-
go que saber mas, tengo que estudiar para
conocer mas’. Senti que no podia quedarme
ahi sentada sin hacer nada; por eso me puse
a buscar mas conocimiento.»

El espiritu

Normalmente, cuando le comentaba a Mar-
garita sobre el privilegio de tener el poder de
predecir y curar, ella, gentilmente, se apresu-
raba a responder que el esfuerzo personal era
minimo comparado con la fuerza externa prove-
niente del espiritu. A mis preguntas directas
sobre el espiritu contesté que nunca se habia
planteado esos temas. Pero, cuando comenzd a
narrar sus reflexiones se fueron aclarando mis
dudas. Resumo brevemente esas reflexiones.

«El alma es una transparencia; es la esen-
cia divina que nos permite vivir en la eterni-
dad. Es una entidad donde estd la inteligen-
cia, la voluntad y los sentimientos; pero para
que estas tres cosas vivan necesitan del es-
piritu, que es la fuerza que mueve al alma.
Es la fuerza que permite la videncia. El espi-
ritu necesita del alma para manifestarse. El
espiritu es la energia del alma.»

«Hay mucha unién entre el mundo terre-
nal y el celestial: nosotros necesitamos de
ellos [angeles] y ellos de nosotros. Los seres
espirituales trabajan con nuestra ayuda
cuando les brindamos oraciones y luz.
Alumbrandolos, por ejemplo, con una velita,
ellos toman fuerza; y a la vez, trabajan para
nuestro bien. También hay entidades impu-
ras que se esconden. Parece que eso pasa

cuando estan siendo usadas para hacer tra-
bajos.” Pero ponerse a rezar en su presencia
las frena. Existen, [lo se] porque las vi -aun-
que por suerte- no mucho. Me he acostum-
brado a verlas sin temor, tanto que a veces
las veo pero no les presto atencién. Estos es-
piritus del mal, mejor no verlos; ni siquiera
mencionarlos. Pero me veo obligada porque
tengo que explicarle.»

«Para mi, ensefiar lo que uno sabe es una
obligacién. A esta altura de mi vida creo que
sé bastante, por eso creo que es tiempo de
entregarlo. Pero no me habia dado cuenta
hasta que un dia, sin pensarlo, tuve como una
sefial. Ahi me di cuenta que es importante
saber, para estar preparado. Era un domingo
de mafiana muy temprano. Me habia venido
a consultar una chica que, pobrecita, llegd
de noche y se qued6 esperando en la puerta
de mi casa hasta que amaneciera. La encon-
tré sentadita en la puerta y la hice pasar. Yo
la queria mucho, la sentia muy sola y des-
amparada. Una gran pena, tan joven y buena
persona. Falleci6. Fue muy triste porque yo
presenti su muerte. Lo vi en videncia, pero
esa vez, no sé porqué, ella no quiso oirme; no
me crey6. Con toda delicadeza le dije que sen-
tia algo muy malo, muy violento en su vida,
que tenia que tener cuidado con sus planes
de viajes. Como todos los jévenes que se creen
invencibles me dijo: ‘No, Margarita, jcémo se
te ocurre? voy a un lugar super tranquilo.” No
le dije nada méas. Y se fue a Italia; vy, eso si,
no crei que fuera tan rapido. La asesinaron.
El dltimo dia que la vi, al irse -me habia ve-
nido a consultar por problemas que tenia con
sus padres- me di cuenta que cada persona
debe saber por si misma cémo obrar, porque
si ella hubiera tenido ese dia un poquito mas
desarrollado su conocimiento, habria presen-
tido algo... habria estado méas preparada para
oir, me hubiera dejado que le explicara.»

«Y [asi fue que] pensé en anotar las claves
de la auto-ayuda para poder traspasar el co-
nocimiento a otros. En enero de 1979 comen-
cé a hacer una lista. Me acuerdo muy bien.
Comencé a escribir las sugerencias pensan-
do que podian ayudar a los demas. Estas cla-
ves de auto-ayuda son pensamientos y es-
tan basados en el espiritu.»
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Claves para la auto-ayuda

Sugerencias o claves de conducta para la
auto-ayuda

Margarita me enumerd lo que ella llamaba

«El dolor se aleja con una sana alegria, lo-
grada con humildad y con la generosidad de
las buenas acciones. Hacer el bien es un acto
de amor y vuelve agrandado a aquellos que lo
dan. Hay que tener presente la humildad, no
perderla de vista, porque la soberbia es algo

que frena, pone fuera de lugar la verdadera
apreciacién de uno mismo.»
«Si la persona viene desmoralizada -pen-

claves. Los extractos que presentamos a conti-
nuacién muestran ademads parte de su pensa-
miento y filosofia de vida.

«He visto, con el tiempo, que los problemas
de cada persona son Unicos. Pero la mayoria
los pueden encarar siguiendo una conducta
que llamo auto-ayuda [que consiste] en com-
prender la situacién y poner empefio en su-
perarla.»

«Muchas veces la preocupacién y el dolor
no son mas que el resultado de un gran can-
sancio. Vivimos con tal rapidez, que la perso-
na termina agobiada por el apuro con que tie-
ne que resolver los problemas de cada dia. El
avance personal depende de la fuerza inte-
rior y exterior. Por ejemplo, yo descanso con
los aromas. También uno se puede recostar
al sol o mirar alguna maravilla de la natura-
leza. Si el cuerpo es tratado con cuidado fun-
cionara como se espera, y la mente y el espi-
ritu tendran la posibilidad de actuar en liber-
tad.»

«Con las personas desempleadas he visto
[y], eso hay que tratar de vencerlo, [que] se
vuelven  solitarias, melancélicas vy
nostalgiosas. Se retraen, no pueden ver con
claridad y eso los lleva a agrandar su proble-
ma. Hay que salir adelante y esto se logra
poniéndose al servicio de los demas.»

«Para eso sugiero cooperar. Todos necesi-
tamos ayuda y todos podemos brindarla. He
visto que los que asi hacen siempre encuen-
tran una mano amiga que les brinda exce-
lentes intercambios porque el que ayuda a
otros se ayuda a si mismo.»

«[Hay que cooperar| con alegria. La auto-
ayuda es como un camino para amenguar el
dolor. Es cosa sabida que nadie quiere su-
frir.»

«Todo en la vida tiene su sentido y su ra-
z6n de ser; el dolor también. Si uno se mira
a uno mismo con cuidado, o a los demaés, po-
dra ver que el dolor muchas veces sirve para
ganar sabiduria y agrandar la capacidad de
amar. He tenido un hijo discapacitado y lo
puedo afirmar por experiencia.»

sando que todo lo que le pasa es por su culpa-
le digo ‘un momento,” primero hay que enca-
rar los problemas con claridad; es decir, ver
en lo profundo de nuestra mente y corazon
de dénde vienen, qué los produjo. Hay que
ahondar para saber de dénde viene el mal si
se quiere alcanzar el dominio de la situa-
cién.»

«Otra cosa que digo a los que vienen a ver-
me, es que tienen que estar dispuestos a
pelear para mejorarse. Es una lucha espiri-
tual. Pero, no se puede pensar en salir a lu-
char sin encontrar primero a Dios. La fe es
una fuente de energia. Hay que buscar el
apoyo del Ser Supremo, mirando hacia aden-
tro porque todos en el corazén tenemos la fuer-
za celestial para vencer el mal. Lo tnico que
se necesita es trabajar con ella creando pen-
samientos positivos.»

«La mayoria de los que me vienen a ver [lo
hacen porque] aman u odian con pasién. En-
tonces, de esta falta de prudencia se recogen
amarguras e incomprensién. Cuando se ana-
liza lo que pasa hay que dejar dormidas por
un momento las pasiones y usar los mismos
valores, tanto para uno mismo como para el
préjimo. La persona prudente no tiene miedo
de salir a enfrentar la verdad y, cuando la en-
cuentra, su camino se allana. He llegado a
ver que el viento y las olas pueden parecer
obstaculos pero, en definitiva, suelen favore-
cer al que sale a navegar.»

«La prudencia -como todo el conocimien-
to- viene de observar. Por ejemplo, reparar en
la conducta de los otros. Para saber dénde de-
positar la confianza, uno debe mirar lo mate-
rial y espiritual de quien sera nuestro ami-
go. En lo espiritual, hay que observar como la
persona actua. [En cuanto a lo] material, ver
s1 las cosas que tiene son necesarias, o sélo
las tiene para aparentar.»

«La prudencia es buena siempre que no
esté basada en el miedo, el miedo es un mal
consejero. Pero, el que haya alcanzado algo
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de conocimiento se dara cuenta que, a veces,
hay que oir los miedos. Cuando vienen de la
intuicién, pueden [estar indicando] que no se
deben tomar riesgos innecesarios. Es bueno
prestar atencién, andar con cautela, volver a
planear los pasos a seguir y continuar el ca-
mino evitando peligros inutiles.»

«La armonia es balance, por eso a los que
quieren tener una vida mejor les sugiero ba-
lancear las palabras y el silencio. Creo que
hay que valorar el silencio, pero también a
veces, hay que romperlo para compartir lo que
nos apena. Esto ayuda a curar el alma. Hay
un momento para hablar y otro para callar.
Es bueno hablar sélo lo necesario para poder
observar, ya que asi se llega al conocimiento.
So6lo dar una critica positiva, sugerencia
amable sobre lo que se puede cambiar, o pa-
labras de consuelo carifiosas, cuando los cam-
bios ya son imposibles.»

«La habladuria ensucia las relaciones de
todos los dias. Hay que mantener las amista-
des con pocas palabras. Ademéas, mantener
los planes en privado sirve para formar un
buen juicio y protegerlo. [Me gusta insistir]
sobre esto porque se pueden usar palabras
que caen en oidos que no deben y frenar el
plan con el que se quiere salir adelante. El
silencio fortalece los proyectos, los cubre. El
silencio lleva a la iluminacién de las ideas y
a la proteccién contra la envidia.»

«En la justicia hay orden. Si obramos con
reglas justas tendremos la elevacién de nues-
tro ser espiritual y el logro de nuestros anhe-
los materiales. En el trato con los otros hay
que practicarla: si encargamos un trabajo,
pagar lo que vale; si tenemos que hacer re-
parto de herencias, dar a los hijos por igual,;
si hay dudas en lo que es justo, dar mejor un
poquito de mas y no de menos -recordando
que la generosidad debe ir acompanada por
la discrecion. Es una forma de dar sin ser no-
tado; es dar sin hablar de lo que se ha dado.»

«La meditacién es importante para cono-
cer los propios valores, aclarar las metas vy,
hacer nacer y mantener la esperanza. Medi-
tar descansa el cuerpo y la mente. Para ha-
cerlo, mi sugerencia es elegir un lugar soli-
tario y sin ruidos y dejar el cuerpo y la mente
en libertad. La mente poco a poco encuentra
un foco dénde concentrarse y asi se [van pro-
duciendo] los pensamientos que nos ayudan
a avanzar.»

«Ademas, los que buscan reconciliacién de-
ben actuar con persuasiéon. Algunos la con-
funden con debilidad y no es asi. Para per-
suadir hay que ser muy fuerte, luchar con-
tra todos los vientos de una forma decidida
pero, a la vez, ser amable. Si aquellos con
quienes tenemos el enojo no nos quieren
escuchar, es bueno usar el silencio; resol-
verse a esperar el momento adecuado. Cuan-
do el otro esté dispuesto a aclarar, a expresar
lo que ha llevado al enojo del momento, no
ponerse a sacar rencores del pasado.»

«Hay que esforzarse por descubrir lo sor-
prendente en lo cotidiano. El asombro es el
reconocimiento ante las maravillas de la
creacién. La potestad que tiene nuestro Crea-
dor se ve en las formas infinitas de la natu-
raleza y en la variedad de cosas que el hom-
bre ha puesto en este mundo. Si uno observa
-como me ensené mi padre- las plantas, los
animales y las personas, uno no puede dejar
de maravillarse.»

«Les recuerdo que para superarse uno
debe tener el deseo de instruirse; y luego, la
voluntad de practicar lo que se aprende. La
practica no depende del gusto sino de la vo-
luntad. Practicar lo aprendido aun sin de-
seos fuertes de hacerlo es una virtud y se
llama disciplina.»

«Presentir, ver, son regalos del Ser Supre-
mo y entenderlos es el conocimiento. Son un
beneficio [pero demanda] algo de esfuerzo
pero poco, comparado con las ventajas ya que,
el conocimiento por ejemplo, permite no sélo
valorarnos a nosotros mismos sino también,
deleitarnos en lo bello. Es lo que nos acerca a
la perfeccién del alma y nos lleva a la espe-
ranza y la armonia.»

«La esperanza viene de creer que la ayu-
da celestial siempre estara cerca de nues-
tras acciones. La armonia llega [con la segu-
ridad que nos da el] saber que contamos con
las fuerzas como para cumplir nuestros an-
helos. Se adelanta con la ayuda del Ser Su-
premo y el propio esfuerzo.»

«Lo que se logra con estas claves es paz.
Paz y armonia son una misma cosa. La Uni-
ca diferencia es que la armonia se [manifies-
ta] con una alegria espiritual que es diferen-
te a la que se siente estando contento. La
armonia es un sentimiento de gran plenitud
[que] permite vivir una buena vida.»
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Comentarios finales

Mi acercamiento a la abuela fue inicialmen-
te motivado por el interés de conocer qué ofre-
cia a los individuos que participaban del estudio
sobre el desempleo y el efecto que sus sugeren-
cias tenian en la busqueda de trabajo. Con el
paso del tiempo, también me intrigé saber el por
qué de la durabilidad de sus servicios. Es decir,
entender por qué la mayoria de las personas
mantenian con ella relaciones duraderas de mas
de una década, un hecho raro si se lo compara
con las que podrian tener otros videntes.

Una vez recabados los datos, con un grupo de
colegas comenzamos a analizarlos desde la an-
tropologia interpretativa. Los testimonios aqui
presentados son el producto de la edicién de mas
de sesenta horas de entrevistas. Como tal, la
reinterpretaciéon realizada es mas que aparen-
te. Sin embargo, nos atrevemos a decir que las
conversaciones con Margarita nos brindaron un
conocimiento bastante intimo de su forma de
ver el mundo y la ayuda que prestaba a quienes
recurrian a ella. Pero, como muchos cientificos
sociales interesados en el analisis de historias
de vida, los que nos pusimos en la tarea de in-
terpretar los testimonios enfrentamos la dificul-
tad de intentar generalizar (como, por ejemplo,
explicar la popularidad de los videntes) a través
de lo particular (analizando sélo el caso de una
de ellas).

La pregunta que guié nuestro analisis era por
qué venian a consultarla regularmente y por lar-
gos periodos de tiempo. Lo que encontramos fue
que ella ofrecia el refugio de una visién del mun-
do, sustentada en valores tradicionales, que sus
visitantes respetaban. Ademas, encontraban
que su forma de vida era coherente con sus su-
gerencias y, vimos que su interaccién, ocurria
en un ambiente libre de tensiones. Es decir,
Margarita permitia que sus visitantes se sin-
tieran como en casa.® Aunque esto en aparien-
cia parezca simple, nos costé ahondar en el sig-
nificado de lo que sentirse en casa representa-
ba en la vida de aquellos que buscaban su asis-
tencia. Trataremos de explicar como fuimos lle-
gando a esta interpretacion.

Primero, quisimos ver lo que Margarita ofre-
cia a sus consultantes y luego intentamos co-
nocer el significado de ese ofrecimiento. Para
ello recurrimos a los testimonios donde ella
menciona repetidamente® sus elementos de
premonicién, videncia y poder de curacién.

En ese sentido, explicaba la premonicién
como un sentimiento que se nutria en la intui-
cién. La videncia eran imdagenes provenientes
del espiritu y, el poder de curacién se debia a la
generosidad del Creador. Explicé que tales facul-
tades eran dones naturales, inherentes a la con-
dicién humana -algo semejante a la percepciéon
o la inteligencia. Es decir, elementos con los
cuales se nace y son factibles de desarrollar;
elementos que permiten conjeturar el resulta-
do de ciertas situaciones a través de senales
observadas o percibidas a nivel tanto fisico como
emocional. En cuanto al por qué se nos dota de
esos atributos, su explicacién se centrd en la
funcién: llegar al logro del conocimiento, gracias
al cual se es capaz de controlar el mal. Esto se-
ria factible partiendo del concepto de causalidad
(descubrimiento del origen profundo del mismo)
y, estableciendo la realizacién de acciones (prac-
ticas de conductas) que habiendo probado su efi-
ciencia (evaluacién de la experiencia) permiten
la reparacion del conflicto y la restitucién de la
armonia.

La percepcién mas generalizada indica que
el uso de ésta y otras formas de resoluciéon de
problemas crece cuando las sociedades atravie-
san épocas de agudo desencanto socioe-
conémico.!® De hecho, es légico pensar que a
mayor necesidad, mayor sera la demanda de
soluciones -ya sean de indole social, econémico
o espiritual. También se da por sentado que,
pasado el deslumbramiento de los primeros en-
cuentros, los practicantes de estas formas es-
pirituales de apoyo, suelen abandonar las creen-
cias que no satisfacen sus expectativas o a los
intermediarios que fueron incapaces de ayudar-
los con sus logros. (Por qué los que se acercaron
a Margarita -muchas veces sin obtener la reso-
lucién esperada- no cayeron en el mismo mode-
lo de desencanto?

Hay varias respuestas que esclarecerian el
porqué de la motivacidon a la consulta. En este
caso, el numero reducido de consultantes a los
que tuvimos acceso nos impediria ofrecer una
lista exhaustiva de las condiciones asociadas a
este fenémeno. Sin embargo, nos aventuramos
a mencionar dos factores de movilizacién que
podrian generalizarse. Uno, el desencanto socio
politico; y el otro, la necesidad de generar cierto
grado de esperanza y control en una situaciéon
extremadamente critica como la falta de trabajo
en una época de desempleo masivo. Por otro lado,
con referencia a la continuidad y durabilidad de
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los servicios, podria explicarse en forma menos
general, centrandonos en la comunicaciéon de
la abuela a través de un discurso basado en el
sentido comun.!

Algunos autores!'? argumentan que entre los
fenémenos sobresalientes en el escenario so-
cio-politico de América Latina se puede obser-
var el desencanto de sus pueblos. La realidad de
la escasez y mala distribucién de los recursos
en las ultimas décadas ha llevado a grandes
masas de individuos a perder sus ilusiones res-
pecto a las posibilidades de progreso y, en algu-
nos casos, hasta de sobrevivencia. Para mane-
jar el nuevo orden social con magros recursos y
distribuciéon desigual, las respuestas pueden ser
multiples: desde las luchas por reivindicaciones
sociales, hasta variadas estrategias de orden
espiritual o psicolégico pues, como diria Vallejos:
«la vida sin suefios no existe».!?

Dentro del pequeiio nimero de desempleados
y familiares de nuestra muestra en relacién a
los contactos con la abuela Margarita, notamos
que desde el punto de vista de la practicidad, los
resultados no eran totalmente estimulantes. En
cuanto a curaciones, los tratamientos habian
sido bastante satisfactorios: insomnio y proble-
mas estomacales habian mejorado. Pero, sélo
uno de los cinco que acudieron a su consulta
para ser guiados en busca de trabajo, tuvo éxi-
to. Sélo una de las cuatro mujeres (esposas de
desempleados) que acudieron para resolver pro-
blemas de relacién familiar y, uno de los dos que
la consultaron sobre inversiones financieras,
informaron haber tenido una resolucién satis-
factoria inmediata. A pesar de ello, casi todos
(seis de las siete familias) siguieron usando su
asistencia para la resolucién de esos u otros pro-
blemas, a través del tiempo. Esto nos llevé a pen-
sar que podian existir otros intereses, mas alla
de los practicos, que aseguraban continuidad.
Al menos entre los consultantes que habiamos
entrevistado, la practicidad por si sola no logra-
ba explicar el porqué se habian mantenido los
vinculos con la abuela. Tratando de ver qué otras
circunstancias motivarian esa lealtad, revisa-
mos los argumentos de Geertz (1983) sobre el
sentido comun.

En principio, cuando nos referimos a ese sen-
tido, estamos indicando que el que lo posee,
cuando debe enfrentar una situacién problema-
tica, ejercita algo mas que sus sentidos para
evaluarla y ofrecer soluciones. Lo que este indi-
viduo hace es mantener sus ojos y oidos bien

abiertos para adquirir una clara percepcién de
lo que estda pasando a su alrededor. Su analisis
lo fundamenta en experiencias esclarecedoras
(lo que la abuela consideraria un diagnéstico
basado en el conocimiento), y usa esa evaluaciéon
de una forma juiciosa e inteligente. Estos indi-
viduos utilizan razonamientos capaces de expli-
car con coherencia situaciones inesperadas y
ofrecen respuestas practicas para sobrellevar -
o intentar resolver eficazmente- tanto proble-
maticas cotidianas como inusuales.

Segun este enfoque, el sentido comun se de-
sarrolla mediante la interpretacion de experien-
cias personales; y por lo tanto, es un sentido
construido histéricamente. Esto significa que
estd sujeto a normas temporales que, en conse-
cuencia, estarian reflejando la cultura donde se
origina, con posibilidades de cuestionarlo, afir-
marlo, modificarlo, etc. Como es posible ver
los valores de una cultura a través de ese senti-
do? El trabajo etnografico de Evans-Pritchard (ci-
tado en Geertz 1983: 73-93) puede darnos un
ejemplo. En él, un excelente ceramista de la
cultura zande, para explicar la ruptura de una
pieza en la que estaba trabajando, dice: «Bruje-
ria.» El antropdlogo le ofrece una explicaciéon des-
de los valores de su propia cultura diciéndole que
esa ruptura no fue mas que un accidente, ya
que la ley de probabilidades indica que un por-
centaje de piezas de ceramica se romperian en
coccidén sin causa aparente. Sin embargo, el
ceramista corrige: «Pero si yo seleccioné la tie-
rra con cuidado, saqué los guijarros con gran es-
fuerzo, me abstuve de sexo la noche anterior...
y aun asi se rompié: ;,qué otra cosa pudo causar
la ruptura? Ha sido brujeria».

El ceramista ha brindado las pautas de su co-
nocimiento, seguramente aprendido de sus an-
tepasados y compartido con otros individuos de
su medio: los guijarros dentro de la masa pue-
den hacer que la ceramica se rompa al
hornearla; la abstencién sexual es un
prerequisito para su eficiente coccidn; si ha-
biendo seguido esas normas se produce un re-
sultado inesperado, se deben buscar causas al-
ternativas en fuentes cuyo conocimiento esté
valorizado por la experiencia. Esto es, en reali-
dad, una descripcién de ciertas creencias de los
zande que inspiran algunas de sus conductas y
a las que podemos llegar a través de las explica-
ciones que su sentido comun ofrece al ceramis-
ta. Ademas, es el producto del consenso de los
zande sobre las pautas a seguir para la fabrica-
ci6on de la ceramica.
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Podemos ver que Geertz no sélo remarca la
importancia del consenso y la practicidad del
mensaje, sino que considera dos condiciones
adicionales: su simplicidad y accesibilidad. Yux-
taponiéndolo a la lectura de los testimonios y
las observaciones de campo, nos aventuramos
a decir que la durabilidad de los contactos que
Margarita mantiene con sus consultantes esta
basada en todas esas condiciones y, ademads, en
el abrigo de lo familiar. Es decir, es el sentido
comun ofrecido por una persona calida y respe-
table, que hace sentir a los visitantes como en
casa.

Reviendo las condiciones, hemos destacado
que las consultas ofrecian beneficios practicos,
aunque no necesariamente de orden material.
Ademas de la practicidad, sin duda, los testimo-
nios de Margarita permiten ver que su propues-
ta de vida estda presentada con simplicidad. Las
sugerencias y visién del mundo se narran en
un lenguaje claro y didactico, en el que muchas
veces trata de clarificar o fijar el concepto prin-
cipal mediante la repeticién y el ejemplo. En
cuanto a su accesibilidad, quedaria por aclarar
que sus consultantes coincidieron en la afabili-
dad con que eran atendidos. Margarita les pro-
porcionaba libertad de horarios para establecer
consultas, disponibilidad de tiempo, flexibilidad
econémica (la contribucién por su asistencia la
determinaba el consultante) y una forma de
atencién intima y personal. Estamos convenci-
das que, de todas estas condiciones, lo que mas
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sobresalia era el tipo de mensaje claro y cohe-
rente y lo amigable de su trato. Los logros préc-
ticos -recuperacién de la salud, del empleo, etc.-
podian jugar un papel importante, pero, era su
sentido comin y la calma con la que lo compar-
tia, lo que permitia a sus consultantes reordenar
la realidad dolorosa -por sefialar s6lo una- del
cierre de fuentes de trabajo, permitiéndoles ge-
nerar o mantener ciertos atizbos de control y
esperanza dentro de sus vidas.

Conclusion

Las noticias que nos siguieron llegando de
Argentina, a casi 12 afos de iniciado el contac-
to con los desempleados del estudio original se-
nalaban que la recuperacion se hacia lenta y
dolorosa. También que, en un mundo en el que
la busqueda de alivio se espera de lo exterior -
economia globalizadora, vaivenes del mercado,
etc.- la abuela seguia dando acceso a una
relocaciéon del poder. En su forma cotidiana, ella
seguia sugiriendo explorar el mundo interior
para que el individuo descubriera su propia ca-
pacidad de producir los cambios deseados. Pen-
samos que ese es el aporte de Margarita a su
comunidad. Ella ofrece una visién del mundo
liberadora. Da un mensaje donde se mezcla la
inocencia con la sabiduria. Sus palabras llevan
a la esperanza porque parten de la creencia en
el auto-perfeccionamiento del ser humano.
Como tal, pensamos que su historia merecia ser
contada.

Alfredo de las Carreras, Virginia Dicono, Colleen Trujillo,
Nancy y Alejandro Horochowski, por su inestimable ayu-
da en la estructuracién del texto y sus valiosos comenta-

rios sobre el andlisis.

2 El enfoque de las entrevistas con Margarita se cen-
tr6 en las siguientes preguntas: (A) ;Qué consejos ofre-
cia a sus pacientes? (En qué forma se ponian en practi-
ca: oraciones, ritos, especializaciéon laboral, u otros? (B)
(En qué se basaban?: jconocimiento empirico, escoldsti-
co, revelacién divina? (C) ;En qué se sustentaba el efec-
to que producia en la conducta de los pacientes? ;per-
suasién, discusién, intimidacién?

Para estudiar las entrevistas aplicamos el andalisis de
las narrativas. Las mismas surgen de conversaciones
informales que, generalmente intentan transmitir un
mensaje moral. Para el cientifico social es una herra-
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mienta eficaz ya que, a menudo, el que cuenta la historia
determina una problematica y ofrece explicaciones so-
bre su origen y la forma de salvarlas. Pero lo més impor-
tante es que las narrativas revelan cémo el que cuenta la
historia va construyendo sus realidades y cémo esta cons-
truccién refleja su cultura. Es decir, los testimonios per-
miten entender el papel que tienen las experiencias
personales en la creacién del conocimiento compartido.
Para realizar andlisis de antropologia interpretativa su-
gerimos consultar: Frank et all. in press; Garro 1994 y
especialmente Reissman 1993.

3 A pedido de Margarita usamos las palabras sugeren-
cias o claves para la auto-ayuda y no estrategias (como
usaba en mi investigaciéon sobre el desempleo) o, conse-
jos (como intenté usar con la abuela). Cuando en nues-
tras conversaciones usaba la palabra estrategia me hizo
notar que, para ella, no tenia significado; y cuando usé
la palabra consejo me pidi6 que la omitiera, porque tenia
una connotacién de superioridad que ella deseaba evi-
tar.

4+ Namuncuré, Ceferino (1886-1905). Heredero de la
dinastia Curd, hijo espiritual predilecto de los Salesianos
de la Patagonia. Se encuentra en proceso de beatifica-
cién, para lo cual se necesita probar la realizacién de
dos de sus milagros. Para méas datos ver Coluccio 1981.
Al igual que con Valle Inclan, no existen documentos
que verifiquen el parentesco de este personaje con Mar-
garita, pero varios familiares estan convencidos de ello
debido a los testimonios de la bisabuela.

5> Mapuches. Individuos pertenecientes a la cultura
indigena también conocida como «araucana», que habita-
ban la regién que comprende las provincias chilenas de
Valparaiso, Santiago y O’Higgins, y la regiéon argentina
de Neuquén, con espordadicos asentamientos en el sur
de la Pampa. Para los interesados en cultura mapuche
ver: Amat y Coll 1991; Faron 1969.

6 Cuando Margarita menciona «la campana» se refiere
a la Campana al Desierto (1878-79). Expedicién militar
a la regién patagénica, comandada por el general Julio
Roca, enviado por el presidente Nicolds Avellaneda. El
objetivo era eliminar a los indigenas para establecer los
limites de las provincias que conformarian el pais, cre-
yendo que esa medida permitiria unificar el territorio.
Como otras aventuras militares de la época, esta campa-
fia fue financiada mediante la venta de tierras, algunas
de las cuales pertenecian a zonas habitadas por los indi-
genas. En este caso 8,5 millones de hectdreas pasaron
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Patrimonio intangible y folclore:
viejas y nuevas conceptualizaciones!

Mirta Bialogorski® y Fernando Fischman™

En este trabajo proponemos reflexionar acerca de la pertinencia de la utilizacién
de las categorias tangible/intangible vigentes en los estudios sobre patrimonio
cultural a partir de conceptos provenientes de las Nuevas Perspectivas del Folclo-
re. Asimismo sugerimos una herramienta metodoldgica, la nocién de «actuacién»
(performance) para el registro, documentacién y andalisis de manifestaciones cul-
turales pasibles de ser patrimonializadas.

Palabras clave: patrimonio cultural, folclore, actuacién, contexto.

Introducciéon

«Quienquiera se haya dedicado a estudiar los
usos, costumbres, ritos, supersticiones, ba-
ladas, proverbios, etc. de antafio habra llega-
do a dos conclusiones: la primera, cuanto de
lo que es raro e interesante de ellos se ha
perdido completamente; la segunda, cuanto
puede aun ser rescatado mediante un esfuer-
70 oportuno»?

Estas palabras fueron escritas por William J.
Thoms en el anio 1846. Forman parte del docu-
mento por medio del cual se acund el término
Folclore como sinénimo de saber popular,
instaurando una disciplina cuyo campo de com-
petencia comprenderia el espacio principalmen-
te ocupado por los anticuarios. Los ecos de esta
cita extraida de una formulacién escrita hace
més de 150 afios resuenan, como vemos en la
actualidad, en los ambitos abocados a la proble-
matica del campo patrimonial. De esta manera,
constatamos que las intuiciones del viejo Thoms

que constituyeron la base de la folcloristica, dan
cuenta de una preocupacién que se actualiza
en los estudios de dicho campo encarados en el
presente.

Es decir, puede afirmarse que la investiga-
cién de lo que hoy se denomina patrimonio in-
tangible fue histéricamente desarrollada por la
disciplina del Folclore, en una direccién muy
similar a la que se observa en la mayor parte de
la literatura patrimonial en la actualidad. En los
ultimos afios, por motivos que escapan al alcan-
ce de este trabajo, pasé a utilizarse la denomi-
nacién «patrimonio intangible» para designar
fenémenos que hasta ese momento se califica-
ban como folcléricos. Este cambio de nomencla-
tura, no implicd, sin embargo, una transforma-
ci6n en la direccién de las investigaciones, sino
que éstas siguieron lineamientos similares a
los clasicos, persistiendo las dificultades para
la definicién de las manifestaciones en cues-
tién.

*Universidad de Buenos Aires/ Museo de Motivos Argentinos «José Hernandez» (SC-GCBA). E-mail:

mbialo@geocities.com

“Universidad de Buenos Aires/Museo de Motivos Argentinos «José Herndndez» (SC-GCBA). E-mail:

ffischman@sinectis.com.ar
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S1 bien se plantean conflictos en la seleccién
y tratamiento de lo que los especialistas llaman
bienes tangibles en funcién de su pa-
trimonializacién, existen determinados acuer-
dos béasicos respecto de la metodologia a utilizar
para delimitar en qué consisten los bienes que
se han de seleccionar. Los argumentos giraran
a favor o en contra de la preservacién de un edi-
ficio o grupo de edificios, pero la materialidad
de los mismos es incontrastable, por lo que deli-
mitar su caracter patrimonial resulta, en pri-
mera instancia, menos problematico que cuan-
do se trata del denominado «patrimonio intan-
gible». En este caso, los trabajos abordan, en tér-
minos genéricos, determinados fenémenos cul-
turales que rednen ciertas caracteristicas. Las
mismas responden a criterios disimiles y hasta
contradictorios, lo que dificulta una definicién
taxativa. Por ejemplo, un criterio para determi-
nar que un item cultural dado constituye un bien
patrimonial intangible es a menudo la oralidad
(leyendas), pero también se afirma que puede
serlo lo escrito (graffitis). Otro criterio aludido
es lo efimero (una danza ), aunque también se
suele caracterizar como intangible a objetos
perdurables (artesanias). Notamos entonces que
su definicién y operacionalizacién resultan es-
quivas, lo cual dificulta un eficaz tratamiento y
demanda una reflexién acerca de una forma mas
eficaz de abordar el tema.

Conceptos provenientes de una refor-
mulacién de la disciplina del Folclore que tuvo
lugar a partir de la década de 1960, nos propor-
cionan herramientas para encarar esta tarea.
A partir de entonces, se produjo un cambio de
paradigma por el cual comenzaron a conside-
rarse los fenémenos folcléricos como parte de
contextos socioculturales complejos. De esta
manera, manifestaciones que hasta ese mo-
mento se estudiaban en si mismas sin tener
en cuenta a los actores sociales involucrados
en su produccién, empezaron a considerarse en
sus dimensiones procesuales,
cacionales, sociopoliticas e histdricas, soste-
niendo que sélo tomando en cuenta estas dimen-
siones era posible recuperar su intrincada sig-
nificacién. Dicha transformacién tuvo sus de-
sarrollos particulares en los Estados Unidos, don-
de se postularon las Nuevas Perspectivas del
Folclore (Paredes y Bauman 2000 [1972]), y en
la Argentina donde desde algunos ambitos aca-
démicos se rompid con posturas esencialistas a
través de planteos constructivistas (Blache y

comuni-

Magarifios de Morentin 1980; 1987; 1991; 1992).
Estos desarrollos, formulados dentro del propio
marco de la disciplina como alternativas
superadoras nos acercan a propuestas tedricas
y metodolégicas pertinentes para la documen-
tacion y registro de fenémenos culturales.

Nos interesa en esta ocasién proponer una
herramienta para la documentacién de expre-
siones culturales potencialmente patri-
monializables y en virtud de ello reflexionar acer-
ca de las categorias de tangibilidad/
intangibilidad. Se trata del concepto de «actua-
cién» (performance). Este se entiende como un
acto comunicativo cuyas caracteristicas princi-
pales son las de estar marcado estéticamente y
puesto en exhibicién para su evaluacién ante
una audiencia determinada (Bauman 1992).°
Esto significa tomar acontecimientos que son
puestos de relieve por quienes participan del
acto comunicativo como algo que debe ser in-
terpretado de una manera distinta, en relacién
con la situacién de la cual surge.*

(Cémo se puede utilizar entonces el concep-
to de actuacién para la identificacién, registro y
analisis de un determinado bien? En principio,
y fundamentalmente, es necesario acudir a un
concepto correlativo, que es el de «contexto», que
en términos generales se refiere a todo aquello
a partir de lo cual recortamos un determinado
evento (Goodwin y Duranti 1992).> Es decir, el
«contexto» es una construcciéon propia del inves-
tigador que tiene que ver con un doble abordaje
dimensional que convencionalmente denomina-
mos externo e interno.

El contexto externo comprende:

a- aspectos situacionales que engloban cir-
cunstancias especificas tales como la ocasién
(Ia fecha, o si se trata de un suceso
culturalmente diferenciado), y/o el ambito (el
espacio fisico y simbdlico en el cual el evento
tiene lugar), y/o la cantidad e identidad de los
participantes de la actuacidn.

b- aspectos extrasituacionales que deben ser
tenidos en cuenta tales como el momento his-
torico en el cual se esta efectuando el registro y
cuestiones sociales y politicas méas amplias.

El contexto interno es aquél que el investi-
gador elabora a partir de los discursos efectiva-
mente enunciados en la actuacidén, los cuales
son la resultante del proceso de con-
textualizacion que comprende la «entex-
tualizacién» y la «recontextualizacién» (Bauman
y Briggs 1990).
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Para acceder a la clave de los sentidos cons-
truidos en una actuacién dada, es preciso arti-
cular el contexto externo con el interno. Una vez
que se ha efectuado es posible afirmar que se
cuenta con un registro.

A fin de clarificar este planteo, tomemos dos
ejemplos, uno, de lo que en la literatura patri-
monial se considera bien «intangible» como una
narrativa, y otro de lo que se considera bien «tan-
gible», como un edificio para ver cémo funciona
el concepto de «actuacién» en ambos casos.

En el ejemplo de la narrativa, de ningiin modo
la tomaremos como un elemento aislado, sino,
volviendo a las nociones de contexto externo e
interno, tendremos que considerar el marco en
el que emerge esta manifestaciéon, es decir, el
fenémeno en su actuacién. Desde esta perspec-
tiva, no iremos a registrar un relato en si mis-
mo, sino que tendremos que considerar todos
aquellos elementos en funcién de los cuales
adquirird un determinado sentido. En cada oca-
si6n en que dicha narrativa se pone en acto,
tiene lugar un nimero de acontecimientos en
forma simultanea. No sélo se relata, se utilizan
ciertos espacios fisicos, se comen determina-
das comidas, se beben ciertas bebidas, se usan
determinadas vestimentas. Asimismo, en el
transcurso de la actuacién tendran lugar
interacciones comunicativas de distinto orden:
se emplearan diversos géneros discursivos, se
jugara con el lenguaje, se alternaran ritmos
prosédicos. Es el registro de la conjuncién de
todos estos elementos lo que nos interesa. Al-
gunos de estos componentes pueden preverse,
otros surgiran en la actuacién misma y se re-
velaran significativos. Lo que resultara
patrimonializable sera pues, un evento deter-
minado y la significacién que surja de la combi-
naciéon de comportamientos puestos en relacion.

Veamos el otro ejemplo, una casa. Una casa
«de nadie» (es decir, nadie conocido), donde no
ocurrié nada particularmente destacable pero
que, no obstante, se ha decidido patrimonializar
por otros valores (arquitecténicos, estéticos).

(Coémo utilizar el concepto de actuacién en
esta instancia? En este caso, tenemos que con-
siderar los siguientes puntos:

a- el registro de la actuacién histérica

b- el registro de la actuacién actual

Notas

! Una versién preliminar de este articulo fue presen-
tada en las I Jornadas de Patrimonio Intangible organi-
zadas por la Comisién para la Preservacién del Patrimo-

;Cémo los recuperamos? En el registro his-
térico tendremos en cuenta fuentes documen-
tales que muestren cuales eran los valores es-
téticos del momento en el cual el edificio fue
construido (es decir, cuando fue puesto en exhi-
bicién ante una audiencia para su evaluacién),
qué grupos sociales habitaban ese tipo de vivien-
das frente a otros que lo hacian en otras, quién
fue el arquitecto y con qué criterio se lo eligid,
qué materiales se utilizaron y por qué. En el caso
de haber registros, cémo se ubica esa casa en
el contexto de lo que se construia en aquel mo-
mento en la ciudad, qué actividades se desarro-
llaban habitualmente entre sus paredes, etc.

(Qué considerariamos en el registro actual?
La persistencia de ese edificio frente a la des-
apariciéon de otros similares o distintos para los
habitantes de la ciudad, las caracteristicas es-
téticas vigentes hoy frente a las cuales esta casa
adquiere ese valor de patrimonializable, cuél es
el sentido potencial que adquiere como referen-
te para los habitantes del barrio en el que se
encuentra, como aparece esta casa en discur-
sos orales de sus vecinos, etc.

Tanto en un caso como en otro, es la actua-
ci6n la que permitirda la emergencia de los sen-
tidos a los cuales sera necesario arribar.

Consideraciones finales

Desde el momento en que cualquier bien cul-
tural es visto en la complejidad de su existencia
y se lo toma en cuenta no de manera aislada,
sino en tanto componente de una estructura sig-
nificativa, en determinado momento, para de-
terminada comunidad, el concepto de actuacién
lleva a repensar la dicotomia tangible/intangi-
ble, que en este sentido ya no seria pertinente.

En funcién de los conceptos de las Nuevas
Perspectivas del Folclore aludidos, no resulta ope-
rativo entonces, recortar «objetos» reificados sino
analizar cémo se constituyen en eventos
semidticamente complejos. En este sentido, po-
demos sugerir que la preservacion de cualquier
bien cultural no se realice Unicamente «prote-
giendo» bienes aislados, sino preservando las
practicas y sus condiciones de produccidn, lo
cual implica preservar la propia dindmica cul-
tural lo cual supone también registrar (y admi-
tir) el cambio.

nio Histérico-Cultural de la Ciudad de Buenos Aires, el
6 y el 7 de Diciembre de 2000.

2Traduccién de los autores.
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3 Esta nocién es habitualmente utilizada en el estu-
dio de manifestaciones verbales, aunque posee distintas
acepciones que en forma de continuum van desde ins-
tancias poco marcadas, como podria ser la narracién de
una anécdota surgida espontdneamente en una conver-
sacién, hasta otras con mayor grado de planificacién como
los denominados rituales publicos. Estos tultimos se en-
cuadran en las llamadas «actuaciones culturales» (Singer,
en Bauman 1992). Desde esta dptica las actuaciones se
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De la huella y la forma

Dennis Moreno”

Este articulo constituye una aproximacién al conocimiento de la artesania popu-
lar tradicional cubana y sus principales caracteristicas, destacando su significa-
ci6n en el ambito de las investigaciones etnograficas de nuestro pais. Esta mani-
festacién qued6 registrada en la primera versién del CD ROM, del Atlas Etnografico
de Cuba, disefiado a partir de las investigaciones realizadas a escala nacional.

Palabras clave: artesania popular tradicional, etnografia, artesanias cubanas.

Por razones conocidas, la impronta estampada
en el arte popular y en particular en las
artesanias tradicionales americanas con signos
propios, legado de los diferentes pueblos y cultu-
ras asentadas a lo largo y ancho de esta Améri-
ca Nuestra, en Cuba apenas se evidencia el
aporte aborigen (en el caso de las artesanias)
en unos pocos articulos utilitarios vigentes.

Luego de alcanzar las costas del archipiélago
cubano procedentes del lado Atlantico venezola-
no, los grupos aborigenes que aqui se estable-
cieron portaron y desarrollaron, junto a otras
expresiones de cardcter espiritual, una cultura
material en consonancia con sus estamentos
socio-econdémico-culturales, empleando con tal
finalidad los materiales que le propiciaba la na-
turaleza. Entre éstos, en lo fundamental y de
acuerdo con las peculiaridades culturales de
cada grupo, la madera, el barro, las diversas fi-
bras vegetales que, aun hoy, se localizan en
nuestro territorio, ademas de piedras, conchas,
huesos, etcétera.

De este tipo de produccién se conocen las ta-
llas en madera de los cemies o dioses que ado-

raban en sus ceremonias mAgico-religiosas los
asi llamados «indios» tainos;' también los dujos
o asientos trabajados en maderas duras y resis-
tentes a la humedad y a la accién de los insec-
tos, junto a variados articulos salidos de su in-
dustria litica y conchifera.

De entre ese universo de objetos tangibles
los espanoles, que por casualidad encontraron
el territorio de lo que en un principio se consi-
der6 terreno continental, la mayor de las Anti-
llas, Cuba, extrajeron y adoptaron aquellos ele-
mentos imprescindibles para la adaptaciéon y
reajustes necesarios a las formas de vida y la
subsistencia que les imponia el nuevo héabitat.
A la vez que, en su acelerado afan de pacificar a
la poblacién que por desconocimiento y error lla-
maron indios y convertirla al catolicismo, hicie-
ron desaparecer los componentes o manifesta-
ciones integrativos de su cultura espiritual. En
la actualidad contamos con muy poca informa-
cién sobre sus areitos,? sus bailes y danzas, sus
habitos y peculiaridades secuenciales de sus
practicas religiosas, es decir el universo de sus
creencias y ceremoniales.

“Centro de Investigacion y Desarrollo de la Cultura Cubana Juan Marinello, Cuba. E-mail: cidcc@cubarte.cult.cu
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El proceso de colonizacién significé la nece-
sidad de adaptacién fisica y psicolégica al nuevo
contexto y, por lo tanto, la satisfaccién de nece-
sidades materiales imprescindibles en un me-
dio geografico muy alejado y diferentes al de su
lugar de procedencia.

De manera gradual, ciertos objetos y proce-
dimientos artesanales acostumbrados en la pe-
ninsula, se incorporaron y reajustaron -en al-
gunos casos- a las caracteristicas de los mate-
riales localizables en la Isla. De esta manera se
intentaba cubrir las necesidades mas inmedia-
tas, aproximandolas en lo posible a los habitos y
tradiciones vigentes en la Espana del siglo XV
(Moreno 1987). De tal manera, surge una pro-
duccién de distintos utiles donde priman o pre-
valecen concepciones artisticas que poco apor-
tan a la verdadera y fundamental intencién de
servir como medios auxiliares de trabajo en la
diversas faenas que desemperfia el hombre de
campo; el mismo que a menudo deviene artesa-
no en la construcciéon de determinados bienes
tangibles utilizados en el bregar cotidiano.

Los cambios producidos en la estructura eco-
némica y politica hacia el dltimo tercio del siglo
XVIII, y que conlleva «a la estabilizacién de una
economia agricola y mercantil que fija sus per-
files hacia el ultimo tercio de la centuria» (leén
1974:13), van a propiciar el aumento de la po-
blacién con la creaciéon de nuevos asentamientos
que requieren, cada vez mads, de los medios ne-
cesarios para las labores en el campo y en el
ambito de la vida doméstica puesto que, dada la
precaria situacién y el caracter disperso de es-
tos grupos, alejados de los centros urbanos, se
veian un tanto forzados a confeccionar por me-
dios artesanales todo aquello que requerian, o
al menos los mas inmediatos. Al mismo tiempo,
las clases acomodadas acentuaban su interés
por el lujo, los titulos nobiliarios y las preferen-
cias por la adquisicién de mercaderias produci-
das en el extranjero.

Andando el tiempo, la incipiente artesania
insular, embrién de lo que mas tarde devendria
en una artesania cubana enraizada en el cono-
cimiento y la practica popular, vio aparecer un
sinnimero de articulos cuyas técnicas de ela-
boracién, materiales y formas muy poco o nada
tenian en comun con el trabajo de los artesanos
del patio. La novedad y durabilidad de la materia
prima aplicada en la producciéon de objetos de
uso diario llegados de ultramar, determinaron
entre las clases medias la preferencia y consu-

mo de articulos importados, relegando aquellos
otros que hasta ese momento habian cubierto
las necesidades mas perentorias de los habitan-
tes de la Isla de aquellos tiempos. No obstante,
esa actitud no significé su total desarraigo:
muchas de las piezas trabajadas por los artesa-
nos, eran objetos de expendios en las plazas o
mercados publicos de todas las ciudades, pue-
blos y bateyes.?

Hasta unos anos después de 1959, existie-
ron pequenos talleres destinados a la produccion
de este tipo, pero una parte considerable de di-
chas manufacturas se realizaban en viviendas
particulares donde, entre otras actividades,
hombre y mujeres tejian las empleitas que lue-
go cosian para conformar las piezas de mayor
demanda o elaboraban por el método directo*
variados articulos cesteros. Otros géneros, por
el contrario requerian del trabajo en centros
mas especializados ubicados con frecuencia en
areas urbanas.

Por lo general, la oferta sobrepasaba la de-
manda. De aqui que multiples piezas realizadas
en yeso (alcancias, floreros, adornos de pared,
iméagenes religiosas...); de hojalateria (candiles
o lamparas de kerosene, jarros coronas funera-
rias y otros), abarrotaran los puestos de venta,
en plena acera o en pequenas tarimas junto a
las paradas de 6mnibus y las estaciones de fe-
rrocarril. Sombreros de distintos tipos y tama-
nos, confeccionados con fibras de yarey
(Copernicia bayleyana Leén o Copernicia
curbeloi Ledn), juguetes de madera, de papier
maché, de pulpa de papel prensada, muriecas
de trapo... formaban parte del ntcleo de las
artesanias populares cubanas de antafo.

Aunque menos conocidas pero no por ello me-
nos artesanales, otras maneras de hacer conti-
nuaban en silencio el camino de la tradicién.
De una tradicién que, en este caso, impusieron
la necesidad y la busqueda de sus soluciones.
Al margen de intencién artistica, pero en estre-
cha convivencia con el hombre y su entorno,
fuera de la vista de los curiosos, el campesino
elaboraba su cultura material, manteniendo
viva las costumbres heredadas. A esa cultura
tangible pertenecen, por citar algunos ejemplos,
las «maquinarias» o tarabiscos construidos de
madera para el torcido de las sogas; los distintos
tipos de pilones, los yugos para uncir las bestias
de cargas; los arados criollos, las bateas de ma-
dera y los taburetes, entre otros enseres pro-
pios del hogar. Por otra parte, a la sombra de la
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vivienda las mujeres realizaban por encargo la-
bores de agujas, principalmente tejidos y borda-
dos.

Salvo las excepciones, todas estas formas
artesanales estaban limitadas en su demanda
por su valor de uso utilitario, se diferencian de
éstos los trabajos de talabarteria, los de herre-
ria y los tejidos y bordados antes mencionados y
en los cuales lo practico se conjuga o lleva im-
plicito una intencién embellecedora. Punto de
vista que, de ningin modo, implica el desmérito
de aquellas otras que, de manera no menos in-
tencional, han sido concebidas para otros fines.

En sintesis, la produccién artesanal popular
tradicional deviene resultado de dos sectores
poblacionales econémica y socialmente muy de-
finidos, en los que convergen los rasgos pecu-
liares de dicha produccién con los perfiles ocu-
pacionales y la consiguiente posicion de cada
uno de ellos. En virtud de lo expuesto, toda esa
manufactura puede ubicarse, al menos
tentativamente, en dos grupos:

1. Una produccién artesana rural, realizada en
gran medida por campesinos artesanos indi-
viduales o en reducidos ntucleos familiares o
de amigos, sin que sea ésta la actividad prin-
cipal. En otros tiempos el propio artesano
transportaba los objetos hasta los lugares de
expendio, plazas o mercados publicos y tien-
das mixtas

2. En el segundo grupo, ubicamos una manufac-
tura cuya produccién deviene del trabajo co-
lectivo en los talleres organizados al efecto,
con la participacién de una mano de obra es-
pecializada integrada por distintos artesanos.
Con antelacién al afio 1959, las piezas se con-
feccionaban y obtenian mediante encargos,
directos a dichos talleres, de la misma ma-
nera que los trabajos de herreria y las labo-
res de agujas que, junto a los articulos de ta-
labarteria requerian, por lo general, de com-
pradores de mayores ingresos para costear
el precio de esta clase de obras.

Fueron los otrora hacendados, los duenos de
fincas, de ingenios y centrales azucareros,
los ganaderos, y en fin la clase méas acomo-
dada del pais los que ostentaban preciosas
monturas adornadas con lustrosos accesorios
metalicos, incluso de plata, o los que adorna-
ban sus oficinas con escribanias, portafolios
y demas efectos en cuero repujado o los mis-
mos que hacian rodear sus palacetes con

afiligranadas verjas de hierro forjado. Las mu-
jeres de estas familias contaban con
bordadora, tejedoras y costureras «propias»
que se encargaban de satisfacer sus gustos y
caprichos. De tal manera se trabajaban so-
brecamas, manteles, tapetes tejidos a cro-
chet, cuellos para vestidos de sefioras, randas
para la lenceria, encajes de bolillo o catalan
en infinidad de disefios resultantes del cono-
cimiento, la habilidad manual, la sensibili-
dad, el buen gusto y el dominio técnico im-
prescindibles.

Por otra parte, no pocos trabajadores popula-
res de esta esfera adoptaron el habito de copiar
en yeso ciertas figuras de loza, vaciando en di-
cho material pésimos modelos conceptuados por
el pueblo como «porcelanas», por lo regular pro-
cedentes de los Estados Unidos de Norteamérica.
Es probable que de esta practica deviniera el
«gusto» por el brillo que, ain hoy en dia, atrae a
determinadas personas y con el cual se preten-
de atrapar en el yeso la cualidad lustrosa de la
llamada porcelana y de aqui, la escasa estima
popular hacia los objetos que presentaban un
acabado mate. Lentamente, esta costumbre se
ha ido superando gracias a los planes de apren-
dizaje, difusién y desarrollo del conocimiento y
la sensibilidad del pueblo promovidos en el cam-
po de las artes todas a lo largo y ancho de nues-
tro territorio con conceptos y proyecciones de
masificacién cultural.

Con la aparicién en el mercado de las resi-
nas sintéticas (tal vez desde finales de la pri-
mera mitad del pasado siglo XX), en la capital
del pais (La Habana) se montaron talleres parti-
culares que, siguiendo la costumbre de la copia
en yeso, coloreaban sus piezas con esmaltes y
barnices transparentes de rapido secamiento,
mayor brillantez y resistencia al agua que la de
los barnices y esmaltes convencionales. Para
entonces ya esta linea de produccién era explo-
tada en grandes talleres por nuestros vecinos
del norte, con un acabado mas préximo a la por-
celana y que, debido a los bajos costos de pro-
duccién y venta, entraba a formar parte del re-
juego competitivo, incluidos los propios produc-
tores norteamericanos.

Si tomamos en consideracién, ademads, los
bajos aranceles impuestos a la mercaderia pro-
cedente de aquel pais, vale preguntarse qué que-
daba pues para la manufactura nacional, traba-
jada en pequenios talleres artesanales
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(chinchales) y tratando de «competir» con el
mercado foraneo.

A lo largo de nuestra historia fue practica-
mente nulo el apoyo oficial imprescindible para
el conocimiento y el estudio no ya de las
artesanias en particular, sino de cualquier otra
manifestacién resultante del quehacer popular
tradicional. De ahi el falso criterio de conside-
rar todo aquello que el pueblo sabe y hace como
expresién propia, caracteristica, de la gente sin
cultura. Concepto muy préximo o continuacién
del que implantaran los conquistadores espafio-
les a las comunidades aborigenes cubanas y de
otros territorios del llamado Nuevo Mundo, para
sustituir o eliminar segin su conveniencia, todo
lo que en los planos espiritual y material no se
correspondiera con sus intereses y las costum-
bres peninsulares. Sélo lo estrictamente nece-
sario -en la medida en que no podia ser susti-
tuido de inmediato- fue sedimentandose para in-
tegrar otros conjuntos que mezclados todos ellos
habrian de conformar el patrimonio cultural de
la nacién cubana, de su identidad. Otro tanto
sucedié con los negros esclavos introducidos en
estas tierras, aunque éstos aprendieron muy
rapido a proteger y conservar algunos de sus
rasgos culturales méas preciados.

En general y de manera gradual, el comercio
de importacién suministré disimiles articulos
que suplantaron, en parte, el lugar que, al me-
nos en teoria, le estaba conferido a la naciente
manufactura artesanal criolla.

No es hasta la creacién en el afo 1974, de la
Seccién de Arte Popular, adscrita a la Direccién
Nacional de Artistas Aficionados del entonces
Consejo Nacional de Cultura, que se comien-
zan a dar los primeros pasos y a sentar las ba-
ses conceptuales y metodolégicas para el estu-
dio, el conocimiento y la investigacién sistema-
tica de las multiples manifestaciones y géneros
de la cultura popular tradicional en general (mu-
sica, fiestas, bailes y danzas, oralidad...) y en
particular de la cultura material (tipologias
habitacionales, mobiliario, instrumentos de tra-
bajo...) y, por supuesto las artesanias.

A la vez que se enfatizaba en la importancia
y necesidad de estudiarlas mediante la investi-
gacién in situ de sus variados géneros, a fin de
conocer con qué contabamos, al mismo tiempo
se ampliaba el horizonte cognoscitivo para in-
troducir en la practica el conocimiento y mane-
jo de nuevos materiales y técnicas. Todo ello con
la intencién de enriquecer, en cierta medida,

la ya existente e incentivar la imaginacién po-
pular a través de un proceso de creacién y re-
creacion de formas y funciones aplicados a ob-
jetos no trabajados hasta entonces. De esta
manera se preveia viabilizar la conservacién y
el mejoramiento de la produccién artesanal re-
sultante, condicionada por el uso y la aplicacién
de materiales y procedimientos tradicionales y
a su vez difundir el uso de otras materias pri-
mas aplicables a la confecciéon de objetos o pie-
zas que conjugaran los valores artisticos y de
uso practico de los mismos.

No es de extrafiar que en ocasiones se com-
binen tecnologia y materiales histéricamente
trabajados, con aquellos otros de reciente intro-
duccién para producir articulos novedosos de
indudable belleza y calidad. Gran parte de esta
labor de divulgacién y aplicacién del conocimien-
to, ha resultado factible a partir del trabajo sis-
tematico de sensibilizacién desarrollado entre
la poblacién por especialistas e instructores de
arte mediante la organizaciéon de seminarios,
talleres, ferias de arte popular, cursos temati-
cos, exposiciones... Actividades en las que han
participado también especialistas y artesanos
nacionales y extranjeros, propiciando un valio-
so intercambio de conocimientos y experiencias
no sélo en la produccién de articulos de esta ca-
tegoria, sino de igual manera en la esfera de las
formulaciones teérico-metodolégicas de la pro-
blematica situacional y controvertible de las
artesanias en el mundo (en particular en Amé-
rica Latina) y los criterios a la luz de los cuales
se intenta dar solucién a las condiciones que se
presentan en cada pais en consonancia con sus
propias peculiaridades locales.

En la actualidad contintian vigentes ciertos
géneros como la cesteria, los tejidos y bordados,
la alfareria, la talla en madera, entre otros, que
tienen su antecedente o resultan de la conver-
gencia, de la simbiosis en suelo cubano, de di-
ferentes formas y maneras de hacer proceden-
tes de las culturas aborigenes americanas, eu-
ropeas, africanas y asiaticas. Mientras, se apun-
ta el surgimiento y desarrollo de otras formas
artesanas pero, por lo regular, resultantes del
trabajo de personas a las que se ha dado en lla-
mar artesanos artistas o artistas artesanos.
Términos y conceptos por demdas cuestionables
puesto que las artesanias y en general el arte
popular tradicional todo, presenta sus propios
valores en consonancia con las caracteristicas
histéricas, culturales y econdémicas de la socie-
dad que lo crea y desarrolla.
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Pero, no obstante, también puede resultar de
un proceso de asimilacién o de aculturacién y
transculturaciéon de rasgos externos, ajenos al
grupo que lo toma en préstamo, lo reajusta a su
propia realidad y necesidades, convirtiéndolo en
algo diferente (en ocasiones) donde se entremez-
clan, como elementos distintivos, las huellas e
influjos de la o las distintas culturas que inter-
vinieron en su conformacién.

La artesania que resulta de necesidades ma-
teriales especificas del hombre, y en general
toda la produccién signada por la tradicién (o no)
se inserta en la categoria de cultura material.
No como fenémeno aislado, sino dindmicamente
interrelacionado con otras expresiones y formas
culturales populares, incluidas las asi llamadas
espirituales, sin soslayar a su vez las relacio-
nes interactuantes con el medio ambiente don-
de se desenvuelven y sus posibles influjos. De
aqui que, en general, este tipo de produccién se
agrupe como manifestacién de las variadas y di-
versas formas de expresiéon popular cubana y,
en particular, de la artesania popular histérica-
mente trabajada.

La investigacién realizada con caracter pun-
tual a escala nacional, sobre estas manufactu-
ras y su cartografia para el Atlas Etnografico de
Cuba,? nos ha permitido conocer los diferentes
géneros existentes en el pais, establecer las
tipologias de cada caso, los materiales, procedi-
mientos tecnoldgicos empleados, etcétera. Al
mismo tiempo ha factibilizado una comprension
mas precisa, a partir del analisis de aspectos
concretos, de los factores sociales y econdémicos
que intervienen en la conformacién del hecho
artesanal como parte del patrimonio nacional,
de su raiz e identidad; sin soslayar las aplica-
ciones y proyecciones practicas que resultan de
este estudio.

Hasta el inicio de la indagacidn, las expre-
siones artesanales en tanto exponentes de la
cultura material, no habian sido objeto de estu-
dios sistematicos, organicos, que revelaran de
modo objetivo su génesis, su permanencia en
el tiempo y en el espacio y las posibles mutacio-
nes a que estan sujetas en un mundo dinamico
y contradictorio que genera y afecta todas las
esferas de la sociedad humana.

La investigadora colombiana Yolanda Mora de
Jaramillo, citando a Ralph Pidditon, apunta que:

Las cosas que el hombre elabora con sus ma-
nos constituyen la cultura material indispen-

sable en todo grupo /social/ para el funcio-
namiento de las instituciones o sistemas eco-
némicos, familiar, social, politico, educativo,
religioso, de recreacién, etc., que hacen po-
sible la vida social de ese grupo. Esta cultura
material es producto de la artesania y en épo-
cas recientes también de la industria, refle-
ja el pasado de un pueblo, sus tradiciones;
las diferentes influencias culturales que ha
sufrido; los productos naturales e industria-
les de que ha podido disponer; su tendencia o
resistencia al cambio ante los contactos con
extranos; sus afanes, creencias, actitudes y
sentimientos (Mora de Jaramillo 1974:290).

No pocas personas incurren en el error de
considerar artesanias solo aquellas piezas o ar-
ticulos que expresan o evidencian una inquie-
tud artistica. De acuerdo con esa idea, su valor
fundamental, por lo tanto, estriba en su carac-
ter o funcién como objetos decorativos, ornamen-
tales. Criterio que, hoy bastante superado en
nuestro pais, llevé a que algunos estimaran la
inexistencia de una artesania tradicional pro-
pilamente cubana, ya que en realidad su con-
cepcién y aplicaciones difieren mucho de las
opiniones vertidas al azar en torno a una reali-
dad no estudiada en aquellos momentos. Lo cierto
es que esas producciones manuales han estado
presentes en la cotidianidad y la cultura del cu-
bano, sobre todo en las areas rurales. Sélo que,
en lineas generales, se trata de una artesania
no concebida para la contemplacién artistica o
la satisfaccién del goce estético. Por el contra-
rio, son piezas producidas y destinadas a cum-
plir, en lo fundamental, determinadas funcio-
nes de uso practico, de utilidad inmediata. Los
materiales, las herramientas y las técnicas
empleadas son, por lo regular, sencillos y, como
sucede en estos casos, su continuidad en el
tiempo y en el espacio resultan de una practica
diaria, asimilada y observada a lo largo de algu-
nos siglos y trasmitida de una generacién a otra
hasta el presente.

En mi opinién, el concepto de artesania y en
particular la que se define como popular tradi-
cional, no debe restringir o limitar su alcance
s6lo a aquellos objetos contentivos de valores
artisticos, decorativos u ornamentales. De ese
modo, como es de suponer, se tiende a un desfase
contextual que no sélo restringe el concepto
como tal, sino que excluye de hecho todo aque-
llo que en la esfera de la produccién artesanal
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«el hombre elabora con sus manos [...]» (Mora de
Jaramillo, op. cit.), pero que no es contentivo de
esos valores. El trabajo artesanal, por lo tanto
no se limita sélo a los oficios tradicionales, pues-
to que él abarca cualquier tipo de produccién
manual que no haya sufrido la afectacion de la
especializaciéon y la consabida divisién moder-
na del trabajo (Limén Delgado 1985: 13-14).

En el proceso investigativo sobre el terreno
que conllevd la redaccién del Atlas Etnografico
de Cuba, otros autores estudiaron distintos con-
juntos de piezas de la cultura material aplica-
das a diferentes funciones pero que, en virtud
de lo acotado pertenecen por igual a la esfera de
la artesania, tales son, por ejemplo, las artes de
pesca; el mobiliario y basicamente el moblaje
campesino, resultan del trabajo de carpinteria
popular, no fabril y una parte del ajuar domésti-
co cuya produccién responde a los principios
antes indicados. Incluso, los instrumentos de
trabajo (arados, coas, rastras...) ostentan la im-
pronta distintiva de lo fabricado a mano y por lo
tanto son también artesanias.

El yugo para uncir los bueyes que tiran y
transportan pesadas cargas en el campo, o un
pilén para descascarar y triturar granos, resul-
tan de la talla directa en madera, trabajados -no
pocas veces- con un hacha, un machete y cuan-
do mas una azuela o alguna que otra trincha o
formé6n como herramientas. En las mismas pie-
zas en su forma de elaboracién, en la transfor-
macién necesaria de los materiales, en el ana-
lisis que se desprende de las condiciones socio
econémicas que las generan y desarrollan, en
las multiples relaciones que se establecen en-
tre los individuos, estriba su verdadero valor, y
por lo mismo no es dado valorarlas peyorativa-
mente al margen de su contenido artistico.

Es cierto que pudieran conjugarse ambos fac-
tores (lo artistico y lo préctico) y en muchos pai-
ses encontramos ejemplos de ellos, pero no
siempre tiene por qué ser asi. En ocasiones,
nosotros mismos imponemos las reglas del jue-
go desde posiciones eruditas y también a me-
nudo permeadas de enfoques eurocentristas,
alejados de nuestra verdadera realidad
sociocultural. ;Qué existen objetos con marca-
do énfasis en lo artistico? También es cierto la
presencia de otros donde aparentemente no se
estampan los gustos o preferencias artisticas de
sus creadores y esto no significa forzosamente,
que carezcan de la sensibilidad necesaria para
ello.

En la categoria de artesania popular tradicio-
nal incluimos las piezas de caracter laico, asi
también aquellas destinadas a/o resultantes de
practicas ceremoniales religiosas que pueden
ser estudiadas en su contexto esotérico o me-
diante la valoracién de su contenido plastico, sus
cbédigos expresivos y sus elementos simbodlicos.
Es decir, a través de otras ramas del conocimien-
to: la etnologia, la antropologia o la historia del
arte... Mas en cualquiera de los casos, teniendo
siempre presente al hombre, al artesano como
creador, continuador y conservador de la actual
vigencia de esas mismas formas, de sus conte-
nidos, del uso sostenido de materiales, procesos
tecnolégicos, aplicaciones y de los conjuntos de
relaciones e interrelaciones que surgen entre
ellos por intermedio de los objetos por él crea-
dos. Y es que -se ha dicho- para la etnografia no
basta, como solemos hacer frecuentemente, la
descripcién detallada (importante y necesaria,
sin lugar a dudas) de los objetos ya que ésta es
un medio y no la finalidad de esta ciencia.

En el caso de Cuba, un ejemplo concreto de
artesanias religiosas, especificamente aquellas
que resultan de las practicas culturales popula-
res, lo es la Regla de Ocha o santeria, introduci-
da y desarrollada en la Isla por negros esclavos
africanos de nacién Yoruba, cuya vigencia ac-
tual deviene de un interesante proceso de
sincretismo religioso. Consiste pues en la ve-
neracién de los orichas o deidades Yoruba en
Cuba, a través de los santos cristianos cuyas
caracteristicas personales y su hagiografia se
aproximan a la de los citados orichas.

De esta manera se burlaban las disposicio-
nes y prohibiciones impuestas por las autorida-
des coloniales espafolas respecto a las creen-
cias y practicas ceremoniales propias de las dis-
tintas etnias y culturas africanas. Sus hijos
esclavizados, trajeron consigo, aunque de ma-
nera fragmentada, el conocimiento y la practi-
ca de su universo mitolégico, base de sus res-
pectivas religiones.

Es precisamente la artesania generada por
estas practicas, una de las fuentes de mayor ri-
queza, variedad formal y de colores, texturas y
disefios de las tradiciones artesanales nuestras.
Aparte de algunas piezas formadas con elemen-
tos naturales (piedras, caracoles, conchas...), en
su elaboracién interviene un amplio abanico de
materiales y procedimientos con los que se mo-
delan las imagenes de los santos-orichas y
disimiles objetos y atributos propios de cada uno
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de ellos, asi como todo el parque litargico. Ellos
constituyen, en cierta medida, la transposicién
tangible de cada oricha y su entorno, expresa-
das en los distintos articulos que les son inhe-
rentes, mediante concepciones estilisticas de
corte realista y figurativos en unos casos y abs-
tractas en otros. A modo de ejemplo destacamos
las tallas en madera del oricha Changé, deidad
bélica por excelencia, Dios del trueno y del fue-
go, de los tambores sagrados, sincretizado San-
ta Barbara; los Ibeyi o Jimagua (protectores de
los nifos) sincretazido a su vez con San Cosme
y San Damidn, se les representa con las figuras
de un nifio y una nifa tallados en el mismo ma-
terial. También las distintas versiones de las
imagenes de Ogun, oricha guerrero, duefio de
la guerra y de los hierros (equiparado con San
Pedro); Yemaydad, duena de las aguas salobres y
catolizada como la Virgen de Regla; Ochuin, due-
na del amor, de la miel (oAii), la sensualidad y la
sexualidad (sincretizada con la Virgen de la Ca-
ridad del Cobre) y muchos otros orichas y sus
versiones o variantes segun la particularidad de
la personalidad que adopte de acuerdo con los
avatares, cominos o leyendas contenidos en sus
mitos.

Entre la diversidad de materiales utilizados
en la elaboracién de los requerimientos tangi-
bles necesarios de esta religidon, se cuentan los
trabajos de abalorios (collares, banté o delantal
con que se cubren los tambores sagrados deno-
minados batd, el bordado aplicado al vestuario
ritual, confeccionado de igual manera con cuen-
tas de vidrio, utilizando motivos y colores sim-
bélicos de la deidad, segin el camino o leyenda
que esta representa). Las labores en hierro
(atributos en miniatura, cadenas...); las piezas
resultantes del corte y modelado del latén, en-

Notas

! Segun «las evidencias arqueolégicas y el 1éxico pre-
servado, los tainos eran de procedencia aruaca. No obs-
tante, es incorrecto identificar la lengua aruaca que ha-
blan con el término taino, pues este vocablo, en primer
lugar, se convirti6 en denominacién étnica en boca de
los espanoles, ya que los indios no se autodenominaban
tainos, sino que con esta palabra aclaraban que eran
‘buenos’, para diferenciarse de los ‘flecheros’ o ‘caribes’.
En segundo lugar, el aruaco insular era hablado por otros
grupos culturales cubanos no conocidos bajo la denomi-
nacién de tainos» (...) (Valdés 1991:330).

2 Areito. Nombre con que designaban los aborigenes
cubanos una suerte de bailes y cantos.

tre ellas las coronas y atributos de Ochun y Oyad
(duena del cementerio, de la centella,
sincretizada con Nuestra Sefiora de la Candela-
ria). De la misma manera, el vaciado en plomo
o calamina de ciertas imagenes y sus acceso-
rios. Es el caso de Oricha Oko, santo de la agri-
cultura, duefio de la tierra, de la lluvia y del Aame
(Dioscorea alata, Lin.), catolizado con San Isidro
Labrador. Por otra parte, se emplea el cemento
para modelar la efigie del oricha Elegua o
Eleguad (guardian de los caminos, las puertas y
las encrucijadas; sincretizado en el pantedén
catélico con el Anima Sola, el Santo Nifio de Ato-
cha o las Animas del Purgatorio. Y asi sucesiva-
mente, una lista interminable de materiales,
objetos y procedimientos que resulta imposible
enumerar en este breve articulo y que incluye
la munequeria en tela, todo lo cual nos habla de
la importancia cultural, social, y del papel que
estos conjuntos de piezas desempenan en la vida
espiritual de los creyentes.

Por sus propias peculiaridades, la artesania
religiosa en general requiere, de igual manera,
de estudios particularizados, interdisciplinarios
(dada la complejidad del fenémeno), integrados -
reitero- por distintos profesionales, principal-
mente etndélogos, especialistas en materia de
religiones populares, psicélogos e historiadores
del arte que aunen esfuerzos y conocimientos,
sin falsos paternalismos, pero con la intencién
y la voluntad explicitas de valorar en su justa
medida y en consonancia con el verdadero sen-
tir de la realidad de esos hombre y mujeres, los
frutos del conocimiento y la sabiduria con que
se expresa y trasmite la produccién popular tra-
dicional, surgida y desarrollada al margen de
imposiciones y criterios académicos.

3Voz indoamericana vigente en el espanol hablado
de Cuba, con que se designaba el lugar donde se realiza-
ba el juego de pelota. «El vocablo ha pasado al lenguaje
comun, aunque significa no solamente un lugar abierto
o plaza ocupada por fabricas, barracones, jardines, etcé-
tera, junto a los ingenios y haciendas del campo, o cen-
tros donde se levantan los edificios de las fincas dedica-
das a cualquier industria (Valdés 1991:108).

4+ Método o técnica de la cesteria que agrupa a todas
aquellas piezas en cuya elaboracién se emplean distin-
tos procedimientos, no asi la empleita ni ningin tipo de
horma o molde (Moreno 1998:48-49).
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5Una versién de este Atlas para CD ROM fue publica-
da el pasado afio (2000) por el Centro de Investigacién y
Desarrollo de la Cultura Cubana Juan Marinello y el
Centro de Antropologia de la Academia de Ciencias de
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Prevencion y cura de picaduras de ofidios
en la medicina popular

Baronesa Esther Sant’Anna de Almeida Karwinsky®

Con datos complementarios
de Juan José Garcia Miranda

Segun el examen de la literatura especializada e investigaciones de campo, se
senialan los siguientes recursos de la medicina popular en la prevencién y cura de
las picaduras de ofidios: 1. El empleo, interna o externamente, de plantas medi-
cinales y del tabaco, 2. Tratamiento con puntas de fuego o succiéon de la herida, 3.
Uso de la vibora, macerada en alcohol, como forma preventiva, o aplicada en la
herida, como forma terapeutica, 4. Bendiciones, rezos y supersticiones ligadas a

la prevenciéon y cura de las heridas.

Palabras clave: medicina folcldrica, cura y prevenciéon de picaduras de vibora.

En el espiritu del médico, toda dolencia se expli-
ca de forma racional en lo que concierne a sus
causas, desarollo y final. El conocimiento del or-
ganismo y de su funcionamiento le permite re-
cetar medicamentos especificos y de efectos
verificados.

Por otra parte, el curandero de la medicina
popular, atribuye muchas afecciones a la inter-
vencion de fuerzas sobrenaturales. De este
modo, su concepcién terapéutica difiere bastante
de la del médico. El curandero, interrogando al
enfermo o a un fetiche procura precisar el ori-
gen del mal para prescribir un tratamiento en
funcién del espiritu involucrado. En este senti-
do, la dolencia es atribuida a la inobservancia
de determinados ritos. La ruptura de
interdicciones o la inobservancia de ritos se
consideran pasibles de castigo. A los ojos de
quien cree en maleficios, los males provienen

«La magia comienza por la supersticién y
termina con la ciencia» (Will Durand)

de un mundo que les es propio y por ese motivo,
la medicina cientifica es considerada ineficaz
ya que el médico ignora el mal de ojo, por ejem-
plo. Sin duda, la sugestiéon representa un papel
muy importante en la terapéutica de los curan-
deros, pero no es su unico componente.
Entretanto, seria falso ver en la medicina po-
pular o primitiva un arte basado exclusivamen-
te en procesos de sugestién y creencia en los
espiritos malignos. Por tradicién y experiencia,
los curanderos poseen numerosos conocimien-
tos. Asi, son capaces de reconocer los sintomas
de diferentes molestias y su practica secular les
permitié identificar las propiedades curativas de
gran nimero de plantas. En este sentido la
farmacopea cientifica se beneficié con estos
descubrimientos, tales como la quinina,
emetina, cocaina o el curare, este ultimo utili-
zado como veneno de flecha por los indios sud-

*Abogada, Presidente de Associacao de Folclore e Artesanato de Guarujd, miembro de la International Society for
Folk Narrative Research (ISFNR), y del Conselho da Comissao Paulista de Folclore y de la Associagcao Brasileira de

Folclore. E-mail: karwinsk@cmg.com.br

Traduccion del portugués de Maria del Carmen Salgado
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americanos y hoy empleada por los médicos en
la cirugia toraxica.

A pesar del impresionante volumen de cono-
cimientos médicos y farmacetuticos de los pri-
mitivos y la indiscutible eficacia de ciertas coc-
ciones a base de plantas, la medicina popular
no se aparté de las contingencias magico-reli-
giosas propias del universo primitivo. La influen-
cia de las mismas en el conjunto del proceso
curativo, aun no ha sido exhaustivamente in-
vestigada.

Influencia de la supersticion

«La medicina de los primitivos esta
constituida en gran parte por supersticiones
cuyas cualidades positivas acostumbramos
subestimar» (Robert Lowie)

Las creencias de la medicina popular o pri-
mitiva forman parte de un sistema de categorias
que clasifica todo el universo. Toda accién tie-
ne su justificaciéon légica en un mito que expli-
ca el conjunto de los elementos del cosmos
(Lebeuf, J.P., Application de I’éthnologie a
I'assistance sanitaire, Bruxelas 1957, p. 74).

El uso de encantamientos, exorcismos, mas-
caras, fetiches, etc., para fines preventivos o cu-
rativos debe comprenderse en funcién de esta
peculiar concepciéon. El uso terapettico de ele-
mentos vegetales, minerales o animales se
basa, no sélo en las propiedades especificas de
los mismos, sino también en el concepto méagi-
co-religioso de la dolencia. En su barraca, el cu-
randero se preocupara mas en preparar un me-
dicamento adecuado para alejar el espiritu de la
dolencia que en la eficacia de las propiedades
especificas de los componentes. Entretanto pa-
rece probable, que la tradicién y experiencia, in-
memorial, ensefiaron al curandero cuales son
los remedios mas eficaces para determinadas
enfermedades. Desde este enfoque, lo que 1m-
porta es llegar al resultado deseado, o sea, la cura
del enfermo, por un camino diferente al escogi-
do por la medicina cientifica. Poco importa si el
medicamento suministrado fue en funcién del
espiritu que supuestamente rige la dolencia o
debido a las propiedades especificas de las subs-
tancias empleadas.

Los remedios podran ser recetados en forma
de tisanas, pociones, instilaciones auriculares,
oculares o nasales, inhalaciones, vapo-
rizaciones, gargaras, lavajes, pomadas, cataplas-

mas, fricciones, etc. El tratamiento por medio
de puntas de fuego también es muy valorado en
la medicina popular. Posiblemente se trata de
un enfoque méas psicoldgico que fisioldgico del
tratamiento: el brujo o curandero procura des-
viar la atencién del paciente, provocando un do-
lor mas intenso que el ocasionado por la enfer-
medad. Los indios del Amazonas, por ejemplo,
tratan el dolor de muelas realizando incisiones
en un brazo con una especie de peine con dien-
tes de pescado. De la misma forma, los caicaras,
pescadores del litoral de la regién de Guaruja,
cuando sienten dolor de muelas, acostumbran
atar un diente de ajo a la mufieca; cuando se
abre una herida, colocan hojas de bonina para
suavizar el ardor y de pronto el dolor de muelas
esta curado.

Como se ve, es extremadamente amplio el
campo de la medicina popular y gruesos volu-
menes no alcanzarian para relatar el conjunto
de medios de prevencién y cura de enfermeda-
des, asi como las creencias y supersticiones del
pueblo relacionadas con las mismas. Por lo tan-
to, se impone una eleccién, limitaremos el pre-
sente estudio a las practicas populares y tradi-
cionales de prevencién y cura de picaduras de
ofidios, utilizadas por nuestros antepasados
amerindios y también empleadas actualmente
por la gente del campo.

El trabajo es el resultado de las investigacio-
nes de campo que realizamos en Cachoeira,
Bahia; Guaruja y Vicente de Carvalho en el lito-
ral paulista; Piedade, Itapecerica da Serra, Embu
y Taboao da Serra en el interior de Sdo Paulo.
También relatamos algunas creencias referidas
a las picaduras de viboras y los recursos curati-
vos, basados en plantas medicinales.

Nos parece un campo muy interesante para
la investigacién cientifica los recursos popula-
res empleados para la inmunizacién contra las
picaduras de viboras, mereciendo un analisis
méas detenido algunos métodos de cura que a
continuaciéon describimos.

Prevencion contra picaduras de ofidios

Guillermo Piso (Willem Piso), médico y cien-
tifico holandés, que llegé al Brasil a fines de 1637,
como médico del principe de Nassau, recogid
material cientifico para la elaboracién de la His-
toria Naturalis Brasiliae. Dedica en el Libro III
un capitulo a los venenos y sus antidotos. Se-
gun Piso, «gran abundancia produjo el globo te-
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rrestre en venenos, que nos ofrecen a cada paso
un punado de animales, plantas y minerales.
No debemos pensar que la benigna naturaleza
niegue el remedio, cuando otorgé el veneno, sino
que a todo veneno destind y opuso un alexifar-
maco, a tal punto provee la naturaleza sin dejar
nada sin su igual».

La mas famosa receta de la Botica del Cole-
gio de Bahia fue a Triaga Brasilia «que, ademaés
de ser indicada para varias dolencias, funcio-
naba como antidoto contra picaduras de viboras»
(Camargo 1976: 5).

Especificamente, la medicina popular recu-
rre al veneno de la vibora, en forma diluida, como
medio de prevenciéon. En este sentido, encon-
tramos en 1972, en la ciudad de Cachoeira, BA,
en el bar «Cabana do Pai Tomas», en la Praca 25
de Junho 175, alineadas sobre el mostrador y
las estanterias, numerosos frascos, de varios
tamarios, conteniendo viboras conservadas en
cachac¢a (aguardiente). Pensamos que se trata-
ba de una colecciéon de serpientes y curiosida-
des destinada a los clientes de la casa. Pedimos
informacién al propietario del bar, sefior Aluisio
Bento da Silva, nativo y residente desde hace
mas de 50 afios en esa localidad, que nos expli-
c¢6 que se trataba de batidas (bebida preparada
con aguardiente, azucar, limén, etc.) de vibora
que vendia a los clientes. Sus clientes son tra-
bajadores rurales de las inmediaciones de la ciu-
dad: cortan, desmontan y cultivan sus tierras
en sitios infectados de serpientes venenosas.
Aluisio sale por los campos y recoge las viboras
que encuentra; nombro a las mas importantes
con las que prepara las batidas: «cobra espada
amarela, jaracugu malha de piau, urutq,
salamanta de parede, jararaca, cobra de duas
cabecgas, cobra coral, cobra cipd, jiquitirana boia,
jaracucu malha de sapo, jaracugu malha de ouro,
caninana, y cobra espada verde». Nos dio la re-
ceta de la batida, que es la expresién utilizada
por él. Coloca la vibora viva dentro de un frasco
de boca alargada; en seguida, lo llena con
cachaca y lo deja descansar por una semana,
10 o 15 dias; y es importante, para no olvidarse,
ponerle un rétulo con el nombre de la vibora y
asi evitar confusiones. La batida es utilizada
como preventivo contra una eventual picadura
de vibora por quienes trabajan en el campo.
Aluisio dice que nunca supo de un cliente suyo,
que bebiese la batida y al ser ofendido (picado)
por la vibora, hubiese muerto. Le preguntamos
como sabe la persona cudl es la batida que debe

tomar. Y asi nos explic6 Aluisio: «Por ejemplo, si
un hombre va a trabajar en un campo donde sabe
y todos cuentan que hay caninana, al llegar al
negocio pide: «Me da una caninana». En ese mo-
mento vimos entrar un caboclo que pididé «una
batida de coral». Fue servido y de un golpe bebié
el contenido del vaso. Averiguamos para qué sir-
ve la batida. Dijo: «Alla en el lugar donde trabajo
el campo tienen «esto» de esta vibora; puedo ser
picado que no me hincho; ahora la joven me paga
una bebida mas». Pagamos todas las dosis, de
un precio irrisorio. El duefio del bar nos llamoé la
atenciéon hacia un cartel que decia: «Aqui, bati-
das de todas las viboras del Brasil». Le pregunté
al Sr. Aluisio el por qué del nombre de «Pai To-
mas» del bar. «Sabe, era el nombre de un gran
curador-de-cobras de nuestra regién, él iba a las
ferias y al ser llamado, recorria la zona rural para
curar los pastos, librar los pastos de las viboras».

En la literatura se encuentran diversas re-
ferencias a esta forma de prevenciéon. Fausto
Teixeira, en «Crendices e Supersticées» (1975:
46) cuenta que «cachacga en la cual se dejaba un
cuero de vibora» es buena para la picadura de
vibora. También, Maynard Araujo, en «Medicina
Rustica» (s/f: 202) menciona a estos curadores
de pastos, «llegaba a un campo, decia unas pala-
bras y las viboras iban saliendo una por una y
nunca mas volvian».

El curador de viboras utiliza su arte, que tie-
ne funcién preventiva y curativa, bendiciendo
al aire libre a los pacientes evitandoles el peli-
gro del ofidismo.

Uso de plantas como terapettica

Guillermo Piso, en el Libro III (1948: 46), donde
trata de los venenos y antidotos, dice:

«los viejos agricultores conservan en se-
creto ciertos medicamentos nativos a los que
se ven obligados a recurrir, para si y los su-
yos, por estar privados de remedios europeos.
Por eso, la mayor parte de ellos fue necesario
obtenerlos de los barbaros, a fuerza de mu-
chos pedidos. Pues, asi como son reacios en
ofrecer venenos y obstinados en revelar los
secretos que poseen, son rapidos en dar los
antidotos; y, una vez conocida la naturaleza
del veneno, lo recogen en la selva tan de pri-
sa que no se podria contar, hierbas eficaces
que, molidas, suministran a los pacientes a
modo de pocidén, y provocan el aliento casi ex-
tinto».
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Segun Piso, para las picaduras de jararaca y
de otras serpientes lo que més conviene es a
Caatia ou Caapia, llamada hierba de viboras, que
debe ser suministrada interna o externamen-
te. También indica como muy eficaz los frutos
del arbol Guibira, aplicados molidos en la pica-
dura. También indica para la picadura de vibora
curucucu suministrar sudorificos hechos con
raices de Jurepeba (Solanum paniculatum),
Urucum (Bixa ore - Bixaceae), Malvisco (Malva
sylvestris) y Jaborandi.

Para la picadura de caninana recomienda la
raiz de Jurepeba, cocida con un poco de sal, y la
«fruta de anana verde amasada a modo de cata-
plasma». Para la vibora ibiracoa, aplicar en la
picadura la cabeza pisada de la serpiente con
hierba de cobra (hierba de vibora) y las mismas
plantas utilizadas para la picadura de la vibora
curucucu.

Frei Canuto en Socorros aos Doentes do
Sertao (p. 35) (Socorro a los enfermos del sertdo)
indica beber medio vaso de jugo del arbdl de ba-
nana varias veces o comer un plato de jilé
(Solanum gilo raddi). También receta colocar
tallos y hojas picadas de Plumérie lancifolia en
partes iguales en una botella y llenar con aguar-
diente. Cuando una persona es picada por una
vibora, tomara un vasito repetidas veces. La
cumba también es un poderoso antidoto; machu-
car cinco dientes, que se arrancan de la nuez
dura y con ellos se hace una infusién.

El médico Tupinamba recetaba jugo de guaco
o hierba de cobra o corazén de Jestus (Mikania
cordefolia), aplicada sobre la picadura del ofidio,
continuando la curacién durante 30 o 40 dias.
También recomienda colocar sobre la herida la
raiz de banano Sdo Tomé (Musa paradisiaca),
bien pisada.

Fausto Teixeira (1975:46:679) cita «agua de
rama de banano Sdo Tomé sobre la picadura es
de gran ayuda».

Spix y Martius en su obra Viagem pelo Brasil
(Viaje por el Brasil), Libro I (s/f:199-200), refi-
riéndose al viaje de Sao Jodo de Ipanema a Vila
Rica dice:

«Otra maravilla que el zo6logo se encontr6 en
el camino fue una de las mas venenosas vi-
boras del pais, la urutu. Segin Martius, los
médicos desisten de tratar a las personas pi-
cadas por las viboras, dejandolas al cuidado
de los curanderos; si éste, al ser llamado, 1lle-
ga a tiempo, comienza a succionar la herida,

trata al paciente con gran cantidad de
herbidos de ciertas hojas y raices, que son
bebidas, asi como cataplasmas de las mismas
hojas aplicadas sobre la herida, renovadas
frecuentemente».

Spix y Martius sefialan las hojas y raices mas
utilizadas por los curanderos: la raiz preta ou de
cobra (Chiococa anguifuga Mart.), lobo (Plumbago
scandens L.), picdo (Bidens graveolens nob. y
Leucantha W.) y la hierba Santana (Kuhnia
arguta H.).

El tabaco también es citado muchas veces en
las practicas curativas. Asi, Herculano de Oxala,
del candomblé de Pai Bobd, de 28 anos, enfer-
mero y curandero, originario de Patos de Minas,
MG, que vive desde hace mas de 10 anos en Vi-
cente de Carvalho, Guaruja, SP, nos informé que
en su tierra, cuando alguien es picado por una
serpiente, acostumbra masticar tabaco
salivando bastante; debe encontrar la serpiente
que lo picé y abrirle bien la boca y verter el taba-
co mascado. La vibora gira, hacia alla, hacia aca
como tonta hasta caer muerta y el sujeto herido
no sufre mas, esta a salvo. Se presume que el
efecto terapeutico se debe al tabaco ingerido
mascado.

De la misma manera, Dofa Oscarina Araujo,
residente en el barrio Morro Verde, Itapecerica
da Serra, SP, desde hace mas de 10 afios, naci-
da en el sur de Goias, de cerca de 60 afios, indi-
ca como tratamiento colocar sobre la herida un
emplastro de tabaco y orin.

Otras practicas de tratamiento

Martius (s/f:194) sefiala que los colonos uti-
lizan en el proceso de cura como contraveneno
para las picaduras de viboras, los siguientes
materiales reducidos a polvo: picos de ave, hue-
sos y cuernos de venado y bezoar (materiales
que se forman en el estémago de los rumian-
tes), también llamado pedra-de-boi, pedra-de-
bezoar, pedra-de-bucho, benzoar, bozoarte y
lobeira. Es interesante notar que lobeira es una
designacién wutilizada para bezoar en el
candomblé del Pai Bobd en Vicente de Carvalho,
Guaruja, SP. Estas materias encontradas en el
estomago de ciertos rumiantes, reducidas a polvo
son consideradas eficaces para prevenir los efec-
tos fatales del veneno de las viboras.

La misma vibora que ocasioné la picadura
también es utilizada en el tratamiento. En este
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sentido, Guillermo Piso (1948: 47) dice que la
cabeza de la serpiente que picdé debe ser molida
y aplicada en forma de emplastro a la herida.

Esta practica aun es utilizada. Asi, el sefior
Jodo Camargo, 60 afios, que vive desde hace
mas de 40 afios en el barrio Jurupara, Piedade,
SP, labrador, que siempre vivi6é en la zona rural,
nos informé que cura la picadura de vibora en la
gente o animales, cortando la cola de la vibora y
colocandola sobre la herida durante unos 15
minutos, invocando a Sdo Bento. Asi, fueron pi-
cados por viboras muchas veces y gracias a esta
practica nada les sucedié. Jodo Camargo tam-
bién indica que se debe matar la vibora y luego
comer el higado crudo, quemar el lugar de la pi-
cadura, succionar la herida y tomar 6leo de
mamona con querosene.

Hay curanderos que queman con un hierro
al rojo las marcas de la vibora. Frei Canuto
(1969: 34-35) aconseja la misma practica de
curar con fuego; también indica para facilitar la
salida de la sangre, hacer sobre las marcas una
incisiéon en forma de X.

José Mineiro, 35 anos, que vive en Novo
Embt, SP, nativo de Guaxupé, Sur de Minas, vio
utilizar para la picadura de cascabel
garroteamento sobre la picadura, que puede ser
succionada o no, la colocacién de huevos coci-
dos y calientes, partidos al medio, sobre la heri-
da. Cuando el huevo se pone oscuro, se pasa el
dolor. Cuando pasa el dolor, el paciente esta cu-
rado.

Fausto Teixeira (1975:45) menciona el un-
giiento de yema de huevo cocido, «ella absorve
todo el veneno, llegando a oscurecerse». Posi-
blemente se trata de la absorcion del veneno
por la proteina del huevo.

Creencias y supersticiones

Guillermo Piso (1948:46) critica las costum-
bres de los indios, «barbaros, supersticiosos, que
no contentos con el uso de hierbas eficaces que,
molidas, suministran a los enfermos, también
se dedican a cosas futiles e ilicitas como bruje-
rias, encantamientos, filtros y sortilegios». Piso,
como médico y cientifico, se preocupa que tam-
bién «cristianos se dejen llevar por insanas y
ridiculas creencias».

Como vemos, al comienzo del descubrimien-
to de nuesto pais, se encontraron creencias en
lo sobrenatural para solucionar problemas de
salud, fuesen fisicos o espirituales. «Con el paso
del tiempo y aun en las sociedades modernas,
estas creencias no desaparecen y persisten

como medio de orientacién y consuelo para el
hombre que busca en el mas alla alivio a sus
aflicciones» (Camargo 1976: 16).

En nuestras investigaciones encontramos al-
gunas de estas creencias y supersticiones refe-
ridas a los ofidios.

Dofia Oscarina Araujo relaté que la persona
que recibe el aliento de la giboia (boa) toma el
color del cuero de esta vibora. Sefiala como re-
medio el uso de un jilé, que el hombre debe lle-
var en el bolso y la mujer entre los senos. Cuan-
do el jil6 esta seco las manchas desaparecen.

Zeferino Camargo, curandero o brujo en
Itapecerica da Serra, lugar donde naci6 y aun
reside en el sub-distrito de Sdo Lourenco, km
287 de BR 116, hace la sefial de la cruz en nom-
bre de Serafim Beco que era curandero y brujo
de Embu. Dice que no puede contar la férmula
del rezo a otra persona para no debilitarlo; sélo
cuando muera. Manda atar con cip6 de Sdo Jodo
(una trepadora), que se da en Parand, Minas y
Séo Paulo y se produce en tierra acida, hacien-
do tres nudos en el mismo, encima de la pica-
dura. Si no se encuentra el cipé de Sao Jodo,
puede usarse otra trepadora o un cordén, mas la
devocién es el cipé de Sdo Jodo. Teniendo fe en
Serafim Beco, sana.

Joaquim Dionisio, nativo de Areado, Sur de
Minas, agricultor, pescador y cazador, que vive
en Porto Rico, Oeste de Parand, en las barran-
cas del Rio Parand, nos inform6 que al pasar por
Tabodo da Serra, al ser picado por una vibora, la
mata y ata encima de la picadura. Corta una
vara mas corta que la vibora, la clava en el sue-
lo y abre la punta de la madera y alli engancha
la cola de la vibora, quedando ella con la cabeza
rozando el suelo. La deja a la vibora hasta que
se seque; cuando esta seca, la herida sand.
Joaquim Dioniso dice que ésta es una costum-
bre de Minas, que se sigue haciendo cuando se
es picado por una vibora.

Es comun la creencia que la persona embru-
jada por el curador-de-cobra puede ser picada por
la vibora sin que nada le suceda. También es
generalizada la creencia que la picadura de vi-
bora no afecta a los borrachos (Teixeira 1975:
44).

Guillermo Piso (1948: 306) narra «tienen los
indios con la vibora boitiapé un augurio que
cuando las mujeres no tienen hijos toman esta
vibora dandose en las caderas y dicen que luego
han de parir».

Fausto Teixeira en Crendices e Supersticoes
cita una larga serie de creencias referidas a vi-
boras y a la cura de sus picaduras (1975: 44-46).
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Resultados y discusion

Un rapido analisis de la bibliografia y las in-
vestigaciones de campo realizadas coinciden en
senalar, como recursos principales de la medi-
cina popular en la prevencién y cura de las pi-
caduras de ofidios:

- El empleo de plantas medicinales y tabaco,
interna y externamente.

- El uso de la misma vibora, ya sea macerada
en acohol a titulo preventivo, ya sea aplicada en
la picadura a titulo terapéutico.

Aparentemente, estos agentes empleados
desde hace siglos por los curanderos no carecen
de eficacia, pero por lo que nos fue posible cons-
tatar, su composicién y accién todavia no han
sido investigadas cientificamente. En estas cir-
cunstancias, apenas podemos formular algunas
hipétesis, sefialadas a titulo de propuesta para
futuras investigaciones.

Plantas medicinales

El analisis quimico y farmacolégico de las
plantas medicinales y también del tabaco, em-
pleados en la medicina popular, podria identifi-
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car la composicién de las mismas y por consi-
guiente, explicar su accién en el tratamiento
de picaduras de viboras.

Batidas de viboras

No parece improbable que la maceracién de
la vibora en cachaga dé como resultado una so-
lucién diluida del veneno, cuya ingestién puede
tener efectos inmunizantes. Posiblemente, ten-
dria una accién comparable al de una vacuna,
también preparada en base a una forma diluida
del agente enfermo al cual se destina. Entre-
tanto, un analisis de las batidas podria confir-
mar o no esta hipétesis. También habria que
investigar el eventual efecto inmunizante de de-
terminadas dosis de alcohol en la sangre de la
victima de la picadura de vibora.

Uso terapetico de la vibora «in natura»

En este aspecto, el objeto de investigacién
seria la existencia y transmisiéon por aplicacién
directa en la herida, de la auto-inmunizacién
de la vibora en relacién a su propio veneno.

«Les Bochimans» (1976) Cidade do Cabo, Departamen-
to de Etnologia do Museu Sul-Africano.
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Datos complementarios relacionados a la
terapia de picaduras de serpientes

La baronesa Esther Sant’Anna de Almeida
Karwinsky, viene haciendo un interesante tra-
bajo de investigacién sobre la terapia de picadu-
ras de serpientes. Al respecto, en atencién a los
requerimientos que nos hiciera acerca de esta
terapia utilizada en la zona andina del Perq,
hemos recogido algunos datos alusivos basicos
que se utilizan en la medicina tradicional o po-
pular de los andes del Perd, no solamente para
curar las picaduras sino para el diagndstico y
tratamiento de diversos malestares. Con respec-
to a éstas practicas las mas usuales son:

1. Cuando una culebra o serpiente pica a una
persona, debe capturarse la serpiente, cor-
tarle la punta de la cola para que el afectado
se lo trague. Asi evitard que el veneno haga
efecto. Se dice que el antidoto del veneno esta
en la punta de la cola de la misma serpiente.

2. Cuando una persona tiene una fractura de
algin hueso se debe hacer una venda con
piel de culebra y el hueso se suelda rapida y
adecuadamente.

3. También utilizan la culebra viva como venda
para curar dislocaduras de huesos y disten-
si6on de los tendones.

4. La grasa de la culebra es utilizada como unto
o ungiliento para tratamiento de luxaciones,
dolores de huesos (artritis) y otras dolencias.

5. En el diagnostico de enfermedades se utili-
zan animales: cuy o cobayo! gallina negra,
perro pequenio o una serpiente. En este caso
el cuerpo del paciente es pasado con uno de
estos animales vivos hasta que muera. Cuan-
do muere el animal se abre el cuerpo yerto
con un cuchillo y se va examinando los drga-
nos para visualizar los dafios corporales y
detectar las enfermedades que aquejan al pa-
ciente. En el animal se transmutan los sin-
tomas fisiolégicos de las enfermedades que

Juan José Garcia Miranda

padece una persona. Esta técnica generali-
zada en los andes tiene varias denominacio-
nes: Qatipa, qubeo, qaqopa.

6. Similar al procedimiento anterior también se
utiliza para el tratamiento de enfermedades
y otras dolencias. Se transmuta las enferme-
dades de las personas a la serpiente y en ella
se realizan las operaciones quirurgicas para
curar las enfermedades.

7. Se usa también en el preparado y consumo
de medicinas para el tratamiento de enfer-
medades bronquiales, como es el caso de la
«culebrina». La culebrina es un macerado de
licor que se prepara remojando una serpien-
te en aguardiente de cana y luego es consu-
mido por los pacientes en dosis determina-
das por los especialistas.? La «culebrina», tam-
bién, se consume en reuniones especiales y
rituales indigenas.

En el Peru, son pocos los autores que se han
preocupado por registrar estas experiencias te-
rapéuticas. Ellos nos muestran una etnografia
de la medicina indigena a base de las serpien-
tes. A continuacién citamos algunos autores que
dan cuenta de estas practicas indigenas de uso
de la culebra para el diagndstico y el tratamien-
to de enfermedades, luxaciones, disloques y frac-
turas de huesos, tendones y musculos.

Al respecto, Josefa Nolte, (1991) nos da refe-
rencias de cémo en las comunidades campesi-
nas ayacuchanas, se usa la serpiente para diag-
nosticar enfermedades, procedimientos que han
sido registrados en los dibujos que obran en las
Tablas de Sarhua,® algunas de estas practicas
son:

- Huyhuachay* «Los comuneros expertos para
sanar a enfermos hacen un huyhuachay (rayos
X), consiste en pasar a todas partes del cuerpo
con animales vivos hasta que muere por si solo.
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Lo descuartizara para saber la enfermedad, uti-
lizan rezos dedicados al apu suyo®. Utilizan cu-
lebras, cuyes, etc.» (Nolte 1991: 218).

- Chaqui mugay®. «Para sanar el disloque re-
curren a personas expertas (huesero) para ser
atendido utilizando grasas de gallina de culebras
en masaje y luego amarran con culebra viva
hasta que sana.» (Nolte 1991: 219).

- Hapiq” «Los curanderos sanan a enfermos
utilizando medicinales naturales hierbas ofre-
cen trueques al Apu® suyos frutas flores frutas
flores cambian con cuyes gallinas perros gatos
o culebras» (Nolte 1991: 219).

Por su parte, Juan Luis Ayala en la zona
quechuoaymara del altiplano peruano describe
algunas formas de uso terapéutico de las ser-
pientes: para el tratamiento de dislocaduras,
contusiones y fracturas nos ofrece los siguien-
tes datos:

- «Aplicar lagartija o culebra, recién muer-
tas, se les abre el vientre y se espolvorea con
incienso y se aplica el lado de la panza a la parte
afectada, se saca al dia siguiente» (Ayala 1990:
65).

- «<Emplasto de chancaca negra, lagartija, cu-
lebra, ch’irich’iri, qariwa (4rnica) y excremento
de allgamari"® (Ayala 1990: 65).

Notas

! Cavia porcelus.

2 Especialista es el curador de enfermedades y son
denominados como gqampiq, gampipakuy, alto misayoq ¥y
curagnderos.

3 Arte de los indigenas de Sarhua (Ayacuchio), que
dibujados en tablas escenas de la vida cotidiana del po-
blado entre ellos el diagndstico y tratamiento de enfer-
medades.

* Huyhuachay o uywachay es una palabra del runasimi
o quechua (idioma nativo) que significa mis crianzas o
mis animales. El texto es literal de las tablas de la Co-
munidad campesina de Sarhua en Ayacucho, Pera.

5 Apusuyo (apu suyu) se refiere al mundo sagrado que
tiene la cosmovisién andina. Puede ser el cielo, las en-
trafias de la tierra, los cerros, etc. donde moran las dei-
dades protectoras de los pueblos y de las etnias.

6 Dislocadura de los pies.
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- «Preparar este emplasto: culebra entera, sin
cola ni cabeza, medio vaso de vino tinto, una
cuchara de harina de quinua amarilla (qoyto)
cuatro raices de yawarch’onqa,’ tres raices de
k’upi-k’upi, una taza de chancaca negra, un
pufiado de azucar, ch’irich’iri fresco, una cucha-
rada de tarwi!! o altramus molido, un poco de
garbancillo,!? una copa de hiel de vaca, tres
cogollitos de chilka,*® una cucharada de trigo
molido, unas guias de muthuy!* y un poco de
harina de chuno® negro fresco» (Ayala 1990: 83-
84).

- «Para mordedura de perro, de animales pon-
zonosos y aun de viboras, apricar (sic) cataplas-
ma de hojas de calabazal!® molida, algo caliente»
(Ayala 1990:119).

Finalmente, los usos y costumbres de los ani-
males en el diagnéstico y tratamiento de enfer-
medades en los Andes estan asociados también
a un conjunto de creencias que sirven para pro-
nosticar y prevenir acontecimientos nefastos.
Por ejemplo cuando una culebra pasa entre dos
personas éstas se separaran. O cuando una cu-
lebra cruza de norte a sur el camino de una per-
sona ésta no alcanzara sus objetivos y si le cru-
za de sur a norte tendra éxito en sus propdsitos.

" Especialista indigena en curaciones de enfermeda-
des.

8 Apu. Poderoso. Deidad andina generalmente repre-
sentada por los cerros.

9 Ave rapaz o dominico. Corresponde a un término
del idioma aymara que desconozco).

10 Yawarchonqga, k’upi-kdpi, ch’irich’iri son térmi-

nos del idioma nativo aymara.
1 Lupinus mutabilis.
12 Es una leguminosa silvestre.
13 Baccharis latifolia.
4 Cassia hookeriana, Cassia tomentosa.
15 Chuno. Papa deshidratada.

16 Cucurbita sp.

NOLTE MALDONADO, Rosa Maria Josefa (1993)
Qellcay. Arte y vida de sarhua. Lima, Perd, Terra Nuova-
Imagen Editores.
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Narrativas multilocales
y sus canales de comunicacion:
el caso de la diaspora dominicana!

Cristina Sanchez Carretero*

Este ensayo propone una visién de los procesos migratorios como corrientes cir-
culares de comunicacién; como movilidad dentro de un imaginario territorial flui-
do, lo que requiere una serie de mecanismos que posibiliten el mantenimiento de
las relaciones personales en situaciones de didspora. Se analizan algunos de los
canales de comunicacién para el caso concreto de la migracién dominicana hacia
Madrid, que es, en un alto porcentaje, femenina, prestandose especial atencién
al «canal espiritual» desarrollado a través del vudd dominicano.

Palabras clave: didsporas, migraciones, narrativas, canales de comunicacién.

(,Qué implica pertenecer a mundos en movi-
miento con gran fluidez de limites espaciales
donde el transporte de personas, bienes, e ideas
se hace de maneras cada vez mas rapidas e in-
cluso, para el caso de la informacién,
cibernéticamente inmediatas? ;Existe un cam-
bio ontolégico en cuanto a percepciones ante-
riores del espacio y del tiempo? Y, mas aun,
(como se llevan a un plano local estos cambios
que vemos se van produciendo en el imaginario
colectivo? Abordar estos temas desde plantea-
mientos generalizadores puede llevar a un ca-
llejon sin salida de elucubraciones filoséficas.
Sin embargo, el especialista en cultura popular
tiene herramientas —mas o menos eficaces—
para mirar a los cambios que desde la «locali-
dad» reflejan (o no) esa globalidad que esta tan
en boga en varios y variados ambitos: desde cir-
culos académicos a los mass media, penetrando,
por supuesto, en nuestros discursos cotidianos.

Esta constante movilidad hace que haya unos
canales de comunicacién abiertos y fluidos en-
tre los diferentes puntos a los que llega una de-
terminada didspora.? Los mecanismos por los
que se exportan o mueven las formas narrati-
vas son el objeto de este trabajo, donde presento
un estudio de caso para analizar los diferentes

canales de comunicacién empleados por
inmigrantes dominicanos en Espafa, y mas en
concreto, procedentes de un pueblo del suroeste
de la Republica Dominicana, Vicente Noble.

A partir de los afios ochenta la presencia de
dominicanos en Espafia ha venido siendo cada
vez mas importante. A principios de esa década
habia algo menos de mil dominicanos en Espa-
fa y se ha pasado a mas de 45.000 (con residen-
cia legal) en la actualidad (Romero Valiente
2000:1),® teniendo la doble nacionalidad espa-
fnola-dominicana alrededor de 10.000 personas.
Comparativamente, estos datos pueden parecer
insignificantes al relacionarlos con el caso de
la didspora dominicana en EUA, pais donde ya
se supera el millon de dominicanos. Sin embar-
go, como desarrollaré mas adelante, las parti-
cularidades de los procesos migratorios de do-
minicanos en Kspafia, hacen especialmente re-
levante su estudio.

Hasta hace un par de afios, la migracién do-
minicana era eminentemente femenina, se
dedicaba en su mayoria al trabajo doméstico y,
en el caso de Madrid, procedia, sobre todo, del
suroeste de la Republica Dominicana. Se habian
creado unas redes migratorias establecidas so-
bre lazos de parentesco, compadrazgo y relacio-

* Instituto Universitario de Estudios Norteamericanos, Universidad de Alcald, Esparnia. E-mail: carreter@hotmail.com
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nes de amistad, que favorecieron que gran par-
te de las mujeres de un pueblo del suroeste lla-
mado Vicente Noble, con edades comprendidas
entre los 25 y los 50 afos, viajaran a Madrid, en
concreto a la zona residencial de Aravaca, si-
tuada en las afueras de la parte norte de Ma-
drid. Entre los factores que autores como Car-
men Gregorio Gil o Juan Manuel Romero Va-
liente citan para explicar la migracién de estas
mujeres destacan: a) factores push/pull: la de-
manda de trabajadoras del servicio doméstico y
la pobreza del suroeste dominicano; b) otros fac-
tores: deseo de una mayor independencia por
parte de estas mujeres, establecimiento de re-
des migratorias, estrechamiento de relaciones
entre ambos paises y abaratamiento de los vue-
los entre Madrid y Santo Domingo (Gregorio Gil
1998; Romero Valiente 2000).

A principios de los afios noventa —época en
la que se dispara la emigracién dominicana a
Espana— la mayor parte de las inmigrantes en-
traban como turistas, ya que hasta 1993 no se
exigia ningun visado si se viajaba desde Repu-
blica Dominicana a Espana. Posteriormente, el
mayor numero de ingresos era a través de per-
misos de trabajo/residencia facilitados por
miembros de sus familias que ya se hallaban
en territorio espafiol.* Desde hace dos afios la
situacién ha vuelto a cambiar y la mayoria de
los que entran por primera vez al pais lo hacen
a través de la reagrupacién familiar (Romero
Valiente 2000:21), lo que indica también que
esta dejando de ser una migracién eminente-
mente femenina para pasar a incorporar tam-
bién otros miembros de la familia. A su vez, los
«nichos laborales» que consistian en el servicio
doméstico (y en menor proporcién la prostitu-
ci6n) se han ampliado y ahora hay también de-
manda en la construccion, para los hombres, y
comienza a haber mas dominicanos que mon-
tan sus propios negocios de pequeiias tiendas
de comestibles, locutorios telefénicos, peluque-
rias o bares.

Mundos en movimiento: corrientes circu-
lares de comunicaciéon

Parto de la idea de que los procesos
migratorios en nuestra légica cultural del capi-
talismo tardio —parafraseando a Fredric
Jameson (Jameson 1984)— no se pueden se-
guir entendiendo como salidas desde una co-
munidad de origen para llegar a un sitio de des-
tino (y, a veces, un posible retorno), sino como
movilidad dentro de un imaginario territorial

fluido. Fluidez en el imaginario colectivo de la
creacién de unos lugares que se contrapone a
las fronteras literales cada vez mas rigidas. El
caso de las familias dominicanas en Madrid
ejemplifica claramente este cambio de percep-
ci6on. Las constantes idas y venidas son propi-
ciadas por el continuo abaratamiento de las ta-
rifas aéreas que llegan, si se viaja en tempora-
da baja, a poco mas de 50.000 pesetas el billete
de ida y vuelta entre Santo Domingo y Madrid
(un sesenta por ciento de lo que una trabajado-
ra doméstica gana de promedio al mes en Espa-
fa).

Cada vez van siendo mas frecuentes las fa-
milias separadas por intervalos espacio/tempo-
rales con una fluidez que hace replantearse los
roles de las unidades familiares tradicionales.
Son muchos los casos de abuelas que permane-
cen en Vicente Noble criando a los nietos naci-
dos en Espana para reenviarlos al poco tiempo
de vuelta con sus madres, lo que provoca cam-
bios en las estructuras familiares que merecen
un tratamiento méas profundo. Como dice la
antropdloga Maria Jesus Criado:

[deseo sefialar] la progresiva instauracién de
un modelo de imaginar y organizar la existen-
cia que, en justa correlacién con la logica -
dinamica y global- actual, escapa o deja de
responder a normas propias del orden seden-
tario. En mi opinién, ese nuevo patrén -para
el que sugiero el término de «nomadismo con-
tingente»- se va instituyendo al tiempo que se
afirma y no es privativo de un segmento so-
cial especifico, ni se limita a ciertos lugares.
Su signo cardinal es la incorporacién de la
itinerancia como pauta de conducta. Se funda
en el «cambio» como valor decisivo -categoria
que se sustenta a su vez en los principios de
posibilidad, azar y riesgo-, tiene como soporte
cardinal a las redes sociales transnacionales,
cada vez mas tupidas y sélidas, y se apoya en
la facilidad de transporte (Criado 2000:19).

Este posible modelo de imaginar la territo-
rialidad transnacional, se logra a partir de re-
creaciones de lo local independientemente de
la nacién-estado donde uno se halle. La locali-
dad, para Arjun Appadurai, es primordialmente
relacional y contextual, mas que espacial o es-
calar (Appadurai 1996:178), localidad que queda
cincelada en los propios cuerpos a través de ri-
tos de paso que producen, como dice Appadurai,
«nativos», socializando «el tiempo y el espacio y
localizandolos a través de practicas complejas y
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deliberadas tanto performanciales como de re-
presentacién y de accién»® (Appadurai 1996:180).

(Se puede hablar de un imaginario de un es-
pacio en movimiento? Los lugares (siguiendo la
clasica diferenciacién espacio-lugar que esta-
blece Yi-Fu Tuan)® se globalizan, pero /se puede
hablar de un imaginario de los lugares globales,
lo que equivaldria a hablar de un imaginario de
los «no-lugares»? La expresién «no-lugar», usada
por Marc Augé, se aplicd, en principio a lugares
de paso, en transito, como los aeropuertos, don-
de uno no estda en un lugar concreto, sino que
ocupa un espacio de paso para llegar a otro des-
tino (Augé 1993). ;jEstamos viviendo un cambio
de paradigma —en el sentido kuhniano— en
relacion con la territorialidad o estas mismas
relaciones ya se daban en otras situaciones
diaspéricas?

En el imaginario sobre Espana, tal y como
muestran las entrevistas realizadas durante el
pasado afio con dominicanos en Madrid, se ve la
misma situacién de paso. En varias conversa-
ciones aparece la temporalidad en Espana como
forma de llegar al suenio dorado del viaje a EUA.
La permanencia en Madrid esta determinada
por la obtencién de la nacionalidad espafiola y
asi el acceso directo (como turista) a Estados
Unidos. El concepto de «no-lugar» se puede adap-
tar para describir la situaciéon de transito de al-
gunos trabajadores, en este caso dominicanos,
que contindan una vida fragmentada en multi-
ples lugares. (Por supuesto que para otros mu-
chos la fluidez espacial no es tal, con intervalos
de hasta ocho o nueve afios sin visitar la Repu-
blica Dominicana; entonces, la transitoriedad
se convierte en permanencia, aunque se con-
serve el anhelo del regreso). La posibilidad de
continuar relaciones familiares en diferentes
lugares, por una parte, y la creaciéon de un ima-
ginario colectivo multiespacial para la localidad,
por la otra, me permiten proponer la idea de que
si existe un cambio de paradigma sobre la terri-
torialidad.

Vicente Noble: un pueblo «multilocal»

El hecho de que las redes migratorias hacia
Espafia, eminentemente femeninas, se hayan
creado principalmente a partir de un pueblo,
Vicente Noble, en un pais donde el grueso de la
poblaciéon ha emigrado a Estados Unidos, hace
que sea un estudio de caso especialmente inte-
resante desde el punto de vista de los procesos
culturales que se desarrollan con estos cambios.
En este articulo, voy a analizar diferentes cana-

les narrativos puestos en marcha por
vicentenoblenses para mantener las relaciones
personales a través de la distancia, y a la vez
construir su yo (u otras facetas de su nuevo yo-
movil). Dada la separaciéon familiar, mas drama-
tica al principio del proceso migratorio donde era
casi exclusivamente femenino, estos canales
narrativos permiten a las mujeres sistemas de
control sobre sus unidades familiares.”

El principal vehiculo conductor de narrativas
entre los dos polos de la diaspora dominicana -y
el mas obvio- es el teléfono.?® Los locutorios
teléfonicos han abaratado considerablemente la
comunicacién haciendo que por mil pesetas se
puedan hablar unos 45 minutos con Republica
Dominicana. Las familias quedan vinculadas por
la voz como principal conductor de experiencias.
Lo que influye en la forma de vivenciar esa «otra»
vida, ya que las referencias contextuales se su-
plen por «la distancia imaginada».

Otros conductores de narrativas (aparte de las
ondas) que sirven para hacer patentes los puen-
tes transoceanicos son los objetos que se man-
dan en cada unos de los viajes de vuelta a casa,
bien por el propio protagonista o bien por sus fa-
miliares o amigos. Cada objeto que decora las
casas que visité (y en donde me alojé) en mi
estancia en Vicente Noble, suele tener una his-
toria que es narrada con diferentes propdsitos
dependiendo del momento: presentaciéon de la
familia, hablar del buen/mal estado de salud,
indicacién de lo bien que van las cosas fuera -
«porque, fijate qué reloj tan caro y bonito man-
daron»— y de lo mal que van en la isla —»estéa
parado porque no podemos poner ni pilas de lo
carisimas que andan»—. A veces, estos objetos
son fotografias que ilustran la vida en el nuevo
pais y, muy de vez en cuando, van acompanadas
de unas letras en el reverso de la foto.

Otro de los vehiculos de narrativas muy em-
pleado son los videos caseros, constituyendo lo
que he denominado «narrativas visuales» que
se plasman en videos mostrados en lugares pu-
blicos. En Madrid existen restaurantes/bares/
discotecas dominicanas en Aravaca, Cuatro Ca-
minos, Usera, Campamento, Nuevos Ministe-
rios... es decir, en practicamente todas las zo-
nas donde residen actualmente dominicanos.
Estos locales muestran una variedad de funcio-
nes: se puede comer, beber, bailar y, por supues-
to, charlar. Adem4s, normalmente poseen un
televisor sostenido por una plataforma en la parte
alta de una de las paredes, donde se pasan vi-
deos caseros de gente que acaba de volver de la
Republica Dominicana. La simultaneidad de la
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musica (bachata y merengue principalmente)
con la imagen es un habito comin también en
Vicente Noble: no suelen ser actividades
excluyentes, sino que la radio acompafa a los
programas de televisién. El consumo auditivo y
visual se complementan, aunque también es
cierto que puede haber variables en cuanto a
factores de clase social y contextuales. En «La
Cueva», junto con «El Patio» el bar/restaurante
méas famoso entre dominicanos en Aravaca, los
domingos y los jueves por la tarde® se encuen-
tra normalmente prendida la television. Cuan-
do se tienen «videos frescos», es decir, que aca-
ban de llegar de la isla, se muestran alli y se
pasan una y otra vez para que los pueda ver todo
el que quiera.'® Los contenidos de estas narra-
tivas, en las que el sonido queda desdibujado por
el alto volumen de la musica de fondo, son pura-
mente visuales y varian desde excursiones a
celebraciones familiares, incluyendo funerales,
bodas y fiestas de afno nuevo, entre otras. A su
vez, estas imigenes provocan nuevos temas de
conversacién en el contexto de su reproduccién
visual. Las fronteras entre lo publico y lo priva-
do se rompen para incorporar imagenes que
cuentan historias (de ahi la paradoja del térmi-
no «narrativa visual») quedando la palabra del
conductor de narrativas relegada a un segundo
plano, pero no olvidada, ya que, como acabo de
mencionar, el video desencadena nuevas narra-
tivas orales entre las personas que miran las
cintas.

El dltimo canal o vehiculo narrativo que voy
a mencionar y en el que me detendré un poco
mas es el canal espiritual. En Vicente Noble,
como en casl todo el oeste y sur-oeste de la Re-
publica Dominicana, la llamada hermandad o
cofradia de San Juan Bautista es la agrupacién
religiosa mas extendida. Dicha hermandad, jun-
to con la del Espiritu Santo, en la parte este del
pais, es el maximo exponente de lo que se ha
venido llamando «vudd dominicano»,'' pero tam-
bién aparece mencionado simplemente como
«religiosidad popular», por el profundo
sincretismo entre religiones africanas y catoli-
cismo; ya que, aunque hay posesion de cuerpos,
los componentes catélicos son mucho mayores
que en la santeria cubana o el vudu haitiano.
Todavia no se ha encontrado un nombre satis-
factorio para todos.’? Los especialistas distinguen
entre los actos en que hay posesién de cuerpos
(a los que llaman «vuda dominicano») y otras ma-
nifestaciones culturales —y cultuales— como las
peregrinaciones, las cofradias, los ritos funera-
rios o el culto mesidnico. Sin embargo, para los

creyentes no existe contradiccién entre las di-
ferentes practicas y, de hecho, nunca definen
lo que hacen como vudua. Si bien este silencio
se puede explicar también por el racismo impli-
cito hacia lo haitiano y, por ende, hacia lo negro
y las practicas religiosas mas directamente afri-
canas.

Hay que recordar que la construccién del es-
tado-nacién dominicano estd intimamente uni-
da a un sentimiento anti-haitiano. Asi como en
otros paises latinoamericanos esta construccién
nacional se produjo en oposicién al colonizador,
primero a los espafoles y luego a los estadouni-
denses —pero en ambos casos en oposicion al
blanco—, lo que hizo que la «busqueda» de las
raices indigenas y africanas se potenciara des-
de las clases intelectuales; en el caso domini-
cano, donde la poblacién taina fue masacrada
en pocos anos a partir 1492 y lo africano se rela-
cionaba con la vecina Haiti, se produjo una
reinvencién de «lo indio» y un intento de demos-
trar que «lo negro» no formaba parte de la he-
rencia dominicana, sino que habia sido traido
por Haiti. Véanse, a este respecto, los intentos
de demostrar desde el poder la «blanquitud» de
la Republica Dominicana, por parte de intelec-
tuales-politicos como Joaquin Balaguer con su
tendenciosa obra La Isla del Revés. Hasta los afios
ochenta los intelectuales dominicanos no han
incorporado de manera asidua la herencia ne-
gra como parte de sus discursos académicos,'?
si bien existen casos de trabajos publicados a
finales de los setenta con perspectivas afro-
caribenas (Deive 1974; Rosenberg 1979).

En Vicente Noble hay dos portadores o servi-
dores de misterios’* con centros!® activos:
Juanvé y Dolores.'® Entre las diferentes practi-
cas que realizan los miembros de la hermandad
destacan: (1) velaciones!” (Ilamadas en Vicente
Noble «veladas») dedicadas a un santo, bien por
una promesa o por ser las fiestas patronales. En
estas celebraciones los palos o atabales son im-
prescindibles y, a veces, van acompanados de
mandolina o acordedn. (2) Horas santas: de du-
racién mas breve que las velaciones; suelen
empezar por la tarde con un rosario, salves y
luego, de forma optativa, puede haber palos. (3)
Asistencia a peregrinaciones, como la de la Vir-
gen de Altagracia. (4) Ritos funerarios: velorio,
nueve dias de rezos y el rezo final. (5) Y, por ulti-
mo, el portador de misterios puede hacer traba-
jos para sus seguidores, los cuales van a hacer-
le consultas de todo tipo, ejerciendo una funcién
tanto de curandero como de adivinador.
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Estas practicas se ven profundamente trun-
cadas cuando comienza el proceso migratorio,
pero no desaparecen, sino que se reactivan de
varias maneras. Por una parte, los creyentes
siguen en contacto con los portadores de miste-
rios, a quien consultan normalmente a través
del teléfono y, cuando es necesario, se les envia
un misterio para que los ayude. En el caso de
Dolores, a través del teléfono y en el de Juanvé,
a través de los familiares que se quedan en Vi-
cente Noble. Es decir, si una persona tiene un
problema en Espafia, sus parientes visitan a
Juanvé y éste le manda un santo o misterio a
través del Atlantico. Por otra parte, los fieles que
han tenido algin tipo de conflicto relacionado
con «los seres» aprovechan para resolverlo en
sus visitas a Vicente Noble. Sirva como ejemplo
el caso de Milandina: lleva tres anos en Madrid.
Desde antes de su primer viaje a Espana empe-
zaron a «subirle los misterios», pero no esta bau-
tizada.'® En diciembre de 2000 viajé de regreso
a Vicente Noble para ver si se le «acomodaban»
los misterios ya que esta teniendo problemas
en su actual trabajo en el servicio doméstico.
Los canales espirituales con Dolores estaban
abiertos desde el principio de su viaje, ya que
Milandina era una de sus ayudantes en el cen-
tro antes de emigrar, pero la presencia fisica
fue indispensable para poder llevar a cabo el
bautizo y uno de los motivos del viaje de regre-
so.

La mayor parte de las veladas que tuvieron
lugar durante las navidades pasadas en Vicen-
te Noble fueron patrocinadas por residentes en
el extranjero (tanto Espafa como los Estados
Unidos). Hay que tener en cuenta que los gastos
que conlleva una velada son grandes en térmi-
nos de comida, bebida y ofrendas a los santos,
principalmente. Y también, como no, podemos
estar asistiendo a un incipiente caso de
revitalizacion/reinvenciéon del folclore desde la
diaspora.

El otro portador de misterios, Juanvé, entre
sus muchas labores, manda seres principalmen-
te por tres motivos: para facilitar el viaje del in-
migrante, para que la persona al llegar consiga
un trabajo y para devolver el juicio «porque hay
muchas que salen y se cambian el juicio y se...
hay veces que se vuelven locas»:

De ahi, si una persona sale de aqui, y le esta
mal que no esta trabajando all4, se lo invoco
a un misterio de aqui y trabaja ella, que le
hablen, le buscan, le, vamos poniendo, le dan
ayuda pa’ que consiga trabajo. Si, si una per-

sona va alla porque sali6 de este sitio y alla
en el sitio, vamos poniendo, es diferente y se
le ha cambiado el juicio, se le aplico una frie-
ga de aqui y se le manda, pa’ llamarle los cin-
co sentidos, usted oye, se le llaman los cinco
sentidos y llegan verbalmente a sus sentidos
y no pierde el juicio, porque hay muchas que
salen y se cambian el juicio y se... hay veces
que se vuelven locas.!®

Los misterios tienen una gran movilidad.
Tanto a Juanvé como a Dolores les han visitado
sus seguidores para realizar consultas sobre el
éxito de sus viajes. No sélo para obtener los pa-
peles, sino, antes de empezar todas las gestio-
nes, para ver si esta indicado que vayan. Como
dice Juanvé:

primero, tiene que, esa persona vamos po-
niendo, a lo que la luz indica, lo que la luz
dice y lo que la luz habla, lo que la luz respon-
de y lo que la luz divulga. Son los reglamen-
tos y los mandamientos de la ley de Dios
asegun usted reconcentra sobre este centro
para, vamos poniendo, pa’ cuestién de via-
jes.20

Cualquier ayuda adicional es buena y ade-
mas de hacer los tramites burocraticos necesa-
rios, se recurre al mundo espiritual para forta-
lecer las posibilidades de éxito:

una persona que lo quiere ayudar a usted,
usted sabe, usted le dice y esa persona, va-
mos poniendo, le dice, «bueno, yo quiero que
me de una ayuda» y esa persona que estd en
Espana le da la ayuda. Le dice a usted: «bue-
no, arregle sus papeles que yo le voy a man-
dar a buscar». Si esa persona se dilata, va-
mos poniendo, por dos meses, o tres meses, 0
cuatro meses. Y usted arreglé los papeles y
esos papeles se los llevaron y de ahi esos pa-
peles los tienen aplastaos abajo de los otros,
de aqui se le envoca [sic] un misterio, usted
sabe, se le envia un misterio pa’ que movili-
cen los papeles de alla abajo y los pongan arri-
ba, usted oye, pa’ que tengan llamada sobre
de usted. Porque si no es asi, no hay llamada,
porque poniendo papeles sobre papeles, nun-
ca lo van a llamar, nunca van a hallar los
papeles suyos, eh. Entonces de ahi se le da la
movilizacién por medio, para jalar esa perso-
na que le va a dar la ayuda, entonces se le
pone trabajo de candil, usted oye, se le pone
trabajo de candil, para mandar un misterio



Pagina 124

R.I.F. 16, 2001

sobre los cinco sentidos de esa persona, pa’
que tenga pensamiento sobre de usted a mo-
vilizar esos papeles mas a la carrera que al
paso y que tenga llamada inmediatamente
sobre de usted, cuando tenga llamada sobre
de usted, entonces es que usted tiene que
venir aqui, «Ah, Juanvé, el trabajo esta re-
sultando porque ya me llamaron». De ahi, si
esa persona lo llamé ahora en este mes y en
el otro mes no lo llama, se le da otra movili-
zacion, jpa’ qué?, pa’ que vamos poniendo le
diga en el tiempo, vamos poniendo, que us-
ted se va a ir y le llega la visa, usted sabe.
Cuando le llega la visa, tiene que venir aqui,
pero primero, antes de tener pensamiento de
usted salir, tiene que tirarse una consulta,
usted sabe. Cualquiera cosa que tenga sobre
su cuerpo, cualquiera tirania, cualquiera
traicién, cualquier julepe, cualquier
atrabanco que haiga por enmedio, o cualquie-
ra persona que le tire a usted, o que le lleve
lo suyo chequeao, o quiere que viva por el
suelo, en este sitio se ve en la luz, entonces
ahi se le envoca, vamos poniendo, a esa per-
sona que le tiran a usted, se le envoca a un
misterio pa’ ponerlo a una distancia lejos. Que
no tenga camino, ni tenga momento, ni ten-
ga sosiego, ni de sentarse en silla ni de acos-
tarse en cama, ni hacer sus oficios domésti-
cos durante no haiga retiracién sobre de us-
ted. Usted oye, entonces de ahi pa’lante, en-
tonces de ahi usted tiene claridad, compli-
carle una friega, pa’ como lo mande el cuer-
po, llevar particular todo lo que haya diferen-
te en contra sobre su cuerpo y en contra so-
bre su pensamiento, se le da retiracién, us-
ted sabe. ;{Por qué se le da retiraciéon? porque
hay muchas personas que usted con vivir bien
ya le tiran, con usted comerse un pedazo de
platano le tiran, con usted tener, vamos po-
niendo, con usted caminar de aqui pa’ ya, le
tiran. Y por eso es que hay muchos fracasos
asi. Y por eso es que sobre la suerte, vamos
poniendo, porque no se hace na’ con poner
un trabajo de candil ahi y que no se le arre-
gle la suerte. ;Qué esta haciendo? Lo mismo
es. Hay que arreglarle la suerte y poner tra-
bajo de candil pa’ saber qué hay sobre su cuer-
po aqui sobre la tierra, usted sabe, porque ya
va a salir de un sitio pa’ otro y entonces hay
que dar la movilizacién pa’ que su cuerpo vaya
sano y limpio, usted oye. Y eso es lo que
pasa.?!

Como se puede ver por el testimonio de
Juanvé, las diferentes vias para conseguir los
papeles no son incompatibles sino complemen-
tarias. Juanvé llama «movilizacion» al envio de
misterios: «si esa persona lo llamé ahora en este
mes y en el otro mes no lo llama, se le da otra
movilizacién». Se movilizan los seres espiritua-
les y también el objeto de la peticién, en este
caso el visado en si, que necesita pasar de estar
abajo de la pila a la parte mas alta: «de aqui se le
envoca un misterio, usted sabe, se le envia un
misterio pa’ que movilicen los papeles de alla
abajo y los pongan arriba». Liliana Suérez llama
la atencién sobre la ritualizacién que rodea al
proceso de obtencién de papeles y la
mercantilizaciéon del derecho de ciudadania. Lo
que esta antropdloga ha denominado «el fetichis-
mo de los papeles» (Suarez Navaz 2000) se lleva
a un nivel mas de ritualizacién entre los porta-
dores de misterios en Vicente Noble. El discur-
so de Juanvé se puede analizar con relacién al
fetichismo de los papeles, pues hace accesible
una serie de recursos para conseguir lo que se
considera como la llave magica que solucionara
los problemas del inmigrante. La repeticién que
hace de muletillas, muchas veces con la fun-
ci6on de no dejar ni un segundo vacio en un rit-
mico didlogo monologado, recuerda el argot de
los abogados, llenos de féormulas. Es interesante
destacar que en ningin momento recurre a un
discurso victimista dentro del cual se podria caer
facilmente en el lugar comun de la dicotomia de
los dominantes y dominados en relaciones de
poder, sino que, por el contrario, explica las es-
trategias que forman parte de su protocolo de
actuacién en los casos de dominicanos en el
extranjero.

Otro ejemplo de espiritualidad unida a los pro-
cesos migratorios es la hora santa organizada
en el centro de Dolores en honor a Santiago por
el viaje que su sobrino Kenny iba a hacer unos
dias después. De esta forma Dolores describié la
hora santa de su sobrino:

Le vamos a hacer una hora santa al patrén
San Santiago porque a través de él, ese so-
brino mio que es el que se va a marchar aho-
ra a Espana le pidié a él con tal de él irse, ...
de lograr irse alli por medio de su madre que
esta alla. Y entonces ahora ya se le ha con-
cedido y un dia antes de él viajar, de él saber
que ya tenia el visado, vino la Metre Sili, y
dijo que decia el patréon San Santiago que ya
él estaba a punto de viajar y que el queria
que le hiciera una hora santa antes de via-
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jar porque si no, no lo dejaba y entonces al
otro dia de decirle la Metre Sili esto lo han
llamado para decirle que ya el visado estaba
ahi. Entonces él con mucho gusto pidi6é dine-
ro a su madre para hacerle la hora santa.??

Kenny cuenta el momento en que hizo la pro-
mesa asi: «Yo le dije ‘si usted logra que mi mama
me lleve para all4d le pongo la promesa’ y como
lo ha logrado se la voy a poner ahora».?? Este mu-
chacho de 16 anos, llegé a Madrid en enero de
2001, pero comenzb a preparar su viaje un ano
antes. Santiago es su protector y, en palabras
de Kenny: «tengo relaciones con él desde que
estoy pequefio. Estoy bautizado por él. Etcétera,
etcétera. Tengo muchas relaciones con él. Cada
vez que el sube asi en cada velada que hay me
saluda, me da una bendicién, él es muy bueno
conmigo». Cuando yo le pregunté en qué habia
sido bueno Santiago con él, su respuesta fue
concisa y clara: «Ha hecho muchas cosas. Mira,
ha hecho el suefio de mi vida, que mi mama
me quiera llevar para Espana. Ha hecho mucho
por mi él».2* Santiago es el patréon de Espafa y
es significativo que se escogiera para esta ce-
lebraciéon. Si bien me contaron que en otras ho-
ras santas por personas que se iban a Espana
se escogian otros santos y que dependia mas de
los santos que protegieran a las personas que
iban a viajar. Por otra parte, los asistentes a la
hora santa se sorprendieron cuando les comenté
que Santiago era el patréon de Espafa. Santia-
go, en el panteén de vudi dominicano es Ogun
Balenyd, el jefe de la divisién de los Ogun, que
destaca por su dimensién guerrera. Santiago/
Ogun Balenyd, esposo de Metre Sili/Virgen Do-

SALVE «Oh San Santiago»

Oh San Santiago
Oh San Santiago
con su caballo

yo beso el mar

y lo apateo y me voy

Digan Dios te salve
Dios de reina y madre
de misericordia

yo beso el mar

y lo apateo y me voy

Oh San Santiago [...]

Digan Dios te salve
a ti te llamamos
todos los desterrados
yo beso el mar

y lo apateo y me voy

... (contintia hasta un total de 31 estrofas)

lorosa, es el sefior del rayo y las tormentas, va
montado en un caballo blanco y suele enamo-
rarse, fumar mucho y beber ron (aunque tam-
bién se le brinda un vino tinto dominicano que
se llama «Caballo Blanco»).?®

La hora santa tenia la doble funciéon de agra-
decerle a Santiago el haber conseguido el visa-
do para entrar en Espana y pedirle protecciéon
para el viaje. Comenzé con un rosario rezado por
mujeres y luego salves en honor a Santiago. Las
salves dominicanas han sido estudiadas por
Martha Ellen Davis, quien dedicé al tema su
monografia Voces del purgatorio (Davis 1981).
Segun la autora es el género musical mas ex-
tendido en la isla: «parece que la salve es mas
tipica de la Republica Dominicana que el propio
merengue, puesto que, por lo visto, la salve esta
mas ampliamente difundida por el pais y asi ha
estado durante mas tiempo» (Davis 1981:25). Sin
embargo, fuera del pais apenas se conoce debi-
do a que sus contextos performanciales son emi-
nentemente religiosos. Hay varios tipos de sal-
ves que Davis coloca formando un espectro con-
tinuo entre dos extremos estilisticos: en un ex-
tremo estan las salves mas sagradas y en el otro
las menos. Lo que define a las salves es su base
textual en la Salve Regina y el contexto social de
ejecucion en las velaciones. Las salves que se
cantaron en la hora santa de Kenny pertenecen
a un tipo intermedio en las que se repite un
estribillo y en cada estrofa se cantan unos ver-
sos de la salve y otros del estribillo, se denomi-
nan «salves con versos». Se comenzd con dos
salves dedicadas a Santiago a las que siguieron
varias dedicadas a otros santos:

SALVE «Yo iba caminando»

Yo iba caminando

y de lejos oi una voz

y él era San Santiago,
San Santiago me llam6é

Ay a ti suspiramos

Ay gimiendo y llorando
Ay pues en este valle
San Santiago

Yo iba caminando [...]

Un valle de lagrimas
ruega pues senora

Ay abogada nuestra
San Santiago me llam6é

Yo iba caminando [...]

... (continta hasta un total de 22 estrofas)
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Las estrofas son cantadas por solistas y los
estribillos por el coro. En este caso no habia
acompanamiento instrumental, aunque este
tipo de salve puede venir acompanado de pal-
madas que funcionan como idiéfono.

La hora santa continud con musica de palos
(o atabales) con canciones en honor a Santa
Marta, San Santiago, la Virgen Dolorosa y San
Miguel. Habian confeccionado un panuelo azul
(el color que representa a Santiago) para ser
bendecido durante la ceremonia con albahaca y
agua santa. Cuando Santiago subid, es decir,
cuando ocupb el cuerpo del caballo/Dolores, el
santo le dio varios consejos para el viaje y le
prepar6 un servicio.?” En el avién, segin comen-
t6 el propio Santiago durante la hora santa por
boca del caballo, deberia llevar el paiuelo pega-
do al cuerpo (o en un bolsillo) y echarse el bafio
de aceites que le habian preparado. Aunque esta
celebracién puede ser analizada como rito de
paso para el muchacho, no hubo una transfor-
macién de su persona. Para Kenny el verdadero
rito de paso vendria un poco después, al comen-
zar su nueva experiencia en Madrid.

La distancia y la movilidad imaginada por los
vicentenoblenses (tanto los que permacenen en
la isla como los que han emigrado) son narra-
das, también, en términos de los sistemas de
creencias, usando los misterios o santos como
agentes de la comunicaciéon. No pretendo suge-
rir, en el caso de los «canales espirituales», que
estas practicas religiosas son compartidas por
todo el mundo (porque no es éste el caso), sino
que la movilidad espiritual es un aspecto maés
que necesitamos tomar en consideracién para
llegar a entender los diferentes mundos en mo-

Notas

! Presentado en el VII Congreso de la Sociedad Inter-
nacional de Etnologia y Folklore, Budapest, 23-28 abril,
2001, como parte del proyecto de investigacién de la
Comunidad de Madrid 06/0086/2000, «La cultura popu-
lar en el Madrid de hoy: folklore y globalizacién» dirigido
por la Dra. Carmen Ortiz Garcia. Les agradezco a Luis
Diaz G. Viana y a Carmen Ortiz Garcia sus comentarios
sobre una primera versién de este articulo.

2 Aunque el término «didspora» se utilizé en un prin-
cipio para referirse a la expulsién que sufrié el pueblo
judio y, por extensién, a la expatriaciéon de los griegos y
armenios, luego pasé a designar a cualquier comunidad
religiosa que estuviera dispersa. Posteriormente, tam-
bién se utiliz6 «didspora» para hacer referencia a los afri-
canos esparcidos por las Américas. Desde finales de los
anos sesenta, en el mundo académico —como muestran
los contenidos de la revista Diaspora: A Journal of
Transnational Studies— este término «se extiende a to-
dos los grupos contemporianeos que muestren, en una
tierra adoptiva, los recursos materiales, la estructura
sociopolitica y los incentivos discursivos para presen-
tarse a si mismos como didsporas» (Torres-Saillant

vimiento en los que vivimos. Porque el movi-
miento (tanto virtual como fisico) es uno de los
elementos que se hace més presente en las di-
namicas culturales actuales.

Entre los miembros de la hermandad de San
Juan Bautista en Vicente Noble, existen una
serie de celebraciones que se pueden analizar
dentro de la creacién de un imaginario de la
movilidad. Movimiento unido a un sentimiento
de localidad que se materializa en nuevos pro-
cesos comunicativos propiciados por los cana-
les expuestos mas arriba. La construccién de la
localidad en situaciones de didspora requiere un
detallado estudio —que va mas alla del propdsito
de este articulo—, ya que la localidad (o
multilocalidad) normalmente se toma como un
elemento del paisaje de las descripciones
etnograficas y no como uno de sus protagonis-
tas.?®

Los mecanismos que he incluido en este ar-
ticulo no agotan las posibilidades comunicativas,
pero sefialan otras formas de mirar estos proce-
sos culturales centradas en los canales
narrativos que mantienen abiertas las vias de
comunicacién. El teléfono, los videos, los rega-
los y el mundo espiritual son algunos de ellos,
pero también es necesario un analisis de las
narrativas en si mismas.

Segin Marc Augé, en la sobremodernidad ac-
tual estariamos viviendo procesos en los que el
espacio se hace cada vez mas pequeno. Yo me
atreveria a sugerir mas bien lo contrario: la ca-
pacidad de transformar el espacio en lugares se
esta expandiendo, por lo que es necesario con-
siderar los nuevos usos de los canales de co-
municacién como conductores de narrativas.

1999:36). Para una excelente revisién de la historia del
término «didspora» véase el articulo de Khachig Té6tolyan,
editor de la citada revista (Totolyan 1996). Torres-Saillant
emplea el concepto de didspora para analizar la situa-
ci6n de los dominicanos en EUA porque, conforme a la
definici6én de Yossi Shain en The Frontier of Loyalty:
Political Exile in the Age of the Nation-State (Shain 1989),
se entiende por didspora nacional a un «pueblo con un
origen nacional comin cuyos integrantes se ven a si
mismos, 0 son vistos por otros, como miembros reales o
potenciales de una comunidad nacional de su tierra na-
tal y que mantienen ese estatus sin importar su ubica-
cién geografica ni su condicién ciudadana fuera del sue-
lo nacional» (citado por Torres-Saillant 1999:36-37).

3Juan Manuel Romero Valiente justifica la cifra so-
bre los datos de permisos de residencia de la siguiente
manera: «permisos de residencia en vigor a 31-12-99
(26.854), nimero de dominicanos que han obtenido la
nacionalidad espafnola entre 1960 y 1999 (8.898); nu-
mero de estudiantes dominicanos en Espana en 1999
(126); dominicanos que durante el presente ano 2000
han entrado, de manera regular, para residir en Espafia
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(4.000 aproximadamente, estimacién tomando como base
afnos anteriores); dominicanos que se encontraban en
situacién irregular y han acudido al proceso de regulari-
zacién llevado a cabo entre marzo y julio de este afio
(algo mas de 2.000, estimacién basada en datos de la
regularizacién a 19 de junio)» (Romero Valiente 2000:1) ,
por lo tanto, no se incluyen los dominicanos que estén
en situacién irregular en territorio espafiol.

‘Datos obtenidos de la Encuesta cualitativa sobre
inmigrantes regularizados 1991-1992, Ministerio de Tra-
bajo y Seguridad Social.

5Las traducciones son mias, a menos que en la bi-
bliografia aparezca la versién en castellano.

5 El espacio, para Tuan, es méas abstracto que el lu-
gar. Lo que comienza siendo un espacio indiferenciado,
llega a ser un lugar al conocerlo mejor y darle un valor.
Segun este autor «las ideas de ‘espacio’ y ‘lugar’ se re-
quieren mutuamente para definirse. Desde la seguridad
y la estabilidad de un lugar, somos conscientes de la
sensacién de inmensidad, libertad y temor que infunde
el espacio, y viceversa. Adem4ds, si pensamos en el es-
pacio como lo que permite el movimiento, entonces el
lugar es la pausa; cada pausa en el movimiento hace
posible que un sitio se transforme en lugar» (Tuan 1997
[1977]:6).

7 Hasta principios de los noventa, Vicente Noble era
un pueblo dedicado a la agricultura, especialmente al
cultivo del platano, guineo, coco, tomate y berenjena.
Actualmente se sigue dedicando a estas actividades pero
las remesas (dinero enviado desde el extranjero) son la
principal fuente de ingresos del pueblo. En la Oficina
Nacional de Estadistica en Santo Domingo, para la ob-
tencién del P.I.B. no se tienen en cuanta las remesas
enviadas desde Estados Unidos (y en menor proporcién
de Espana), las dnicas referencias numéricas que he
conseguido vienen de estudios hechos en EUA: La dids-
pora «aporta anualmente al pais receptor 1,200 millones
de ddlares por concepto de remesas, lo cual equivale a
més de la mitad del presupuesto nacional [...] Las remesas
superan el aporte que hacen a la economia el turismo y
las zonas francas, las otras dos fuentes de ingresos prin-
cipales [...] Segin datos revelados por el consul domini-
cano en Madrid, Juan Santamaria, nuestra gente en Es-
pana remite a su pais de origen més de 100 millones de
délares anuales» (Torres-Saillant 1999:40-41)

8 En Vicente Noble hay un alto grado de analfabetis-
mo, por lo que la escasez de cartas como vehiculo narra-
tivo puede ser explicado por este factor.

9 Estos dos dias son de descanso para las trabajado-
ras domésticas. En Aravaca, el punto de reunidén es la
plaza de la Corona Boreal (llamada por los dominicanos
«el parque»).

0 Durante mi periodo de trabajo de campo en Vicente
Noble, cuando grababa en video alguna evento, era foco
de preguntas tipo: «;lo van a ver en Aravaca?, «;Es para
ponerlo en La Cueva?»; lo que indica que esta via de
comunicacién es ampliamente conocida en Republica
Dominicana y no sélo por los retornados que graban las
cintas. Al principio yo aseguraba con insistencia que
era s6lo parte de mi investigacién, pensando que mis
interlocutores no deseaban mostrar imigenes en publi-
co, pero enseguida me di cuenta de que lo que buscaban
era todo lo contrario: una imagen vale mas que mil pala-
bras y las «narraciones visuales» permiten transgredir
limites espaciales trayendo un «alld» més intuitivo.

1 Véanse los trabajos de Martha Ellen Davis (Davis
1980,1996), Carlos Esteban Deive (Deive 1996 [1981]),
José Francisco Alegria-Pons (Alegria-Pons 1993) y el re-
ciente estudio de Jan Lundius y Jan Mats Lundahl

(Lundius y Lundahl 2000). Para el caso de la la religiosi-
dad popular entre dominicanos en EUA véase Anneris
Goris (Goris 1995). La religién méas parecida al vudd do-
minicano en cuanto a su estructura y ritos es el umbanda
brasilefio; véase el libro de Fernando Giobellina Brumana
y Elda Gonzdlez Martinez sobre el tema (Giobellina
Brumana y Gonzalez Martinez 2000).

12 Véase el libro de Carlos Andudjar, Identidad cultu-
ral y religiosidad popular, donde dice «Son las diferen-
cias de la practica nativa las que permiten afirmar la
existencia de un culto con dimensiones propias, llama-
do hoy vudd dominicano para distinguirlo del haitiano
con el cual, sin embargo, coincide en varios aspectos.
Un esfuerzo de mayor precisiéon conllevaria escudrifiar
mds exhaustivamente las diferencias entre ambos siste-
mas religiosos y, de considerarse pertinente, definir un
nombre para el que prevalece a este lado de la isla»
(Andujar Persinal 1999:225). Deive, veinte afos antes
ya habia puesto el dedo en la llaga al sefialar la falta de
precisién al hablar del vudd dominicano, situacién que
ilustra con el ejemplo de unas encuestas sociolégicas
sobre la relacién Haiti-Republica Dominicana del afio
1973 en las que se referian al vudu como «esa actividad»
(Deive 1974:20).

13 Sirva, a modo de ejemplo, la siguiente cita de un
articulo de Martha Ellen Davis de 1980: «En la Republi-
ca Dominicana apenas se estd comenzando a investigar
y reconocer el componente africano en la cultura nacio-
nal. Se ha retardado hasta préacticamente esta década
por factores politicos, econdémicos y socioculturales» (Davis
1980:255).

4 A los portadores o servidores de misterios también
se les llama curanderos o brujos, aunque los términos
més usados son los primeros. Como dice Dagoberto Tejeda:
«A las personas que presentan manifestaciones extraor-
dinarias mentales-espirituales en el campo méagico-reli-
gioso, lo que seria para los parasicélogos «percepciones
extrasensoriales», se les conoce a nivel popular con el
nombre de «Curanderos», «Brujos», «Portadores» o «Servi-
dores de Misterios», que es como realmente a mi me gus-
ta llamarles» (Tejeda Ortiz 1998:4). En cuanto a los san-
tos, existen diferentes términos para nombrarlos, como
misterios, seres o luases. Utilizo en este trabajo, «miste-
rio», porque es lo que mas emplean los vicentenoblenses.
En los escritos de Martha Ellen Davis, Carlos Andujar,
Carlos Esteban Deive y Dagoberto Tejeda aparece «lud»,
como nombre genérico, sin embargo, los integrantes de
la hermandad con los que conversé utilizan «lué» para
referirse a los misterios haitianos. Davis lo explica de la
siguiente forma: «En el vodd dominicano, como en los
cultos afroamericanos en general, se cree en deidades
sincretizadas, es decir, que representan una fusién en-
tre santos catdlicos y deidades pertenecientes a varias
culturas africanas. Tales deidades sincretizadas son lla-
madas genéricamente lod o lud, un término que significa
‘santo’ en el idioma Fon de Dahomey, ‘misterios’, del fran-

cés mystere -ambos términos de origen haitiano—, o bien
‘seres’™» (Davis 1981:24).

15 Los «centros» son los lugares donde se tiene un
altar con las imagenes de los santos. Normalmente es-
tdn en un cobertizo al lado de la vivienda del duefio del
centro y alli tienen lugar las reuniones de los miembros
de la hermandad.

16 Utilizo pseuddénimos para todos mis informantes.

17 Para un detallado anélisis de las velaciones en
relacién a cémo se utiliza la salve, véase Martha Ellen
Davis (Davis 1981).

18 En la Reptblica Dominicana hay tres ritos bautis-
males: el catélico, el rito paralelo de «echar las aguas»



Pagina 128

R.I.F. 16, 2001

(realizado en el d4mbito familiar con una rezadora, los
padrinos y las madrinas, con los que se establecen lazos
de compadrazgo), y, por tltimo, el bautismo de los miste-
rios. Los dos primeros tipos de bautismo son muy comu-
nes entre vicentenoblenses tanto en la Republica Domi-
nicana como en Madrid. Sin embargo la tercera ceremo-
nia sélo tiene lugar entre aquellos que son poseidos por
los misterios. Es el rito mediante el cual el/la iniciado/
a entra a formar parte de la hermandad y, a partir de ese
momento, los misterios le suben «mas suaves», ya que,
hasta entonces las reacciones del caballo cuando «se
monta» son muy violentas. Dice Dagoberto Tejeda: «Des-
pués que se han presentado las ‘sefiales’ de ‘subir’ miste-
rios, es necesario el ‘bautizo ritual’, a fin de que se pue-
dan controlar los ‘luases’ y puedan dar consultas a sus
seguidores» (Tejeda Ortiz 1998:5).

19 Juanvé: cinta VN17: 29/1/1 (Cara A).
20 Juanvé: cinta VN17: 29/1/1 (Cara B).
2t Juanvé: cinta VN17: 29/1/1 (Cara B).
22 Dolores: cinta VN9: 3/1/1 (Cara A).
23 Kenny: cinta VN9: 3/1/1 (Cara B).
24 Kenny: cinta VN9: 3/1/1 (Cara B).
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Jorge Halperin. Mentiras verdaderas. 100
historias de horror, lujuria y sexo que alimen-
tan la mitologia urbana de los argentinos. Bue-
nos Aires, Editorial Atlantida, 2000, 279 pp.

Mentiras Verdaderas es el resultado de una inte-
resante labor de recoleccion, realizada a lo lar-
go de quince anos, en los que el periodista, Ju-
lio Halperin, se ha dedicado a recopilar un cen-
tenar de leyendas urbanas sobre una diversi-
dad de temas, que van desde los tradicionales
mitos indigenas de las mujeres con vaginas den-
tadas, hasta los recientes relatos cotidianos so-
bre ataques de malvivientes, munidos de jerin-
gas infectadas con HIV.

Si bien el trabajo de recoleccién fue hecho
en su mayor parte en la Argentina, el autor se
ha preocupado por constatar la existencia de
muchos de los relatos presentados no sélo a lo
largo de toda Latinoamérica, sino en lugares tan
lejanos como Corea e India. La consulta de tra-
bajos de investigadores y recopiladores, tales
como Leén Tennembaun, Jan Brunvard, Jean
Kapferer, Margarita Zires y Luisa Varela, entre
otros, como asi también la revisiéon de fuentes
periodisticas de diversos paises y de material
cinematografico le da a Halperin una visién com-
plementaria en lo que respecta a la circulacién
de los relatos por diferentes regiones del mun-
do.

Escrito de una manera agil y entretenida,
Halperin nos atrapa desde las primeras paginas
sumergiéndonos de lleno en la complejidad de
la tarea de desentrafiar el «presunto» origen de
una de las tantas historias que circulan en las
grandes urbes latinoamericanas: la de la «rata
asesina» venida de parajes exo6ticos. En su in-
tento por descubrir las fuentes seminales de esta
narrativa, Halperin recoge prolijamente innu-
merables pistas que, paso a paso, va
concatenando a fin de establecer la secuencia
de la transmisién del relato. En este engorroso

e intrincado ejercicio, siempre interminable, el
autor nos lleva de la mano hasta concluir que la
busqueda por el origen es tan infructuosa como
la tarea de acercarse a la linea del horizonte.

En los primeros cinco capitulos, analiza rela-
tos de aparecidos, de fantasmas habitantes de
las viejas casonas y palacetes de Buenos Aires,
historias de hombres y mujeres infieles, homo-
sexuales y hasta de parejas, cuyos genitales han
quedado pegados tras un intenso encuentro
amoroso. Aunque reconoce que la verosimilitud
del relato esta dada por la conexién cercana del
protagonista con el que narra el hecho, el hilo
conductor de estos primeros capitulos es una
suerte de dialogo con el lector en el que Halperin
se pregunta sobre la credulidad de la gente ante
sucesos muchas veces absurdos y sobre la apa-
ricién de los mismos en lugares y momentos
histéricos diferentes. Reflexionando sobre este
tema dice: «Cuando me encuentro con estas
asombrosas coincidencias tiendo a pensar que
no pueden ser casuales. De algin modo, para
que rumores idénticos o notablemente analo-
gos broten en distintos momentos de la historia
y en diversas regiones del mundo, o bien exis-
ten intimas conexiones culturales entre las so-
ciedades méas diversas o estamos en presencia
de ciertas matrices culturales que son univer-
sales».

En esta eleccién de un marco interpretativo
universalista que responde a un inconsciente
colectivo, que canaliza las angustias del ser hu-
mano de hoy y de todas las épocas ante el amor,
la vida y la muerte, Halperin aporta una pers-
pectiva global y generalizadora respecto de las
leyendas urbanas, pero también trasciende esta
perspectiva en la medida que atiende al con-
texto espacio-temporal en donde se encuentra
la razén de por qué cada uno de estas piezas del
folclore urbano surge y se inserta en el meca-
nismo de la vida cotidiana de un grupo social. El
autor advierte la importancia de estar atento al
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contexto cuando recoge la visién de la psicoana-
lista Marie Langer en su proyeccién politica del
relato del «bebé asado». Dicho relato aparece en
la Argentina hacia finales de la década del 40
conjuntamente con otro en donde una madre
mata, por descuido, a sus tres hijos. Halperin
concuerda con Langer al ver a la amada y, al
mismo tiempo, temida figura de Eva Per6n de-
tras de estas leyendas.

Un capitulo especialmente entretenido y pi-
caresco es el dedicado a «Tarzdn y la vagina den-
tada» en donde Halperin hace gala no sélo de sus
dotes como periodista, sino también de su cono-
cimiento sobre la difusién del relato, transpor-
tandonos desde la Antigua Roma hasta Japén,
pasando por el Salén Oval de Clinton y llegando
a nuestros indigenas chaquenios. En este capi-
tulo también Halperin contextualiza la versién
rioplatense del mito de la vagina dentada y lo
asocia al surgimiento del movimiento feminis-
ta en nuestro pais.

Mentiras Verdaderas es una obra escrita con
ingenio, que proporciona una visién com-
prehensiva del ser humano y que permite ver-
nos en accién en esa busqueda incansable e
inalcanzable por resolver los viejos problemas
de siempre.

Silvia Balzano

Cristina Sanchez Carretero y Dorothy Noyes,
eds. Perfomance, arte verbal y comunicacion.
Nuevas perspectivas en los estudios de Folklo-
re y cultura popular en USA. Oiartzum
(Gipuzkoa), Sendoa Editorial, 2000, 316 pp. Co-
leccién de Antropologia y Literatura N° 8.

Luis Diaz G. Viana presenta esta obra que com-
pila articulos de prestigiosos investigadores del
folclore de EUA, que desarrollan una perspecti-
va divergente con respecto a la nocién este-
reotipada del folclore, vinculada a lo arcaico y lo
rural, vigente en la sociedad espanola. Estos tra-
bajos no sélo detallan nuevos escenarios (la ciu-
dad), inéditos ambitos sociales (grupos étnicos,
etc.), canales de alta tecnologia (Internet) en los
que se genera y transmite el folclore sino, tam-
bién, los recursos epistemoldgicos que se em-
plean. Estas propuestas, seguramente, opina el
autor van a promover un intenso debate entre
los vanguardistas y los tradicionalistas, los que
estudian cientificamente la cultura y los profe-

sionales que recrean artificialmente la cultu-
ra: folclorismo.

Asimismo, sefiala coémo a pesar de la impor-
tante tradicién etnografica del folclore espanol
y del actual interés por la cultura popular de las
autonomias, la antropologia espafiola no ha in-
tervenido en la practica indiscriminada del fal-
so folclore y tampoco atiende a las nuevas res-
puestas emergentes del folclore frente a los cam-
bios introducidos por la globalizacién.

En el Prélogo Cristina Sanchez Carretero ad-
vierte sobre el interés del libro, por difundir los
principales cambios de los estudios del folclore
en la década de los 70 en EUA, e introducir al
lector espanol en los actuales estudios de la ac-
tuacién (perfomance) del arte verbal. A continua-
cién, establece las razones de los agrupamientos
de los articulos y su distribucién.

Nos llena de orgullo que entre los reconoci-
mientos, la autora, menciona como precursora
en el desarrollo y difusion de las nuevas pers-
pectivas del folclore en la Argentina, a la Dra.
Martha Blache (Directora de la Revista de In-
vestigaciones Focldricas).

Dorothy Noyes en la Introducciéon «Sociedad
y estudios de folclore en USA» desarrolla la his-
toria institucional de la folcloristica en los Esta-
dos Unidos, a la luz de las cambiantes tenden-
cias académicas y las distintas transformacio-
nes operadas en la sociedad. Dedica especial
atencién al desplazamiento del estudio centra-
do en el texto hacia el texto en su contexto, de
los campesinos de ambitos rurales hacia gru-
pos urbanos, de meros portadores de tradiciones
a agentes activos en la produccién del folclore.
Le asigna un papel clave en este proceso al lin-
guista Dell Hymes, quien elabor6 no sélo la no-
cién de perfomance sino que, también, formuld
las bases de la etnografia de la comunicacién.
Esta linea de trabajo va a ser desarrollada por
los denominados por Richard M. Dorson como los
«j6venes turcos», quienes la aplicaron en los mas
diversos géneros. Este enfoque prospera junto a
los estudios de comparativistas internacionales
renovados, el estudio del folclore material y el
folclore publico.

Los trabajos que se presentan en el libro son
representativos de los abordajes referidos a la
actuacion.

La primera parte titulada «La cultura popu-
lar en movimiento: el folclore y sus contextos»
presenta «Hacia una definicién de folklore en
contexto» de Dan Ben-Amos, quien revisa
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criticamente los criterios clasicos empleados en
la conceptualizacion del folclore y formula una
desafiante propuesta, en la que desplaza rasgos
convencionalmente aceptados. A continuacidn,
Dell Hymes en «La naturaleza del Folclore y mito
del sol» propone una concepcion del folclore aten-
diendo a las relaciones dialécticas entre com-
ponentes claves: género y perfomance, y entre
tradicién, situacién y creatividad. Roger
Abrahams en «Las complejas relaciones de las
formas simples» desarrolla una sistematizacién
de los géneros folcléricos tomando como eje or-
ganizador las particularidades de la actuacion
en relacién con su foco dramatico y la relacién
entre los intérpretes. Barbara Kirshenblatt-
Gimblett en «Una parabola en contexto: analisis
de la interaccién social producida al contar» uti-
liza la perfomance para estudiar el uso de la pa-
rabola en una interacciéon social altamente
estructurada, evidenciando que el significado de
la pardbola no estd en la historia sino en el que
le dan los participantes en contextos sociales
especificos.

José Limén en «La perfomance folclérica de
‘Chicano’ y los limites culturales de la ideologia
politica» analiza distintos contextos en los que
se emplea el término chicano; sefialando a tra-
vés de la actuacién folclérica del término los li-
mites culturales de su aplicacién en la afirma-
cién politica de una minoria étnica.

Finaliza la seccién con «Trabaja duro y se te
recompensara’. El Folclore urbano del imperio
del papeleo» de Alan Dundes y Carl R. Pagter,
quienes presentan un contrapunto entre los cri-
terios que distingue al folclore clasico del que
se produce en ambitos urbanos, en oficinas, etc,
cuya transmisién se realiza por escrito.

La segunda parte «La cultura popular en ac-
cién: estudio de caso y nuevas revisiones de ‘lo
auténtico’» comprende el estudio de Gary Alan
Fine acerca de como los cambios producidos en
la sociedad norteamericana contemporanea ge-
neran nuevas narrativas folcléricas referidas a
la contaminacién de comidas rapidas, de am-
plia circulacién en EUA. Estudio que presenta
bajo el titulo «Kentucky Fried Rat: Leyendas y
sociedad moderna»

Kirin Narayan en «La practica de la critica
literaria oral: canciones de mujeres en Kangra,
India» analiza el valor operativo del concepto de
la critica literaria de A. Dundes que comprende
el metafolclore (folclore sobre el folclore), comen-
tarios explicativos del intérprete durante la

perfomance y la exégesis del narrador y su au-
diencia. Asimismo, reflexiona sobre sus
implicaciones para la practica de la investiga-
cién, la representacién etnografica y la reflexién
tedrica.

Margaret Mills en «La condicién prismatica
de ser persona: vidas construidas etnogra-
ficamente» aborda las diferentes interpretacio-
nes de la actuacién de la narrativa en dos mo-
mentos distintos de la historia de vida de la na-
rradora, asi como también la dindmica de la re-
laciones entre la investigadora y la narradora.

Regina Bendix aborda en «Desde el fakelore a
la politica de la cultura: los contornos cambian-
tes del folclore americano», las cambiantes pers-
pectivas en torno al conocimiento y la practica
del folclore en la sociedad, surgidas a partir de
la década de los 50 y en particular el valor que le
asignan a la autenticidad como componente sig-
nificativo. Con este objetivo analiza las discu-
siones entre fakelore y folclore, la propuesta
performativa, y la politica de la representacién
cultural. Finalmente, sefiala los cambios acer-
ca de la autenticidad y la tradicion que se pro-
dujeron a partir de los estudios étnicos.

Una extensa bibliografia cierra la obra.

Ana Maria Dupey

Américo Pellegrini Filho. Turismo Cultural
em Tiradentes. Sao Paulo, Brasil, Editora Manole
Ltda., 2000, 188 pp.

En este libro el autor plantea una propuesta de
«turismo inteligente» entendiendo por tal aquel
cuya planificacién tiende a evitar los impactos
que éste provoca, tanto sobre el medio ambien-
te como sobre su poblacién (fundamentalmente
teniendo en cuenta que el 90 % de la economia
del municipio, depende del turismo).

En la introduccién se presentan los atracti-
vos turisticos de la ciudad, (que podria conver-
tirse en Patrimonio de la Humanidad) relacio-
nados con la tranquilidad que ofrece, la edifica-
cién colonial, recursos naturales, artesanias y
cocina regional. Llama la atencién sobre los pe-
ligros de una actividad turistica descontrolada,
cuyos resultados deben ser evitados o minimi-
zados.

Una seleccion de textos fundamenta la pro-
puesta de preservar y conservar los bienes na-
turales y culturales, especialmente los conjun-
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tos urbanistico-arquitecténicos, ligados a la ca-
lidad de vida de los pobladores permanentes.

El texto plantea a continuacién, una primera
parte con antecedentes histéricos de esta «oya
colonial» relacionada con el Ciclo del Oro -
poblamiento y formacién de ciudades- desde el
descubrimiento de pepitas de oro en el estado
de Minas Gerais en el siglo XVI, pasando por los
periodos de gran produccién, hasta su disminu-
cién a mediados del siglo XVIII; la rudeza en las
condiciones de vida de los primeros pobladores;
el reconocimiento del aporte indigena en la for-
macién de la cultura brasilena actual, junto al
de la colonizacion lusitana y el de los esclavos
africanos llegados para el trabajo.

Una segunda parte de «Diagndstico», en la que
se aplic6 una metodologba de estudio orientada
a centrar la atenciéon en el turismo ecocultural
y la minimizacién de los impactos, para que «el
turismo no destruya los atractivos que lo hacen
vivir...» Provee de datos generales (localizacién,
clima, vegetacién, recursos, poblaciéon) y un
relevamiento de sitios con atractivos naturales,
bienes culturales (iglesias, museos, biblioteca,
construcciones residenciales, estaciéon ferrovia-
ria) ilustrados con apropiadas fotografias. Deta-
lla la alimentacién cotidiana y forma de prepa-
racion de platos regionales, dulces y bebidas,
para detenerse luego en las artes y artesanias
(ceramica, tejido al crochet, escultura en ma-
dera, metales, pintura - en telas y piedras -) pro-
ducidas en Tiradentes y en otras ciudades, pero
comercializadas para el turismo, en Tiradentes.
Narrativas populares, adivinanzas y cancionero
(Pastorinhas con acompanamiento instrumen-
tal) son ejemplificados incluso con las partitu-
ras. Complementa la obra un calendario de fies-
tas y celebraciones, destacandose el Carnaval y
la Semana Santa.

Un relevamiento de hoteles y posadas, res-
taurantes, comercios y servicios con sus res-
pectivas direcciones y analisis de las deman-
das, ayudaran a orientar y tomar decisiones al
turista potencial.

Esta secciéon finaliza con la exposicién de la
metodologia utilizada para realizar el inventa-
rio de los atractivos turisticos expuestos.

La tercer parte del libro plantea «Recomen-
daciones», «Sugerencias» y «Consideraciones fi-
nales» para conservar el excepcional valor his-
térico de la ciudad en cuestidn, ofreciendo pro-
puestas que acercaran al turista al progresivo
descubrimiento de esa cultura.

Noemi Elena Hourquebie

Américo Pellegrini Filho. Diccionario
enciclopedico de ecologia & turismo. Sao Paulo,
Brasil, Editora Manole, 2000, 307 pp.

Dos grandes a4areas temadaticas, pueden
consultarse a través de este diccionario, (escri-
to en portugués) en el que no sdlo encontrara el
lector el significado del término. El autor ha lo-
grado, ademas, facilitar la asociacién de los
lexemas mediante ciertas estrategias
didacticas, como la incorporacién de una letra
inicial: E 6 T remitiendo al area/s de corres-
pondencia (Ecologia, Turismo o ambas), la intro-
duccién de iconos que proporcionan informaciéon
complementaria, cita de textos y referencias
bibliograficas, junto al apoyo de mapas, dibujos
y fotografias que ilustran acertadamente el con-
tenido.

Recupera Pellegrini Filho al finalizar la In-
troduccién del texto, una cita de Jost Krippendorf,
que considero resume el espiritu de la obra: «O
futuro du turismo depende mais da protecdo da
paisagem natural que dos seus bons
equipamentos. Isso significa, simplesmente, que
conservacdo e protecdo da paisagem devem, em
todos os casos, ter a prioridade sobre an
necessidades economicas e técnicas da
industria turistica».

Conceptos como los de polucién, impacto,
sustentabilidad, preservacién, educacién am-
biental, ecoturismo, nos llevan a una reflexién
critica sobre la relacién entre ambas discipli-
nas, proporcionando un valioso material de apo-
yo para cualquier investigaciéon en este senti-
do. Seguramente la aprobaciéon de los lectores
corroborara la fecundidad de los aportes que ape-
nas menciono.

Noemi Elena Hourquebie

Américo Pellegrini Filho. Literatura
folclérica. Sio Paulo, Manole, 2000, 178 pp. 2°
edicao. Ilus.

Es una obra introductoria que describe, en for-
ma general, distintas especies de las dos gran-
des clasificaciones genéricas del folclore litera-
rio y de la literatura folclérica: narrativa y poe-
sia. Como texto de formaciéon o de divulgacion
cientifica, su organizacién es muy original ya
que parte de ejemplos concretos, con la trans-
cripciéon de cuentos, mitos, leyendas, adivinan-
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zas y romances, entre otros, para luego, ofrecer
una descripcién de sus elementos.

De este modo, para cualquier lector neéfito,
el texto oral y anénimo o su proyeccién en obras
de escritores tradicionales o modernos sirven
de vinculo para, luego, ahondar en cuestiones
de diversa indole, desde las referencias temati-
cas, con la alusién al indice de motivos de Stith
Thompson, hasta cuestiones mas complejas,
como las hipétesis sobre el origen y difusién de
los cuentos populares o la estructura narrativa
de mitos, leyendas y anécdotas.

El libro se completa con varios apéndices de
gran utilidad porque actualizan el estado de los
estudios folcléricos en América Latina y en Eu-
ropa, con, por ejemplo, bibliografia critica, meto-
dologia de interpretacién de los simbolos de las
narrativas tradicionales o un indice de los in-
vestigadores mas destacados de cada pais.

En conjunto, un libro muy recomendable para
quienes desean iniciarse en estos temas, ya sea
en docencia o en investigacion.

La edicién es sumamente cuidada, con ilus-
traciones que revelan el propésito de dirigirse a
un grupo mayoritario de lectores, que pueden
sentirse atraidos por la cultura popular como
patrimonio para la docencia, la comunicacién
social o el turismo.

Patricia Coto de Attilio

Maria Inés Poduje. Viviendas tradicionales
en la provincia de La Pampa. Santa Rosa, De-
partamento de Investigaciones Culturales, 2000,
49 pp. Tlus.

La obra que nos entrega Maria Inés Poduje se
vincula con el campo de los estudios sobre la
cultura material. En tal sentido, ha efectuado
un exhaustivo analisis de fuentes secundarias,
ademas de aplicar conocimientos adquiridos a
través de sus contactos con diversas comunida-
des de la dilatada geografia de la provincia de La
Pampa. La autora no se ha limitado a efectuar
una tipologia de las viviendas tradicionales sino
que las inscribe en la vida econémica, en las
relaciones sociales de sus usuarios, ademéas del
contexto histérico y politico territorial mayor. El
itinerario de la obra comprende los primeros
registros sobre el toldo, en su funcionamiento
como espacio en donde se inscribe la visién del
blanco acerca del indigena y de su propia socie-

dad, y posteriormente, en el siglo 18 y 19 como
instancia del ciclo doméstico indigena. A ello se
agrega el estudio del toldo vinculado al estilo de
vida del hachero relacionado con los ciclos eco-
némicos extractivistas de la madera, que afec-
taron la provincia y del puesto en su doble con-
crecién, como componente junto con la estan-
cia del sistema de agricultura comercial y vin-
culado a una economia pastorial de ambiente
semiarido en el oeste pampeano. La autora de-
talla las caracteristicas de los puestos
ranquelinos, que se agrupan en pueblitos de
acuerdo al parentesco, la tenencia de la tierra y
la localizacién de las fuentes de agua. Distin-
gue en el puesto, la vivienda con sus habitacio-
nes y el espacio peridoméstico. Caracteriza los
usos sociales y/o econémicos de la enramada o
galeria, corrales, huertas, gallineros, galpones,
horno de barro, etc.

Completa el panorama con el real o rial. Vi-
vienda temporaria que consiste en una choza
cupuliforme hecha con ramas de jarilla y arbus-
tos diversos, que se utiliza como dormitorio, com-
plementada con otro recinto, que hace de des-
pensa, se da el caso de su reutilizaciéon en las
diversas temporadas de caza.

El trabajo llega practicamente hasta la déca-
da de los 90 en los que, a través de los planes
oficiales de vivienda implementados, se han in-
troducido transformaciones sustanciales en las
construcciones de los puestos.

Numerosas fotografias ilustran los distintos
tipos y aspectos de la vivienda tradicional de la
provincia de La Pampa.

Ana Maria Dupey

Alejandro Grimson (compilador). Fronteras,
naciones e identidades. La periferia como cen-
tro. Buenos Aires, Ediciones Ciccus/La Crujia,
2000, 348 pp.

En la teoria contemporianea y otras areas de la
produccién cultural, la nocién de «frontera» ha
contribuido a la discusién de una variedad de
procesos, experiencias y practicas culturales.
Este libro reune ahora una serie de trabajos de
investigacion desarrollados en y sobre los espa-
cios territoriales constituidos como fronteras
politicas. Estas fronteras entre estados, y su-
puestamente entre «naciones», son limites ma-
teriales cargados de sentidos diversos; se defi-
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nen por el flujo de personas, capital, trabajo, in-
formacién y bienes culturales y son, simulta-
neamente, zonas ordenadas y desordenadas, dis-
putadas y aceptadas, invariablemente constitui-
das -y constitutivas de- diversas practicas de
comunicacién y formas de identificacién. En
tanto las fronteras son escenarios sociales ha-
bitados por actores diversos, son también luga-
res donde modos de relacién, sentimientos e ima-
ginarios se articulan en constelaciones de iden-
tidades sociales, practicas y subjetividades.
En América Latina las fronteras entre los
estados-nacién han sido notablemente invisi-
bles para los estudios antropolégicos y sociol6gi-
cos hasta hace poco tiempo atras, por lo que es-
tas disciplinas han aportado un escaso mate-
rial para el conocimiento de las relaciones en-
tre territorio, cultura y Estado en nuestros pai-
ses. Para acreditar esta interesante publicacién
se propone contribuir al reconocimiento de los
efectos sociales y culturales del largo proceso
de construcciéon de los estados-nacién latinoa-
mericanos y comprender los sentidos practicos
de la nacionalidad para los sectores sociales que
habitan sus fronteras. Los procesos contempo-
raneos de regionalizacién del Cono Sur -como
la experiencia propuesta por el Mercosur- estan
produciendo combinaciones peculiares en la
relacién Estado/nacion/frontera; de hecho, mas
alla de los discursos «aperturistas» e
«integracionistas» y de los trabajos que resaltan
la «porosidad» de estas fronteras, muchos Esta-
dos tienden a renovar su presencia y fortalecer
los controles y regulaciones de los que conside-
ran sus limites criticos. Al estimar que las fron-
teras interestatales son espacios en los cuales
se condensan las relaciones entre poblaciones
y estados, y por tanto constituyen zonas centra-
les (no periféricas) de negociaciones y disputas
culturales y politicas, Alejandro Grimson resal-
ta en la Introduccién la importancia del estudio
de las poblaciones fronterizas para: revelar el
caracter histérico del proceso de construcciéon
territorial de los estados que tienden a concebir
sus propias fronteras como «naturales»; dar cuen-
ta de los acuerdos formales interestatales que
no contemplan y afectan los intereses y senti-
mientos de las poblaciones locales; informar
sobre la experiencia cotidiana del Estado, de la
Nacién y sus dispositivos; y revelar como agen-
tes considerados «marginales» ubicados en zo-
nas aparentemente «periféricas» pueden cum-
plir un papel central en la construccién del Es-

tado-nacién tanto como en la redefiniciéon de las
caracteristicas y los sentidos de las fronteras
contemporéineas.

Los articulos reunidos apuntan a cuestiones
como la construccidon histérica de las fronteras
territoriales, y a su deconstruccidon y reconstruc-
cién actual en el marco de los procesos de
globalizacién y regionalizacién; los modos en que
la frontera, el Estado y la nacién son vividos
cotidianamente por las propias poblaciones fron-
terizas, a veces colocando el énfasis en nuevos
conflictos y alianzas, y en otros casos mostran-
do el proceso de surgimiento de nuevas identi-
dades étnicas.

Los primeros trabajos debaten el proceso de
constitucién juridica y sociocultural de las fron-
teras. En «Repensando Boundaries», Peter
Sahlins reconsidera criticamente, diez afos
después, su primera version del proceso de cons-
titucién de la frontera franco-espafiola en la re-
gién pirenaica de la Cerdafia, moderando algu-
nas de sus conclusiones originales, especial-
mente la importancia atribuida al caracter ins-
trumental de la identidad nacional y la subesti-
macién (en sus palabras) de la singularidad de
las zonas fronterizas y sus configuraciones es-
peciales de Estado y localidad. Tomke Lask pro-
pone un andalisis multidimensional de la cons-
truccién social de las fronteras nacionales en
la regién de Saar-Lorena (Alemania/Francia).
Y Julia Chindemi, por su parte, apunta a un
relevamiento historiografico del proceso de for-
macién de fronteras entre Brasil, Argentina y
Uruguay en las décadas de 1920 y 1930 como
producto histérico de las luchas entre grupos
politicos localizados a uno y otro lado de la raya.
El texto de Pablo Vila interesa particularmente
por su revisién critica de los «border studies»
norteamericanos (con especial referencia a los
ensayos producidos por intelectuales chicanos),
y su propuesta de complementar en todo caso la
metafora posmoderna del «cruzador de fronteras»
con la imagen y experiencia dramaticamente
real del «reforzador de fronterasy».

Los proyectos de identidad comtn europea,
asi como otras politicas comunes, son analiza-
dos por Thomas Wilson desde el lugar estratégi-
co que constituye la frontera entre Irlanda y el
Ulster, y el modo en que los habitantes incorpo-
ran la idea de «Europa» y un sentido de
«europeidad» con significados inesperados para
las elites politicas de la UE y los gobiernos na-
cionales. Néstor Garcia Canclini subraya las
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deficiencias en las concepciones esencialistas
tradicionales de la frontera (que igualan Estado
y Nacién con territorio y cultura) y en los auto-
res posmodernos que han acentuado exclusiva-
mente su porosidad e hibridez, al mismo tiempo
que resalta el papel de las narrativas y metafo-
ras en la comprensiéon del sentido de las diver-
sas situaciones fronterizas. En el siguiente texto,
Gabriela Karasik se instala en la frontera boli-
viano-argentina para analizar céomo las dindmi-
cas de la crisis econdémico-social se articulan
con procesos que ponen en cuestion la versidon
hegemoénica de la nacionalidad argentina a tra-
vés de la produccién de identidades y ciudada-
nias imperfectas y la puesta en escena de for-
mas culturales particulares.

Los trabajos situados en el sur de América
se dedican a examinar las transformaciones en
la gestion del Estado en relacién con el modelo
econdmico-social y los procesos culturales e
identitarios en la frontera. Hernan Vidal se ocupd
de la crisis del proyecto estatal del enclave
geopolitico de Rio Turbio en la Patagonia, para-
déjicamente sustentado en el reclutamiento de
trabajadores chilenos. Por su parte, Alejandro
Grimson muestra como a la liberalizaciéon del
comercio internacional que acompana la cons-
titucién del Mercosur le sigue el reforzamiento
de los controles aduaneros en el puente entre
Posadas y Encarnacién. El «esencialismo de la
hermandad» es puesto a prueba cuando el his-
torico contrabando hormiga de las «paseras» es
crecientemente atacado tanto por el Estado
como por los comerciantes de clase media que
viven la agudizaciéon de la crisis econémica. El
trabajo de Gastén Gordillo combina el analisis
de la relacién de los nuevos procesos sociales
relacionados con la regionalizacién con las di-
namicas de la vida de los indigenas en la fronte-
ra entre Argentina y Paraguay, atendiendo las
implicancias culturales, ideoldgicas y ge-
opoliticas del hecho de que el rio Pilcomayo que
funge como frontera internacional cambie pe-
riédicamente de curso y las formas en que las
poblaciones aborigenes que viven en sus mar-
genes interpretan los intentos de los Estados-
nacién por controlar ese rio que ademas de fron-
tera es la base de su subsistencia cotidiana.
Diego Escolar se ocupa de las travesias de los
baqueanos que cruzan la Cordillera de los An-
des sin considerarla una «frontera natural» que
supuestamente consagra la divisién entre uni-
dades econémicas y diferencias culturales. En

este caso, ciertas actuaciones recientes en la
provincia de San Juan que implican el retiro
del Estado, han producido una crisis en la for-
macién histérica de los «sujetos estatales»; en
dicho contexto reaparece una dinamica de iden-
tificacién que se concentra en la emergencia
de adscripciones indigenas supuestamente ex-
tinguidas como la de los huarpes. En su capitulo
Silvia Hirsch analiza un proceso de reetnizacién
entre poblaciones guaranies de la frontera ar-
gentino-boliviana, intentando responder por las
formas en que emergen de las misiones para
participar en una sociedad regional multiétnica
y en una dimensiéon mas global mediada por cru-
ces transnacionales. Y al final, Marcia Sprandel
discute la definicién problemdtica de los
«brasiguayos» reconstruyendo la historia del pro-
ceso de etnogénesis entre los campesinos bra-
silefios que migraron a Paraguay y las tensio-
nes producidas por el retorno de un importante
numero de ellos a Brasil.

La apuesta por el futuro de los estudios de/
en las fronteras a que se compromete esta com-
pilacién tiene sus argumentos de cierre en los
epilogos de Roberto Cardoso de Oliveira y de
Elizabeth Jelin, quienes tomando notas de los
aportes y los limites de los textos intentan ar-
mar unas conclusiones provisorias y sugerir
nuevos interrogantes para la investigacidén
etnografica e historiografica de situaciones de
frontera y sujetos fronterizos.

Marcelo Alvarez

Roberto Benjamin. Folkcomunicag¢ao no con-
texto de massa. Joao Pessoa, Brasil, Editora
Universitaria, Universidade Federal da Paraiba,
2000, 150 pp. Ilus.

El libro retine un conjunto de trabajos de Rober-
to Benjamin, que presentara en distintos foros.
Los mismos se han agrupado en siete capitulos,
que dan cuenta de las distintas dimensiones que
constituyen la folk comunicacién como campo
de interés académico. Cada uno de ellos ilus-
tra, profundiza y amplia los conceptos que tem-
pranamente desarrollara Luiz Beltrdo. En el Cap.I
«A nova abrangéncia da folklcomunicagéo.
Difusao e recriagido das idéias de Luiz Beltrao»
presenta el contexto de emergencia de la pers-
pectiva de la folkcomunicacién en Brasil. Con
tal objetivo analiza los precursores trabajos de
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Luiz Beltrao en la década de los 60 y a continua-
ci6n presenta, en forma sintética, cada una de
las dimensiones que hoy comprende este cam-
po de indagacién. Dimensiones sobre las que
desarrolla cada uno de los capitulos siguientes.
A la luz de los antecedentes afirma no sélo la
consolidacién de los estudios de folkco-
municacién sino su expansiéon en relacién a los
cambios operados en las ultimas décadas en
Brasil.

En el Cap. II «A comunicacdo (interpessoal e
grupal) ocorrente na cultura folk. Os veiculos de
manifestacdo da cultura popular» caracteriza el
folleto popular o literatura de cordel y los alma-
naques, como vehiculos de las expresiones
folcloricas prestando especial atencién al modo
de produccidn, la circulacién y las funciones que
atienden: informativas, orientadoras, pedagdgi-
ca o recreativas. Destaca las transformaciones
de los almanaques actuales, con respecto al tex-
to matricial «O Lunario Perpetuo» del siglo 18.
Asimismo, realiza un balance sobre el futuro de
este género considerando factores que posibili-
tan su declinacién y otros que indicarian su per-
manencia. A estos dos vehiculos de comunica-
cién folk, Benjamin agrega los titiriteros con su
fuerza ludica para transmitir mensajes y la na-
rrativa popular, cuyo registro y estudio sistema-
tico se ha visto retrasado en Brasil, a pesar de
su variedad, de la complejidad de lenguajes que
involucra y del acceso que brinda a los aspectos
culturales del grupo en el que circula.

En el Cap. III «A mediacao dos canais folk
para a recepcao da comunicacdo de massa». In-
daga sobre las mediaciones entre los mensajes
producidos por los medios masivos de comuni-
cacién y los sectores populares. Retoma la cla-
sica hipétesis de Paul Lazarfeld acerca de que
el flujo de la comunicacién comprende dos eta-
pas: de los medios colectivos a los lideres y de
éstos al publico y la contrasta con el caso de los
cantadores o poetas populares. Estas figuras de
prestigio entre los sectores populares, no sélo
acusan el impacto de tematicas difundidas por
la radio, reportajes aparecidos en la prensa es-
crita, sino que también se han apropiado de las
tecnologias de los medios de comunicacién ma-
siva, ampliando su audiencia a otros sectores
sociales. Caracteriza las transformaciones
operadas en términos de las caracteristicas de
las casas editoras de los folletos de los poetas
populares y de los canales de distribucién. Con-
cluye sobre el rol intermediario del poeta en el

flujo de la comunicacién entre los canales for-
males y el pablico receptor cumpliendo funcio-
nes no so6lo informativas sino interpretativas,
de opinidn, y entretenimiento.

En «A apropriacdao das tecnologias da
comunicacdo de massa e o uso dos canals ma-
sivos por portadores da cultura folk», Cap. IV, re-
laciona la historia de los procesos graficos del
folleto de cordel y las tecnologias de ilustracio-
nes empleadas. Analiza el caso de un editor poeta
y grabador popular, Dila. Este creador ha efec-
tuado interesantes experimentaciones con el
grabado en color para conciliar la confeccién de
productos populares con los procesos litograficos
del off-set de graficas comerciales. Asimismo,
ha generado nuevos productos para el consumo
popular, como los minidlbumes de xilografias, en
los que expresa su personal indagacién técnico-
artistica de la grafica e interpretacién de la cul-
tura tradicional. De este modo, se aborda lo que
cambia continuando la tradiciéon y cémo el pue-
blo va tratando de procesar su cultura en las
nuevas tecnologias.

En el Cap.V «A presenca de tracos da cultura
de massa absorvidos pela cultura de massa»,
Benjamin aborda el papel de los medios de masa
en la permanencia y creacién de mitos, sin que
las formas tradicionales de transmisién sean
abandonadas. Sefiala por un lado, cémo la fic-
ci6n radiofénica, televisiva y cinematografica ha
incorporado mitos tradicionales tales como la
«dama de blanco», «perna-peluda», «caralho de
asas,» «chupa-cabra» etc., en sus producciones
y por otro, cémo los sectores populares
recepcionan su propia cultura reprocesada por
la cultura de masas. Asimismo, especifica para
el primer proceso, las selecciones y elaboracio-
nes que hacen los medios masivos para hacer
compatible los elementos de la cultura folk con
el estilo y las caracteristicas de los medios. En
el capitulo siguiente «A apropriacio de elemen-
tos da cultura folk pela cultura de massa» estu-
dia el caso de instituciones que se apropian de
los canales y estilos de comunicacién populares
para aplicarlos al desarrollo y la difusién de in-
novaciones rurales, la acci6én pastoral, la
concientizacién sindical con una explicita
intencionalidad persuasiva. Sistematiza el uso
de los recursos y medios de comunicaciéon folk
en la publicidad y en el marketing, el modo de
procesar lo local y lo popular desde una perspec-
tiva centralista homogenizadora de la televisién
abierta, la exotizacién de lo folclérico por la in-
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dustria del turismo y la tipificaciéon y seriacién
de las artesanias tradicionales.

Concluye su libro con el estudio que realiza-
ra sobre: «A recepcio na cultura folk de elemen-
tos de sua proépia cultura reprocessados pela
cultura de massa». El mismo focaliza la recep-
cién de la comunidad de Tracunhaém de ele-
mentos propios de cultura reprocesados por la
novela «Coracio alado» de la Rede O Globo de Te-
levisiéon buscando efectos de cambios en los pro-
cesos de trabajo, vida familiar y cotidiana y en
la representacién visual de la ceramica. Anali-
za como la ficcidbn que proyecta la telenovela, si
bien tiene trazos de la vida local de un ceramis-
ta nordestino, se centra en tematicas propias
de ambientes urbanos y presenta una visién
mas generalizada y mas amplia del pais. Desta-
ca como el icono distintivo de la novela -una pie-
za de ceramica artistica que representaba la
ceramica local- generé una demanda a la co-
munidad de Tracunhaém que, ademas, actud
como fuente de inspiracién para los artesanos
locales. Explicita cémo los receptores de la co-
munidad filtraron los mensajes que de su cul-
tura folclérica efectivizara O Globo, de acuerdo
a sus intereses con un impacto positivo en tér-
minos de creatividad sobre las producciones tra-
dicionales.

Ana Maria Dupey

Yolando Pino Saavedra. Cuentos populares
y folkloricos de Santiago de Chile. Prélogo de
Manuel Dannemann. Santiago de Chile, Edicio-
nes de la Universidad de Chile, 2000, 162 pp.

Yolando Pino Saavedra, destacado estudioso y
difusor de la narrativa tradicional chilena, au-
tor de numerosos articulos sobre el tema y de
los tres tomos de Cuentos folkloricos de Chile, pre-
senta en esta obra, una coleccién de 29 relatos,
17 de los cuales son inéditos. Los mismos for-
man parte, como bien lo explica en su introduc-
cién, de la denominada «Coleccién Atria» que
reune entre otras manifestaciones populares,
refranes, juegos, cuecas, proverbios,
chilenismos, «en fin, un caudal de folklore» (Lenz
1912).

En este trabajo, Pino Saavedra incluye junto
con la coleccién ofrecida, un glosario y anota-
ciones que remiten a la clasificaciéon de los cuen-
tos seleccionados, en tipos y motivos, segin los

criterios internacionales propuestos por Aanti
Aarne y Stith Thompson, organizando luego, de
manera esquematica, los correspondientes in-
dices.

A ocho afios de la muerte de Pino Saavedra,
la Universidad de Chile junto con el Consejo Na-
cional del Libro y la Lectura reeditan esta obra
que es prologada por Manuel Dannemann, quien
ofrece un recorrido por la vida y obra del autor
asi como una explicacién didéctica acerca de la
nomenclatura técnica y principales conceptos
utilizados en la normativa clasificatoria de los
cuentos. Enriquece ademas el glosario elabora-
do por Pino Saavedra con una ampliacién del mis-
mo, a los fines de una mejor comprensién de los
textos narrativos.

Reeditar la labor de un investigador de la ta-
1la de Yolando Pino Saavedra es uno de los méri-
tos fundamentales de esta publicacidén, aporte
valioso al conocimiento del folclore latinoame-
ricano.

Mirta Bialogorski

Fiestas populares tradicionales cubanas
(colectivo de autores). La Habana, Cuba, Centro
de Investigacién y Desarrollo de la Cultura Cu-
bana Juan Marinello, Editorial de Ciencias So-
ciales, 1998, 281 pp.

Esta obra publicada por el Centro de Investiga-
ciéon y Desarrollo de la Cultura Cubana Juan
Marinello, reine el aporte de un grupo de espe-
cialistas que, con la colaboracién de los respon-
sables de estudios culturales de Cuba, recopil
informaciones acerca de los festejos populares
mas sobresalientes del pais. Presenta algunas
aclaraciones al lector que facilitan su lectura, a
cargo de la Lic. Alicia Morales Menocal y una
excelente Introducciéon del Lic. Dennis Moreno
Fajardo. Rescata el valor de las fiestas en la re-
laciéon interpersonal y analiza el aporte resul-
tante del sincretismo cultural habido en ese
pais, a partir de la vigencia (a veces histoérica)
de las mismas.

Inicia la clasificacion, el capitulo de las Fies-
tas Patronales, llamadas también fiestas ma-
yores. En éste, Rafael Cerezo Lopez ubica histo-
ricamente la influencia de la Iglesia Catdlica
en la imposiciéon de las mismas, realiza la des-
cripcién de algunas de ellas como Corpus, San
Juan, La Merced, entre otras, donde romerias,
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ferias y mercados van mostrando un perfil pro-
pio. Mas adelante, el mismo autor describe las
«Parrandas y charangas», explicando desde el
origen del término hasta el secreto de su en-
canto, el que reside en ser: «jFiestas de barrios!»

Virtudes Felia Herrera, en «Fiestas de Navi-
dad» incluye también las fiestas de Ano Nuevo
y Reyes. Va dando cuenta de las distintas deno-
minaciones que las mismas van adoptando y el
proceso de laicizacién que van sufriendo; como
asi también su conversién en reflejo de los gran-
des contrastes que por la situacién econémico-
social la poblacion vive. En «Carnavales» dife-
rencia aquellos que resultan tradicionales, de
los revitalizados, donde la sociedad de consumo
refleja una degeneracién de las costumbres,
transformando a las carrozas, practicamente en
anuncios ambulantes.

Fiestas de altares y velorios se denomina
el articulo de Ma. del Carmen Victori Ramos,
donde se ponen de manifiesto elementos festi-
vos y variables, que muestran la transformacién
de un culto - como el del altar de cruz y de los
velorios o alumbrados- en entretenimientos fre-
cuentes con sentido recreativo, ya que posibili-
tan oportunidad para nuevos encuentros socia-
les.

El capitulo de Fiestas tradicionales campe-
sinas, de Ma. del Carmen Victori Ramos senala
las motivaciones de las mismas: diversiéon o
entretenimiento, caracter laboral, conmemora-
tivo, lucrativo, carnavalesco o religioso y tipifica
las posibles estructuras aplicables a ellas en:
guateques, parrandas o changiiis; torneos o fies-
tas de bandos; altares, velorios o alumbrados;
procesiones y mascaradas, y finalmente fiestas
de tambor. Otro capitulo aparte, lo constituye el
tema de las Fiestas laborales, las que, segin
senala la autora «si bien en Cuba no han sido
muy abundantes» se han centrado en torno a la
zafra de la cana, del café u otras actividades pro-
ductivas; derivando su funcién ritual
propiciatoria en formas artisticas alegoéricas de
franco arraigo popular.

Verbenas, titulo con el que Caridad Santos
Gracia refiere sobre las veladas que acomparnian
distintos tipos de festividades (religiosas y/o
patridticas, reales o ficticias, de fecha fija o no)
conformadas por diversos elementos, y recono-
cidas siempre por el gran regocijo popular que
provocan; en las que incluso los nifios tenian
sus propias actividades, juegos y competencias
y actualmente contindan celebrandose como
culminacién de diferentes zafras agricolas.

En el capitulo denominados Fiestas de ante-
cedente africano, Martha E. Esquenazi Pérez,
detalla la influencia yoruba, congo, arara y
carabali, tanto en las religiosas donde el
sincretismo del santoral se encuentra con
creencias y practicas espiritistas, como en las
laicas; destacando su presencia en la musica,
instrumentos, bailes y «pullas», bajo un
sinumero de variantes en las celebraciones. La
misma autora dedica el capitulo final al tema
de la Tumba francesa, complejo musical-
danzario ejecutado en sus «sociedades» de re-
creo y ayuda mutua, compuesto por una mezcla
de lo francés, dado por el caracter sefiorial de
los trajes, y de lo negro en su musica, narrando
los cantos situaciones politicas o familiares, con
motivo de festejos establecidos.

Isaac Barreal Fernandez desarrolla el aporte
de haitianos, jamaicanos y norteamericanos en
Fiestas de inmigrantes laborales a partir del
analisis de las peculiaridades que cada uno de
esos grupos introdujo cuando por motivos labo-
rales ingresaron a Cuba a partir del inicio de la
Primera Guerra Mundial.

El calendario festivo que complementa la
obra, resulta una tentadora invitacién para
vivenciar las fiestas descriptas, cuya riqueza
cultural se vio claramente expresada, segura-
mente por la trayectoria de los investigadores.

Noemi Elena Hourquebie

Maria del Carmen Victori Ramos. Entre bru-
jas, picaros y consejos. La Habana, Centro de
Investigacién y Desarrollo de la Cultura Cuba-
na Juan Marinello, Editorial José Marti, 1997,
198 pp.

La tradicién oral en Cuba constituye el tema
central de este trabajo de la licenciada en Len-
gua y Literaturas Hispanicas, Maria del Carmen
Victori Ramos. El libro esta dividido en cuatro
partes: la primera aborda la relacién entre tra-
dicién y oralidad desde una perspectiva teérica;
las tres siguientes enfocan sobre temas y per-
sonajes especificos de la narrativa oral cubana:
las brujas, Pedro Urdemales y el cuento de «Los
tres consejos».

Un amplio trabajo de campo en las diversas
zonas de la isla y en las variadas formas de
asentamiento humano conforma el sustento
empirico de esta investigacidén que, entre otras
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preocupaciones, se pregunta sobre la fuerza de
la transmisién oral en la actualidad, el impacto
de las férmulas tradicionales de comportamien-
to en el mundo moderno y los efectos de los pro-
cesos migratorios contemporaneos sobre las tra-
diciones orales. En este sentido, uno de los ob-
jetivos de este estudio consiste en comprender
la relacién entre la tradicién y los profundos
cambios que tendieron a romper con las normas
de comportamiento vigentes hasta la primera
mitad del siglo XX en Cuba.

Para el analisis de los temas y los persona-
jes, la autora se remonta a sus origenes y luego
aborda las caracteristicas que los mismos ad-
quirieron en Cuba. Da cuenta de las diversas
variantes de cada relato y establece relaciones
entre ellas. Asimismo, en el estudio cobran im-
portancia las particularidades de los grupos don-
de estas narraciones circulan: el lugar de resi-
dencia, la edad, la ocupacién y el nivel escolar
de los informantes.

En sintesis, Entre brujas, picaros y con-
sejos constituye un interesante analisis sobre
la narrativa oral tradicional y su articulacién
con los procesos sociales que atraviesan las so-
ciedades actuales.

Cecilia Benedetti

Cultura Popular Tradicional Cubana. La Ha-
bana, Cuba. Centro de Investigacién y Desarro-
llo de la Cultura Cubana Juan Marinello, 1999,
205 pp.

En este libro se presentan algunos de los resul-
tados de un estudio integral sobre la cultura po-
pular tradicional cubana realizado en el marco
de un proyecto mas amplio: la elaboracién del
Atlas Etnografico de Cuba. Desde una concep-
cién dinamica de la cultura, que incorpora los
cambios que ha experimentado la misma en el
decursar histérico, se ha registrado la cultura
tradicional cubana en sus diferentes formas y
manifestaciones -materiales y espirituales-, ilu-
minando expresiones populares que estuvieron
anteriormente relegadas del interés oficial.
Atendiendo a las transformaciones introducidas
por el proceso revolucionario después de 1959,
que imprimieron en la vida cotidiana y el acer-
vo cultural tradicional una dindmica de cam-
bios dictada por los nuevos contextos
socioecon6émicos y culturales, surgié la necesi-

dad de acopiar, ordenar, analizar y clasificar el
valioso material de que se disponia, con el pro-
poésito de rescatar, revitalizar y dejar constan-
cia, para las generaciones futuras, de dicha sa-
biduria popular, rindiendo también tributo a los
precursores de la Etnologia cubana (como por
ejemplo, Fernando Ortiz). Estos objetivos fueron
llevados a cabo a través de un intenso trabajo
interdisciplinario, retomando tanto la labor de
cartégrafos -encargados de la confeccién de ma-
pas que ofrecen una visién general de las ca-
racteristicas fisico-geograficas y las divisiones
politico-administrativas que han servido de base
para la representacién cartografica a lo largo de
la historia cubana-, como asi también de
etnélogos -que han aportado métodos y técnicas
de indagacién etnografica-.

Para la realizacion de este trabajo, se prepa-
r6 un modelo conceptual, tedrico-metodolégico,
que garantizé la mas estricta precisién y nivel
cientifico de las informaciones recopiladas en
sus andlisis e interpretaciones. Su aporte ha
rebasado los marcos de la cultura nacional cu-
bana, para alcanzar el ambito latinoamericano
y caribefio, ya que las culturas nacionales de
estas Aareas han pasado por procesos de
etnogénesis similares. Se apunta, entonces, a
estudiar rasgos y expresiones culturales que
distinguen al pueblo cubano como etnos, pero
que, a la vez, presentan las aristas de aquellos
elementos que comparten con otros pueblos.
Enuncian los autores: «todo cuanto el Hombre
crea es cultura, sobre todo, aquellas creaciones
en las que se expresan sus sentimientos, sus
maneras de ser y pensar, sus modos de vida y
sus conocimientos atesorados a través de la His-
toria», concepcidon que queda plasmada en este
interesante trabajo.

Laura Lopez

Dennis Moreno. Forma y tradicion en la ar-
tesania popular cubana. La Habana, Centro de
Investigacién y Desarrollo de la Cultura Cuba-
na «Juan Marinello», ed. José Marti, 1998, 189
pp. Ilus.

Dennis Moreno presenta su estudio sobre la
artesania popular cubana como fundacional y lo
argumenta sostenidamente a través de la ca-
rencia de investigaciones previas. En la Intro-
duccién, procede a sefialar la creciente deman-
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da tanto de las artesanias cubanas como del co-
nocimiento acerca de ellas, motivada por agen-
tes externos asociados a la industria del turis-
mo. Diferencia dos tendencias en el desenvol-
vimiento de las artesanias, las populares y la
neoartesania, a las que diferencia no sélo en
términos del tipo de objetos sino también del
contexto socioeconémico de produccién, la cir-
culacién, y la indole de la formacién laboral de
los productores. Aporta una perspectiva histéri-
ca acerca de esta diferenciacion. En el Capitulo
1° revisa criticamente diversas concep-
tualizaciones de la artesania, efectuando una
propuesta vinculada al contexto cubano. En la
misma resalta el control sobre la totalidad del
proceso de produccién del objeto, la modalidad
de adquisicién del conocimiento para su elabo-
racién, y la funcién material o superestructural
a la que se aplica el objeto. Cierra el mismo pre-
sentando el conjunto de fuentes secundarias
(obras literarias cubanas del siglo 19, libros de
viajeros, historias y crénicas locales y publica-
ciones extranjeras) que hacen referencia a las
artesanias populares.

En el segundo capitulo «Los géneros
artesanales cubanos. Sus rasgos fundamenta-
les», sefiala que hasta el triunfo revolucionario
de 1959, el desarrollo de las diversas especiali-
dades artesanales se relacionaba con la repro-
duccién de la vida material de sectores popula-
res en una situacién de aislamiento geografico
y de dependencia de fuentes de abastecimiento
externas. Es decir, que la artesania constituia
una estrategia de autoabastecimiento por la via
tradicional. Situacién que ha sido transforma-
da, a raiz de los cambios econémico y sociales
operados en Cuba. Posteriormente, se detiene
en aquellos géneros artesanales que alcanzan
significacién nacional: la cesteria, el tejido, el
bordado y la recorteria textil o patch work. En el
caso de la cesteria, ésta se realiza con materias
primas con diferentes grados de flexibilidad, pero
la mas generalizada es el yarey o guano de yarey.
A partir de 1959, se centralizé el manejo de esta
materia prima afectando el modo de produccién
al adoptar la forma de talleres centralizados, que
al fijar prototipos en las lineas de disefio en
muchos casos ajenos a las tradiciones, no
incentivaron la creatividad artistica. Sin embar-
go, otras materias primas son trabajadas a la
manera tradicional. Caracteriza las técnicas de
cesteria asi como también los materiales mas
usados sin descuidar el uso social. Similar pro-

ceder adopta en la exposicién del tejido, con es-
pecial referencia a los realizados con agujetas,
ganchos, agujas, bastidores, navetas, alfileres y
bolillo, ademas del frivolité y las mallas. Otra
especialidad asociada al tejido que analiza es la
del bordado, que ha tenido diferente suerte, se-
gun la disponibilidad de materia prima. Asimis-
mo, sefiala el caracter predominantemente fe-
menino de la actividad. Analiza en forma rela-
cionada cada una de las 23 técnicas de bordado
vigentes con el tipo de pieza a la que se aplica.
Presenta las técnicas de patch work, de tiritas y
yoyitos, empleadas en la confeccién de mantas,
cubrecamas, manteles, tapetes, etc. Asimismo,
menciona la confeccién de mufiecas con fun-
ciones ludicas pero también las aplicadas a cul-
tos religiosos. Menciona los actuales esfuerzos
de revitalizacién de la alfareria que desde el es-
tado y el emprendimiento privado se llevan a
cabo.

La talla de piedras y la madera, en la actuali-
dad, se orientan a la realizacién de objetos
utilitarios pero también de componentes de ri-
tuales religiosos. Si bien los talleres de talabar-
teria son numerosos y realizan gran variedad
de productos, ciertas piezas como monturas,
arreos y fajas son excepcionales. Contextualiza
histéricamente el desarrollo de los trabajos en
metal, vinculado con la instalacién de los inge-
nios de la cafia de azdcar y con la actividad ga-
nadera, a diferencia de la herreria artistica que
se relacioné con una demanda sofisticada vin-
culada con el ornato de edificios. Destaca el pa-
pel del modelado de objetos y de la pirotecnia en
la realizaciéon de festividades (parrandas,
charangas y carnavales). Finaliza el capitulo con
la referencia a la vigencia funcional de piezas
de carpinteria. En la «Conclusién», el autor ali-
nea su trabajo de investigacidn, iniciado en
1985, en los estudios de la cultura material.
Cuestiona que la condicién artistica sea nece-
saria y suficiente para definir las artesanias
populares cubanas y enuncia sus criterios dis-
tintivos.

En el libro se ilustran generosamente las di-
versa especialidades artesanales y se comple-
menta con un apéndice estadistico de la distri-
bucién espacial de los géneros artesanales mas
caracteristicos en el orden nacional.

Ana Maria Dupey
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Maria del Carmen Victori Ramos. Cuba: ex-
presion literaria oral y actualidad. La Habana,
Centro de Investigacion y Desarrollo de la Cul-
tura Cubana Juan Marinello. Editorial José
Marti, 1988, pp. 202.

Es un libro breve pero sumamente organico, para

iniciar un estudio sistematico de la literatura
oral universal y, en particular, cubana. De este
modo, con una estructura muy clara y ordena-
da, se inicia con una sintesis de los estudios
en el mundo y en Cuba. Luego, la autora propo-
ne una antologia de cuentos de tradicién hispa-
nica («La flor del vernal») y de la cultura cubana,
(«El name y el gallo»), donde los personajes son
esclavos negros, vagabundos y soldados espano-
les. Dentro de la narrativa tradicional, la autora
destaca especialmente las leyendas con elemen-
tos de la cultura africana.

Como el propésito de la investigadora es rea-
lizar un estudio global, contintia con la descrip-
cién de las formas poéticas en versos regulares
(décimas, adivinanzas, romances, entre otros,)
y en prosa, (refranes y dichos).

Es interesante el desarrollo del estado de la
cuestion en la cultura cubana actual, hasta con
una posible critica al modo cémo la revolucién
castrista, en su legitimo afan de expandir la edu-
caci6n general y la alfabetizaciéon, provocd un
considerable impacto en la tradicion oral. Seria
importante, como futura tarea de esta investi-
gadora, observar las posibilidades de desarrollo
de otras politicas culturales que recuperen el
patrimonio oral de este pais, ya que los procesos
de alfabetizacién pueden ser mas eficaces si tra-
bajan sobre la riqueza tradicional de los pobla-
dores.

Patricia Coto de Attilio

Stella J. Watson. {En dénde tejemos la ron-
da? Rondas y canciones infantiles de la cultu-
ra popular tradicional de Cérdoba. Recopila-
cién, prélogo y notas de Stella M. Watson. Prélo-
go para los docentes de musica, Elizabeth Burba.
Recopilacion afios 1998 y 1999,
Montserrat Herrera. Cérdoba, Narvaja Editor,
1999, 119 pp.

Maria

Obra sobre rondas y canciones infantiles de la
cultura popular tradicional, recopiladas entre

1986 y 1999, en el ambito de la Provincia de
Cérdoba, con prélogo y notas de Stella Watson.

En el prélogo hay una fundamentacién tedri-
ca de la canciéon infantil como fenémeno
folclorico, destacando su capacidad aglutinante
en la recreaciéon de las ya tradicionales, como
en la creacion de otras nuevas. Destaca las ca-
racteristicas en relaciéon a la métrica, rima, rit-
mo, repeticiones, estribillos, silabeo, acompana-
miento de mimica y gestos, garantizadas por la
eficacia de la transmision oral.

Asimismo hay una ejemplificacién rica res-
pecto de las estructuras de los textos poéticos,
el lenguaje utilizado y la musica; con propues-
tas de trabajo orientadas fundamentalmente al
docente de EGB, articulando el tema con los con-
tenidos conceptuales y procedimentales de los
tres ciclos en las distintas areas.

El texto continta distinguiendo tres partes,
destinadas sucesivamente a: 1) Viejas cancio-
nes que cantan los nifios de hoy, 2) Canciones
de nueva data y 3) Canciones que cantan los
mayores.

Este acercamiento de la cancién tradicional
a los nifios, sefiala la autora, significa «ir recu-
perando un patrimonio cultural que les perte-
nece, y ofrecerles asi la posibilidad de recrearlo,
facilitando el dinamismo que esto implica».

Complementa el libro un cassette que ilus-
tra la forma de cantar rondas y canciones in-
fantiles en la Provincia de Cérdoba, contribuyen-
do asi a resaltar el valor documental de la obra.

Noemi Elena Hourquebie

Stella M. Watson y Nelson A. Herrera. De
duendes, animas y otras historias. Relatos ora-
les de adolescentes. Recoplacion, prélogo y es-
tudio de Stella M. Watson y Nelson A. Herrera.
Cérdoba, Narvaja Editor, 1996; 151 pp. 2° edicién.

Esta obra no es una recopilacién a las que nos
tienen acostumbrados los estudiosos del folclo-
re y de la litertura oral. No encontramos en ella
los cuentos de Pedro de Urdemales ni de Juan
Soldao. Se trata de una recopilacién original, que
se inscribe en la preocupaciéon didactica de am-
bos autores que, en oportunidades anteriores,
han realizado otras encuestas para rescatar el
folclore urbano. De este modo, este breve volu-
men recupera las narraciones orales frecuen-
tes entre alumnos de institutos secundarios de
Coérdoba.
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Las transcripciones, realizadas en la lengua
general de Argentina, estdn encabezadas por un
prélogo y una introduccién que justifican la ne-
cesidad de conservar estas narraciones que re-
velan el mundo magico de los adolescentes.

Asimismo, se destaca el método de transcrip-
cién textual y la posible clasificacién tematica
de estos relatos. Planteado asi parece un traba-
jo simple; sin embargo encierra muchas horas
de grabaciones volcadas al papel, con el pulido
de las desgrabaciones que permite la mejor com-
prensién para lectores nedfitos. En los cuentos,
leyendas urbanas y anécdotas, desfilan los per-
sonajes de la narrativa oral contemporanea,
como avistamiento de seres extraterrestres o
contactos con el mundo de ultratumba; pero, a
su vez, perviven las figuras tradicionales, como
el alma mula o la Salamanca.

Los autores, antes de cada seccidén, realizan
una descripcién tematica de los elementos cons-
titutivos de los relatos, para mejor ubicacién de
los lectores.

Es claro que el libro esta dirigido a docentes
que pueden instrumentar esta experiencia en
sus aulas, en la medida en que la narrativa per-
sonal es el mejor modo de acercar a los jovenes
lectores potenciales a la narrativa de grandes
autores; pero, lo mas importante es la posibili-
dad de que los estudiosos del folclore reconoz-
can otras tematicas que, habitualmente, pasan
inadvertidas.

Es demasiado reciente el acercamiento a
narraciones como «el encuentro con la joven
muerta» o «los enanitos verdes» y, sin duda, es
una cantera de posibilidades de analisis ya que
su riqueza de motivos permite analizar su con-
texto, sus relaciones intertextuales y hasta su
vinculacién con otras formas de cultura, como
la televisién, el periodismo y el cine.

Es un libro-semilla. Seguramente estimula-
ra muchas actividades pedagdgicas y analiticas
dentro y fuera de las aulas.

Es, ademéas, sumamente valioso que la edi-
cién, sobria y prolija, haya sido auspiciada por
el Fondo de Estimulo a la Actividad Editorial Cor-
dobesa.

Patricia Coto de Attilio

Braulio do Nascimento. Brancaflor na
tradicao luso-brasileira. Separata Cadernos
Vianenses, T. 28, julho 2000, edicao da Camara
Municipal de Viana do Castelo; pp 56.

Esta separata, perteneciente a los Cadernos
Vianenses, es un claro ejemplo de la metodolo-
gia de la literatura comparada. Su autor realiza
un detallado andalisis de las diferentes versio-
nes del cuento tradicional de Blancaflor o la hija
del Diablo. Como se recuerda facilmente, es la
historia de una joven pretendida por un mucha-
cho a quien el padre de la novia, el Diablo, impo-
ne tareas de imposible realizaciéon. El mozo las
supera con la ayuda de la nina y ambos huyen,
salvando obstaculos igualmente dificiles. La ta-
rea de comparacién de las diferentes versiones
portuguesas y brasilefas, y su relaciéon con otras
espafolas e hispanoamericanas es notable por
su exhaustividad. Nada escapa a la mirada ana-
litica del estudioso que acompana su teoria, con
cuadros que permiten observar la recurrencia
de motivos.

Luego del estudio, sumamente interesante
para investigadores avanzados en estos temas,
se complementa la edicién con una antologia de
las versiones recopiladas en Brasil y en Portu-
gal, con datos de los narradores. De este modo,
la antologia en si misma es sumamente util
para quienes deseen continuar el estudio de
este cuento tradicional, o bien para quienes,
simple y agradablemente, quieran conocer un
ejemplo del patrimonio de nuestras culturas
populares latinoamericanas.

Una separata que muestra una investigacién
seria y minuciosa, inserta en la tradiciéon de los
estudios folcloricos de Brasil.

Patricia Coto de Attilio

Roman Robles Mendoza. La banda de musi-
cos. Las bellas artes musicales en el sur de
Ancash. Lima Universidad Nacional Mayor de
San Marcos, Facultad de Ciencias Sociales, Ins-
tituto de Investigaciones Histérico Sociales,
2000, 362 pp. Ilus.

Roman Robles Mendoza presenta una por-
menorizada descripcién sobre la actividad de las
«bandas de viento campesinas» en las provin-
cias Bolognesi y Ocros del Departamento de
Ancash del Perd. Como el autor expresa, su ob-
jetivo es «demostrar la significaciéon social, eco-
némica y cultural del ejercicio del arte musical
en la vida campesina y de los migrantes de la
parte sur del departamento de Ancash» (14). Ro-
bles Mendoza aclara que prefiere utilizar el tér-



R.I.F. 16, 2001

Pagina 143

mino «arte» para definir a tales practicas popu-
lares, y no folclore, en tanto reconoce en las mis-
mas los atributos de «creatividad» y de «virtuo-
sismo», adjudicadas tradicionalmente a las be-
llas artes de los sectores méas pudientes. Desde
este supuesto introduce al lector en los proce-
sos de migracién y de urbanizaciéon de los cam-
pesinos de Ancash y en sus practicas cultura-
les y musicales, intentando otorgarles un sta-
tus similar al de las actividades musicales
hegemonicas.

El libro consta de cinco capitulos. En el pri-
mero, describe las caracteristicas geograficas y
los aspectos socioeconémicos y culturales de la
zona y grupo en estudio. En el segundo, resena
el desarrollo de las bandas de musica en el 4m-
bito europeo, sefialando luego su introduccién
en el Pera. En el tercer capitulo describe el pro-
ceso de formaciéon de las bandas campesinas y
de migrantes de Bolognesi, Ocros y zonas
periféricas, asi como su organizacién, activida-
des y ambitos de ejecucion. Asimismo ofrece
suscintas biografias de maestros de musica y
directores de bandas.

En el capitulo cuarto ahonda en la practica
de las fiestas patronales y la actuacién de las
bandas en dicho contexto, delimitando formacio-
nes instrumentales y repertorios ejecutados.
Asimismo sintetiza, a través de citas de comen-
tarios de informantes, algunas de las competen-
cias musicales que tuvieron lugar en dichas fies-
tas, entre las décadas del “30 y del "90.

En el capitulo quinto analiza aspectos vincu-
lados a la contratacién y distribucién de las ga-
nancias de las bandas.

Finalmente concluye con una semblanza de
la cultura popular del Pert actual, la que
interepreta a partir de una revisién teérica de
conceptos vinculados a cultura popular e iden-
tidad de autores como Gramsci y Garcia Canclini,
entre otros.

El texto de Robles Mendoza es elaborado a
partir de un discurso en el que se entretejen
términos cientificos con conceptos y definicio-
nes provenientes del ambito del sentido comun,
ofreciendo al lector un panorama introductorio
que aporta abundantes datos referentes a cele-
braciones y actividades musicales populares del
Departamento de Ancash del Per.

Alejandra Cragnolini

Diarmuid O Gioll4in. Locating Irish Folklo-
re. Tradition, Modernity, Identity. Cork, Cork
University Press, 2000, 228 ppa.

Locating Irish Folklore es una cuidadosa revisién
del lugar del folclore irlandés dentro del marco
general del desarrollo del folclore europeo, que
refleja con agudeza la historia de un pais colo-
nizado, que lucha en pos de la reivindicaciéon de
su propia nacionalidad e identidad a través de
la revitalizacién de su lengua originaria y de sus
tradiciones folcléricas.

Desde los primeros capitulos, O Giollain des-
cribe como, con la llegada de la Ilustracién pri-
mero y el capitalismo después, el valor de la tra-
dicién comienza a perder el rol integrador que
poseia para la sociedad medioeval europea, que
rechazaba el progreso como una amenaza al or-
den establecido. La burguesia, asi como la aris-
tocracia, en esa constante busqueda por estra-
tegias de distincién y separacién, van dejando
todo el universo folclérico en manos de las cla-
ses populares. La concepcién de la modernidad,
dice el autor, lleva implicita la destruccién de la
tradicién y la idea de que si uno se atiene a ella,
se previene a la sociedad de progresar.

Pasando revista a los autores clasicos que
han abordado desde distintas perspectivas la
nocién de modernidad, O Giolldin se concentra
en como esta visién de la dicotomia moderni-
dad/tradicién afecté a la Irlanda del siglo XVII y
a su historia subsecuente: la conquista por par-
te de los ingleses, la proscripcién religiosa, la
apropiaciéon de sus riquezas y la destruccién de
sus bienes materiales tuvieron un terrible im-
pacto en el progresivo declinar de la lengua ir-
landesa y de las tradiciones gaélicas. Asimis-
mo, la Gran Hambruna de mediados del siglo XIX,
asesta otro golpe duro a la tradicién por las in-
numerables muertes y la emigracién en espe-
cial en el area de las Gaeltacht, las regiones de
habla irlandesa. Hasta estos dias, comenta 6}
Giolldin, «la muerte y la proteccion de la tradi-
ci6on han sido siempre temas de la vida cultural
irlandesa».

Comienza asi, ya desde mediados del siglo
XVIII, con autores como Macpherson y Thomas
Percy, una significativa necesidad de recupe-
rar las viejas tradiciones gaélicas y, a través de
ellas, un sentido perdido de nacionalidad. Pero
esta revitalizacién aparece con toda su fuerza
durante el Romanticismo y con él, la idealiza-
cién del mundo celta como sensible, espiritual,
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imaginativo, poético, apasionado y poco practi-
co, en oposicién a las caracteristicas del con-
quistador anglo-sajon.

Un capitulo que merece una mencién espe-
cial es el referido a la interpretacién y vincula-
ciéon del folclore con la identidad y la nocién de
Nacién. Irlanda, dice O Giolldin, compuesta por
una elite colonial y numerosos grupos nativos
de clase baja, con una historia caracterizada por
una ruptura méas que por una continuidad, le da
al folclore una dimensién liberadora y de conva-
lidacién, puesto que legitima las tradiciones de
una poblacién que ha sido denigrada, otorgan-
dole a dichas tradiciones el rango de cultura.
En este sentido, pone de relieve la obra de algu-
nos de los pioneros como Yeats, Synge, Lady
Gregory y en especial la de Hyde, cuya propues-
ta era la «desanglizacién» de Irlanda. Parte de
esta propuesta fue llevada a cabo por la Liga
Gadélica, cuyos miembros tenian como objetivo,
entre otras cosas, minimizar la automatica de-
ferencia a la cultura inglesa y generar un sen-
tido de auto respeto y confianza en los jévenes
catolicos respecto de la cultura irlandesa, dochum
gléire De agus ondra na hEireann, esto es, «para
la gloria de Dios y el honor de Irlanda»,
parafraseando las palabras de la Liga.

Es necesario resaltar que O Gioll4in no es
ajeno a las contradicciones que se producen
cuando un pueblo, deseoso de conocer su pasa-
do y sus ancestros, descubre que lo mas genui-
no es, al mismo tiempo, lo mas marginado. ;Qué
ocurre cuando la pobreza del narrador pareciera
ser la precondicién de su arte? Con esta encru-
cijada, O Giollain introduce las dos grandes pers-
pectivas en los estudios folcléricos actuales: la
de aquellos que bajo una perspectiva idealiza-
da, romantica y anti-capitalista ven la falta de
materialismo mas que la miseria de las comu-
nidades folk; la otra, mas radical, idealiza lo folk
como un estrato nacionalista auténtico, pero que
necesita ser removido de su aislamiento a fin
de contribuir a la vida nacional.

Locating Irish Folkore no es s6lo una obra va-
liosa en tanto analiza el rol del folclore en la con-
formacién de la identidad irlandesa, es ademas
un pequeno compendio de la historia del folclo-
re europeo, con abundantes referencias biblio-
graficas y enriquecido con el aporte de la pers-
pectiva tedrica de autores europeos, asi como
también latinoamericanos.

Silvia Balzano

David M. Guss. The Festive State. Race,
Ethnicity and Nationalism as Cultural Perfor-
mance. Berkeley, University of Califronia Press,
2000, 339 pp. Ilus.

Venezuela, con su rapido proceso de industria-
lizacién y urbanizacién a partir del boom del pe-
tréleo, a mediados de la década del “70, y la con-
vergencia de sus diferentes grupos culturales,
es el escenario ideal en donde David Guss desa-
rrolla sus hipédtesis respecto de lo que podria-
mos llamar «la ideologia de la tradicién». Inspi-
randose en los trabajos de Garcia Canclini, Guss
retoma la idea del argentino que ve en las for-
mas tradicionales del comportamiento expresi-
vo -sean éstas artesanales o festivas— elemen-
tos que no han desaparecido bajo la presién de
la modernizacién. Mas que verlas en oposicién
a la modernizacién, Guss concibe la fiesta como
una performance cultural, un espacio contesta-
tario y de convergencia entre lo local y lo global,
en donde ambos pelean por su supremacia.

Sobre esta base, Guss replantea conceptos
claves para el folclore vinculados a la nocién de
tradicion. Elige asi tres casos del folclore vene-
zolano en donde el elemento predominante es
el comportamiento festivo, pero mas que verlos
como una expresién uniforme de la conciencia
colectiva, Guss los toma como fenémenos de
«hibridaciéon» (Garcia Canclini), «criollizacion»
(Hannerz) o de «cultura publica» (Appadurai y
Breckenidge), entendiéndolos como procesos de
resemantizaciéon en los que nuevos significa-
dos se superponen a los anteriores en una cons-
tante renegociacién. En este analisis, poco im-
porta si se trata de fenémenos auténticos, ori-
ginales, puros o de produccién local; el foco esta
puesto en las relaciones sociales y sus practi-
cas.

Comienza con la descripciéon de la festividad
de San Juan, celebrada el 24 de junio en el area
de Barlovento, sobre la costa al oeste de Cara-
cas, coincidente con el solsticio de verano. Esto
evidencia que se trata de una celebracién muy
anterior a la fiesta cristiana. San Juan es co-
nocido en el area como el Santo de los Negros y
recuerda, entre otras cosas, un tiempo de liber-
tad para los esclavos africanos traidos durante
los siglos XVII y XVIII. Guss traza la historia de
la celebraciéon desde los primeros registros. De
ser una ceremonia intima local, con el correr
del tiempo, la difusién del evento y el interés de
los organizadores de insertar al area dentro de
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la economia nacional, pasa a convertirse en un
acto publico nacional. Hacia mediados del “70,
la comunidad de Curiepe, en el centro de Barlo-
vento, se resiste ante la invasién de hordas de
turistas que buscaban diversion barata y amor
libre sobre el presupuesto del hedonismo negro.
Un grupo local decide «reafricanizar» el Festival
de San Juan desafectdndolo de todo elemento
considerado extrafno. San Juan Bautista es re-
creado entonces como San Juan Cimarrén, en
celebracion mas que de una historia pasada, de
un perpetuo recordatorio contra la resistencia
a la aun vigente dominacién europea.

Guss incursiona luego en la regién oriental
de Monagas, en donde los monjes capuchinos
establecieron sus primeras misiones durante
el primer cuarto del siglo XVIII. Los ciclos festi-
vos de la regién se remiten a dos celebraciones
estructural y semanticamente opuestas: la de
Santo Domingo de Guzman de Caicara en la que
se recuerda céomo el Santo salvd a la ciudad de
un ataque a manos de los Caribes,
apareciéndoseles sorpresivamente cuando es-
taban por entrar a la misma, y la Fiesta del Dia
del Mono que, celebrada el 28 de diciembre y
coincidente con el Dia de los Santos Inocentes,
celebra la «indianidad» de la regiéon de Monagas.
En una brillante interpretacién, Guss condensa
esta multiplicidad simbdlica y ve en la celebra-
ci6on del Dia del Mono ademas de una estrategia
oposicional para distinguir identidades, un po-
deroso simbolo de subversion que, como la cele-
bracién de los Santos Inocentes, mantiene el
caracter subversivo de la inversién de roles. La
Fiesta del Mono es la celebracién del sentimiento
de los Caribes en tanto constituye el triunfo por
sobre Santo Domingo y el poder que la Iglesia
representa. Es también el triunfo de la natura-
leza sobre la cultura que eleva por sobre todo al
simbolo méas perdurable de la anticultura: el
mono.

Tamunangue, una compleja danza practica-
da en el oeste en consonancia con la festividad
de San Antonio de Padua, es reconocida en Ve-
nezuela como una performance en la que se sin-
tetiza la identidad de los venezolanos, en tanto
que resume los tres ingredientes que la confor-
man: lo indigena, lo africano y lo europeo. Guss
indaga en el por qué de la asociacién de la dan-
za y el dia de San Antonio y encuentra que la
danza espafiola de los Moros y Cristianos fue una
de las que mas rapidamente se expandid en el
Nuevo Mundo. Asimismo cuando se hace refe-

rencia a los origenes de Tamunangue, los rela-
tos narran que San Antonio aparece como un
héroe solitario que, en su viaje a Africa, subyu-
ga a los Moros con el poder del canto y la danza.
Asi como San Antonio logra unificar a los Moros
junto a los Cristianos, de la misma manera, a
través de la danza y el canto, logra unificar a los
tres distintos ingredientes étnicos venezolanos
en una nueva identidad: la del mestizo. Reuni-
dos en un festival cuya tematica gira en torno
de la conquista y el sometimiento, la fuerza de
la idea del mestizaje no ha logrado evitar la lu-
cha entre los distintos participantes que a me-
nudo critican las interpretaciones por no res-
ponder a sus particulares intereses étnicos.

The Festive State es el resultado de un inten-
so trabajo de observacién participante, una ex-
haustiva y cuidadosa consulta de fuentes y una
aguda reflexion sobre la realidad sociopolitica de
los paises latinoamericanos. The Festive State
es también una demostraciéon clara de que la
cultura popular no se deja devorar por las for-
mas de la modernidad. Bajo las «disonantes»
intrusiones de la misma existen nuevas formas
locales que pugnan por aparecer. No se trata
entonces de un «texto» cuyo significado esta lis-
to para ser develado, sino que dicho significado
va siendo creado y recreado en cada performan-
ce. Para entenderlo es necesario tener en cuen-
ta la totalidad del contexto en el que se desarro-
Lla.

Silvia Balzano

Néstor Garcia Canclini. Culturas hibridas.
Estrategias para entrar y salir de la moderni-
dad. Nueva ediciéon. Buenos Aires, Barcelona,
Editorial Paidés, 2001, 349 pp. [Primera edicién,
Editorial Grijalbo, 1990]

A once anos de la primera edicién de su influ-
yente libro, Néstor Garcia Canclini incluye una
nueva introduccién titulada «Las culturas
hibridas en tiempos globalizados» y la dedica a
una evaluacién conceptual y politica de la tra-
yectoria recorrida desde entonces por la nocién
de hibridacién y los estudios que la emplean. La
introduccién se transforma a su turno en una
excusa para el repaso de la evolucién de sus pro-
pias ideas, alimentadas por el dialogo tedrico que
ha venido sosteniendo en el medio intelectual y
académico desde el tiempo de produccién de
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Culturas hibridas..... En aquel entonces su obra
acompanaba el despliegue de la perspectiva
posmoderna y ahora, como puede constatarse en
La globalizacién imaginada de 1999, sus preocu-
paciones se centran mas en la discusion de los
movimientos recientes de globalizacién, econé-
mica pero también cultural.

Asi, esta reedicién actualiza en la introduc-
cién las problematicas que el lector encontrara
a lo largo de su lectura de Culturas hibridas, con-
firmando el valor actual de la nocién y antici-
pando la contestaciéon a algunas de las principa-
les objeciones que pueden plantearse. Recorde-
mos que Garcia Canclini entiende «hibridacién»
como los procesos socioculturales en los que es-
tructuras o practicas discretas, que existian en
forma separada, se combinan para generar nue-
vas estructuras, objetos y practicas. Estructu-
ras discretas que, a su vez, no son fuentes pu-
ras. Por cierto, una definicién tal permite atri-
buir el caracter de hibrido a hechos muy varia-
dos, algunos de ellos ya comprendidos por nocio-
nes como mestizaje, sincretismo y fusiéon, em-
pleadas para designar mezclas interculturales
premodernas y preposmodernas. Esto constitu-
ye para Garcia Canclini una fortaleza de la no-
cién, pues la asimila a lo que James Clifford
bautizara «término de traduccién» en su trata-
miento de la nocién de «viaje», que a la vez se
aplicara y permite comparar las de desplaza-
miento, nomadismo y peregrinaje. A Garcia
Canclini no le importa dirimir cual de los tér-
minos empleados para designar mezclas parti-
culares (sea mestizaje, sincretismo y fusién) es
mas abarcador y fecundo, sino seguir constru-
yendo principios tedricos y procedimientos
metodolégicos que, segin sus palabras, «nos ayu-
den volver este mundo mas traducible, o sea,
convivible en medio de sus diferencias, y a acep-
tar a la vez lo que cada uno gana y esta perdien-
do al hibridarse».

Garcia Canclini recalca que el objeto de es-
tudio no es la hibridez sino los proceso de hibri-
dacidn, y por ello promueve su andalisis empiri-
co y el de los recursos que involucra
(descoleccién de los patrimonios étnicos y na-
cionales, de este desterritorializacién vy
reconversiéon de saberes y costumbres). Segun
su perspectiva, centrarse en estos procesos
llevaria a relativizar la nocién de identidad y a
advertir los riesgos de la pretensién de estable-
cer identidades puras o auténticas que cieguen
ante las operaciones que tienden a la modifica-

cion cultural y politica de los movimientos
identitarios. El concepto de hibridaciéon seria
jerarquicamente superior a los de identidad y
heterogeneidad, lo que segun Garcia Canclini
le quita soporte a las politicas de
homogeneizacién fundamentalista o al simple
reconocimiento (segregado) de «la pluralidad de
culturas».

Para evaluar si la hibridacién conduce a la
reformulaciéon de la investigacién intercultural
y el disefio de politicas, Canclini reconoce la li-
mitacion de muchos de los estudios realizados
hasta el presente, donde prevalece la descrip-
cion (las mas de las veces exaltativa de lo positi-
vo y creativo) de la fusién de estructuras o mez-
clas interculturales mas que la explicacién e in-
terpretacion de sus sentidos. El enfoque explica-
tivo por el que aboga con fuerza en La
globalizacion imaginada permitird seguramente
un mayor equilibrio y mostrara no sélo el caréc-
ter productivo de los procesos de hibridacién sino
también las contradicciones y conflictos que se
generan con lo que no se deja hibridar. Final-
mente, Garcia Canclini trata el tema de las po-
liticas de hibridacion, destacando la urgencia de
que se fortalezca wun espacio publico
transnacional, de que se globalice no sé6lo el co-
mercio sino los derechos ciudadanos.

En sintesis, una introduccién imperdible y un
libro que ya es un clasico del mismo modo im-
perdible.

Cecilia Hidalgo.

Lauri Honko, ed. Textualization of Oral
Epics. Trends in Lingiistics. Studies and
Monographs N° 128. New York, Mouton de
Gruyter, 2000, 390 pp.

La obra aborda una problematica, que aunque
reciente, se ha tornado central en la discusién
académica de los estudiosos de la épica oral,
como es el pasaje inter-semidtico de la actua-
cién oral a la codificacién escrita de la expre-
sién oral. La creciente conciencia acerca de
este proceso denominado de textualizacién, no
s6lo surge de la complejidad de tratar con las
multiples dimensiones involucradas en la ac-
tuacién oral, sino también, por la forma en que
el investigador interviene en la textualizacidn.

Las contribuciones, que se incluyen en este
libro, han sido seleccionadas por el Dr. Lauri
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Honko entre los trabajos presentados en la con-
ferencia sobre «Textualizacién de las épicas
orales» realizada en Turku, Finlandia en 1996.

En su Introduccion el Dr. Honko analiza los
cambios de paradigmas en relacién con el tra-
tamiento de los textos y sus efectos en la inves-
tigacién de épicas orales extensas. A partir de
esta revisién, propone un modelo procesual de
textualizacién. Este es enunciado en términos
de los miultiples componentes que confluyen en
la composicién, actuacién y recepciéon de la épi-
ca oral. Desarrolla distintas instancias. La co-
rrespondiente al intérprete, en relaciéon con la
adquisiciéon del «pool» de tradiciones de su co-
munidad y de las competencias cognitivas y
performativas sobre una particular épica y la
de los receptores en relaciéon con el procesa-
miento de significados.

La obra esta dividida en secciones, segun la
procedencia geografica de las épicas. Bajo el
capitulo Epicas europeas se incluyen tres traba-
jos; el de Minna S. Kafte Jensen «The writing of
the Illiad and Odyssey», el de John Miles Foley
«The textualization of South Slavic oral epic and
its implications for oral-derived epic» y el de
Joseph Harris sobre «Performance, textualization
and textuatility of ‘elegy’ in Old Norse». En el
primero, a partir de un proceso de deconstruccién
de los estereotipos de los estudios de la Illiada y
la Odisea, que se apoyan en los aportes realiza-
dos por los folkloristas que investigan la épica
oral, se enuncian nuevos interrogantes sobre
aseveraciones largamente sostenidas por estu-
diosos homéricos en torno a la textualizaciéon y
sus propoésitos. John Foley interpela los trabajos
de investigacién realizados, sobre la épica oral
eslava, por Vuk Karadzic y por M. Parry y A. Lord
y los casos que han sobrevivido en forma escri-
ta -los poemas homéricos y el anglosajon
Beowulf- a partir de tres interrogantes: qué se
registrd, qué se publico y qué se recepcioné. Esta
indagacién, le posibilita aportar significativas re-
flexiones acerca de cémo las decisiones tedri-
cas y las politicas han definido y dado identidad
a lo colectado, publicado y recepcionado. Por ello,
sostiene la necesidad de iniciar la investigacién
en cémo el facsimil de la actuacién de una épi-
ca oral ha llegado hasta nosotros bajo una forma
particular. J. Harris, indaga la funcién de un
género particular, la elegia, en Islandia, toman-
do como punto de vista la textualizacidon.

La seccién Epicas turcas y siberianas incluye
tres trabajos. Karl Reichl con «Silencing the

voice of the singer: problems and strategies in
the editing of Turkic oral epics», Arthur Hatto
con «Textology and epic texts from Siberia and
beyond» y Juha Pentikainen con «T lift you up,
the dry throats’ on Nanaj shamanic epic». K.
Reichl intenta responder a la dificil cuestidén
de qué se debe incluir en la representacién es-
crita de los actos de habla. Cuestiona la réplica
del acto e indaga por un criterio de mayor perti-
nencia: las diversas manifiestaciones del texto
mental del intérprete en distintas actuaciones.
A. Hatto examina las distintas politicas segui-
das por nativos y estudiosos foraneos, asi como
también, las modalidades, los criterios y las
metodologias adoptados en la textualizacién del
complejo universo de las épicas orales en Siberia
y en las realizadas por Kroeber en el Pacifico. J.
Pentikdinen analiza los materiales y recursos
empleados en la textualizacién de la narrativa
producida a partir de la reactivaciéon del ritual
de kasa taori, para despedir los muertos, en
Siberia.

Dos articulos se refieren a las Epicas de la
India. John Brockington en «The Textualization
of the Sanskrit epics» analiza la transicién de
la forma oral a la escrita en el caso de dos épi-
cas: Mahabharata y Ramayana. A través de un
minucioso andlisis argumenta la historia tex-
tual de las épicas de referencia en cinco esta-
dios, puntualizando las relaciones entre la via
oral y la escrita, asi como también, el aporte de
otras épicas vigentes simultdneamente, en la
sociedad. Por su parte, Lauri Honko en «Text and
context in the textualization of Tulu oral Epics»
focaliza el impacto del contexto de la actuacién
sobre el texto oral. A través de sus estudios so-
bre la actuaciéon de la épica Siri, que se concre-
ta en rituales de posesién sagrada, en festiva-
les religiosos y en situaciones vinculadas a pro-
cesos laborales profanos, respectivamente y de
una experiencia de actuacién en contexto in-
ducido. Honko revisa los criterios que los inves-
tigadores han venido aplicando en la identifica-
cién y descripcién de la actuaciéon de épicas.
Aporta significativas reflexiones, que echan luz
sobre la relacién entre las textualizaciones que
se efectivizan y las variaciones de la actuacién.

La seccién de Epicas africanas comprende
cuatro trabajos. El de John W. Johnson
«Authenticity and oral performance: textualizing
the epics of Africa for Western audiences» se
concentra en los cambios operados en la
textualizacion a partir de las actuales técnicas
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de registro audiovisual, el énfasis en los con-
textos culturales y en los nuevos soportes de
publicaciéon de estos materiales. Jan Knappert
en «The textuatlization of Swahili epics» aborda
una problematica central en la historia intelec-
tual de la textualizacién épica; como es el de la
determinacién de la mejor forma y/o mas com-
pleta de una épica. Johnson argumenta sobre
la posibilidad de la reconstruccién de épicas com-
pletas a partir de materiales fragmentarios, me-
diante el auxilio de expertos nativos. Dwight F.
Reynolds en «Creating an epic: from
apprenticeship to publication» despliega un de-
tallado informe de una textualizacién oral en la
que reflexiona sobre las vinculaciones entre los
criterios tedricos, las decisiones pragmadticas y
los compromisos que involucra el proceso de
publicacién. Asimismo, recurre a una metodo-
logia dialégica para la textualizacién, transcrip-
cién, traduccion, edicién y publicaciéon de la épi-
ca. Por su parte, Dan Ben-Amos en «The narrator
as an editor» aporta nuevos elementos en la dis-
cusion acerca de la presencia de la épica en Afri-
ca, al llevar a cabo el registro de la épica
«Agboghidi». Dadas las complejidades que debe
afrontar en términos de un texto con diversidad
de elementos constitutivos, pero que también
presenta peculiaridades en relacién con el con-
texto social y cultural en el que se despliega,
implementa como estrategia metodolégica la
inclusién del narrador en el proceso de inter-
pretaciéon y explicacion.

La dltima seccién del libro esta dedicada a
las Epicas de América del Norte y de Oceania. Dos
destacados investigadores, Dell Hymes y Anna-
Leena Siikala, escriben sobre «Sung epic and
Native American ethnopoetics» y «Generic
models, entextualization and creativity: epic
tradition on the Southern Cook Island», respec-
tivamente. El primer articulo se centra en la
presentacién de una teoria de la composicién
de la narrativa oral desde la perspectiva de la
etnopoética, con el objeto de recuperar
criticamente la lectura del texto, y al mismo
tiempo, escuchar la voz que se encuentra de-
tras. Anna-Leena Siikala sefiala las limitacio-
nes de aplicar los criterios occidentales de
textualizacién y publicaciéon de las compilaciones
de discursos orales, a otras culturas. Asi, como
también, la negligencia, que se observa en di-
chas colecciones, en torno a la importancia de
la intertextualidad en la produccién de signifi-
cados de la épica. Asimismo, sefiala para el caso

de las Islas Cook Meridionales la peculiar for-
ma en que los manuscritos cristalizan las rela-
ciones personales del intérprete con el texto y
generan modelos alternativos de composiciéon
extensos. Interpretacién individual que toma en
consideracién la dimensién social y la tradicién
cultural..

Si bien las discusiones de los autores se han
centrado en la épica, sus contribuciones acerca
del proceso y la practica de la textualizacién, no
pueden dejar de ser consideradas por historia-
dores, lingtistas, folkloristas y antropdlogos al
abordar la produccién del material de las inves-
tigaciones.

Ana Maria Dupey

Heda Jason. Motif, Type and Genre. A Manual
for Compilation of Indices & A Bibliography of
Indices and Indexing. FF Communications N°
273. Helsinki, Academia Scientarium Fennica,
2000, 279 pp.

Con esta obra Heda Jason revisita una proble-
matica que -entre los folkloristas, sobre todo de
Occidente- ha perdido la vigencia que tenia,
como es el caso, de las investigaciones
folkl6ricas comparadas en el ambito internacio-
nal y el desarrollo de sus herramientas
metodolégicas caracteristicas: los indices del
material folklérico. Retoma, de este modo, una
tradiciéon, que iniciara la Escuela Histérico Geo-
grafica.

Esta pérdida de la centralidad ha llevado a que
los indices fueran realizados por especialistas
de otras disciplinas, que no se hallaban familia-
rizados con los criterios de clasificacién de la
literatura folk y de compilacién de indices. Con
el objeto de superar esta situacién nos presenta
un manual, que guia la compilacién de indices.
A diferencia de otras modalidades disciplinarias
de elaborar los indices, Heda Jason ha optado
por un enfoque etnopoético.
presenta
sistematicidad y una explicitacién de concep-
tos, métodos y técnicas de trabajo, que orientan

La obra una consistente

a quienes abordan la elaboracién de indices en
la materia, teniendo en cuenta en forma per-
manente el criterio clave de los analisis com-
parativos: la uniformidad de los datos a través
de la estandarizacion.
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En la Introduccion del trabajo reflexiona sobre
las restricciones tedricas y metodolégicas de la
labor académica de indizacién -inicialmente
concentrada en el cuento folklérico- de los pre-
cursores y actualiza el sentido de esta practica
en relacidon con las actuales preguntas que se
realizan investigadores de diferentes disciplinas
(etndlogos, historiadores de la cultura, psiquia-
tras, etc.). Asimismo, explicita la indole de la
informacién que ofrece un indice: composicién
de repertorios de unidades sociales de diversas
escalas y distribucién temporal, espacial, so-
cial, lingiistica, étnica, etc. de los recursos de
la literatura folk oral y escrita. En el capitulo,
Conceptos, establece el itinerario seguido en la
enunciacién de nociones claves en la elabora-
ci6n de indices: motivo, tipos de relatos, y de los
géneros etnopoéticos, en relacién con la varie-
dad y complejidad de los repertorios de los mate-
riales a los que se refieren, discriminando di-
versos niveles de abordaje. En la siguiente sec-
cién, Praxis, desarrolla procesualmente la ela-
boracién del indice: selecciéon del corpus de ma-
terial, la elaboracién de la introduccién del indi-
ce, la eleccion del lenguaje del indice, como seg-
mentar la narrativa en motivos, clasificar un
texto en un tipo, asi como también ingresar,
identificar, describir y numerar nuevas unida-
des (motivos, tipos y géneros etnopoéticos) en
el sistema clasificatorio. Asimismo, establece
las clases de bibliografias que deben incluirse
en los indices.

Una diversidad de aspectos que involucra la
indizacién como el establecimiento de nomen-
claturas: étnica, de nombres propios, o formas
de asentar datos de los intérpretes, entre otros,
son desarrollados atendiendo al criterio clave de
la obra; la estandarizaciéon. No deja de conside-
rar los procedimientos para la organizacién de
las tablas de materias por indice de motivo, tipo
y género, respectivamente.

A fin de relacionar los conceptos y procesos
descriptos con relatos concretos dedica un capi-
tulo al analisis de un caso: el relato del «Zapato
Robado.»

Finalmente, el Apéndice amplia la discusién
sobre definiciones y terminologias relativas a
los modos de los géneros etnopoéticos, y enun-
cia clasificaciones de los géneros del area cul-
tural euro-afro-asiatico.

La tultima seccion del libro la dedica a las bi-
bliografias de indices y de referencias bibliogra-
ficas.

Consideramos que la Dra. Heda Jason en esta
obra, nos ofrece no sélo la posibilidad de revisar
la historia intelectual referida a la produccién
de indices, sino también, reflexionar acerca de
sus nuevas posibilidades de uso. Ademas, de
constituir una excepcional obra pedagdgico di-
dActica de indole académica, que orienta a quie-
nes desean encarar el desafio de elaborar indi-
ces de materiales folkléricos.

Ana Maria Dupey

FDOVEHRGIR
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Noticias

5° Congreso Binacional de Folklore Chile-
no, Argentino, y para los Paises del Mercosur

La Academia Nacional de Folklore Chileno y Ar-
gentino tiene como uno de sus propdsitos cen-
trales brindar a todas las manifestaciones
folkl6ricas de Chile y Argentina un marco ade-
cuado para el estudio, cultivo y difusién de las
mismas, a fin de promover intercambios cultu-
rales. Del 2 al 4 de noviembre de 2000 dicha
Academia organizé el 5° Congreso Binacional de
Folklore cuyas sesiones tuvieron lugar en la
Universidad Catdélica de Valparaiso. Los siguien-
tes dos ejes tematicos, nuclearon las presenta-
ciones:

1. Tradicién y memoria locales: base patri-
monial para el desarrollo de politicas cultura-
les.

2. Diversidad cultural: ejes transversales en
la innovacién educativa.

VI° Congreso Latinoamericano de Folklore
del Mercosur y X° Jornadas Nacionales de Fo-
lklore

Del 7 al 10 de noviembre de 2000 se llevé a cabo
este congreso en la ciudad de Buenos Aires, en
la sede del Area Transdepartamental de Folklo-
re, dependiente del Instituto Universitario del
Arte. Siete fueron los ejes tematicos alrededor
de los cuales se centraron las ponencias pre-
sentadas:

1. Folklore: teoria y metodologia.

2. Folklore y educacién.

Folklore: religiosidad y sistemas de creen-
cias.

Folklore y medios de comunicacién.
Folklore y narrativa.

Folkcoreologia y folkmusicologia.
Folklore: arte y artesania

w0

No ok

XII Congreso Nacional de Folklore

El Centro de Investigadores de Folklore viene
desarrollando periodicamente estos congresos,
este ultimo lo organizé en la ciudad de Cérdoba
entre el 15y el 17 de junio de 2001. En esta opor-
tunidad lo realizé conjuntamente con las céate-
dras de Movimientos Estéticos y Cultura Argen-
tina de la Escuela de Ciencias de la Informa-
ci6on y la catedra de Comunicacién y Promocién
Social de la Escuela de Trabajo Social de la Fa-
cultad de Derecho y Ciencias Sociales de la
Universidad Nacional de Coérdoba; con el Insti-
tuto de Culturas Aborigenes y con el Centro de
Estudios e Investigaciones en Comunicacién
Social.

El congreso se centrd en el tema «Folklore en
el Nuevo Milenio» abordado desde distintos an-
gulos:

1. Identidades regionales
a) globalizacién y particularismo
b) Interculturalidad e hibridacién

2. Folklore: investigaciéon y accion en el

nuevo milenio

a) Desarrollo tecnolégico y folklérico

b) El profesional del folklore. Anélisis de la
reconvencién de las carreras de arte y
otras orientaciones formativas.

3. Comunicacion y folklore
a) Industria cultural

b) Medios e i1dentidad

¢) Lo popular y lo masivo

Participaron alrededor de cien expositores
provenientes de distintas provincias: Buenos Ai-
res, San Juan, Tucuméan, Neuquén, Rio Negro,
Jujuy, Formosa, Santiago del Estero, Capital
Federal y, como era de esperar, un nimero con-
siderable de la ciudad de Cérdoba y de localida-
des vecinas.
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Es de destacar la efectiva organizacién del
congreso a cargo de las coordinadoras: Rina Ce-
jas, Mariana Heredia y Carlina Sosa, quienes a
través de su tenacidad y esfuerzo personal lo-
graron, una vez mas, llevar a cabo con éxito es-
tos encuentros. Como es habitual en ellas, a lo
largo del encuentro mostraron su buena dispo-
sicién y cordialidad para orientar y cooperar con
los asistentes.

Las comisiones sesionaron en un clima de
trabajo intenso con cruce de tematicas de dife-
rentes regiones, provocando la activa participa-
cién de los asistentes, quienes plantearon aco-
taciones, preguntas y reflexiones que dieron
lugar a un fecundo intercambio de conocimien-
to.

XTIII Congreso de la Sociedad Internacional
para la Investigacion de la Narrativa
Folklérica (ISFNR)

Este congreso se desarrollé en la ciudad de
Melbourne, Australia, del 16 al 20 de julio de
2001. El tema central del congreso gird en torno
a «Las tradiciones y transiciones de la narrati-
va folkldorica en el mundo contemporaneo», in-
cluyendo el temario los siguientes puntos:

1. Historias redescubiertas: memoria; his-
toria oral; [re]creacién y [re]interpretacién
de la historia y de las narrativas folkldricas
en los medios de comunicacién, institu-
ciones, archivos, etc.

2. Los colonizados y los colonizadores: in-
terpretaciéon; mitos nacionales; coloniza-
cién cultural/imperialismo; tradicidén/
transicion; ideologias y narrativas; memo-
ria colectiva/memoria individual; narra-
tiva, educacién e historia; globalizacién de
la cultura.

3. Dislocacion y pertenencia: migracion,;
diaspora; marginalidad; identidad privada
y publica; identidad comunitaria y
globalizada; localizacién; internos/exter-
nos.

4. Narraciones, narradores y textualiza-
cion: textualizacion; andlisis estructural;
trabajo de campo; antropologia lingtistica/
nuevos estudios del folklore; temas aso-
ciados tedrica y criticamente.

5. Generacién y regeneracion: narrativas
folkléricas por y acerca de los nifios: la

tradicién ensefiada y captada; uso y abuso
del cuento folklérico; la narrativa folklorica
como recurso multicultural; el saber de los
ninos y la sensibilidad adulta.

6. Lo fantastico y lo convertido en mito: mi-
tos urbanos; héroes y villanos; cuentos de
embusteros; leyendas contemporaneas; el
saber de la calle; lo sobrenatural; estereo-
tipos.

7. Medio ambientes fértiles, una evaluacién
critica: colecciones; archivos; regulacio-
nes y politicas; diversidad cultural e hi-
bridacién; internet; turismo; artes comu-
nitarias.

El congreso conté con una nutrida concurren-
cia proveniente de todos los continentes, lo que
es previsible por tratarse la ISFNR de una so-
ciedad internacional. En esta ocasién sumé un
considerable nimero de participantes de Aus-
tralia, Nueva Zelandia y de los paises del Este
asiatico. Lamentablemente faltaron represen-
tantes de América Latina, y sélo conté con una
participante de esta regién (Martha Blache). La
heterogeneidad de esta concurrencia permitié
apreciar los distintos abordajes y las distintas
probleméticas en las que estan trabajando cole-
gas, en centros académicos vinculados a los es-
tudios folkldricos, sobre los cuales habitualmen-
te no nos llega informacién.

Las ponencias presentadas trataron sobre dis-
tintos géneros de la narrativa folklérica,
advirtiéndose el énfasis en ejes temdaticos vin-
culados con problemas tales como: tradicién,
identidad cultural, contextos, significacién, in-
terpretacién, o técnicas de trabajo de campo,
como asi también los relacionados a géneros,
performance, politica y usos del folklore. La pre-
sentaciéon de las ponencias dio lugar a fecundos
intercambios de opiniones y a debates enrique-
cedores, dirigidos por los coordinadores de cada
una de las sesiones.

Merece destacarse la excelente labor reali-
zada por los miembros y la direcciéon de la
Victorian Folklife Association, presidida por
Susan Faine -encargados de la organizaciéon del
congreso- por el esmero, la solicitud y la pronti-
tud con que atendieron hasta los mas minimos
detalles, a fin de facilitar la labor de los congresis-
tas y proporcionarles un ambiente agradable y
cordial para sesionar.

En el transcurso del congreso se reunié el
Comité Ejecutivo de la ISFNR, presidido por Galit
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Hasan-Rokem, para tratar cuestiones atinentes
al funcionamiento de la Sociedad. En la sesién
de cierre del congreso, dicho Comité propuso
como sede del XIV congreso de la ISFNR, a reali-
zarse en julio de 2005, el prestigioso centro de
investigaciones folkléricas de la Universidad de
Tartu, Estonia. Propuesta ésta que fue aceptada
por unanimidad. En los siguientes nimeros de
nuestra revista brindaremos informacién sobre
este préximo congreso, confiando que puedan
participar en él un buen nimero de colegas la-
tinoamericanos.

Homenajes al Profesor Félix Coluccio

El Prof. Félix Coluccio es autor de libros de con-
sulta permanente tales como el Diccionario fo-
IRl6rico argentino,; Fiestas y celebraciones de la Re-
publica Argentina, Folklore para la escuela, Cul-
tos y canonizaciones populares de Argentina, El
diablo en la tradicion oral de Iberoamérica, entre
muchos otros. A lo largo de su extensa carrera
profesional ha recibido numerosas distinciones,
en virtud de un merecido reconocimiento a su
trayectoria y al valioso aporte brindado a los es-
tudios folkléricos. Las siguientes son algunas
de las distinciones que el Prof. Coluccio recibid
en los dos ultimos afios:

. El 23 de setiembre de 2000 el Gobierno de
San Juan le otorgé un diploma en «reconoci-
miento a su loable y destacada labor en el
campo de la cultura nacional».

. El 11 de setiembre de 2001 la Secretaria de
Educacién del Gobierno de la Ciudad de Bue-
nos Aires lo distinguié con la entrega de la
nominacién «La ciudad de Buenos Aires rin-
de homenaje a sus maestros».

. El1 8 de noviembre de 2001 fue homenajeado
por la Academia Nacional de Letras por «su
labor en el campo del folklore y de los escrito-
res».

. El proximo 27 de diciembre la Sociedad Ar-
gentina de Escritores (SADE) le concedera el
«Gran Premio de Honor de la SADE».

Los integrantes de la Revista de Investigacio-
nes Folcléricas sentimos una profunda satisfac-
cién por estos legitimos reconocimientos brin-
dados al Prof. Félix Coluccio, a quien felicita-
mos calurosamente. Al mismo tiempo que nos
congratulamos por su infatigable labor en pro de
los estudios folkléricos argentinos e iberoame-

ricanos, agradeciéndole su pronta disposicién por
compartir generosamente sus conocimientos
con todos nosotros.

Pedido de colaboracion

El Serior Brian McConnell, de Inglaterra, nos ha
solicitado dar a conocer el siguiente pedido de
colaboracién:

«Por la presente solicito la colaboracién de
mis colegas para expandir mi coleccién de
leyendas que a través del tiempo se han di-
fundido en forma oral, pero originalmente, o
mas tarde, se diseminaron por escrito o por
otros medios.

La base de mi busqueda se origina a par-
tir de ejemplos de este tipo: el ‘padre’ de la
Historia, Herodoto, narra en El Tesoro del Rey
acerca de un ladrén que logré emborrachar a
los guardias reales egipcios, lo que le permi-
ti6 afeitar sus barbas y llevar a cabo su osado
robo. Ahora sabemos que, en aquellos dias,
los guardias no usaban barba y que el autor
tomé esta narracién de una leyenda griega
que circulaba con anterioridad.

Casi medio siglo atras, adquiri en la
National Gallery de Londres, una lamina de
Hobemma titulada ‘La avenida de drboles en
Middelharniss’. Mientras la admiraba, un des-
conocido me pregunté: ‘;Sabe usted que el ar-
tista se topd con esta escena cuando busca-
ba a su esposa desaparecida? y agregd: cuan-
do el artista llamé a la casa, que esta repre-
sentada en el lado derecho del cuadro, su es-
posa contest6 el llamado, pero hablando en
una lengua desconocida, alegd no conocerlo’.
Ahora me entero que tiempo después esta
historia aparecié en un peridédico semanal,
John O’London’s Weekly que ha dejado de
publicarse y que estoy tratando de localizar.

Recibird mi gratitud y reconocimiento toda
aquella persona que pueda proporcionarme
cualquier ejemplo que muestre el intercam-
bio que se da entre distintos medios por los
que puede circular una leyenda: oral, litera-
rio, prosa o poesia, teatro, cine o televisién».

Brian McConnell

9 Frank Dixon Way
Dulwich Village

London SE21 7ET
Inglaterra

Tel / Fax: (020) 8693 4423



