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Introduccion

De ritos y fiestas
Origenes e identidades: hacia la comparacién

CATHERINE ALES
(editora invitada)
Centre National de la Recherche Scientifique (CNRS),
Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales (EHESS), Parfs, Francia

ALEXANDER MANSUTTI RODRIGUEZ
(editor invitado)
Centro de Investigaciones Antropoldgicas de Guayana (CIAG), Universidad Nacional
Experimental de Guayana (UNEG), Bolivar, Venezuela

A lo largo y ancho de Venezuela se realizan fiestas en las que las co-
reografias, los procedimientos y los ritmos musicales evocan aquellos que
practicaban los indigenas. La ejecucién de misica con instrumentos de vien-
to y percusién indigenas, instrumentos de cuerda europeos e instrumentos
de percusi6n africanos evidencia la hibridacién que ha venido ocurriendo
en el dmbito musical en América desde la llegada de los europeos y luego
del posterior trasvase de africanos esclavizados. Por ello, en fiestas como las
celebraciones a San Benito en el Lago de Maracaibo, Las Turas en la Sierra
de San Luis, el Tamunangue en el estado Lara, las Locainas en los Andes
venezolanos, el Baile del Mono en Caicara de Maturin o los Maremares
en el oriente, hay evidencias de influencias indigenas, y ello sin entrar a
considerar que el baile nacional, el joropo llanero, se ejecuta acompanado
del ritmo de las siempre presentes maracas aborigenes mientras que su
coreografia de baile evoca a sus danzas. La influencia indigena estd siempre
alli (Herndndez y Fuentes, 2012; Ferndndez Quintana, 2008). Sin embargo,

Bovrerin ANTROPOLOGICO | 7



Boletin Antropolégico. Aio 34, N° 91, Enero—Junio, 2016. ISSN:1325-2610.
Universidad de Los Andes. Museo Arqueoldgico.

el potencial explicativo de la nocién indigena se ve cuestionado cuando los
estudios etnograficos de las fiestas y ritos entre los pueblos indigenas vene-
zolanos (Acosta Saignes, 1980; Ales, 2001, 2010; Coppens, 1982; Delgado
y Herzog Schroeder, 1999; Gonzalez Néfiez, 1986; Heinen, 1988; Henley,
1988; Mansutti Rodriguez, 2006, entre otros) sacan a relucir grandes dife-
rencias de la manera como ellos festejan tanto al interior de cada sociedad
como entre las diferentes sociedades. Estas diferencias son particularmente
notables entre las fiestas que ejecutan pueblos vecinos, como los Ye'kwana,
los Piaroa, la Yanomami y los Hiwi, entre quienes se podria suponer que
efectos de difusién conduzcan a una cierta homogeneizacién. Asi, por
ejemplo, entre los Ye'’kwana hay fiestas con grandes resonadores, tambores
y coreografias de bailes de palma, como veremos en este nimero, y que son
en mucho similares a las reportadas para los Pemén; en contraste, entre los
Yanomami, el uso de instrumentos musicales para festejar, como el uso
de pequenas flautas de cana brava o de hueso hueco, es muy restringido;
mientras que entre los Hiwi hay una notable variedad de fiestas con pasos
de baile vertiginosos y variedad de instrumentos como los que se usan en el
baile del “cacho de venado”. Todo esto sigue contrastando si consideramos
a los ascéticos y comedidos Piaroa quienes tienen el muy sagrado y com-
plejo Warime, emparentado con los yurupari del noroeste amazénico, que
suele durar semanas (Mansutti Rodriguez, 2000), y el lacénico baile del
Reré, también conocido como el baile de “la concha de la tortuga”. Si esto
ocurre entre cuatro grupos indigenas vecinos, tratemos de imaginarnos la
variedad de fiestas y de tipos de fiestas existentes al momento del contacto
con los europeos y que sirvieron de sustrato para la hibridacién cultural que
generd las fiestas contempordneas. Por ello, en este momento, lo Gnico que
va quedando claro es que, como decia Acosta Saignes (1980), aludir a la
influencia indigena o a la influencia africana de un hecho cultural nos dice
muy poco si no somos capaces de identificar cudl es la fuente especifica que
le da origen. Ha llegado por tanto, el momento de comenzar a identificar las
modalidades rituales y festivas de los indigenas, histdricas y contemporaneas,
para poder rastrear el origen de las influencias que exhiben las grandes fiestas
populares en los paises latinoamericanos.

Siendo que hay evidencias de que en las fiestas mestizas mencionadas
se usan instrumentos, coreografias, danzas, mdscaras y palabras de origen
indigenas, hemos llegado al punto en el cual se hace necesario que ponga-
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mos en la mesa las etnografias que conocemos de estas fiestas y de las fiestas
indigenas a fin de crear las condiciones para poder comparar protocolos
rituales y sus significados, coreografias de baile, instrumentos, sonidos y
letras de las canciones que nos permitan comenzar a hacer una cartografia
de la diversidad cultural festiva y adelantar hipétesis sobre los origenes
indigenas de estas fiestas y sobre los tipos y significados de fiesta indigenas,
que aparecen tan diferentes entre si.

Este esfuerzo comparativo es uno de los propésitos en los que bus-
camos avanzar en esta iniciativa, mds no el dnico. El otro propésito busca
reconocer la importancia de las fiestas como espacios constructores de
identidad y consensos que facilitan el ejercicio de los lazos sociales y entre
ellos tanto las relaciones de cohesién social como las de dominacién. Las
fiestas modernas que festejan gestas heroicas asociadas a la fundacién del
Estado tienen la funcién de facilitar instituciones consensuadas que fomen-
tan la unidad ciudadana. Los intentos de caudillos o gobiernos temporales
por crear gestas también heroicas asociadas a las fiestas de fundacién son
indicadores de la importancia de los mitos de origen en toda sociedad para
generar adhesiones.

Estas cuestiones estdn en la motivacién de este nimero 91 de la re-
vista Boletin Antropoldgico que esperamos sea el primero entre muchos mds.

De ritos y fiestas, origenes e identidades: hacia la comparacién

El hecho ritual es parte de las instituciones humanas y es uno de
los mds ostensibles reveladores del lazo social. Desde hace tiempo, los ritos
festivos fueron considerados como pertrechos de las sociedades tradicionales
y categorizados asi, por tanto, como un hecho del pasado en plena ruptura
con la modernidad. Fue sobre todo a partir de la década de los 80 que el
ritual ha sido igualmente estudiado en el marco de la sociedad moderna’.
Haciendo nuestra extension de la nocién de ritual a todos los grupos so-
ciales, la idea en este volumen es la de volver al estudio profundizado del
ritual, sea en sociedades modernas sea en sociedades indigenas sin oponerlas.
Tampoco asumimos que el ritual, aunque evolucione y se transforme, deba
ser estudiado s6lo en sus cambios y transformaciones, ni tampoco consti-
tuir un objeto de estudio que puede ser aislado del resto de la vida social.
Al momento de su estudio, un ritual festivo, cualquier que sea, no deja de
ser un “hecho social total”, tal como fue descrito por Marcel Mauss en su
famoso Ensayo sobre el don, lo que significa que tal evento abraza todas las
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dimensiones de la organizacién de un grupo social dado en sus diferentes
aspectos politico, econémico, religioso e ideoldgico, técnico y estético.
También ilustra las formas de accién de este grupo en un momento dado
de su historia. Es sélo por la descripcién minuciosa de los ritos y el andlisis
de las configuraciones de valores y representaciones, que se podrd después
proceder a la comparacién entre las configuraciones simbdlicas, formas y
esferas de accién que se destacan de ritos de varios grupos o sociedades, y
en diversos momentos de su historia.

Desde el famoso ensayo de Arnold Van Gennep sobre los rites de
passage (1909), el estudio de los rituales es un tema cldsico de la antropolo-
gia. Dio lugar entre otros a los trabajos tedricos de Marcel Mauss, Gregory
Bateson y Victor Turner entre los mds relevantes. En cada grupo social que
estudian, los antropdlogos hacen un esfuerzo continuo por describir ritos y
fiestas y entender sus significados. No obstante es necesario avanzar en un
esfuerzo comparativo. En este proyecto proponemos desarrollar las etno-
grafias sobre los ritos y las fiestas que son realizados en grupos que tienen
experiencias culturales a la vez similares y diferenciadas. Se presentan asi
en este volumen ocho ensayos que contribuyen al esfuerzo comparativo de
los ritos. Este proyecto constituye un avance en esa direccién focalizado en
la comparacién de grupos y colectividades viviendo en Venezuela con un
ejemplo situado en Colombia. La idea es poder comparar las formas de los
rituales y fiestas, sus temas, protocolos, grupos de participantes, simbolos, y
significados. De esta manera los textos se focalizan en las practicas concretas
de los ritos, tanto individuales como colectivos, sus dispositivos, tiempos
y espacios. Ademds de poner el énfasis sobre la descripcién de los ritos,
también exploran sus significados —sea al nivel social, politico, religioso, o
socio-cdsmico—. Tratan de analizar en qué son constitutivos del desarrollo
del sentido de pertenencia comun. La forma identificatoria de los rituales
es en efecto de crucial importancia a la vez para la gente involucrada y para
la reproduccién y la evolucién de los grupos sociales.

Asi se puede destacar en esta coleccidn el cardcter poderosamente
unificador e identificatorio de los encuentros festivos, sean estas las fiestas
de alegria tradicionales o populares u otras formas de ceremonias, tal como
las fiestas de las faldas de las palmas entre los Ye'kwana (Silva), las fiestas
ceremoniales funerarias entre los Yanomami (Alés), los festivales de Las
Turas en el estado Falcén (Herrera y Contreras), las fiestas de los Chim-
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badngueles de la Amistad asociadas al culto a San Benito en el Sur del Lago
de Maracaibo (Pérez Casique), el encuentro “marialioncero” en la montafa
de Sorte en el estado Yaracuy (Ferndndez), o las fiestas de Estado (Mansutti
y Lares). También los rituales de muerte y vida entre los Nasa Wesx en los
Andes de Colombia (Ospina) o las fiestas de cumpleafios (D’Aubeterre),
aunque son ritos alrededor de individuos precisos, responden a pricticas
rituales repetidas en una colectividad: alli se vuelven eventos colectivos que
participan en la creacién, el mantenimiento y la reproduccién del lazo so-
cial y que dan un sentido de pertenencia a un grupo que comparte valores
y representaciones reconocidos por todos —lo que es la caracteristica que
define la nocién de cultura.

Esta dimensién identificatoria se junta con el esfuerzo constantemente
renovado de transmitir —y asi tanto conservar como renovar— la memoria
de los valores que unen a los individuos dentro de un colectivo mds amplio,
cada uno a su escala, local, regional o nacional, y que podrian ser transna-
cional en ciertos casos. Esta transmisién de una memoria colectiva puede
concentrarse por ejemplo sobre los sones de las flautas, produciendo un
verdadero “arte sonoro de la memoria” como lo interpretan N. Herrera y
H. Contreras en su andlisis etnomusicolégico del ritual de las Turas, o sobre
los eventos histdricos atravesados por el culto a Maria Lionza durante su
formacién como lo analiza A. Fernindez. En la montafna de Sorte, con el
“baile en candela”, donde los médiums, auxiliados por los espiritus de la corte
india, bailan sobre brasas y retinen a sus lados un publico feligrés venido
de toda Venezuela, los organizadores logran realizar un ritual de dimensién
nacional cada 12 de octubre, fecha en la que actualmente se conmemora el
“Dia de la Resistencia Indigena”: ello ofrece a este culto “un espacio para el
florecimiento de una memoria colectiva densa” que le permite igualmente,
asi como ocurre con la fiesta del “baile de Las Turas”, reivindicar y reafirmar
sus raices amerindias.

El trabajo de fabricacién de memoria colectiva nacional se encuentra
también demostrado por A. Mansutti y E. Lares al evaluar la celebracién
de las fiestas de Estado en Venezuela durante poco més de 100 afios. Estos
autores determinan cémo las fiestas nacionales pueden volverse un instru-
mento de cohesién social y simultdneamente de dominacién politica por
los lideres de Estado, especialmente los caudillos, que hacen esfuerzos por
convertir en gestas gloriosas sus propias ejecutorias con el fin de igualarse
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con los héroes fundadores de la Repuiblica. En este tltimo caso, se subraya la
fragilidad de estas fiestas que duran lo que dura el gobierno que las promueve,
frente a las celebraciones fundadoras, festejantes del ciclo mitico del origen
de la republica, que permanecen y superan la prueba del tiempo, pues son
conservadas en la memoria colectiva para la construccién de una identidad
nacional. Estos mitos, apropiados por el pueblo y mds alld de las academias,
pueden ser comparados, bajo ciertas condiciones, con aquellos que utilizan
las sociedades indigenas para explicar sus origenes y conformacién. Y, por
cierto, resaltan de esos trabajos las dificultades para institucionalizar un
mito de origen.

La transmision de la memoria colectiva estd en el corazén de lo que
también se pueden llamar ritos de “completud”, o ritos de “re-totalizacién”,
como lo propone C. Ales en su texto sobre los Yanomami: son rituales que
cuentan por lo general con la participacién de ambos sexos y de las distintas
clases de edad, en los que diferentes comunidades, pueblos, barrios o partes
diferenciadas de un grupo o colectivo social se reinen en tiempo de fiesta,
configurando una unidad originaria, antes de separarse de nuevo al final
del evento. Se observa también, por ejemplo, en el ritual de las faldas de
palmas de los Ye'’kwana descrito por N. Silva, en el cual precisamente se
escenifica la dispersién de los participantes al final de la reunién, justo al
momento en que ellos deben separarse de nuevo; o en las fiestas y ritos de
los Chimbdangueles de la Amistad estudiados por M. Pérez Casique donde
devotos de San Benito de varios pueblos del sur del Lago de Maracaibo, cada
uno con sus bandos, imdgenes —y forma de tocar— distintivos, se retinen de
forma reciproca, a fechas distintas en cada uno de los pueblos participantes,
con el fin de reforzar su alianza politico-religiosa y de hermandad. Luego
de haberse unido de forma igualitaria en la diversidad, férmula particular-
mente bien expresada en el rito de “reunién de los sombreros y bastones”,
donde los sombreros de los participantes estin ensamblados en forma de
torre adentro de la cual se depositan sus bastones, se inicia el ritual de salida
devolviendo a los capitanes de cada grupo sus sombreros y bastones, y se
clausura por la separacién ordenada de los grupos, de manera similar al or-
den en el que fueron recibidos. También el rito de las Turas examinado por
N. Herrera y H. Contreras entra en la categoria de los ritos de completud
o de re-totalizacién, pues retine los habitantes, hombres y mujeres, adultos
y nifios, de un pueblo y a veces de varios pueblos. Estas caracteristicas se
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pueden encontrar en el ritual del baile en candela del culto a Maria Lionza
presentado por A. Ferndndez, en el que individuos que vienen de todos los
sectores populares pueden identificar sus raices a través de rasgos de tradi-
ciones indigenas, campesinas y afrodescendientes, y en las fiestas de Estado
consideradas por A. Mansutti y E. Lares, dirigidas a todos los ciudadanos
de un pais.

Ademis de su cardcter de creadores de memoria colectiva y fundadores
de identidad, también se puede observar que los grandes rituales festivos
parecen, lo que es mds fdcil conceptualizar que tener datos para demostrar,
a ritos de reproduccién a la vez social y sexual, o sea a “ritos de fertilidad”.
La dimensién regenerativa, en su version “renacimiento” o “fertilidad”, es
revelada en muchos de los rituales estudiados. Es sugerida para la fiesta de
las faldas de palmas examinada por N. Silva entre los Ye'’kwana, de la cual
se puede pensar que es un ritual de fertilidad, y es bien marcada, como lo
muestra A. Ospina, entre los Nasa Wesx en el rito de intercambio realizado
entre los muertos y los vivos bajo la mediacién de los espiritus, aquellos
siendo transformaciones de las semillas, injertos o difuntos “sembrados” en
los jardines, sementeras y tumbas, que germinan y luego son cosechados.
También a través el andlisis del significado de los ritos desarrollados durante
la fiesta funeraria yanomami y lo de las pinturas, adornos y colores, asociados
en la mitologia a la sangre del homicidio, se puede entender que el significado
de la fiesta ceremonial se relaciona a la vez a la muerte y a la reproduccion,
la de las plantas, la de los animales, asi como la de los humanos (Ales). Se
anade que el baile de Las Turas ha sido también “definido como un ritual de
fertilidad dirigido, por una parte, a propiciar la agricultura y la caceria, y por
otra a la consumacién de uniones matrimoniales” (Herrera y Contreras). Por
fin, gracias a su interpretacion del rito de “tumbar la pifata” y lo de “picar
la torta” como formas de salida del ttero materno y asi como variaciones
del re-nacimiento del nino, se puede entender la idea de regeneracién que
estd metaféricamente significada en los ritos del cumpleafios investigados
por L. D’Aubeterre entre familias de San Félix.

En los estudios de ritos y fiestas presentados en este nimero se
puede ver asi actuando el vinculo entre la diada muerte-vida o principio
regenerativo de la muerte —que se encuentra significado en casi todos los
ritos—, el principio de re-totalizacién realizado con la reunién de diferentes
partes componiendo un grupo social, y su conexién con un mito de origen
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identificatorio. El lazo con la fertilidad se encuentra en los capitulos de
A- Ospina, C. Ales, N. Herrera y H. Contreras, y N. Silva, y se afiade al lazo
muerte-vida que es vinculado con el primero, como lo muestran los textos de
A. Ospinay de C. Ales, asi como el de L. D’Aubeterre. En efecto, en el andlisis
de este tltimo autor sobre los ritos de “tumbar la pifiata” y “picar la torta”, se
puede ver la necesidad de la destruccién metaférica de la barriga de la madre,
y asi de su muerte, para autorizar el nacimiento del nifio. Asociado con el flujo
de sangre que acompana el nacimiento al nifio, los colores de la torta y de los
objetos y dulces que salen de la pinata se podrian comparar con la diversidad de
los colores, cantos y gritos y su significado —el de dar nacimiento a la disconti-
nuidad, y con ella a la diferenciacién entre las especies, individuos y grupos—,
tal como lo desarrolla C. Alés en su texto, a partir de los andlisis adelantados por
Lévi-Strauss en Lo Crudo y lo cocido al analizar el mito de origen de los colores
de las aves y de los animales entre los yanomami.

El significado de este mito de origen estd muy presente entre los
pueblos amerindios de las Guayanas y podria servir, tal como lo propone C.
Ales, de marco de lectura para interpretar muchas de las fiestas: cuando se
sabe que este mito no s6lo hace referencia a los diferentes colores del plumaje
o pelaje de todos los animales sino también a la diversidad de su canto o su
grito, entonces se puede entender mejor el papel de los instrumentos de ma-
sica, como por ejemplo las flautas u otros “cachos de venado”, en los rituales
festivos de los grupos amerindios —como en los de los Ye’kwana descritos
por N. Silva, los de los Piaroa, los de los Hiwi , y los de otros grupos ama-
zénicos donde estos y/o instrumentos estdn utilizados para emitir variedad
de sones. También puede explicar la presencia persistente de instrumentos
de origen indigena, como las flautas con “cachos de venado”, en las fiestas
campesinas en el noroccidente de Venezuela, como, por ejemplo, en las de
Las Turas analizadas por N. Herrera y H. Contreras. Por fin, incluso a través
de los rituales realizados en los cultos a Santos, en el culto a Maria Lionza,
y hasta en las fiestas de Estado, como los respectivamente analizados por
M. Pérez Casique, A. Ferndndez y A. Mansutti y E. Lares, vemos que es un
mito de origen o una historia compartida de aspiracién mitica, que autoriza
y promueve la unidad, que se intenta construir, y a veces, modificar.

Al evaluar lo logrado, constatamos que el trabajo por hacer, del que
este numero del Boletin Antropoldgico es apenas un primer esfuerzo, es
fascinante. La antropologia y en especial los antropélogos venezolanos y
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venezolanistas, americanos y americanistas, tienen frente a sf una tarea: la de
profundizar las etnografias de ritos y fiestas para crear las condiciones de un
esfuerzo comparativo que sea fructifero. Dejamos ahora el lector descubrir
esta coleccién de ensayos que consideramos como los primeros resultados
de un proyecto a mds largo plazo para lograr anilisis comparativos mds
amplios basados sobre una etnografia rica, meticulosa y extensa de los ritos
ceremoniales, celebraciones y fiestas.

Nota
' Ver por ejemplo, Hobsbawn y Ranger, 1983; McAloon, 1984; Abélés, 1990,
2000; Balandier, 1992; Segalen, 1998.

Referencias bibliograficas

ABELES, Marc. 1990. Anthropologie de | '‘Etat. Armand Colin. (2da edicién “Petite
bibliothéque Payot”, 2005). Paris.

ABELES, Marc. 2000. Un ethnologue & ['Assemblée. Odile Jacob. Paris.

ACOSTA SAIGNES, Miguel. 1980. Elementos Indigenas y africanos en la formacién
de la cultura venezolana. UCV, Facultad de Humanidades y Educacién.
Caracas.

BALANDIER, Georges (dir.). 1992. Nos rites profanes. Nimero temdtico des Cahiers
internationaux de sociologie 42.

BATESON, George. 1977-1980. Vers une écologie de l'esprit, 2 vol., Le Seuil. Paris.

BATESON, George. 1988. La nature et la pensée, Le Seuil. Paris.

COPPENS, Walter. 1982. “Los Hoti”. En W. Coppens (ed. general) y B. Escalante
(ed. asistente) Aborigenes de Venezuela Vol 11. Fundacién La Salle. Caracas.

DELGADO, Lelia y HERZOG-SCHRODER, Gabrielle. 1999. “Puinave: Lo
cotidiano y lo insélito”. En Juan Luis Delmont (ed.). Orinoco-Parima.
Comunidades Indigenas de Venezuela. Fundacién Cisneros, Alemania: pp.
218-250.

GONZALEZ NANEZ, Omar. 1986. “Sexualidad y rituales de iniciacién entre
los indigenas warekena del Rio Guainia-Rio Negro, TFA”. En Montalbin
17: pp. 103-138.

HEINEN, Heinz Dieter. 1988. “Los Warao”. En W. Coppens (ed. general) y B.
Escalante (ed. asistente). Aborigenes de Venezuela I11. Fundacién La Salle/
Monte Avila Editores, Caracas: pp. 585-693.

HENLEY, Paul. 1988. “Los Enepa”. En W. Coppens (ed. general) y B. Escalante
(ed. asistente). Aborigenes de Venezuela 111, FLASA/Monte Avila Editores,
Caracas: pp. 215-300.

BoLreTin ANTROPOLOGICO / 15



Boletin Antropolégico. Aio 34, N° 91, Enero—Junio, 2016. ISSN:1325-2610.
Universidad de Los Andes. Museo Arqueoldgico.

HOBSBAWM, Eric, y RANGER, Terence. 1983. The invention of tradition.
Cambridge University Press. Press. Cambridge.

MAUSS, Marcel, 1966. “Essai sur le don”. En Sociologie et Anthropologie. PUF. Paris.

MANSUTTI RODRIGUEZ, Alexander. 2006. Warime: La fiesta. Flautas, trompas
y poder en el noroeste amazdnico. Fondo Editorial UNEG. Ciudad Guayana.

MCALOON, J-J. 1984. “Olympic Games and the theory of spectacle in modern
societies”. En J.-J. McAloon (ed.). Rite, Drama, Festival, Spectacle.
Rehearsalstowarda Theory of Cultural Performances, Institute for the
Study of Human Issues, Philadelphia: pp. 241-280.

LEVI — STRAUSS, Claude. 1964. Le Cru et le cuit. Mythologiques I. Plon. Paris.

RIVIERE, Claude. 1995. Les rites profanes. PUE. Paris.

SEGALEN, Martine. 1998. Rites et rituels contemporains. Nathan. Parfs.

THOMAS, David, J. 1982. “Order without government”. En 7he Society of the
Pemon Indians of Venezuela. lllinois studies in Anthropology N° 13. Urbana,
University of Illinois Press, Chicago, London.

TURNER, Victor, W. 1966. The Ritual Process: Structure and Anti-Structure. Aldine,
Chicago.

TURNER, Victor, W. 1967. The Forest of Symbols. Aspects of Ndembu Ritual.
Cornell University Press. Ithaca.

TURNER, Victor, W. 1974. Dramas, Fields and Metaphors. Symbolic Action in
Human Society. Cornell University Press. Ithaca.

VAN GENNEDP, Arnold. 1909. Les rites de passage. Emile Nourry. Paris.

16 / BoLETIN ANTROPOLOGICO



Boletin Antropoldgico. Afio 34, N°© 91, Enero—Junio, 2016. Catherine Ales
Fragmentacidn y ‘ritos de completud’ Reflexiones desde la fiesta ceremonial entre los Yanomanmi... pp. 17-34.

Fragmentacién y ‘ritos de completud’
Reflexiones desde la fiesta ceremonial entre los
Yanomami

ALEs CATHERINE
Centre National de la Recherche Scientifique (CNRS),
Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales (EHESS), Paris, Francia
Correo electrénico: ales@ehess.fr

Resumen

En este articulo reflexionaremos sobre el rito de la fiesta ceremonial funeraria yanomami. A
través del andlisis del ritual y sus instrumentos (bailes, pinturas y adornos, juegos, cantos...)
mostraremos que los diferentes ritos practicados en una sociedad, sean individuales o
colectivos, frecuentemente estudiados de manera independiente, ganan al ser considerados
como elementos de un solo conjunto. Se explorard el significado socio-cosmolégico e
ideoldgico de las diferentes dimensiones de esta forma de encuentro festivo, y veremos como la
fragmentacion de la unidad social y la completud de sus diferentes partes estdn representadas
en las fiestas. Los ritos festivos reconstruyen asi la unidad originaria y demuestran que la
continuidad incluye la discontinuidad, elementos que pueden permitir la comparacion con
otros ejemplos de fiestas y celebraciones.

Palabras claves: fiesta ceremonial funeraria, arte corporal, ritos de totalizacion,
Yanomami, Amazonia.

Fragmentation and 'Rites of Completeness'. Reflections on the
Ceremonial Festival Among the Yanomami

Abstract

In this article we will reflect upon the Yanomami funeral ceremony. Through the analysis of
the ritual and of its instruments (dances, paintings and adornments, games, songs...), we
will show that the different rites practised in a society, whether these rites are individual or
collective, are better understood when considered as elements of a single whole, although
they are frequently studied separately. We will explore the socio-cosmological and ideological
meaning of the various dimensions of this form of festive encounter, in order to show how
the fragmentation of social unity and the completeness of its different parts are represented
in the ritual. Festive rites there by restore original unity, and demonstrate that continuity
includes discontinuity, elements that can enable comparison with other examples of
ceremonial festivals and celebrations.

Key words: Yanomami, ceremonial funerary festival, body art, rites of
completeness, Yanomami, Amazonia.
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I. De los ritos de la fiesta ceremonial

Para dar algunas elementos de los significados de la fiesta yanomami,
y siendo que los Yanomami tienen la particularidad en Amazonia de no
fabricar ni usar mdscaras o instrumentos de musica para actuar sus rituales,
me apoyaré entonces sobre sus pinturas y aderezos, que si lucen especial-
mente en la ocasién de este encuentro intercomunitario que es, para ellos,
el mds importante de todos.

En las fiestas ceremoniales, llamadas reafit o reahu segtin el lugar, los
miembros de una comunidad procuran parecer magnificos, y los hombres
jovenes en particular procuran sorprender a sus anfitriones por la originalidad
de sus pinturas y de sus adornos y por la extravagancia de sus accesorios. El
fin de las pinturas y de la apariencia es suscitar la sorpresa, lo que infalible-
mente provocard exclamaciones de alegria, risas y, asi, placer y amistad. Es en
esta ocasion festiva, que son los grandes encuentros intercomunitarios, que
se observa el mds grande nimero de personas pintadas y adornadas simul-
taneamente. Nunca las decoraciones son tan abundantes. La proliferacién,
la exuberancia y el brillo de los colores ofrecen un espectdculo destinado a
provocar el alborozo y el deseo.

/

Dibujo 1. La fiesta ceremonial yanomami.

(Tomado de Chiappino y Alés, 1997: 221).
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Las fiestas yanomami —que son fiestas ceremoniales funerarias en las
que se honra a uno o varios muertos— presentan una paradoja aparente: la
de abrigar ritos de alegria (en los que se canta, se regocija, se divierte y se
rie), y también tener momentos dramdticos (con los lamentos finebres,
notablemente al momento de la ingestién o de la consumicién por fuego de
las cenizas de los muertos que constituye el motivo de la organizacién de la
fiesta), antes de continuar con los intercambios de amistad, risas y discursos.

Las fiestas mortuorias y sus ritos convocan entonces dos emociones
opuestas: el jubil6 y la melancolia. Ambos estdn siempre presentes: en rea-
lidad, se articulan con una oposicién entre mayores y menores. De un lado,
estdn los jovenes —soberbios, pintados de colores luminosos y adornados
de sus mds bellas decoraciones— que deben divertirse, excitarse y acercarse.
Del otro lado, estdn los adultos de mds edad —feos, para algunos afligidos
y descuidados; para otros armados y amenazantes, pintados de colores os-
curos— en realidad, como los guerreros, que recuerdan el motivo primero
de la ceremonia: la muerte de uno de los suyos. Los primeros significan la
felicidad, la plenitud, la vitalidad y asi el deseo sexual y la reproduccién
de la vida. Los segundos simbolizan el tormento, la pena y la célera y asi
el deseo de venganza y la destruccién de la vida (Ales, 2001a, 2006: 279).

:Qué significa el papel de los més jévenes? El jubilo y el frenesi de los
jovenes provocan la excitacién sexual y, por alli, suscitan la reproduccién bajo
todas sus formas: la de las matas del jardin y de la selva, la de los animales
y, finalmente, la de los humanos.

Todos los cantos y juegos actuados cuando se prepara la fiesta cere-
monial y durante los dfas de festividad, con sus demonstraciones de alegria
y risa, estdn destinadas a crear, mantener y reproducir la proximidad y la
amistad, sea esta moral o fisica, tanto al nivel de la alianza politica, como
al nivel de la sexualidad y de la alianza matrimonial. Hay muchos juegos
colectivos, que no se pueden detallar aqui, que los Yanomami realizan en
particular en la ocasién de las fiestas ceremoniales, que sea entre residentes,
cuando preparan la fiesta, o entre residentes e invitados cuando esta se de-
sarrolla. Citaremos los cantos berii, los bailes (realizados por los invitados
a su llegada a la comunidad de acogida; luego al contrario, el mismo baile
efectuado en el curso de la fiesta por los anfitriones, como se verd luego); el
consumo de la bebida fermentada de frutas y los juegos asociados con este
rito de bebida; de numerosos juegos colectivos en forma de batallas ladicas:
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con las brasas de lena ardiente durante la noche, batallas de lodo o de hojas
durante el dia, batalla de plétanos maduros, entre otras. En particular, la
noche, los invitados y los huéspedes juntos pueden cantar cantos herii y las
mujeres agarran hombres, y viceversa. Este rito, llamado hakimou (agarrar),
es un rito de seduccién, a menudo culminando por una escapada por fuera
de la casa. Es uno de los momentos de la fiesta donde parejas se forman, se
seducen, no vacilando en usar de encantos para lograr a sus fines'.

El objetivo de todos los cantos, juegos y bailes durante las ceremonias
funerarias es el de proveer el frenesi y la excitacién —mejor dicho, la exci-
tacién sexual— entre los espiritus de las matas, tanto en los conucos como
en la selva, asf como la excitacién sexual entre los animales. Y no se debe
olvidar la excitacién sexual entre los humanos. Los jévenes que se divierten,
cantando, bailando y realizando varios juegos, permiten en tltima instancia
la renovacién de las generaciones.

La agitacion frenética de los juegos, cantos y discursos, debe prorro-
garse imperativamente hasta la primera luz del alba. Asi recrean la conti-
nuidad en la discontinuidad, la luz del dia en la noche, la vida eterna, sin
muerte: todas estas manifestaciones recrean los tiempos primordiales, cuando
la selva era generosa, la caceria abundante, los humanos felices —en aquellos
tiempos no habia noche y la alternancia dia y noche, el dia era perpetuo, los
humanos eran inmortales, no conocian el sufrimiento, las enfermedades, la
brujeria y la muerte (Ales, 1990b, 2001a, 2003, 2006: 91, 138-139, 271).

De esta manera, los bailes y los cantos, que se puede pensar a primera
vista como ritos auténomos, o todos los juegos, risas, chistes y bromas, que
se pueden concebir como précticas ludicas, sencillas y frivolas, sélo para di-
vertirse y de valor segundario, son de hecho expresiones de excitacién. Hay
que destacar aqui que no se trata de una excitacién que serfa natural e irfa de
si, pero de una excitacién ordenada, dirigida, y necesaria. En los dias que se
prepara y que se realiza la fiesta, los mayores les sehalan muy especificamente
a los jévenes que canten y jueguen. Al hacer eso, les incitan directamente a
alborozar y a reir. Es una animacién teorizada que es autorizada, favorecida
y recomendada por los mayores y que se ejecuta bajo su supervision (Ales,
2001b). Es que todas las acciones que provocan la alegria son concebidas
como benéficas. La meta es de inducir un méximum de “agitacién” pues,
jugando y divirtiéndose, exhibiéndose alegres, demostrando felicidad y
excitacién las personas reproducen la imagen del frenesi reproductivo —y
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supuesto concomitante— de todos los seres del universo. Como lo hemos
visto, favorecen la de las matas cultivadas y salvajes, la de las abejas, la de los
demds animales, y también la de los humanos: la excitacién festiva constituye

una precondicién simbdlica para la fertilidad general del cosmos (ver Ales,
2001a, 2006: 259-60).

No obstante, en el transcurso de la fiesta, la alegria y el entrenamien-
to de la gente joven contrastan con la actitud de las personas de edad, las
cuales, por su parte, aseguran la manifestacién de la afliccién y de la ira por
el muerto o los muertos para los cuales se organizé la fiesta.

Los jévenes, pintados y adornados de colores luminosos, irradian
belleza. Al revés, los mayores tienen pinturas oscuras y amenazantes, o,
estdn sin adornos y entristecidos: la intensidad de los lloros también
recrea la continuidad en la discontinuidad, pero esta vez reproduce la
obscuridad de la noche durante el dia, la muerte eterna, sin vida. Ella
recuerda el episodio mitico de la aparicién de la discontinuidad en los
tiempos primordiales, cuando dia y vida eran eternos. Ella significa la in-
tensidad de la obscuridad que corresponde al origen de la noche, cuando
los humanos empezaron a sufrir, a matarse, y a conocer asi la existencia
de la muerte, y de los muertos. Ahora bien, el mito del origen de la noche
también es el del origen de la guerra, del intercambio de los homicidios
—una operacidon que es necesaria para perpetuar la existencia de los seres
vivientes y del universo por el aporte de la sangre de los asesinados—.
Precisamente, es una sola y misma palabra —bushuo— que significa tanto
“estar enojado” como “estar triste” en el idioma Yanomami. La ira y la
afliccién de los mayores despiertan las venganzas por cumplirse, piden
venganza. Es sumamente importante saber que las fiestas funerarias
también pueden ser una ocasién de reunirse para coaligarse y formar una
tropa antes de cumplir una expedicién belicosa de venganza. Es la razén
por la cual los lloros y las demostraciones de ira, que culminan al momento
de la ceremonia de ingestién o de la quema de las cenizas, prefiguran las
expediciones de retaliacién para vengar a los difuntos; en otras palabras,
corresponden al intercambio agonistico con los enemigos.

En suma, durante las fiestas ceremoniales funerarias, los nifios, los
adultos jévenes, y las personas de edad, los hombres y las mujeres, conforman
una “completud”™, marco de la cual la muerte esta “englobada” al interior
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de un proceso ritual general a favor de la reproduccion, a la vez, biol6gica
y social (Ales, 2001a, 2006, 2008).

Asi es como, en el ritual, las pinturas y las decoraciones expresen
el dualismo de la funciones que acabamos de ver, la distribucién de los
papeles entre los menores y los mayores, e igualmente la distribucién de
los papeles entre los amigos, los aliados y los enemigos, y entre los asesinos
y los asesinados.

Pinturas, decoraciones significan el lazo entre dos campos semdnticos
opuestos pero indefectiblemente ligados, el de la satisfaccién y el de la clera
y la melancolia, el del bien-estar y el del sufrimiento y la muerte, ellos siendo
los diferentes rostros de la condicién humana.

El arte corporal recuerda aqui que el principio de vida es indisocia-
ble del principio de muerte. El significa el desequilibrio perpetuo entre los
dos términos de esta oposicién que genera la dindmica de la vida social, la
destruccién y la creacidn.

Y los ritos individuales no nos dicen otra cosa. Al salir de un periodo
de confinamiento, una mujer que tuvo sus primeras menstruaciones, o un
hombre que cometié un homicidio, son pintados y adornados en una ce-
remonia particular. Es solo una vez pintados a la perfecciéon y decorados de
adornos nuevos y multicolores que los interesados podran reintegrar la vida
normal, cada uno dotado de su nuevo estatus, el de mujer reproductora, y el
de hombre homicidio. Por su apariencia singularizada, el uno y el otro estin
en una posicién metonimica; ellos representan la totalidad de los ancestros
miticos asociados a la fertilidad (Alés, 1998, 2001a).

II. El significado de las pinturas y de los colores®

En efecto, segtn la mitologia, los primeros en haberse pintado son
los ancestros que asesinaron al homicida que buscaban. Deseosos de cumplir
con la venganza de un homicidio cometido por Zarigiieya, los antepasados
cumplen varias expediciones guerreras, y después de muchas tentativas sin
éxito, finalmente logran matarlo. Sobre el lugar del crimen, ellos se pintan
con la sangre, y con las demds sustancias del cuerpo de Zarigiieya (Rabi-
pelado, Oposum). Es el origen del color rojo de los aves, de la guacamaya
roja, del tucdn de garganta roja, del gallo de roca..., y del color del pelaje
de todos los animales, del coati, del venado, etc., también el de la pereza, la
que por cierto, por ser lenta, llegé de ultima y por ello el pelaje blanquecino
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proviene del cerebro de Zarigiieya, jlo tnico de sus restos que le quedaba!
Lo que pasa en este momento es fundamental. Los antepasados, metamor-
foseados en distintos animales, se huyen esparciéndose en el monte, cada
quien en el lugar que le corresponde a la manera como todavia viven las
distintas especies de animales en la selva.

Uno de los puntos mds notables que deseo subrayar aqui es lo de
la separacién de los grupos. En este enunciado se destaca la idea de la
fragmentacion, el proceso de diferenciacién que ocurre y disemina los
antepasados-animales, convertidos en especies distintas, en diferentes te-
rritorios de la selva.

Este mito Yanomami, aqui resumido pues es uno de los mds largos
entre los Yanomami, se asimila al grupo de los mitos suramericanos dicho
“del origen del color de los aves”. No obstante, si, explicitamente, este epi-
sodio relata la accién de los antepasados miticos que dardn nacimiento al
color de las aves y de las diferentes especies de animales, implicitamente, él
recela otras ensenanzas de una importancia mayor. Senala en particular una
relacién fundamental, la que existe entre las calidades benéficas de la sangre
de Zarigiieya y la sangre vertida con los homicidios cometidos hoy en dia,
y ya hemos evocado mds adelante que el homicidio es una precondicién
simbdlica a la procreacién (ver Ales, 1998, 2006: 186-192, 290; 2008).

Los Yanomami dicen que, cuando se pintan, imitan al Gallo de
las rocas y todos los demds Antepasados que se pintaron con rojo. Desde
entonces, ellos continuaron a imitando a los que cometieron el crimen y se
embardunaron con la sangre de Zarigiieya.

En el arte corporal yanomami, es frecuente observar una sobrecarga
de adornos y de colores sobre una misma persona. Es un rasgo que se puede
encontrar entre numerosos grupos amerindios. Todo pasa como si hubiera
una acumulacién sobre los individuos de las apariencias singulares adquiridas
por los animales en el momento de este episodio de la mitologfa. Pinturas
y adornos deben ser comprendidos como un conjunto. La profusién de los
dibujos, las decoraciones y los colores no simbolizan ninguna especie animal
en particular: aunque se pinta como el jaguar, no se trata de parecerse a un
jaguar. La abundancia, el recargo de las pinturas y de los adornos destaca a
significar la completud, de donde surge la diferenciacién, la continuidad de
donde nace el discontinuo, el discreto. Hace resaltar el momento cuando se
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produjo la metamorfosis. Capta el acto mismo de la transformacién de los
antepasados en animales cromdticamente diferenciados —sobre todo, sefiala
una transformacién en numerosos animales—. Es la pluralidad que es dada
a ver, la multiplicidad de las apariencias y de los colores que es significada.
En las pinturas y los adornos esta multiplicidad es ensamblada de nuevo,
condensada y desplazada sobre los cuerpos singulares. La parte vuelve a
representar el todo.

No es tanto la metamorfosis corporal de los antepasados lo que el mito
describe sino su metamorfosis al nivel cromdtico. Las pinturas y los adornos
no son entre los Yanomami la expresion de una jerarquia de estatutos como
entre los Caduveo o sirven para introducir discrepancias en el seno de la
sociedad como entre los Bororo (ver Lévi-Strauss, 1955, 1964: 60). Tampoco
son marcadores de una pertenencia a una mitad o a un clan, o de un tétem
personal, pero sin embargo ellos figuran esta distincién de las apariencias de
los seres de los tiempos miticos. Ellos significan pues el acto aprehendido en
su totalidad, y sobre todo su eficacia, la de inducir la proliferacién. En efecto,
la accién de los antepasados autoriza una discriminacién de las especies, es
decir, una diversificacién. Ahora es importante notar que se puede analizar
esta divisién mas alld de una dilucién y disolucién del grupo inicial como
constituyendo también una multiplicacién de las especies. El acto de los
antepasados provoca la divisién de los elementos componiendo una unidad
y asi la dispersién multiple y diversificada de los elementos a partir de esta
unidad. Esta divisién —que corresponde de hecho a una multiplicacién de
los grupos— proporciona asi los medios de una propagacién de los seres.

Para explicar el origen de los motivos que dibujan hoy en dia sobre
su piel, los Yanomami acuden a otro episodio de la mitologia. Se trata de
una historia en la que Omawé, el antepasado mitico del Yanomami, perci-
be a una mujer en una laguna que va a atraer con encantos botados en el
agua y tomar por esposa (se puede considerar asi como la madre de todos
los Yanomami). La heroina de esta historia se llama “Mujer-Anaconda”, y
ella es la hija de un monstruo acudtico llamado “Raharariwé”. Notaremos
desde ahora que para los Yanomami el arco iris (que, segin nosotros, pone
de manifiesto los colores del prisma por la refraccién y la reflexién del sol en
las gotas de lluvia) es la emanacién luminosa de Raharariwé?, un detalle que
tomara todo su sentido mds lejos. Segtin informantes chamanes, la mujer
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encontrada en la laguna por Omawé encarna la belleza fisica, es el “modelo”
o la “imagen del origen” de las decoraciones corporales. Es la razén para la
cual todos los descendientes de Omawé, es decir, los Yanomami, los seres
humanos, van a continuacién ensayar hacer los dibujos de los anacondas,
los de las boas, y que todavia son los motivos que siguen dibujando sobre
sus cuerpos’.

También relatan que es Omawé quien trazé sobre un acantilado estos
signos que los Yanomami todavia imitan hoy en dia®.

Uno de estos chamanes prosigue: “Antes, cuando descubrieron la
existencia de todos los dibujos sobre la montafa, los antepasados se
pintaron los primeros con sangre. Ellos se pusieron bonitos”. “Cuando
eran completamente rojos, ya entonces pensaron: ‘haré el amor’. Hoy,
los que se pintan y se ponen bonitos piensan: ‘jEspera un poco! {Haré
el amor!’. En las fiestas, todavia es asi. Pensamos siempre como pensaron
los primeros que se pintaron. Cuando se refiere a estos antepasados, les

3]

llamamos ‘los del onoto’”.

Efectivamente, hay varios episodios miticos que pueden ser asociados
al tema de las pinturas y de los colores. Acabamos de ver lo que enlaza a la
aparicion de los motivos pictéricos con Mujer-Anaconda que Omawé descu-
bre y agarra en una laguna. Vimos mds adelante lo del origen de las colores
de los aves. Pero también hay otro mito que cuenta el descubrimiento de la
mata de onoto’, de su color rojo y de su buena fragancia. La heroina es una
mujer muy seductora y de una gran belleza. Se llama Yawari. Un dia que ella
anda cerca del gran rio percibe un drbol que luce particularmente. Parece
cubierto de sangre. Era la “imagen del origen” de los que se pintaron con la
sangre que se habia encarnada en el drbol. Ella se acerco y empezé a oler las
frutas del drbol. “;Yaa!”. ;Se olia muy bien! La fragancia era irresistible y ella
decidié pintar su cuerpo con los granos rojos de sus frutos para embellecer
su piel. “Es lo que hacen desde entonces los Yanomami para pintarse”.

Cuando se consideran estos tres episodios miticos se puede pensar
que son disociados. En realidad, se pueden confirmar sus conexiones con la
ayuda de las relaciones establecidas por Lévi-Strauss en el primer tomo de las
Mitoldgicas (1964), algunas iluminando los mitos yanomami, e inversamente.
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Es interesante aqui volver a revisitar las funciones de Zarigiieya
(Oposum) y de Serpiente-Arco Iris (Anaconda) y la interpretacién que hace
Lévi-Strauss del Arco Iris como una fragmentacién correspondiendo a la
aparicién de la discontinuidad anatémica de las especies (Lévi-Strauss 1964:
285). Esta separacion estd asociada a las epidemias y el veneno de pesca, a un
diezmado de las poblaciones (Zbidem.: 324-25). Ahora, a la luz del andlisis
de los materiales yanomami, se puede mostrar que esta fragmentacién-
diezmado corresponde mds a una operacién de diseminacién y, haciendo
esto, de multiplicacidn, o, de proliferacion de los seres vivos.

En Lo crudo y lo cocido (1964: 255, 287), Zarigiieya parece marcado
con ambigiiedad por ocupar dos funciones en principio opuestas: él estd tal
vez donador de muerte, seductor envenenador, tal vez donador de comida,
y entonces de vida. Mientras que estos dos atributos parecen antitéticos,
los materiales yanomami indican que, si Zarigiieya es bien un donador de
muerte por veneno, su dimensién “maternal” nutritiva comprobada en las
Mitolégicas es aqui mds directamente la del donador de vida por medio de
su sangre. En efecto, su sangre es generadora de vitalidad, y se encarna en
el drbol de onoto, procurador de un pigmento rojo perfumado que favorece
el acercamiento entre los sexos, y asi el engendramiento.

Pero Lévi-Strauss ([bidem: 256) observa también que Zarigiieya es
vinculada al cromatismo del arco iris, él mismo unido con la serpiente por
su relacién al agua. Si Serpiente-Arco Iris es asociada con las enfermedades
y con los venenos en las Mitoldgicas, aparece entre los Yanomami bajo otro
aspecto, y es marcado con ambigiiedad como Zarigiieya, tal vez donador
de muerte, tal vez donador de vida. Ahora, segtin nuestros datos, el cimulo
de ambas funciones es indispensable, el proceso de destruccién de la vida
siendo necesario para poder asegurar el proceso de la generacién de la vida.
Segtn Lévi-Strauss (Ibidem.: 285, 308-312, 326, 333), la fragmentacién del
arco iris corresponde a la discontinuidad anatémica de las especies vivas, y es
isomorfa con el diezmado de una poblacién. Zarigiieya y Serpiente-Arco Iris
ocupando, como se lo mostrd, posiciones intercambiables, adelantaremos la
idea que esta divisién, esta fragmentacién-diezmado, corresponde también
a una operacién de multiplicacién y de proliferacién de las especies vivas.

En breve, las pinturas representan los colores de los animales que
representan la sangre, el seso, las sustancias de la victima, del enemigo, y
asi los antepasados que dan vida por la accién del homicidio y mas alld la
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muerte que da vida. Ilustran el proceso de creacién y de multiplicacién que
nace del proceso de destruccién y de division.

Significando la interdependencia de la muerte y de la vida, las pin-
turas y las decoraciones significan la solidaridad consustancial del si y los
enemigos entendidos como diferentes partes de un todo. Refieren a una
alteridad-diversidad que procede del mismo, y al servicio de la creacién y
de la reproduccién. Es esta pluralidad consustancial de los existentes, tal la
paleta del arco iris, que es aprehendida en la mitologia a través de la mul-
tiplicidad de los colores y de las especies. Dicho de otra manera, a imagen
y semejanza del arco iris que corresponde a la descomposicién de la luz en
los diferentes colores existentes, es la multiplicidad conseguida a partir de
la descomposiciéon del uno para la composicién de diferentes otros que se
expresa en el ritual por la policromia de las decoraciones.

II1. Simbolismo del baile

La aparicién ordenada de las comunidades invitadas a la fiesta
yanomami conforta este andlisis. Una comunidad invitada a participar es
convocada en el tiempo debido y se encamina para la comunidad anfitriona
el dia fijado. En el tltimo rio antes de llegar, escondidos de la vista de sus
anfitriones, los invitados se paran para lavarse en ese rio, y proceder a la con-
feccion de sus pinturas asi como a la puesta de sus adornos. Un mensajero,
pintado y adornado de gala, es enviado por los anfitriones para ya regalarles
una cesta de comida y acompanarles. Cuando estdn listos, se marchan hacia
la casa colectiva (shapono) de los anfitriones. Pero no entran de inmediato.
Quedan escondidos a la orilla del pasaje de entrada a la casa. Al interior, ya
les esperan los residentes. Ellos son puestos en el borde de la plaza central
para recibir con exclamaciones de alegria, bailando sobre lugar, a los invitados
mientras estos tltimos ejecutaran un baile sobre la plaza central de la casa.
Para realizar este baile, los danzantes se presentan primero, uno por uno, y
por orden crescendo de edad. Empiezan los nifios y las nifias mds jévenes,
siguen los chicos y chicas y los adolescentes, hasta los adultos jévenes y los
de mds edad®. Cada uno de ellos ejecuta un baile dando una vuelta completa
de la plaza central, antes de volver a salir, escapdndose afuera de la casa.
Danzan solos en la mayoria de los casos. Pero también, a veces, algunos se
atreven bailar por pareja para ser originales y sorprender a sus anfitriones.
La meta del tiempo de su aparicién y de su presentacién es de provocar la
admiracién por la perfeccion de su apariencia y las aclamaciones de gozo y
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de contento de sus anfitriones. Al terminar las presentaciones individuales,
los invitados, que regresaron uno tras otro al exterior para quedarse escon-
didos, entran de nuevo corriendo en la casa y ejecutan un baile girando
sobre la plaza, esta vez todos juntos y en orden mezclado, bajo los clamores
redoblados de los residentes. Stibitamente se inmovilizan en el centro de la
plaza. Se quedan silenciosos y esperan, hasta que unos anfitriones mayores
se acercan y les indican en que hogar ponerse y descansar.

Esta presentacién bailada de los distintos miembros componiendo
una comunidad es repetida al idéntico para cada una de las comunidades
invitadas a una fiesta (pueden ser una, dos o tres lo mds frecuentemente’).
Bailan cada uno de manera separada y son recibidos y incorporados en la
casa de la comunidad de la misma manera por los anfitriones. Al finalizar
su baile, individualmente y ordenados por edad, luego colectivamente y
indiscriminados, se incorporan, tras uno otros, en la casa de los residentes.

Cuando todos han llegado, y que la fiesta ya estd en plena marcha, son
los residentes que —a su turno— van a actuar un baile, de manera idéntica.
Salen a esconderse en la selva para confeccionarse lindas pinturas y vestirse
con sus mds bellos adornos. A su vez, entran, uno por uno por edad, luego
colectivamente e indiferenciados, para bailar sobre la plaza central de su
propia casa: todo pasa como si ellos también hubieran llegado de lejos.
Inversamente y simétricamente, son los invitados que se ponen esta vez en
el borde alrededor de la plaza para recibirles, exclamar y gritar de alegria a
verles bailar y cantar, singularizados por sus pinturas y ornamentos colorados
(Ales, 2006: 254-55).

Esta inversién de los papeles permite a los anfitriones, a la vez,
diferenciarse como entidad distinta a los demds comunidades que fueron
invitadas, y de hacer parte de manera idéntica al colectivo formado por las
comunidades reunidas (Alés, 1990a, 2006: 61).

Cada individuo presentando y guardando su apariencia singularizada,
paso a paso, uno por uno, uno tras otro, divididos y diferenciados, luego
reunidos y mezclados, los grupos estdn como si fueran indiscriminados.
Una cierta indiferenciacién es creada en el tiempo de la fiesta. La “comple-
tud” —con los diferentes individuos, diferentes edades, diferentes sexos, los
joviales y los coléricos, los amistosos y los combativos, los reproductores y
los destructores— se configura. Un “todo” se constituye. Asi, el ritual de la
fiesta ceremonial es una “totalidad” que se estd realizando. El ritual de la
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fiesta recompone la totalidad de los tiempos primordiales, cuando la dis-
criminacién y la separacién de los grupos todavia no existia. Rompe con la
discontinuidad entre las unidades discretas y reinstaura la continuidad y la
indivisién. Y para realizar eso, invierte el proceso de divisién que se efectud
en los tiempos de los ancestros-animales miticos. Dijimos antes que la parte
volvia a ser el todo, que la multiplicidad era a la vez reunida de nuevo, con-
densada y desplazada sobre los cuerpos singulares. Desde una coreografia
individual inicial, el ballet culmina cuando los danzantes surgen agrupados
y dan vueltas alrededor y hacia el centro de la plaza central, antes de inmo-
vilizarse. El festival de los colores estd entonces en su cumbre: los danzantes
reproducen todo conjunto la integridad de la luminosidad. Y el arco iris
precisamente es esto, la senal, prueba visible, del continuo compuesto del
discreto, del discontinuo, de las unidades discretas componiendo el todo.

Pasado estos bailes iniciando la reunién de los grupos distintos a la
fiesta, esta tltima perdura dia y noche con juegos, sesiones de chamanismo,
luchas verbales y a veces fisicas, lamentaciones alrededor de las urnas de
cenizas de difuntos'. Se finaliza con el dar de comida —el “reafu’ de parte
de los residentes a cada grupo de los visitantes''. Este dar a los invitados
se efectda justo antes que se desaparecen rdpidamente en la selva, uno por
uno, por su lado, para regresar a su lugar de vida.

Hemos dicho que la aparicién ordenada de las comunidades invitadas
a las fiestas yanomami confortaba los andlisis desarrollados a partir del tema
del arte corporal y la multiplicidad de los colores. Mejor se entiende si se
considera también su desaparicion, cuando se van —de manera ordenada y
diferenciada— los distintos grupos de invitados.

Generalmente, son la llegada, la presentacién bailada de los grupos
invitados, y los diferentes ritos efectuados en el corazén de la fiesta, los
que llaman mds la atencién. Poco se hace caso de lo que pasa cuando se ha
finalizado la fiesta y que cada uno se regresa. En realidad, es de tomar en
cuenta lo que se juega en la accién de la desaparicién de los grupos de invi-
tados que permite de revelar mds directamente el significado del encuentro.

Es destacable que la salida de los invitados se hace muy ripidamente,
casi huyendo, se podria decir.

:Qué paso durante el lapso del ritual de la fiesta ceremonial? Durante
el transcurso de la fiesta, los grupos que fueron invitados se encuentran todos
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juntos y mezclados. Al final del encuentro, cada grupo diferente se va por
su parte, uno tras otro, separadamente.

Del multiple y el discriminado al empezar de la fiesta, se rehace en el
uno el tiempo de la fiesta, antes de volver a salir en la selva para esparcirse de
nuevo en el multiple y el diferenciado al finalizar de hacer una fiesta reafu'>.

Tal como en una pelicula mostrada al revés, un retroceso en el tiempo
es hecho para rehacer en el ritual la unidad de todos los grupos viviendo
separados en la selva. Desde la diferenciacién y autonomia de cada comu-
nidad, la totalidad originaria se ha recompuesto el tiempo del encuentro
ceremonial. El ritual acttia para encontrarse en sincronia con los antepasados
del origen antes de su divisién, para reproducir la continuidad original, asi
como para demostrar que la continuidad contiene la separacién. El rito se
actuia para significar a la vez la unidad originaria que se diferencia, y la unidad
y separacion que persiste hasta hoy. Como lo hemos dicho anteriormente, el
ritual de la fiesta ceremonial funeraria yanomami es un rito de reproduccién
social. Este principio de separacién del uno en el maltiple debe perpetuarse
para reproducirse, asi mismo, asi como la fecundidad general en el universo.

Haremos aqui algunas observaciones conclusivas. La interdependen-
cia de la muerte y de la vida significa la alteridad, y pues las pinturas y los
adornos significan también la alteridad, como se lo ve en la coreografia de
la fiesta ceremonial 7eafu yanomami: la diversidad, la multiplicidad de los
colores, de los individuos y de los grupos, la alteridad estd en el servicio de
la multiplicacién, de la reproduccién. Pero, a la vez, esta manifestacion de
la alteridad necesaria confiere una fuerte identidad colectiva.

En efecto, mds alld de un andlisis especifico a las fiestas de Yanomami,
si se toma en consideracién todos estos datos, otra ensefianza puede ser
extraida respecto a las concentraciones festivas. Siguiendo la idea expresada
por el mito sobre el origen del color de las aves, eminentemente hablan ellas
de la diversificacién de los diferentes grupos que componen una sociedad.
Estos diferentes grupos que se distinguen al nivel de los rituales por sus
trajes y sus adornos, sus instrumentos, sus cantos y sus coreografias, entre
otros, componen juntos una totalidad: nos distinguimos pero nos reunimos
para mostrar, adentro del todo que componemos, esta diferencia, de alli su
fuerte cardcter identificatorio.
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Este andlisis elaborado a partir de materiales amazdnicos puede en
realidad aplicarse a numerosas fiestas colectivas, tradicionales o campesinas'?,
donde los diferentes componentes de una sociedad o de una de sus partes, de
un pueblo, un grupo de pueblos, una ciudad, un pais o un grupo de paises,
se reinen distinguiéndose al mismo tiempo del grupo o pais vecino, o del
grupo representando una clase social o profesional en el seno de un grupo'.

Estos ritos tienen en comun el conformar los que se pueden llamar
“ritos de completud” o “ritos de totalizacién”. Este tipo de ritos abarca con
la reunién de las partes diferenciadas de un colectivo y demuestra que mds
alld de sus marcas de diferenciacién y de su divisién componen un conjunto
a un nivel superior. Una de las significaciones del rito, y no la menor, es de
expresar la continuidad entre los grupos separados, su identidad comun y
el sentimiento de pertenecer a esta totalidad. Son “ritos de re-totalizacién”,
que corresponden a ritos de reconstruccién de la continuidad originaria.
Al restablecer la continuidad entre los grupos discretos significa que la
diversidad de las unidades distinguidas no se concibe sino en el marco del
cuerpo que la engendrd.

Notas
' Se trata efectivamente de “flirceos ceremoniales”, que no tienen vocacién de
formar forzosamente parejas sostenibles. Todas las mujeres, y todos los hombres,
a los que se les impidié dormir en el curso de los juegos de noche reciben un
don alimenticio de parte del sexo opuesto. En principio, las mujeres reciben un
don de carne, y los hombres, un don de frutas: cada uno de los sexos remite al
otro un obsequio de comida que corresponde a sus atribuciones econdémicas.
Para mds detalles, ver Alés, 2001a, 2006: 261-62.

Expresién que utiliza Louis Dumont ([1983] 1991: 280-81) y que corresponde
auna “completud” orgdnica de los cuales los términos son interdependientes y
que “ponen el acento sobre una mutualidad (...) progresiva entre funciones y
partes diversificadas en su conjunto cuyas fronteras son abiertas y fluctuantes”
(Ales, 2006: 242).

Para una versién mds detallada, ver Ales, 2010.

Los arcos iris son denominados “emanacién luminosa de Raharariwé” o
“emanacién luminosa del anaconda”.

Asf como a menudo se encuentra en Amazonia, por ejemplo entre los Piro
del Ucayali, los Karib del Alto Xingu o los Wayapi del Oyapock (Gow, 1999;
Franchetto, 2003; Gallois, 2002), los motivos entre los Yanomami estdn
en numero limitado (lo descontamos un poco mds de una veintena). Ellos
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provienen en su mayoria de los dibujos que adornan a las anacondas, a las
boas, asi como a otras serpientes, donde solo se reproduce el mds grande de sus
motivos. Pero uno se pinta también como el cérvido, el puma y la guacamaya
cuando se enrojece, como especies de jaguar cuando se pone atigrado. Los
informadores se ocupan de precisar, ya lo evocamos, que los dibujos de la
cara son diferentes de los del cuerpo y que no hay identificacién al animal
cuyos motivos ellos imitan. Afiadamos que los motivos sexualmente no son
diferenciados y que no sirven para marcar el género.

Se puede pensar que no es imposible que la tradicién oral yanomami haga
referencia aqui a unos petroglifos grabados sobre rocas que poblaciones
anteriores han dejado en ciertos lugares.

Se trata de la mata Bixa orellana.

Respecto a su edad, no bailan las mujeres que ya tienen varios nifios, tampoco
los ancianos de los dos sexos, ellos entran discretamente, sin exhibirse, en la
casa de los anfitriones.

El nimero de grupos invitados, asi como el nimero de dias que demoran ellos
(uno, dos o tres), depende entre otros de la capacidad de los organizadores de la
fiesta para poder nutrir a todos los invitados y se decide en funcién del mayor
o menor grande éxito de la expedicién de cacerfa que precede una fiesta. Si
consiguen mds cacerfa, mds gente y/o mds tiempo podrdn invitar.

Ver Alés, 1984; 2000: 173, 175; 2001a: 255, 257; 2003; 2006: 22-24, 138-
139, 173, 175, 255, 257.

Ales, 2001a, 2006: 173. El “reafi” se compone de cestas de carne ahumada
acompanadas de vegetales cocidos que son expuestas, alineadas sobre la plaza
central, y son discutidas entre los organizadores de la fiesta para ser estrictamente
divididas por los anfitriones. Son remitidas a uno o varios adulto(s) de cada
comunidad invitada encargado(s) de llevar la carga.

Presento aqui brevemente solo una parte del andlisis; presentaré una
interpretacién mds extensa del significado del ritual de la fiesta ceremonial
yanomami en un trabajo aparte.

Resaltaremos brevemente aqui que hay versiones del mito del origen del color
de las aves y de todos los animales, como el mito colectado entre los Arekuna
por Koch-Griinberg y mencionado por Lévi-Strauss (1964: 309), que indican
que, ademds de su plumaje o pelaje, es asi que todos los animales obtuvieron
su “flauta’, es decir, su grito distintivo. En otra palabras, la diferenciacién
entre las especies animales —o sea, de los grupos discretos— comprende la de
su canto o de su grito. Podemos analizar asi la diversidad de los cantos y de
los instrumentos de musica utilizados en las fiestas (que sean cantos, silbidos,
gritos, o sones de flautas, pitos, tambores, maracas, entre otros) como un
significado y/o una reminiscencia de este mito de origen de la diferenciacién
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—y multiplicacién— del pelaje de los animales y de su “flauta”. En muchos
bailes indigenas hay instrumentos, como las flautas, confeccionadas a partir
de huesos o crineos de aves y animales como la garza, el venado, el tamandua,
la caparazén de tortuga, entre otros; y tales instrumentos hechos a partir de
elementos corporales de animales, como la flauta llamada “cachos de venado”,
también se encuentran en fiestas campesinas de Venezuela como, por ejemplo,
en las fiestas de las Turas (ver Herrera y Contreras en este volumen).

Se podria evocar a los miembros de cada uno de los pueblos que bailan de modo
ordenado y separado en los rituales de los pueblos del Xingg, o las hermandades
o los grupos que desfilan en el momento de las procesiones o de los carnavales,
para dar algunos ejemplos.
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Resumen
En este trabajo se hard una descripcién detallada de la fiesta 7aniiki o washayadi, realizada
por los indigenas Ye’kwana en Venezuela. El nombre de washayadi refiere a las faldas de palma
que se visten para la ocasién en la cual se usan ademds adornos llamativos de coronas, collares
y pinturas corporales. Durante la celebracién, y mediante cdnticos, se invita a participar
a algunos animales que en épocas miticas fueron personas lo que permite reactualizar las
relaciones con la naturaleza. El simbolismo y significado de la festividad se asocia grosso
modo a la fertilidad pero encierra otros elementos como la reactualizacién de los mitos y el
reforzamiento de las relaciones sociales intra-societarias.
Palabras claves: Ye'kwana, faldas de palma, aeréfonos, fiesta, rito.

Taniikd, the skirts palm festival of the Ye'kwana people

Abstract
In this paper a detailed description of the Taniiké or washayadi festival of the Ye'kwana
Indians of Venezuela will be done. The washayadi name refers to the palm skirts dress for
the occasion in which striking ornaments, crowns, necklaces and body paints are also used.
During the celebration, and through songs, some animals who were peoples in mythical
times are invited to participate allowing people retrain relations with nature. The symbolism
and meaning of the feast is roughly associated with fertility but contains other elements
such as the updating of the myths and the strengthening of intra-society social relationships.
Key words: Ye'kwana, palm skirts, wind instruments, festival, rite.
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I. Introduccién

El Taniiko o fiesta de washayadi es una celebracién que en la actuali-
dad realizan los Ye’kwana a solicitud —ante el Consejo de Ancianos— de uno
de los jefes de familia del pueblo. Es condicién sine gua non que se acopie
suficiente comida y bebida.

Antes la fiesta estaba mds asociada a los intercambios comerciales.
Cuando un pueblo necesitaba algo, avisaba al otro pueblo y encargaba lo
que necesitaba y luego, la gente del otro pueblo avisaba cuando estaba listo
el pedido, y procedian a llevarlo. En ese momento se preparaba esta fiesta
previo acuerdo entre las partes. Alli los hombres llegaban con sebucanes'
pequeditos, los que se llaman roba-dedos, y los hombres recién llegados
en cualquier momento de la fiesta se los ponian en los dedos a las mujeres
del pueblo, se apartaban un rato para acostarse con ellas o para iniciar un
matrimonio, queddndose los recién llegados en el pueblo o robdndose en
algunos casos a las mujeres. Un viejo ye’kwana me dijo: “Es lo mismo que
hacen Ustedes, pero dejan dinero”.

El nombre de la fiesta hace referencia a la palma que se usa para
confeccionar las faldas que se visten durante la ocasién las cuales son de
cucurito o wasai (Attalea maripa (Aubl.) mart.) (Rosales, Knab-Vispo y
Rodriguez, 1997: 209). Cabe senalar que esta es la inica fiesta ye'kwana en
la que se porta este atavio ademds de que en ella la caceria se lleva en forma
de pequefios bultos en los cudles la carne va en maaji*.

De acuerdo con la tradicién esta fiesta fue realizada por primera vez
por el héroe mitico ye’kwana Kuyujani® y consiste en la enunciacién cantada
de una serie de ademi* en los cuales se nombran a los diferentes elementos
que forman parte de la fiesta (los trajes, los adornos, el yadak?, la carne de
cacerfa y los implementos que se usaron para obtenerla) con sus nombres
sagrados, un nombre sagrado para cada objeto en una sucesién que recuerda
mucho a las letanias cristianas.

Los cantos ademi del Taniiko son invocaciones sagradas de todos estos
elementos de la celebracién, los cuales al ser nombrados quedan protegidos
por Wanadi (Dios, el ser creador) evitando que Odosha (el mal, antagonista
del ser creador) se apodere de ellos y llegue a la fiesta. Durante la fiesta se
dirigen algunas palabras especiales a Wanadi y se invita a participar a los
animales. Cabe decir que muchos de los animales invocados, segtin la mi-
tologia ye’kwana, en el pasado fueron gente. Estos animales llegan a la fiesta
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al ser conjurados, siendo representados algunos de ellos mediante sonidos

de los instrumentos musicales para luego ser despedidos con el canto.

En la fiesta no hay total solemnidad, los viejos conversan, fuman,
otros duermen, si a alguien se le olvida la letra va y pregunta o apunta, todo
es muy espontaneo.

Los nombres mdgicos que se cantan son los mismos que se usan
para otros ritos como cuando se sopla la carne de baquiro (Zayassu pecari)®
cuando los ninos van a comerla por vez primera. Lo que cambia en cada
rito es el coro o estribillo.

Durante el Taniiko se cantan aproximadamente diez grupos de cantos
ademi y varios solos de instrumentos en el orden siguiente:

1. Seles canta a los peces, la cotta o kayuwai (Phalacrocorax bra-
silianus), los anzuelos, el plomo, la plomada de los anzuelos y
otros elementos.

Se le canta al yadaki.

Se cantan los washayadi que son las faldas de cucurito.

Se canta a la awana que es la pintura femenina.

Se canta el ademi wasaja que es el bastén sonajero.

Se canta a los bdquiros udukuadi.

Se canta al ayaadi o barbasco.

Se canta el ademikamjai que es el de la carne asada.

Al amanecer llegan los ibis o kodokodomadi (Mesembrinibis cayen-

nensis), lo cual se representa con el toque de los bambu o wana.

Luego llegan las gallinetas o “wamedi” kadakadadi (Cathartes

aura) y kudumé o zamuro (Cathartes melambrotus).

10. Después llegan los loros o kaduwai, los cachicamos u dtiiko
(Dasypus kappleri), las chicharras, todos estos se representan con
sonidos con bambu. Y el canto wayaade para la tortuga matamata
(Chelus fimbriatus).

11. Se canta el catara ademi que da paso a un espacio a un momento
de musica sin canto.

12. Al final de la fiesta, se queman los trajes y los participantes
consumen pequefas cantidades de la ceniza producida por los
trajes que fueron quemados como en una especie de comunién.

O 0N W

Se deduce que este es un ritual festivo en el que hay una serie de pro-
tocolos que se siguen para permitir el contacto de los hombres con los seres
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mitoldgicos de la naturaleza a la par que se renuevan las alianzas al interior
de la sociedad ye'’kwana al favorecer el contacto directo entre personas de
diferentes comunidades a partir de lo cual se producen nuevos matrimonios
intercomunitarios.

Se dice que el Taniiko se puede hacer en cualquier época del ano,
pero yo solo la he visto celebrarse a finales del mes de agosto, época en la
que los rios estdn altos y se favorece la navegacién. En ella participan todos
los miembros de la comunidad receptora sin distingo de sexo, pero solo
pueden bailar las muchachas que ya han tenido la primera menstruacién
y las mujeres adultas (solteras y casadas). En el caso de los hombres, los
jovenes adolescentes y los hombres adultos, mas no los ninos, son los que
pueden bailar en la fiesta. A pesar de esto, y aunque no dancen, todos los
miembros de la comunidad se ven involucrados de una u otra manera en
la celebracién. Ella dura de tres a cinco dias, en funcién de la rapidez con
que los ancianos canten los ademi y de las pausas que se tomen durante la
misma. Si cantan rdpido, y sin pausas importantes, la fiesta puede durar tres
dias; si hacen muchas pausas, la fiesta dura hasta cinco dfas.

La celebracién es dirigida por el Kajiichana (jefe) de la comunidad,
quien normalmente da las directrices al jefe de los trabajos o cocinero (su
primer subalterno) (Silva Monterrey, 2015: 282) acerca de cudndo debe
repartirse la bebida fermentada yadaki, cudindo deben incorporarse las
mujeres al baile, cudndo se debe servir la comida y en fin todos los detalles
inherentes a la misma.

II. Aspectos organizativos

La fiesta del Taniiko se inicia con la reunién de la comunidad que la
realizard para organizar la comida, determinar qué comunidades serdn las
invitadas, dado que es un requisito que asistan otras comunidades; limpiar
los caminos, hacer una kanawa (curiara o canoa grande para el yadaki), y
ver si hay quien cante los ademi atn cuando en un pueblo todos pueden
cantarlos, tanto los lugarefios como los invitados; cudndo se hard la caceria
especial para la fiesta, los mensajeros y todos los detalles relacionados con la
misma. Se ponen de acuerdo también sobre la fecha de inicio y la duracién
de la misma.

En esta etapa las comunidades invitadas, si son cercanas, realizan
visitas entre ellas para ir consiguiendo comida para la fiesta, se buscan frutos,
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gallinas, etcétera. Mientras tanto las mujeres de la comunidad receptora
inician la preparacién del yadaki lo cual es una tarea que dura varios dfas.

I11. El preambulo de la fiesta

Antes de que el ritual se inicie propiamente, se desarrollan cuatro
actividades que forman parte de la misma. Ellos son: la llegada, el “Wasajo”,
las competencias deportivas y la elaboracién de los trajes de palma.

II1.1. Llegada al pueblo

Los invitados y la gente del pueblo se ponen de acuerdo para la recep-
cién inicial ya que todos los invitados deben llegar juntos a la comunidad
anfitriona. Cuando los invitados se acercan suelen tocar un caracol grande
o gritar para avisar que se aproximan las embarcaciones al pueblo. En el
puerto son recibidos por una comisién, que luego de saludarles entabla
una especie de lucha con los que llegan. Los que esperan en el puerto de la
comunidad se atavian con collares y se pintan los brazos con rayas de barro

como si fueran cebras.
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Plano del pueblo yekwana de Santa Maria de Erebato’. Mapa elaborado por Erik Lares.
Centro de Investigaciones Antropoldgicas de Guayana.

I11.2. Wasajé —forcejeo por la carne—, comida comunal
Luego de la llegada al puerto los recién llegados suben al pueblo y

se dirigen hacia la casa comunitaria 6726 0 anna. Cerca de esta la gente que
habita o se encuentra en el pueblo forma una linea; los que llegan se colocan
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de la misma manera frente a la linea anterior. Cuando los recién llegados
aparecen, las personas que observan lanzan gritos de jubilo. Acto seguido
se emparejan las dos lineas una frente a la otra y se entabla una lucha cam-
pal cada quien contra alguien y gana quien logre poner al oponente con
la espalda completamente contra el suelo. Luego se levantan y los recién
llegados, quienes portan ramitas y pedazos de carne cruda de caceria en la
mano, forman un grupo precedido por los combatientes que a su vez agitan
ramas verdes en las manos. De esta manera se forma un grupo que gritando
y haciendo sonidos se va caminando hacia la ¢7#6. Abriendo el cortejo se
encuentran dos hombres visitantes que caminan con una cabeza de danto
cada uno colocada a la altura de los genitales. Todos los muchachos a sus
espaldas forman con ellos una unidad como si fuera un danto caminando.
Luego les siguen los demds hombres con sus ramas y otros tipos de carne
como carne de venado o lapa (Agouti paca). Precediendo a los hombres que
llevan las cabezas de danto, algunos hombres agitan ramas verdes haciendo
como que limpian el suelo, como si el danto las oliera representando esto
con movimientos griciles que asemejan una danza, siempre acompafiados
de gritos. Asi viniendo desde el sur le dan dos vueltas y media a la 229,
mientras las mujeres casadas y solteras del pueblo esperan en grupo. Al
comenzar la tercera vuelta las mujeres se abalanzan sobre los cazadores y
les quitan la cacerfa, estableciéndose la lucha entre ellas y los hombres que
traen las cabezas de danto.

En esta lucha siempre vencen, al final, las mujeres quienes una vez
que logran apoderarse de la carne, salen corriendo con ella. Mientras tanto,
los hombres permanecen frente a la puerta Este de la d7#6. En seguida, un
grupo de mujeres jévenes ofrece, a los hombres despojados de sus pedazos
de carne, yadaki el cual no puede ser rechazado. Los hombres participantes
beben y se retiran.

Las mujeres llevan la carne a sus hogares, pero el grueso de la caceria
es entregada al cocinero quien la prepara para ser consumida de forma
comunal en la 6#5 en la noche. Esta parte de la fiesta se llama “Wasajo”.
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Llegada de los cazadores Wasajo.
Foro: Erik Lares, Centro de Investigaciones Antropoldgicas de Guayana.

Lucha campal por la carne de las mujeres contra los hombres.
Foto: Erik Lares, Centro de Investigaciones Antropoldgicas de Guayana.
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II1.3. Fiesta informal y juegos

En ese momento se inicia la fiesta con musica criolla, baile, bebida y
comida. En una de las ocasiones observadas, la fiesta se inicié el viernes en
la tarde y duré el sdbado todo el dia y hasta la noche. El sibado se hicieron
competencias de canotaje en las que participaron tanto los Ye'kwana y
sus invitados como indigenas sanema que viven en los alrededores. En la
noche el jefe kajiichana anuncié que era todo por ese dia y la gente se fue
retirando lentamente.

Algunos de los invitados se quedan en el pueblo, los que no pernoc-
tan avisan cuando regresardn. Las fiestas observadas se hicieron en Santa
Maria de Erebato, y la comunidad invitada fue la de Boca de Pina® cuyos
moradores llegaban en la mafiana y se iban en la tarde, siempre avisaban a
qué horas regresarfan.

II1.4. Confeccién de trajes fuera del pueblo

Temprano en la manana una comisién de Santa Maria de Erebato se
dirige a Boca de Pina, que es la comunidad invitada para el Taniiké a par-
lamentar sobre la hora de inicio de la fiesta. La gente de Boca de Pina llega
como a las 14 horas y proceden a vestirse. El vestido consiste en una falda
de hojas de wasai, corona de palma, collares cruzados, todos los hombres
se atavian excepto los musicos que andan con ropa normal tipo occidental.

Por su parte, la gente de Santa Maria de Erebato comenzé el dia
anterior, domingo, alrededor de las 14 horas, la confeccién de los trajes,
los cuales se prepararon en la casa donde se ralla la yuca que estd afuera del
pueblo. Alli un joven casado, fue tejiendo las faldas y otros jévenes hicieron
las coronas. Los trajes hechos de hojas de wasai se iban tejiendo de diferentes
tamanos y los hombres se los iban poniendo sobre sus pantalones cortos y
se dirigfan a la pista de aterrizaje que se encontraba al lado, donde estaban
ensayando por grupos con sus instrumentos. Los hombres, ataviados con
las faldas, estaban pintados con pigmento vegetal tununu’ de color ocre
rojizo y portaban collares, llevaban en la cabeza un trapo rojo sobre el cual
se colocaban la corona de palma o de plumas.

Los instrumentos musicales eran dos wana (trompetas largas de
bamb), cuatro samhuda (tambores) y un wasaja (bastén sonajero).
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IV. La Fiesta

IV.1. Procesién inicial alrededor de la tzé

Al estar vestidos con sus faldas de palma washayadi, los hombres se
colocan en fila poniendo la mano derecha sobre el hombro izquierdo del
companero. El cortejo lo encabezan los hombres maduros de ambas comuni-
dades ataviados ademds con un dede'’. A estos hombres les siguen todos los
hombres de Santa Maria de Erebato con los tamboreros a un lado seguidos
por los hombres de Boca de Pina con tamboreros también pero formando
todos una fila continua. Esta fila avanza hacia la 6#5, acercindose en una
formacién que poco a poco se va convirtiendo en una linea horizontal.

IV.2. Danza fuera de la gtz6

Este conjunto, acompanado por los instrumentos y gritos, da (vi-
niendo desde el sur) dos vueltas a la 676 yendo en el sentido contrario a
las agujas del reloj hasta situarse frente a la puerta Este. Al iniciar la tercera
vuelta cinco mujeres casadas del pueblo'! se unen al grupo intercaldndose en
la cabeza del cortejo y asi sucesivamente pero agarrandose de los hombres por
los brazos a manera de cadena. Luego dan cinco vueltas con los trompetistas
a la cabeza hasta que las mujeres al cabo de una vuelta por el Este, paran
el cortejo, les quitan a los hombres las wana y el baston sonajero, les dan
yadaki'y les entregan los instrumentos a los hombres siguientes. Asi poco
a poco van dando vueltas mientras que unos hombres salen y otros entran
agarrando los instrumentos de forma continua. Las mujeres no ofrecen
mds yadaki mientras que el grupo sigue dando vueltas y cuando se cansan
los tocadores de wana se voltean y le dan el instrumento al compafero
siguiente. Este hecho se reproduce por varias horas sin parar, unos salen, se
sientan, descansan y luego se reincorporan. A la par, las mujeres entran y
salen de la fila de los danzantes. Bailan al principio las casadas hasta que el
jefe de los trabajos da la orden de que se incorporen las solteras. El grupo
varia pues unos salen y otros entran, bailando en el lado Sur de la d#76.
Para marcar la vuelta los hombres hacen una semi-espiral, se inclinan y se
alternan las dos wana.

Se inicia la comida dentro de la 67#6 mientras afuera hombres y mu-
jeres contindan la danza sin parar.
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A las seis y media de la tarde la danza que ha sido por relevos continda
y se incorporan las mujeres solteras mds jévenes, ataviadas con sus trajes
tradicionales muaju'?, collares, plumitas de garza, tobilleras y brazaletes de
mostacilla, y pintadas por supuesto. Una de ellas se destaca por tener un
collar de dientes de baquiro y un dee con tucanes colgados.

IV.3. Entrada a la o#t6

La fila empieza a entrar a la 616, sale y entra tres veces. Luego una
vez adentro dan varias veces la vuelta alrededor del palo central, salen de la
linea las jévenes hermosamente ataviadas, y se incorporan todas las mujeres
que quieran a la fila. El baile es igual que afuera, con el tambor, wana y los
gritos de la gente. Si nuevos instrumentos (otras wana o bastones sonajeros)
se unen al cortejo son recibidos con gritos de alegria, las mujeres siguen
dando yadaki.

La diferencia de este baile con respecto al de afuera es que aqui dan
varias vueltas y se paran y luego siguen dando vueltas. Al cabo de un rato el
kajiichana, entra al baile con un tambor y lo toca dando pequenos saltitos.
Luego, se para la danza y se anuncia que se van a iniciar los adems.

IV.4. Ademi

El kajiichana de la comunidad anfitriona, Santa Maria de Erebato,
empieza a cantar los ademi lo que normalmente se hace con el shamdn
(juwai) o con los especialistas rituales. La formacién es ahora de dos lineas
horizontales paralelas. En la linea delantera van los cantantes, entre ellos
el jefe que la encabeza, y en la trasera van los danzantes con el que lleva el
bastén sonajero en primer lugar. Todos los hombres estin hermosamente
ataviados con collares cruzados. Aqui no hay mdsica, solo se acompafan
con el bastén sonajero.

Una docena de hombres se encuentra en el centro, unos cantan y to-
dos hacen el coro, otros se mueven ritmicamente danzando. La voz cantante
la lleva una sola persona. Las Ginicas mujeres que estdn en el centro son las
mujeres que estin ofreciendo yadaki alos hombres. Se van alternando en el
canto, después del kajiichana canta un hombre de mediana edad que estd
aprendiendo los ademi. El canto se llama “Maaji Ademijidi”.

En los ademi se enuncia el nombre sagrado de las cosas, uno solo de
los muchos nombres mdgicos que algo tiene. El agua, el fuego, los anzuelos,
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los peces, el danto o washadi (Tapirus terrestris), la lapa (Agouti paca), la
garza grande, pdjaros, pescado, anzuelo, nylon, rios, barbasco, al venado o
kawadi (Mazama americana), iwi (Mazama gouazoubira), al pauji o jaawi
(Crax alector), la yuca, al wotono (espuma del yadaki), la baba; se dice mds o
menos lo siguiente: “yo maté la aymara, la baba, el danto, lapa, el barbasco,
yuca, pescado, troja para asar pescado, fuego, se sopla el fuego”.

En el Taniiko se les canta a los maaji y a las cosas que se usan para
hacerlos. Se canta a algunos de los animales que en el pasado fueron gente,
se le canta al baquiro o udukukadi —cuyo nombre sagrado es Wataniyade—.
Se les canta a los pdjaros como kakawa (loro) y kaduwai (guacamayo) y a los
peces que fueron gente, luego se le canta al wayaade” y se le despide con un
hasta luego wayaade; se inicia otra ronda y se les canta a los hermanos del
wadishidi (mono) despidiéndolos con un “bueno, vdyanse y hasta la vista”;
se les canta enseguida a wade (la pereza) y a otros animales que también
fueron gente, pero no se le canta por ejemplo al danto, pues el danto segin
la tradicién oral no fue gente, a él solo se le nombra. También se les canta
a los adornos y ornamentos como la mostacilla (mayudu) y las faldas de
palma. A través de los cantos y durante la fiesta todos estos duefios de los
animales y de las cosas, se hacen presentes, y luego se les va despidiendo.

Al concluir los ademi empiezan de nuevo los tambores y las dos
wanaque duran toda la noche.

A la danza alrededor del palo central de la 4##5 se incorporan perma-
nentemente jévenes de ambos sexos, sin solemnidad, mientras que la vida
cotidiana continta paralelamente.

Al amanecer, la fila de los danzantes hace una especie de simulacién
de salida de la 47£9, sin hacerlo, por la parte sur. Se van parando en cada
puerta haciendo como si fueran a salir hasta que justo al amanecer, dan una
vuelta completa alrededor del palo central de la d7#6 y salen por la puerta
Este a las seis de la mahana.

IV.5. Danza externa

Una vez afuera la danza alrededor de la 6##6 continda, dan algunas
vueltas a su alrededor y “llegan” lo skodokodomadi (ibis).

La llegada de los kodokodomadi se marca con la alternancia de dos
wanas (trompetas) que se hacen sonar como en una especie de didlogo.
Algunos hombres describen pequefos circulos poniéndose las wana frente
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a frente y produciendo sonidos graves y agudos alternativamente, acompa-
fiados por los tambores.

Después de este pequeno “didlogo” de trompetas se une mds gente
al cortejo de los danzantes y siguen dando vueltas alrededor de la 6120, tal
y como se hizo el dia anterior, pero ahora en la zona Este. Toda la noche
se habia ofrecido yadaki pero ya en este momento no hay quien lo haga.

Al cabo de un rato buscan un canalete (remo) hermosamente deco-
rado con tununu y plumitas y siguen dando vueltas (es como si se alejaran
en curiara). Luego, dejan el canalete y entran a la 6726 dando varias vueltas
y poco a poco, el grupo se va deshaciendo por el cansancio, ya son las nueve
y media de la mafana. Es decir que estuvieron bailando por diecinueve
horas seguidas.

V. Reposo
Se hace un reposo como de ocho horas y se inicia de nuevo la fiesta
a las cinco de la tarde.

VI. Danza externa

Los jévenes empiezan de nuevo a dar vueltas alrededor de la d7£9, en
el lado Este hacen un circulo y contintan la danza alrededor, marcando el
paso. Todo es igual al dia anterior, con wana, bastén sonajero, tambores,
todos bailan.

VI.1. Ademi

Todos bailan afuera y empiezan a cantar los ademi, dando vueltas.
El hombre de mediana edad que ha estado aprendiendo los cantos canta el
ademi del Wataniya de (udukuadi o biquiro), se recita el canto y después
de nombrar al animal con su nombre sagrado se canta el estribillo. Luego
mencionan una serie de nombres sagrados o médgicos, mds o menos cincuen-
ta, se dice yakdodii tonojiidu, y se repite el estribillo de arriba, se nombran
cuatro nombres mdgicos mds para acabar diciendo Wakamay tandjiidii y se
repite el estribillo para decir otros quince nombres mégicos. En el estribillo,
se pueden cambiar las palabras por Medayana, Nedo odonga y Wataniyade o
sea nombres sagrados de animales. Los ademi se siguen cantando a capella
acompanados solo del bastén sonajero. Los hombres siguen turndndose para
cantar los ademi, asi toda la noche y el dia siguiente.
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La fila de danzantes deja de dar vuelta e inicia un movimiento ritmico
yendo adelante y atrds. Paulatinamente se van acercando a la puerta Este,
traspasan la puerta en un solo paso. Luego entran y retroceden asi cuatro
veces y a la cuarta vez entran.

VI.2. Danza dentro de la 6726

Los hombres entran en fila, avanzando y retrocediendo, los cantantes
a la cabeza con el bastén sonajero. Los cantantes se colocan justo al pie del
palo central, buscan sillas y se sientan y desde alli van cantando mientras la
fila de danzantes sigue en un vaivén hacia adelante y hacia atrds. Luego las
mujeres se incorporan nuevamente haciendo parejas agarradas de los brazos
izquierdos de los hombres. Poco a poco las vueltas se van acelerando y se
vuelve a ver todo como el dia anterior. Se marca el paso en la puerta Este
y Oeste de la d#26. Los viejos corrigen el paso de los jévenes. El baile se va
desacelerando y se vuelve muy pausado, se marca el paso en las puertas Este
y Oeste. Los ademi empiezan de nuevo y se suceden durante toda la noche.
Al amanecer, como a las seis de la manana del tercer dia, la fila se dirige hacia
la puerta Este de la d7#6' y haciendo gestos de entrada y salida van saliendo
lentamente hasta iniciar la danza en la parte exterior.

VI1.3. Danza Exterior

A estas alturas los cantantes pueden estar sentados o situarse en la
cabeza del cortejo, segtin su deseo. Los que se habian ido a dormir se levantan
y se incorporan al cortejo de danzantes. De repente empieza la lluvia y la
gente sigue bailando debajo de la lluvia por un rato. Como la lluvia arrecia,
corren en fila hacia dentro de la 6#6, marcando el paso en las puertas Este
y Oeste. Continuando todo normalmente, las mujeres situadas entre dos
hombres.

Para este momento ya el piso de la 626 estd totalmente cubierto de
yadaki: inundado, es un barrial.

Danza interior por lluvia

El yerno del jefe, quien es un hombre maduro, canta ahora, se va
intercalando entre los danzantes en forma de zigzag apoydndose en el bastén
sonajero en el lado Oeste y luego al lado Este. Al acabar la lluvia, el cortejo
sale de nuevo a la parte exterior de la d#t0, al aire libre.
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Alli se contintan cantando los ademi. El paso se empieza a hacer
mis flexible y la gente se empieza a inclinar hacia adelante, como haciendo
reverencias.

Asi transcurre toda la manana dando vueltas alrededor de la 26 y
cantando los ademi.

VI.4. El reingreso a la o1t

Luego ingresan nuevamente a la 47#6'y los viejos cantantes se sitdan
al pie del palo central cantando los ademi y dando vueltas continuamente
como los dos dias anteriores. Como a las diez de la mafana llaman a desa-
yunar dentro de la 6126.

VL.5. Pausa para desayunar

La gente se detiene para desayunar baquiro, después de comer, los
hombres contintian con el baile y el resto de la gente continta colectiva-
mente el baile, incorpordndose y desincorpordndose del baile segitin se desee.

VI.6. Baile dentro de la 6726

Al cabo de varias vueltas, el cantante (que estd sentado) da indicacién
a los danzantes de cambiar el paso. Les indica que en cada vuelta y por
dos veces deben agacharse paulatinamente hasta quedar en cuclillas y alli
seguir dando vueltas agachados, como caminando y luego lentamente irse
irguiendo y continuar la vuelta y hacer eso de nuevo. Después de hacer eso
cinco veces, el cantante da la orden de que eso no se haga mds y entonces
se continta la danza dando las vueltas normalmente.

Al cabo de un rato el jefe da la orden de repartir nuevamente el yadaki,
todo el yadaki que se habia preparado.

Reparto masivo de yadaki

Las mujeres empiezan a sacar todo el yadaki que les resta, literalmente
asedian a los hombres y hasta hacen filas delante de algunos obligindolos
a tomar aunque ellos no quieran, toman y escupen o botan arrojando con
fuerza el yadaki que se les da. Las mujeres adoptan una actitud indiferente
frente al hombre que no quiere beber, extienden el brazo con la totuma o el
envase que estén usando, y esperan el tiempo que sea hasta que el hombre
tome.
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Se reparten baldes y baldes de yadaki que al no ser tomado sino botado
en el piso de tierra de la 6226, hace que este se vuelva literalmente un barrial
de bebida fermentada. La norma es que toda la bebida debe consumirse y
si no se puede, la botan en el piso de la 6#26. Toda la bebida debe acabarse.
El jefe da la orden de que se salga.

V1.7. La salida de la 6126 y el ademi washayadi

La fila se dirige a la puerta de la 4726 y de una sola vez, salen todos
y siguen dando vueltas afuera alrededor siempre en el sentido inverso a las
agujas del reloj. En ese momento se empieza a cantar el ademi de las faldas
de palma washayadi.

Se cantan los nombres sagrados de las faldas, y de su palma, luego al
terminar el ademi, los hombres, empezando por el dltimo de la fila (aqui
ya no participan las mujeres) empiezan a quitarse las faldas. Se prende una
fogata y los hombres que se quitaron la falda hacen un grupo aparte y se
colocan entonces en dos filas, una frente a la otra, en una quedan los pri-
meros que ya no tienen falda y que iniciaron la pila de faldas de cucurito
a quemarse, y los segundos que lentamente y de atrds para adelante siguen
quitdndose sus faldas.

Asi fuera de la 6746 se forman dos lineas, una frente a la otra que
dando pasos hacia adelante y hacia atrds en movimientos de vaivén con la
mano derecha puesta sobre el hombro izquierdo del companero, y al son del
bastén sonajero, se mueven lentamente mientras se va haciendo la pila con
las faldas que se van quemando en la fogata, poco a poco. Todos van dejando
sus trajes, poniendo sus coronas y todas las cosas de palma que se usaron.

Al terminar de hacer la pila, las faldas se queman rdpidamente; los
hombres de la fila que tienen el bastén, empiezan a pisar las cenizas junto
con todos los de la fila, todos pisan y aplastan las cenizas y algunos agarran
con la mano las cenizas y se las frotan y otros incluso agarran ceniza y se
la pasan por la boca, luego pasan los nifios y luego las mujeres y todas las
personas que estdn en el pueblo pasan por alli y repiten esta operacion, se
supone que esto es necesario pues si luego se va a la selva y no se ha tomado
ceniza, entonces se puede sufrir un mal.

VII. Retirada en fila y desbandada
Se forma una sola fila con todos los participantes que se dirigen hacia
el sur, por donde vinieron al principio de la fiesta, todos al son del bastén
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sonajero con la mano derecha sobre el hombro izquierdo del companero de
adelante y al llegar a la salida del pueblo los hombres solos, lanzan un grito
y se dispersan llenos de alegria corriendo en todas las direcciones.

VIII. Balance de la fiesta

Después de esto, todas las personas presentes se dirigen a la gzz. Alli
el segundo jefe de los trabajos da un discurso diciendo que la fiesta ha estado
muy bien y que estdn contentos con la participacién de la gente de la otra
comunidad. Luego habla el representante joven de la otra comunidad, la
invitada, y luego algunos de los hombres que habian cantado en la fiesta.
Se les da las gracias a las comunidades que participaron y que habian sido
invitadas y se les ofrece compafifa durante una parte del camino de regreso.
Luego todo el mundo se retira a descansar.

IX. Reflexiones finales

Existen en la regién del noroeste amazdnico y en las Guayanas otras
fiestas y rituales en las cuales se usan faldas de hojas de palma entre los que
cabe mencionar al Warime Piaroa (Mansutti Rodriguez, 2006), el Parishara
y el Tuguik entre los Akawaio y los Arekuna (Butt, 2009: 254), entre otros.
También existen numerosos ritos en los cuales se usan instrumentos musi-
cales como tambores, trompetas o aeréfonos diversos como los que se usan
en el Taniiko y en algunos de ellos hay prohibicién de mirarlos o tocarlos
para cierto grupo de personas (Hill y Chaumeil, 2011: 1). El Taniiké tiene
la caracteristica de que no hay restricciones para observar los instrumentos
o tocarlos, tampoco se usan mdscaras.

Muchos de los rituales reportados son considerados ritos de fertili-
dad como el Warime piaroa (Mansutti Rodriguez, Op. Cit.) y otros como
el Parishara ritos de caceria (Lewy, 2012: 53). En el andlisis de los ritos,
encontramos muchas similitudes entre el Taniiké ye’kwana con el Parishara
de los Arekuna pero la complejidad del tema merece un andlisis extenso.
Asimismo algunos elementos se asemejan al Warime, rito con el cual pre-
senta ademds una oposicién significativa en relacién al manejo del poder
entre hombres y mujeres. Entre los Ye’kwana en los que existe una marcada
diferenciacién sexual, durante el Taniik y en los ritos previos la situacién
cambia pues las mujeres demuestran su poderio arrebatdndole incluso a los
hombres la cacerfa.
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No tenemos lugar aqui para desarrollar un andlisis complejo del

Taniikd, pues en esta primera publicacién del rito-festivo nos hemos
concentrado en la descripcién del mismo. Sin embargo, es claro que el
Taniiko encierra un simbolismo complejo relacionado con la fertilidad y
la reactualizacién de los mitos, teniendo como resultado evidente el refor-
zamiento de las relaciones sociales intra-societarias al convocar al menos
a dos comunidades diferentes para su realizacién, festejar el comercio o
servir de mediacién con los seres de la naturaleza para asegurarse de que
ellos seguirdn proveyendo de alimento a los Ye'’kwana quienes mantienen
con ellos relaciones afables y cercanas.

Notas

1

Sebucdn o exprimidor vegetal de forma tubular usado para sacarle el jugo a la
yuca amarga durante el proceso de elaboracion del casabe.

Una forma de preparar la comida es envolviéndola en hojas de pldtano y
ahumdndola en pequefios bultos. Esa preparacién se llama “maaji”.

Kuyujani es un héroe mitico ye'’kwana que delimité el territorio a través de un
viaje.

“Ademi” o cantos sagrados que se pueden cantar de forma piblica y colectiva.
El “yadaki” es la bebida de yuca fermentada.

Para la identificacién de los nombres cientificos de los animales nos hemos
basado en Mondolfi (1997) y en Silva Monterrey, Rodriguez y Castellanos
(2012).

Santa Maria de Erebato es la comunidad més grande de la cuenca del rio Caura,
Venezuela. Su nombre original es Jiwiitiinfa.

Boca de Pina o Anadequenfia es la comunidad ye’kwana mds cercana a Santa
Maria de Erebato.

“Tununu” es une resina vegetal de Trattinnickia cf: Lawrancei Standl. Ex Swart
y Trattinnickia cf. Rhoifolia Willd.s.1.

“De'de” o murciélago, en este caso refiere a un adorno hecho con un murciélago
de madera tallada sostenido con una cuerda del cual cuelgan cuerpos de tucanes
secos.

Nosotros no observamos que del pueblo invitado vinieran mujeres, los visitantes
eran todos hombres. Las mujeres que participaban eran todas residentes del
poblado de Santa Maria de Erebato.

“Muaju” o delantal de mostacilla se usa para cubrir solo el pubis y no el trasero.
Es de uso exclusivamente femenino.

“Wayaade” es el nombre de la tortuga “mata mata”.
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Resumen

El “Baile de las Turas” es un ritual de plegaria de origen indigena, atribuido a los pueblos
Ayamdn, Jirajara y Gay6n, que se realiza en el norte del estado Lara y sur del estado Falcén
en Venezuela. En este ritual la musica, la danza y los instrumentos de viento que se ejecutan
han sido considerados como los rasgos culturales mds evidentes que refieren a un pasado
indigena y que, ordenados bajo una forma ritual, sirven como claves mneménicas que remiten
a la comunidad a un complejo “compositum identitario”. En este articulo exploraremos las
implicaciones del binomio “memoria-identidad” en la poblacién de San Pedro de Maparari,
en el estado Falcdn, que se hace evidente a través del “arte —sonoro— de la memoria” del ritual
indigena de instrumentos de viento de las Turas.

Palabras clave: Ritual, Turas, musica, identidad, instrumentos de viento, San
Pedro de Maparari, Falcon, Venezuela.

“Sones de tura”’: music, memory and identity in the Turas ritual
in San Pedro de Maparari, Falcon State

Abstract

The Dance of the Turas is a prayer ritual of indigenous origin, historically attributed to the
Ayaman, Jirajara and Gaydn peoples, currently performed by communities settled in the
north of Lara State and the south of Falcon State in Venezuela. In the ritual, music, dance
and wind instruments have been considered to convey salient aspects of cultural traits that
refer to the indigenous past. As the traits shape the ritual. They also serve the community as
mnemonic codes remitting to a complex identity. In this article we explore the implications
of memory and identity in the village of San Pedro de Maparari in Falcon State, as these are
performed and perceived through the Turas ritual. The ritual will be considered an indigenous
“sonic art of memory” with cultural core linked to wind instruments.

Keywords: Ritual, Turas, music, windinstruments, identity, San Pedro de
Maparari, Falcon, Venezuela.
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A Aﬂge[ Colina y Santos Castillo, tureros.

I. Un ritual indigena de instrumentos de viento en el estado Falcén

I.1. Tierra de Turas: San Pedro de Maparari

El “Baile de las Turas” es un ritual que combina la utilizacién de
maracas y dos tipos de flautas, llamadas tura y cacho de venado, con un baile
en rondo en el que participan de maneras diferentes hombres y mujeres’.
De acuerdo con la literatura antropoldgica, las crénicas y los documentos®
relacionados con la regién que actualmente ocupa el norte del estado Lara
y el sur del estado Falcdn, este territorio estuvo poblado por algunos de los
pueblos indigenas relacionados con la ejecucién de este ritual: los Jirajaras,
Gayones y Ayamanes’. El Baile de las Turas se conserva como un “ritual de
plegaria™ y es realizado por los campesinos de la region en diferentes pue-
blos y caserios que se autodenominan “pueblos tureros”. Con este ritual los
tureros agradecen y piden a las fuerzas de la naturaleza, a los espiritus y a los
santos por una buena cosecha, celebran el dia del santo patrono, pagan una
promesa, despiden a un turero difunto durante la procesién de su entierro o
incluso, durante actividades gubernamentales, el colectivo turero se muestra
demandando o agradeciendo por las reivindicaciones. Es posible afirmar que
uno de los elementos culturales que caracteriza a la frontera de los estados
de Lara y Falcén es la celebracién del ritual de las Turas.

San Pedro de Maparari es uno de los pueblos tureros. Fue fundado en
1935 (Millet, 2012) por Cecilio Salas en una explanada cercana al curso de
una corriente de agua cuyas tierras fueron propicias para formar un primer
conuco y patio ritual; alli “talé”, “quemd”, y finalmente “bailé las Turas”.
Ese primer conuco constituye el acto fundador del ritual de las Turas; el
mismo lugar en el que Salas se establecié y poblé con su descendencia es
el sitio que hoy conocemos. Cecilio Salas fue el fundador de San Pedro de
Maparari y también su primer turero (Herrera, 2012).

En este articulo’ trataremos el tema de la identidad de San Pedro
de Maparari como una prictica eminentemente musical que, a través de
la musica vista como “arte de la memoria”, impacta la conservacién de
dicha memoria mientras sustenta la identidad del pueblo turero que nos
corresponde.
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1.2. La musica de las Turas

It is immediately clear that aerophones and idiophones are the two families of

instruments most highly developed among indigenous South American peoples
(Hill and Chaumeil, 2011: 11).

La literatura y los trabajos especializados en la musica del ritual de las
Turas se resumen a las pdginas que Aretz publicé en el Boletin del Instituto
Nacional del Folklore (1961), repetidas luego en el libro Miisica de los abori-
genes de Venezuela (1991), y las anotaciones de Reyes, Carrera y de Carrera
(1961). Ademds encontramos las transcripciones de Estévez® y Ramoén y
Rivera” que acompanan los textos de Acosta Saignes (1949) y Dominguez
(1984), respectivamente®. Hasta ahora, de entre estos autores, sélo Aretz se
habia dedicado al estudio de la musica del ritual de las Turas, tratdndola como
“objeto sonoro”, describiendo los instrumentos musicales y enumerando la
cantidad de sones existentes. El material musical recopilado en diferentes
comunidades tureras fue tratado como un fenédmeno sonoro invariable’,
que acompafiaba a un hecho ritual complejo. Esto trajo como resultado
una confusién a la hora de entender ciertos conceptos musicales especificos
de la musica de las turas, tales como el concepto de soz, que explicaremos
mis adelante. Si bien esta musica tiene una identidad nuclear que la hace
parte de un todo, también es cierto que los tureros expresan juicios estéticos
que consideran diferencias sonoras que pueden ser muy sutiles o incluso
pasar desapercibidas para personas que no poseen la experticia turera. Nos
basamos en estas observaciones para proponer un cambio en el estudio de
la musica de las Turas. Este articulo contribuird a una mejor comprensién
de la misma. En adelante, y luego de una breve descripcién de la musica
de las Turas, haremos énfasis en los mecanismos por medio de los cuales
los musicos-tureros de San Pedro de Maparari conservan su mdsica que, al
mismo tiempo, funciona dentro de un ritual en el que se inscriben elementos
sociales memorables importantes para la identidad turera.

La musica del ritual de las Turas se caracteriza por la repeticién va-
riada de motivos ritmicos y melédicos de una sencillez relativa, conocidos
como sones, que se ejecutan al mismo tiempo que se danza. En este caso, la
palabra motivo define a una idea bésica melédico-ritmica de corta duracién.
Entonces, los sones son tanto los motivos como las piezas que se construyen
a través de la variacién de esos motivos. El hecho ritual y musical se desa-
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rrolla en sesiones marcadas por el inicio y finalizacién de dichos sones, que
tienen una duracién aproximada de 10 a 20 minutos (Herrera, 2011: 139).

El ritual de las Turas cuenta con un instrumentarium invariable en
el que encontramos una combinacién de diferentes aeréfonos y un tipo de
idiéfono. Asi, entre los aeréfonos rituales presentes en las Turas tenemos al
conjunto de “flautas de carrizo™: la flauta tura hembra y macho; y al conjunto
de “las flautas de cacho de venado” (pequefio o menor y grande o mayor); y
“la flauta de cacho de matacdn™’. El dmbito de las flautas decrece desde el
macho, con el que los ejecutantes producen cinco notas principales, hasta
las flautas de cacho que solamente producen una nota''. Por otra parte, el
tnico instrumento idiéfono, la maraca, es ejecutada por los mismos flautis-
tas mientras danzan'?. Otra de las caracteristicas del grupo de las flautas de
carrizo es su embocadura de w o m invertida que supone una gran dificultad
para generar sonido a la hora de su ejecucién.

En el baile de las Turas, hemos observado una relacién inversa entre
el dmbito de los instrumentos y el nimero de ejecutantes que participa en
su ejecucion. Asi, in decrescendo seglin el nimero de ejecutantes, tenemos
en mayor niimero a las maracas, que son ejecutadas simultdneamente con

En el baile de las turas se usan las flautas de carrizo: la flauta tura hembra y flauta tura ma-
cho, ademds de las flautas de cacho de venado y matacdn.
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todas las flautas por todos los musicos-danzantes, siguen en nimero las
flautas de cacho de venado y matacdn, luego las flautas tura hembra, y
en una notable menor cantidad de ejecutantes tenemos a las flautas tura
macho. Debemos recordar que el instrumetarium y la musica del ritual de
las Turas, exceptuando a la maraca que se utiliza en una gran variedad de
géneros musicales en Venezuela, son exclusivos del ritual'®.

El dmbito de los instrumentos también influye en la organizacién de
la textura de la musica de las Turas'®. De esta manera, la textura se organiza
a partir de una capa ritmica provista por los instrumentos de percusién y
aquellos que producen una sola nota, maracas y cachos, que proveen una base
ritmica binaria a través de motivos ritmicos ligeramente variados y tratados
como ostinati a través de todos los sones; una capa intermedia constituida
por las flautas tura hembra, que ejecutan motivos de cardcter ritmico que
sin embargo se combinan y acompafian a las flautas tura macho a través
de melodias de pocas notas con adornos; y una capa melddica provista por
las flautas tura macho que se encargan de presentar la melodia principal
que distingue a los sones. Ademds, el ritmo es marcado por las pisadas que
producen los danzantes sobre el patio cuando bailan. Estos sonidos acom-
pasados reproducen una dnica versién del ritmo ejecutado por el grupo de
flautas de cacho de venado. De esta manera vemos cémo la textura otorga
relevancia sonora al ritmo, que es fundamental para la musica de las Turas,
gracias a un mayor nimero de ejecutantes.

Muisico-danzantes, asi denominamos la complejidad del rol de los tureros.
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Tal como hemos mostrado hasta ahora, la musica y la danza —vistas
aqui como fenémenos vinculados a través del ritmo— encuentran en la re-
peticién y la variacién su principal medio expresivo. Por tal razén, hemos
sugerido llamar a los tureros como musicos-danzantes para expresar con
esta forma nominal la complejidad de su rol durante el ritual de las Turas.

I.3. El macho que “discanta”

Sobre la base ritmica de las Turas, se desarrolla un componente
melédico de gran importancia conocido por los musicos-danzantes como
“discanto”. Este sélo puede ser ejecutado por la flauta tura macho que es el
instrumento que posee la mayor posibilidad en la produccién de notas. El
discanto es la melodia propia de cada son. En este sentido, el discanto es un
motivo melédico variado constantemente que se repite tantas veces como el
capataz lo decida. La palabra discanto también se usa como verbo para desig-
nar una forma de tocar: discantar bien o mal; o una accién: voy a discantar
un son. Ademads, observado como elemento musical —como melodia— estd
entrelazada con una serie de comportamientos y conceptualizaciones que
trascienden los limites musicales, encontrando un reflejo en la jerarquia
del ritual e impactando en la estructura social de San Pedro de Maparari.

El discanto consiste en una serie de variaciones de motivos muy
parecidos entre si, con un ritmo bdsico de patrén déctilo, una estructura
melddica pentaténica anhemitdnica y un dmbito reducido. Las variaciones
pueden seguir diversos procedimientos, en dos niveles bdsicos: variaciones
que expresan la relacién de los motivos de diferentes sones entre si; y varia-
ciones que suceden dentro de un son y que tienen como motivo al discanto
del son particular. Del primer nivel, hemos encontrado procedimientos
de aumentacién y retrogradaciéon del patrén ritmico, y desplazamientos
y sustituciones de las notas en la estructura meldédica. Del segundo nivel,
se utilizan los procedimientos de conversién de las dos notas cortas del
patrén en una sola nota larga, retrogradacién del ritmo, ornamentacién, y
desplazamientos y sustituciones de las notas en la melodia®.

La capacidad creativa de variar una melodia tiene una particular
importancia. Por ejemplo, en San Pedro de Maparari el discanto es ador-
nado con apoyaturas que hacen que un motivo simple adquiera una mayor
complejidad melddica gracias a la utilizacién de los ornamentos. De esa
manera, el uso de los ornamentos es una de las vias mediante las cuales se
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manifiesta la creatividad individual y la habilidad del ejecutante. De hecho,
cuando el nifo o joven intenta aprender el instrumento, los motivos son
ensefiados en su forma mds basica. Hemos observado que los adornos no
se ensefian, que dependerdn del ingenio y facilidad que tenga cada turero'®.

I.4. Los sones de Tura

La experiencia de la musica de las Turas funciona como hecho social
que provee un orden y vincula a los tureros, a la comunidad en general e
incluso a los visitantes en diferentes niveles'. La informacién sobre los sones
de tura que nos puede brindar una persona que se desempefia inicamente
como danzante puede tener un gran contraste con la proporcionada por
un ejecutante de la flauta tura macho. Para el danzante existen “muchos
sones” o tantos se bailen en el patio “se bailaron 7 0 9 sones”; para el dueno
del patio se bailardn —y tocardn— la cantidad de sones ofrecidos por él en
su promesa a un santo; para el musico-danzante existen varios sones, no
siempre se tocan todos durante el ritual, a veces sélo se toca un solo son
tantas veces como el dueno de patio'® o el musico-danzante-capataz lo crea
necesario. De los musicos-danzantes y los musicos-danzantes-capataces,
tenemos testimonios que aseguran que hay sones de los que s6lo conocen
el nombre y cuya musica no se aprendié o no se enseid, asi como también
sones con discanto que no tienen nombre. Para el musico-danzante-capataz,
los sones son los que se tocan en el ritual que, segtin el momento en el que
se ejecuten, tomardn el nombre de la accién que se realice, o aquellos que
si poseen discanto.

De ahi que decidiéramos clasificar los sones de tura en aquellos que
poseen discanto, o melodia propia, y en aquellos que no lo tienen y que
se identifican con la cantidad de repeticiones de un son o con las acciones
que se ejecutan. Cuando decimos que un son tiene discanto es porque su
motivo musical es distinguible de otros. Hemos observado que los sones
con discanto se pueden identificar con algiin elemento de la naturaleza —tan
préxima al campesino de la regién—, como el gonzalito', la paloma®, o
el chorro de agua, o con una caracteristica propia de la musica como, por
ejemplo, el “golpeao” que, seglin Santos Castillo, se llama asi porque “...
ellos —su padre y su abuelo— decfan como cuando golpeaban el zapato, en
la frase del movimiento de los pies, ellos decian vamos a hacer el golpeao y
desde ahi nace el son™'. Por su parte, los sones sin “discanto” son aquellos
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que no poseen un motivo melédico propio sino que repiten el discanto de
otro son de tura. En ese caso, se ejecutard el discanto de algtin son que si
lo posea en el momento de realizar la accién que le dard el nombre en ese
instante especifico. Por lo tanto, podemos decir que no es posible hablar de
un ndmero invariable de sones de tura, al contrario, estos son incontables
y deben ser vistos en su complejidad musical, dancistica y de accién ritual.

De los sones considerados como poseedores de discanto, hemos
encontrado nueve: la paloma?, la bariquia®, el golpeao, el corrido, el gon-
zalito®, el chorro de agua, el sapito, la guacharaca®, y el currucuct®. Entre
los sones sin discanto pero con nombre, tenemos: el venado, el son de las
nubes o de las hormiguitas y el son del murciélago. Asi mismo, entre los
sones sin discanto encontramos también aquellos que designan una accién:
como el son del jojoto —para movilizar el maiz tierno de un sitio a otro—,
la yuca o el aguacate.

Sin embargo, entre los tureros, hay quienes afirman que existen hasta
13 sones con discanto lo cual deja en evidencia la relacién de valor que hay
entre el conocimiento de los sones de tura que le brinda cierto grado de
importancia a aquellos que dicen conocerlos y ejecutarlos. Roque Garcés
(en entrevista, 2009), hijo del entonces capataz Rodolfo Garcés (RG), lo
explicé muy bien en una conversacién que preludiaba su ejecucién de la
flauta tura hembra:

RG: ;Qué te parece el poco ¢ sones? ;Qué tal que alld se va a
tocar uno solo?

NH: No, imaginese, usted se sabe muchisimos.

RG: Ponéle cuidado ahora pa’ que veds. Aquellos van a (jugar)
uno solo. Yo si puedo ser un capataz de Turas. Yo si conozco
todas esas semejanzas.

II. Ritual de instrumentos de viento o instrumento de la memoria:
hacia una comprensién de la musica en las Turas

Cuando la comunidad de San Pedro de Maparari se retine a bailar las
Turas, participa de un hecho ritual que expresa su identidad como colectivo
turero al mismo tiempo que le otorga una estructura jerdrquica. Cuando
los nifios de San Pedro de Maparari se inician en el aprendizaje del ritual
de las Turas, estdn participando en un proceso que preserva una identidad

60 / BoLETIN ANTROPOLOGICO



Boletin Antropolégico. Ao 34, N° 91, Enero—Junio, 2016. Herrera P Natali y Contreras E. Horacio
Los sones de Tura: Miisica, memoria e identidad en el ritual de las Turas de San Pedro... pp. 53-74.

colectiva que distingue a su comunidad de otras comunidades y que da
también identidad a los individuos dentro de esa comunidad.

En dicho proceso, y en el caso particular de San Pedro de Maparari,
la masica cumple un rol fundamental al hacer perceptibles a través del so-
nido las identidades individuales de los miembros de la comunidad turera
mientras también subraya la preeminencia sonora de lo comun frente a lo
distinto. No obstante, como veremos, ademds de constituirse en una forma
que conmemora identidades a través de cada ejecucién del ritual, la musica
de las Turas también provee a la comunidad de San Pedro de Maparari un
instrumento que facilita la preservacién histérica del ritual de las Turas y de
esa manera transmite identidades a través de las generaciones.

II.1. Sonidos que atrapan: la textura musical de los sones en la
preservacién del ritual en el ideario melédico turero de San Pedro
de Maparari

Existen implicaciones de la textura musical que la relacionan con la
conservacién del ritual a lo largo del tiempo. Para analizarla usaremos la
teoria del flow, la dificultad de la ejecucidn, la complejidad de la melodia eje-
cutada y el prestigio individual asociado con una participacién prominente
en una enunciacion ritual cargada simbdlicamente con la identidad coman.

La teoria del flow, formulada por Czikszentmihaly (1988), refiere al
estado de concentracién alcanzado por una persona cuando se involucra
en una actividad que el investigador llama “experiencia autotélica’, o que
tiene su finalidad en si misma. Al alcanzar el estado de flow, se llega a “una
sensacién de atemporalidad, o de estar fuera del tiempo normal, y a sen-
saciones de trascendencia del ser” (Turino, 2008). Segun la investigacién
de Czikszentmihaly, el estado de flow es considerado por aquellos que lo
experimentan “reposado y liberador” (Turino, 2008).

Segtin Turino (2008), hay ciertas condiciones que hacen que las ac-
tividades provoquen estados de flow. Bdsicamente, una actividad autotélica
puede generar niveles de dificultad que requieren un esfuerzo en el limite de
lo razonable para las habilidades del ejecutante, de manera que no se genere
ni hastio ni frustracién al acometer la actividad. Entonces la actividad ha de
ofrecer un potencial de crecimiento en la dificultad para continuar siendo
un reto para ejecutantes de niveles crecientes. Ademds, debe existir una
retroalimentacién de informacién inmediata relacionada con la calidad en
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la realizacién de la actividad, de manera que se potencie la concentracién
permanente del que ejecuta. La actividad debe estar limitada espacial y
temporalmente para permitir una alienacién momentdnea de la cotidiani-
dad. Por tltimo, es necesaria la posibilidad de crear metas realizables en el
espacio de tiempo que dure la actividad. El placer asociado a los estados de
flow hace que las personas sean propensas a repetir estas actividades para
obtener los mismos estados (Turino, 2008: 4-5).

En las Turas, hemos podido observar que la gradacién en la dificultad
de la actividad se refleja en la educacién en el ritual. Cuando las nuevas
generaciones se inician en las actividades, en primer lugar aprenden la danza,
que constituye la actividad mds sencilla, requiriendo de muy poco entrena-
miento previo; luego se inician en las flautas de cacho de venado, que tienen
un mayor grado de complejidad ya que deben ser tocadas mientras se danza
y se toca la maraca simultdneamente; y por tltimo acometen el aprendizaje
de la ejecucion de las flautas turas, cuya dificultad es considerable. Afirma-
mos que, para los tureros, “aprender a tocar los instrumentos” representa el
nucleo del aprendizaje del ritual de las Turas en los nifios varones. Todos los
nifios en alglin momento intentan extraer sonido de las flautas de carrizo?,
pero sélo aquellos que sienten suficiente motivacién por el desafio que re-
presenta el aprendizaje de estos instrumentos contintian hasta convertirse
en ejecutantes de flautas turas.

Vemos entonces que las condiciones necesarias para que una actividad
produzca un estado de flow estdn presentes en las gradaciones de dificultad
inscritas en la textura musical y la naturaleza coreogréfica del ritual musical de
las Turas. Existe la posibilidad de acometer distintas actividades que requieren
una variedad de destrezas en la ejecucién, desde los principiantes hasta los
expertos. También es posible recibir retroalimentacién de la comunidad
turera tanto en forma de valoracién de la calidad de la ejecucién individual
como a través de la percepcién de como se integra esa ejecucién individual
en el grupo de musicos cuando se realiza el ritual®®. Por tltimo, es posible
establecer metas en todo el proceso de aprendizaje y practica de cualquier
instrumento o de la danza, ya que existen personas, de la generacién actual
o la generacién inmediatamente anterior, que se han constituido en un
modelo de ejecutante para cada actividad. Estos modelos proveen ideales
sonoros y coreogrificos que tratan de ser alcanzados atin por los ejecutantes
mds expertos.

62 / BoLETIN ANTROPOLOGICO



Boletin Antropolégico. Ao 34, N° 91, Enero—Junio, 2016. Herrera P Natali y Contreras E. Horacio
Los sones de Tura: Miisica, memoria e identidad en el ritual de las Turas de San Pedro... pp. 53-74.

La existencia de las condiciones necesarias para el flow y el hecho de
que el proceso de induccidn al ritual se explicite a través del transito de la
escala de dificultades y prestigios implicita en la musica y la coreografia,
nos dan algunas de las claves de la conservacién del ritual de las Turas en la
comunidad de San Pedro de Maparari. Las personas que experimentan el flow
son muy propensas a retornar a la actividad que las llevé a ese estado. En las
Turas, el aprendizaje es el trdnsito por un camino que permite ir alcanzando
metas de dificultad creciente que dan jerarquia, prestigio y reconocimiento
al ejecutante. Esto convierte a la musica y la danza de las turas en una “tela
de arafa” que asegura que al menos cierto nimero de los miembros de las
nuevas generaciones querran continuar realizando una actividad que, ademds
de identificarlos, les proporciona estados de placer y liberacién.

I1.2. La musica va por dentro: la textura musical de los sones como
reflejo de la jerarquia del ritual en el ideario melédico turero de
San Pedro de Maparari

La oposicién cultura oral-cultura escrita no es suficiente para explicar la
conservacion de la memoria. Fijar, establecer y conservar la memoria en diferentes
sociedades implica el empleo de un mayor nimero de posibilidades y recursos,
que no depende sélo del soporte escrito, ni de una transmisién puramente oral.

Ocurre asi porque entre lo oral y lo escrito suceden una serie de “si-
tuaciones intermedias” a las que Severi (2010: 14) se refiere de la siguiente
manera: “En estas situaciones, ni el uso especifico de la palabra dicha ni
el signo lingiiistico prevalecen, sino mds bien una articulacién peculiar, en
clave mneménica, entre ciertas imdgenes especificas y ciertas categorias de
palabras. Una articulacién que ocurre, en general a través de la focalizacién
de una forma particular del uso lingiiistico: la enunciacién ritual, que en
estas sociedades es el verdadero lugar de la memoria”.

En la aplicacién de su teoria, el autor hace un andlisis de las imdgenes
o pictografias en diferentes culturas: ... tan fundadas sobre el gesto ritual y
sobre la imagen cuanto lo estdn sobre la palabra”, es decir de “... tradiciones
iconogréficas fundadas sobre el uso de la memoria ritual” (Severi, 2010: 14).
El uso mneménico de estas imdgenes constituyen para Severi verdaderas
“artes de la memoria”, definidas estas tltimas como el “conjunto de técnicas
de construccién de representaciones memorables a través de la elaboracién
e interpretacién de una iconografia” (Severi, 2010: 15).
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Partimos de este punto para proponer aqui a la musica del ritual de
las Turas como un producto cultural cuya particular articulacién se ubica
en una “situacién intermedia” entre la musica y las palabras, que sirve a los
tureros de San Pedro de Maparari para recordar y conmemorar al mismo
tiempo y a través del ritual una identidad comun. El hecho musical-ritual
de las Turas funciona como un vehiculo que inscribe, establece y transmite
contenidos identitarios y culturales que refieren a los origenes y al pasado
familiar de los tureros, y la idea de lo indigena que lo acompana. Esto no
s6lo contrasta con la clasificacién basada en el registro escrito u oral; difiere
también de aquellas claves mnémicas fijadas como imagen o pictograma.

Partiremos de que los sones de tura que conforman la musica del
ritual constituyen una clave mnémica que da forma al “arte —sonoro— de la
memoria” del colectivo turero. Esta tiene ademds la cualidad de soportar un
grupo de simbolos densos que consiguen su forma y se retinen en el ritual,
ritual que establece un espacio de negociacién y relaciones entre los distintos
participantes tureros, y entre estos y los no-tureros que incluye también al
universo criollo cuya caspide es el Estado.

Tomaremos el concepto de memoria expuesto por Severi®’ y avanza-
remos tratando de mostrar a partir del instrumentarium turero y la textura
musical cémo funciona la musica en tanto que “arte —sonoro— de la memoria”,
entre los tureros de San Pedro de Maparari.

Vamos a detenernos en la textura generada por el instrumentarium
de la musica de las Turas. Entenderemos cémo se generan las jerarquias
rituales y sociales, y las identidades comunes e individuales presentes en la
musica del ritual creando asi un orden que optimiza la preservacién misma
del ritual y de dichas identidades a través de esta “forma de la memoria” en
San Pedro de Maparari.

Vimos que la textura musical de los sones estd organizada por capas
que pueden ser distinguidas de acuerdo a la predominancia de melodia o
ritmo. También sabemos la dificultad que supone la produccién de sonido
debido a la forma de la embocadura de las flautas de carrizo en contraste
con lo ficil de ejecutar los cachos de venado. La diferencia en la dificultad de
ejecucién de los instrumentos y en la complejidad de la melodia producida
por cada uno se ve a su vez reflejada en el nimero de sus ejecutantes, que
decrece marcadamente desde los cachos hasta la flauta macho.

La especial dificultad que representa ejecutar el componente melédico
en la flauta tura macho y el hecho de que sea precisamente esa melodia la
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que le otorga un ser distintivo a cada son constituyen hechos fundamen-
tales en la generacién de la jerarquia en el ritual de las Turas. En efecto,
los individuos reconocidos como “expertos del ritual” por la comunidad
son aquellos que “conocen los sones”. Hemos comprobado que “conocer
los sones” equivale a ser capaz de ejecutar las melodias correspondientes
en la tura macho y ademds ser capaz de reconocer dichas melodias. En el
ritual, hemos observado cémo el rol de capataz ha sido desempenado por
ejecutantes de flauta tura macho o ejecutantes de la flauta tura hembra que
son capaces de discantar en la tura macho. Asi mismo, somos testigos de las
disputas y polémicas internas que derivan de afirmaciones que relacionan
al conocimiento de la melodia con la autoridad en el ritual. Por ello, es
comun escuchar que tal o cual miembro de la comunidad “conoce” o “no
conoce” los sones y que, por lo tanto, estd mds o menos autorizado para
afirmar que “sabe de las Turas”. Podemos entonces asegurar que el rol de
mayor jerarquia en el ritual se alcanza por el dominio de la capa melédica
de la textura musical de los sones.

El rol de la flauta tura hembra es “seguir al macho”. Las virtudes de su
ejecutante no residen en el conocimiento de melodias, sino en la capacidad
de reaccién y acompanamiento a las melodias ejecutadas por el macho. Sin
embargo, existen dos caracteristicas de la ejecucién de la flauta tura hembra
que también le confiere a la mayoria de sus ejecutantes el rol de expertos
rituales. Por una parte, los ejecutantes de la flauta tura hembra son capaces
de sonar la tura macho y tener la posibilidad de ejecutar discantos, pudiendo
acceder asi al conocimiento mds profundo que perfecciona su experticia
ritual. En efecto, la sola posibilidad de extraer sonido del instrumento otorga
prestigio a quien lo logra. La segunda caracteristica es la necesidad de escu-
char y distinguir los sones para seguir correctamente a la flauta tura macho
en el ritual. En efecto, los ejecutantes de la flauta tura hembra se ubican
espacialmente cerca de la flauta macho para poder escuchar con claridad,
identificar y reaccionar a los motivos melédicos ejecutados en la flauta tura
macho. En cierta manera, los ejecutantes de la flauta tura hembra son los
tureros que escuchan mds analiticamente la melodia, ya que su experticia
depende en gran parte de su capacidad de respuesta a la ¢jecucion de la flauta
tura macho. Estas dos caracteristicas se reflejan en la jerarquia que adquieren
los ejecutantes de la flauta tura hembra, que estd al nivel de los ejecutantes
de la flauta tura macho. Se puede decir entonces que los ejecutantes de las
flautas de carrizo son quienes ocupan las capas mds melddicas y exclusivas
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de la textura musical de los sones, son los “expertos del ritual” o, en pala-
bras de Severi, los “yo-memoria” y por lo tanto los principales actores en
el aparato dindmico-ritual del baile de las Turas en San Pedro de Maparari.

Los ejecutantes de las flautas de cacho de venado participan de la capa
mds ritmica, inclusiva y predominante del tejido textural de la musica de
las Turas. Estos ejecutantes poseen prestigio en el ritual, pero no “conocen
los sones”. En efecto, al ser cuestionados acerca de caracteristicas especificas
de los sones como la cantidad, nombres o melodias, las respuestas obtenidas
demostraban un conocimiento mds concreto que el de los danzantes, pero al
mismo tiempo apuntaban casi exclusivamente a su ejecucién con énfasis en
el ritmo, para finalmente referir a los ejecutantes de las flautas de carrizo. De
esa manera, los cacheros reconocieron en general el conocimiento superior
de los ejecutantes de flautas tura macho y hembra. Los ejecutantes del cacho
de venado, de nimero mucho mayor que los de flautas de carrizo, gozan
del prestigio derivado de tener un contacto directo con la produccién de
los sonidos musicales, pero al mismo tiempo carecen del conocimiento de
la melodia que reposa en los ejecutantes de las flautas tura macho y hem-
bra, y por ello se encuentran en un nivel jerdrquico mds bajo que el de los
ejecutantes de estas.

El dltimo instrumento que consideraremos brevemente en este ané-
lisis es la maraca. Debemos recordar aqui que todos los ejecutantes de la
maraca lo hacen simultdneamente con alguna de las flautas. Por esa razén,
aunque la maraca agrega complejidad al acto de la ejecucidn, no establece una
diferenciacién jerdrquica per se. La maraca mds bien remite a la naturaleza
colectiva del ritual al ser compartida por todos los ejecutantes de flautas sin
distincién jerdrquica.

Finalmente, tenemos a los danzantes, aquellas personas que no pro-
ducen mds sonidos que el de la percusién de los pies en el suelo al ejecutar
los pasos de la danza de las Turas. En este grupo de celebrantes del ritual se
incluyen todos aquellos miembros de la comunidad que no tocan instru-
mentos (que contienen a la totalidad de las mujeres) y todas las personas no
pertenecientes a la comunidad turera que quieran participar. En general, los
danzantes son celebrantes sin ninguna jerarquia particular. Al hablar de las
Turas, estos miembros de la comunidad mencionan hechos basicos como
la existencia de las identidades rituales jerdrquicas, la forma de la danza y
las ocasiones en las que se celebra. Ademds manejan un conocimiento de
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la historia del ritual que varia entre los miembros del grupo. Sin embargo,
al hablar de los sones, los conocimientos en cuanto al nimero, melodias
distintivas o nombres son mucho menos precisos.

Podemos ver entonces que la textura musical de los sones se divide en
partes que requieren de una mayor experticia instrumental y que permiten
un mayor contacto con la melodia de los sones (las flautas turas macho y
hembra) y partes que requieren menor pericia y cuyo rol es mds ritmico
(las flautas de cacho de venado). Ademds existen participantes que no se
incluyen en la textura. Esa organizacién de la textura produce una jerarquia
en el ritual que decanta a los expertos rituales segtn su nivel de habilidad y
conocimiento musical asociado con la melodia. A su vez, la jerarquia ritual,
convertida en “identidad ritual”, se ve reflejada en la identidad individual y
el prestigio incide en la dindmica cotidiana del grupo social. De esa manera,
es posible asegurar que la forma de la textura musical (la manera en la que
estdn dispuestas las lineas melédicas en el entramado musical ideado por los
tureros) es similar a la forma de la organizacion jerdrquica del ritual. Esto nos
lleva a afirmar que existe una relacién de iconicidad entre la textura musical
de las Turas y la estructura jerdrquica del ritual que también se refleja en la
dindmica social.

Expondremos un par de ejemplos del impacto que tiene la jerarquia
del ritual. La construccién del Museo de las Turas Cecilio Salas ha sido un
logro importante para la comunidad de San Pedro de Maparari. Esta edifi-
cacién, lograda con la fuerza del colectivo turero y la identidad comun que
representa, exalta la identidad individual del turero fundador. Este espacio
de usos multiples empieza a formar unos “lieux de mémoire” (Assmann,
2008: 26) que representa de una manera explicita el impacto de la identidad
individual y la identidad comdn de la institucién turera en la comunidad
de San Pedro de Maparari. Tenemos otro ejemplo en el capataz de las Turas
Rodolfo Garcés, quien se desempend hasta su fallecimiento como sanador
en San Pedro de Maparari, curando no sélo enfermedades del cuerpo sino
también otras relacionadas con la influencia de los malos designios emitidos
por terceros a un individuo. Vemos que el poder que el capataz de las Turas
poseia le conferia la posibilidad de curar. Esto, sin duda, refleja el impacto
social de la institucién relacionada al ritual musical de las Turas a la que la
comunidad recurre para superar ciertas dolencias.
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II.3. La “textura densa” del pueblo turero: sonidos de una
identidad comin

La musica se ejecuta con un especial cuidado para escuchar la melodia
“esperada” de los sones en el hecho sonoro de las Turas. Sin embargo, en
los rituales que retinen a la colectividad turera (que son distintos a aquellos
mis privados como los del conuco), el resultado es mucho mds un conglo-
merado sonoro con un ritmo preciso dominado ampliamente por el sonido
de las flauta de cacho de venado, que conforman una notable mayoria y no
tienen una afinacién estdndar precisa. A su vez, la textura caracterizada por
el ritmico sonar de las flautas de cacho de venado se constituye en lo que
Turino (2008: 45) llama una “textura densa”*.

A primera vista, sorprende cémo el discanto de la flauta tura macho
apenas se distingue entre la textura generada por el sonido de los cachos, y
las tinicas voces de correccién llaman a la reunificacién de un “cacho perdido
o pelao™!. Ademds, si hay varias flautas tura macho®?, en todas se estard
tocando variaciones distintas de motivos parecidos entre si, probablemente
en instrumentos con afinaciones diferentes. Todo ello genera un sonido que
dificulta en extremo la escucha precisa de una melodia clara. A pesar de
ello, al preguntar a aquellos ejecutantes de la flauta tura macho y hembra
considerados como los mds hdbiles ;qué tal estuvo el baile de las Turas?, la
respuesta, generalmente, muestra satisfaccion. En ocasiones también se sefia-
la que la convocatoria fue buena porque “vinieron tureros de varias partes”.

De hecho, la textura densa es tipica de lo que Turino (2008) llama
el “modelo participativo” de produccién de sonidos musicales, en el cual la
participacién y la convocatoria son mucho mds importantes que la “pureza”
de la textura sonora resultante. Siguiendo el argumento de Turino, los mo-
delos participativos tienen como objeto fomentar la participacién a través
de la produccién de una textura en la que cabe todo tipo de habilidades
musicales, desde el principiante hasta el experto. De esa manera, la comu-
nidad turera elige al colectivo por sobre la individualidad. El experto ritual
se complace al observar que todos participan en el mismo conglomerado
sonoro a pesar de que sus melodias, que son aquellas que lo hacen experto,
se pierdan en la textura real. Es posible afirmar entonces que el sonido real
de los sones en los rituales més colectivos es dominado por la idea de co-
munidad, representada por el omnipresente ritmo marcado por las flautas
de cacho de venado, las maracas y el sonido de la percusién de los pies de
todos los participantes sobre el patio.
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Es interesante observar cémo la textura ideal y la textura real se
contraponen. La textura ideal es un icono de la jerarquia en San Pedro de
Maparari, pero la textura real estd dominada por lo colectivo y representa asi
a todos los pueblos reunidos en una sola identidad turera. De esa manera se
trascienden los limites de cada unidad social y se establecen significados que
engloban a tales unidades en una sola identidad comn, distinta a todas las
otras, que ademds los vincula al pasado indigena de la region.

II1. Da capo a fin

Formularemos una vez mds nuestra pregunta inicial: ;Ritual de instru-
mentos de viento o instrumento de la memoria? En un “arte de la memoria”,
tal como hemos explicado, se crean formas memorables utilizando técnicas
especificas que son recreadas e interpretadas por las personas a lo largo de
generaciones. Hablaremos entonces de dos formas, una contenida dentro
de la otra y que tienen la caracteristica de funcionar juntas. Estas son: las
formas de la musica y las formas del ritual en el que esta se ejecuta. Las
formas de la musica han sido construidas a partir de “sones” cuya ejecucién
amerita de una instruccién en el lenguaje y las técnicas musicales propias
del universo turero. Estas técnicas abarcan desde la construccién misma de
los instrumentos, hasta la ejecucién de la musica y la danza que a su vez
edifica un imaginario sobre la “textura ideal” de la musica de la Turas. Por
su parte, las formas del ritual implican las técnicas y estructuras musicales
pero incluyen también los gestos propios de la performance ritual en cada
una de las unidades jerdrquicas y sonoras que convergen, conformando la
“textura real” o la “memoria mostrada” del baile de las Turas de San Pedro
de Maparari. Motivos musicales que se repiten acompanados de una danza
constante y ritmica; ritual que, de igual manera, se repite cada afio, con cada
turero fallecido, con cada conuco préspero o débil, con una promesa o como
parte de la necesidad de explicitar una identidad en un acto gubernamen-
tal. Asi se inscriben los recuerdos y asi se hace memoria: con la repeticién
programada de motivos reconocibles, escritos de maneras diversas a veces
creando imdgenes, otras, sonidos y gestos.

En efecto, hablamos de una categoria de ritual: de “instrumentos de
viento” que, como se mostrd, ha sido una importante forma expresiva en
diversos pueblos indigenas de las tierras bajas de América del Sur. Este primer
acercamiento analitico desde el estudio de la memoria y sus mecanismos de
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conservacién nos ha permitido mostrar y comprender la predominancia de
la musica en el ritual de las Turas en San Pedro de Maparari dando espacio
a una afirmacién que marca una diferencia con las investigaciones que
nos han precedido: este ritual se manifiesta sobre una base y una sustancia
primordialmente musical.

En fin, hablamos de un “ritual de instrumentos de viento” que sirve
como “instrumento de la memoria”. Vimos entonces cémo los musicos
tureros preservan en el tiempo y ponen en funcionamiento una institucién
compleja a través de la existencia, recreacion, interpretacién y uso de un
conjunto de reglas que implican el recuerdo de las técnicas propias de la
musica y del ritual. Al mismo tiempo, la institucién hace recordar al resto
de la comunidad, y a los que no pertenecen a ella cudles son las bases de la
identidad comun del pueblo turero y cudl es el lugar de los individuos en
ese complejo identitario.

Barth (1976: 11), con su definicién de “grupo étnico”, nos da una
clave para entender qué elementos hacen posible la constitucién de una
identidad y cudles son los fundamentos bdsicos para delimitar sus fronteras.
Para el autor, un grupo étnico designa a “... una comunidad que cuenta
con unos miembros que se identifican a si mismos y son identificados por
otros y que constituyen una categoria distinguible de otras categorias del
mismo orden”. En este sentido hemos mostrado de qué manera el ritual
de instrumentos de viento de las Turas es un hito identitario en el que se
inscribe una memoria (individual y comtin) que sirve para unir en un solo
grupo al colectivo turero. Simultdneamente, en el ritual de las Turas los
grupos tureros se diferencian entre si, mientras que construyen juntos una
frontera que los ayuda a diferenciarse y ser diferenciados por “los otros” a
través de los contenidos guardados cuidadosamente en un complejo “arte
sonoro de la memoria”.

Notas

' Elbaile de las Turas ha sido definido como un ritual de fertilidad dirigido, por
una parte, a propiciar la agricultura y la cacerfa, y por otra a la consumacién de
uniones matrimoniales. En ¢l participan los hombres, en los roles de capataz,
plantén, masicos de las Turas, o simplemente como danzantes; las mujeres,
en los roles de reina de las Turas y danzantes; y los nifios, los cuales, segtin nos
han informado, deben estar bautizados para poder estar presentes durante la
celebracién.
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Aqui nos referimos a los textos que hablan de la regién de las Turas. Esta
bibliografia abarca desde los testimonios de Nicolds Federmann (que se pueden
consultar en Federmann, 2008), hasta los censos de poblacién indigena en
Venezuela. En el capitulo I: E/ territorio de Las Turas: aproximacién a los datos
sobre los jirajaras, ayamanes y gayones del noroeste venezolano, este tema es tratado
ampliamente. Consultar: Herrera Pacheco, 2011.

No existe un consenso acerca del tronco lingiiistico probable de las lenguas
habladas por los Jirajaras, Gayones y Ayamanes del noroeste venezolano. Para
Arcaya (1920), por ejemplo, los Jirajaras hablaban un dialecto beroye y los
Ayamanes estarfan relacionados con las lenguas tupi o tupi guarani. Por su parte,
Oramas (1917) “(...) sostiene que la mayor parte de las palabras existentes
de los grupos Ayaman, Gay6n vy Jirajara, se identifican con la familia Arauca,
o Arawak”. Por su parte, Jahn considera al grupo ayamdn, gay6n-jirajara “...
afines con el betoye, y en consecuencia con el chibcha” sustentdndose en la
creencia de que la lengua hablada por los Jiraras de Colombia era la misma
que la hablada en el territorio venezolano por los Jirajaras (Jahn, 1973: 82)”
(Herrera Pacheco, 2011).

“... una invocacién de cardcter colectivo o privado para obtener directa o
indirectamente la proteccién divina y, mds globalmente, entrar en relacién
con ella...” (Maisonneuve, 2005: 28).

Nuestro agradecimiento a los profesores Alexander Mansutti y Catherine Ales
por las lecturas y comentarios que le hicieron a este trabajo. Sus correcciones
y reflexiones fueron fundamentales para la version final de este articulo.
Acosta Saignes, Miguel (1949).

Dominguez, Luis Arturo (1984).

Mendoza, Emilio (1999).

El aspecto de la “invariabilidad” con la que se trata la masica de las Turas en la
bibliograffa mencionada se manifiesta particularmente en el aspecto geogrifico,
ya que no se consideran las diferencias existentes en la masica del ritual en los
distintos pueblos tureros.

Sobre el uso de la categoria “rituales indigenas con instrumentos de viento”,
ver Hill y Chaumeil (2011).

La palabra dmbito se refiere al intervalo existente entre las notas extremas de
una melodia. En este caso también designa la distancia entre la nota més grave
y la mds aguda que puede producir un instrumento.

Las flautas tura hembra y macho son hechas a base de Bambti o Guadua de la
familia de las Podceras. Las flautas de cachos grandes o de venado corresponden
a un Odocoileus y las flautas de cachos pequefios (también llamadas el cacho
pequefio o matacdn) pertenecen a la Mazama Rufa o Mazama Americana,
ambos de la familia Cervidae (Herrera, 2012). Por su parte, la maraca se hace
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del fruto del drbol del totumo Crescentia L, que es secado y posteriormente
rellenado con las semillas de capacho o Canna indica.

Hemos constatado que, como parte del contexto ritual, las flautas tura macho y
hembra también son ejecutadas en pequenios “ensayos” en los cuales los flautistas
tocan sus instrumentos solos o acompanados para familiarizarse con ellos antes
del ritual. También, en los tltimos afios, los tureros Santos Castillo y Angel
Colina han desarrollado una importante labor en la comunidad ensefiando
la musica de las Turas a grupos de nifios de San Pedro de Maparari y de otras
comunidades vecinas. El impacto de estas actividades atin estd por evaluarse.
En nuestro caso, textura se refiere a la organizacién vertical o sincrénica de
los sonidos y los procedimientos o resultados sonoros relacionados con esa
organizacion.

Las variaciones de los motivos que ocurren en el ritual de las Turas responden
al modelo del “instinto de variacién” de Brailoiu, segtin el cual “el modelo ideal
permanece 'sin realizar’ en la mente de los musicos, quienes se expresan sélo
por medio de variantes” (Cdmara De Landa, 2004: 89).

Actualmente, la comunidad de San Pedro de Maparari reconoce en Santos
Castillo el mayor conocimiento del discanto de la flauta tura macho. Con ¢l
hemos mantenido largas conversaciones que han sido fundamentales para el
entendimiento de la musica de las Turas de San Pedro de Maparari.
Lugarenos o visitantes; tureros y no tureros; hombres y mujeres; adultos y
nifios; capataces-tureros y tureros; ejecutantes de la tura macho y ejecutantes
de la tura hembra; ejecutantes de las flautas tura-ejecutantes de las flautas de
cacho de venado; y finalmente musicos-danzantes y danzantes.

En San Pedro de Maparari, el duefio de un patio es aquel que posee un terreno en
el que se ofrece un ritual de Turas. Por ejemplo: el patio de Belarmino Vizquez,
en Maparari. También existen patios que pertenecen a las comunidades. En
ese caso, la pertenencia de ese patio es comunitaria.

Gonzalito o turpial amarillo (Jcterusnigrogularis).

Aunque desconocemos qué tipo de paloma sirve como modelo para los
tureros, presumimos que se trata de una Tortolita grisicea (Columbina
passerinaalbivitta).

La identificacién de los sones con el entorno natural muchas veces se expresa
a través del uso de elementos onomatopéyicos en la melodia. Asi, sones como
el “chorro de agua” y “el sapito” poseen caracteristicas icénicas que significan
al agua y al sapo respectivamente. “El golpeao” por su parte se relaciona con
su nombre a través del uso de una articulacién acentuada en general.

Ver nota 20.

La bariquia es un son que se relaciona con el bariqui, un tipo de pigmento
actualmente poco usado en San Pedro de Maparari y con el cual los participantes
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cubren parcialmente sus rostros con lineas y puntos. Los tureros usan el verbo
embariquizase para sefialar el acto ritual de la pintura corporal que realizan con
el bariqui.

Ver nota 19.
Comunmente llamadas “guacharacas”, la Ortalis es un género de aves
galliformes de la familia Cracidae.
El currucucti o Megascopscholiba es una especie de ave estrigiforme de la familia
Strigidae que habita el territorio americano.
De hecho, pudimos observar que en San Pedro de Maparari, los tureros preparan
unas flautas especiales para el uso de los ninos. Estas flautas no estdn bautizadas
y son de un material diferente al carrizo, llamado #drzaro.
Existe la voz cacho perdido o pelao que indica que algin cachero ha perdido el
pulso que acompafia la capa melédica de la musica. Esto quiere decir que hay
evaluaciones individuales que involucran el sonido de los cacheros. Al mismo
tiempo que se provee feedback, la ejecucién en grupo provee de una textura
densa que mitiga la posible frustracién de los menos expertos.
“Memoria, en el doble sentido de memorizar y conmemorar, clasificacién e
inferencia, invencién de una iconografia y comunicacidn ritual: asi se completa
la cadena de las condiciones de lo que podriamos llamar, en antitesis a la
narrativa, la memoria mostrada, una memoria que no representa los sonidos
del lenguaje, pero construye alrededor de la representacién mental una serie
de condiciones de enunciacién y preserva asi, de manera original, la huella de
la memoria coman: el rito (Severi, 2010: 20)”.
La textura densa se refiere a la musica en la cual las diferentes partes se
superponen y mezclan de manera que no pueden ser claramente distinguidas.
Como se menciond en la nota 28.
A lo largo de nuestros trabajos de campo en San Pedro de Maparari, logramos
ver un mdximo de tres flautas tura macho siendo ejecutadas durante el ritual

de Las Turas.
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Resumen

Los jardines, las sementeras y las tumbas tienen algo en comin en el mundo campesino y
Nasa de la cordillera central de Los Andes en Colombia, todos son lugares de siembra. En
estos se entierran semillas, injertos o difuntos que luego de un proceso cultural se trocan en
espiritus que germinan y luego son cosechados. Para aquellos la relacién entre la tierra, la vida
y la muerte es base de su condicién histérica. En ocasiones, los hombres se alimentan y se
completan con esos espiritus; a veces, son los espiritus quienes comparten con los hombres.
En esta mutua consumicion, que se da a la manera de un complemento, a veces también de
una lucha, aparecen y se reafirman elementos rituales y cosmolégicos de la tradicion indigena
prehispdnica y de la religiosidad cristiana. Este trabajo busca dar cuenta de las maneras en
que se encuentran espiritualidad y muerte en un marco ritual e ideolégico.

Palabras clave: Relaciones entre vivos y muertos, espiritualidad, ritual, Andes de
Colombia.

The sowing of the dead and the reaping of spirits: rituals of
death and life in the Nasa Wesx tribes of central Colombia

Abstract

Indigenous and peasants in the Andes of Colombia consider that gardens, crops and tombs
have a common framework: there are sowing places. All those places contain seed, grafts,
or deceased buried into the land that turn into spirits through a cultural process. For these
spirits, who germinate and then are harvested, the relation between land, life and death
constitutes the basis of their own historical condition. In some occasions humans are feed and
completed by these spirits; sometimes, it is the spirits who share with people. In this mutual
consumption, which is given like a complement, sometimes also as a fight, appear and are
reaffirmed ritual and cosmological elements of both indigenous pre-Hispanic tradition and
Christian religiousness. The aim of this paper is to ask for the meaning of spirituality and
death, in the framework of ideology and rituality in the Nasa community.

Keywords: Relationship between living and dead, spirituality, ritual, Andes of
Colombia.
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I. Encumbrando la vida

Los Nasa son un pueblo de la cordillera de Los Andes, al sur occidente
de Colombia. Desde su territorio de origen, en la regién de Tierradentro en
el departamento del Cauca, esta comunidad ha marcado a través del tiempo
éxodos hacia otras zonas de cordillera, ya fuere en busqueda de nuevas tierras
de cultivo para la subsistencia o escapando a las crudas guerras civiles que
han azotado al pais en los dos tltimos siglos. La Guerra de los Mil Dias,
a comienzos del siglo XX, hizo que desde el Norte del Cauca, los Nasa
remontaran la cordillera, ascendieran el Nevado del Huila, cumbre tutelar
de su zona, y cruzaran a su otro flanco, ya en zona del departamento del
Tolima. Alli deslizaron el pdramo, sitio de naturaleza sagrada, del mismo
cruzaron a regiones de bosque tupido y virgen adonde llegaron a resguar-
darse y a colonizar.

Cuando los primeros Nasa llegaron a la zona que actualmente ocupan,
encontraron selvas espesas que fueron “descumbrando” mientras abrieron
espacio para los campos de cultivo y las casas. Para indigenas y campesinos
en Colombia, la tierra que se abre a la frontera agricola es tomada como
propia cuando se hacen “mejoras” sobre esta, siembras de cultivos que me-
diante el trabajo legitiman la ocupacién y tenencia de la nueva tierra que
anteriormente era deshabitada, sin duefio y baldia. Los indigenas, en sus
primeras ordenaciones espaciales, acordaron repartir la tierra segtin la ne-
cesidad que tuvieren en explotarla. Asi, cuando llegaron nuevos comuneros
estos buscaron las zonas que no habian sido labradas cubriendo con trabajo
un nuevo espacio y extendiendo los marcos de tenencia de la comunidad.
Alli se hicieron casas y sementeras, tomaron forma los caminos y se organi-
zaron las comunidades en Veredas, micro-esferas del ordenamiento social,
espacial e histérico.

Al interior del espacio fisico demarcado, aparece un espacio social
y simbdlico que es el universo cosmoldgico Nasa, en este el espacio se or-
dena de acuerdo al 7/, que es la franja de tierra que se usa como huerta,
como habitacién de espiritus y como espacio de fertilidad. El 72/ tiene dos
dimensiones opuestas y a la vez complementarias: una es femenina, se co-
noce como 7Tl Lexcqey corresponde a lo doméstico, al espacio en rededor
de la casa, es la forma del universo intimo. Otra dimensién es el 7u/ Wala,
de mayor tamano, de cardcter masculino y de donde sale el alimento de la
comunidad, es el mundo hacia fuera. De dentro hacia fuera se va articulando
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el espacio, no puede haber territorio si no hay complementariedad, por eso
no hay un 7u/ sin el otro, asi como tampoco puede pensarse la vida de la
gente sin alguno de los géneros, sin su complemento opuesto.

Los cultivos diferencian la labor y dan forma al orden socio-espacial;
lo que se encuentra de los cultivos hacia dentro corresponde al mundo culti-
vado, alo que en una perspectiva cldsica es reconocido como el mundo de la
cultura. Lo que se haya por fuera es el mundo de las imdgenes contrapuestas,
de esos claroscuros en que son depositados los imponderables de la vida
social: es afuera, en el monte, donde se debe andar con cuidado, porque es
tierra no domesticada, donde viven seres salvajes, propios de la naturaleza
virginal u hostil que si no se les trata con cuidado pueden rivalizar y hasta
destruir lo que pertenece a los hombres. En esta mediacién, quienes mejor
condensan y estructuran tal diferenciacién son los espiritus, seres que son
gente, como los Nasa, pero que a la vez son entidades que habitan y contienen
la naturaleza. Los espiritus entonces son quienes conocen lo que hay a uno
y otro lado de la frontera establecida entre la cultura y la naturaleza, son
aquellos, imdgenes modeladas con atributos de una y otra orilla, arquetipos
que condensan cualidades histdricas y espaciales reflejadas en una entidad
diferenciada pero que contiene vinculos estrechos con el mundo social que
la produce. Para los Nasa hay dos tipos de espiritu: unos son los mayores, de
los que vienen el mundo y los hombres, son los primeros seres que habitaron
y viene directamente de la creacidn, a estos se les conoce como los sxaus, son
los mds conocedores, los creadores, aquellos que hacen posible la historia,
el territorio, y de paso la vida. Estdn por todos los tiempos y cuando dejen
de estar ellos ya no existird el Nasa. Otros espiritus, pero con menos poder
son los xhifis, estos son los espiritus de quienes han muerto pero contintian
haciendo presencia en la comunidad. Los x/ifis corresponden a personas con
nombre y voluntad, con un pasado entre los hombres, los sxaus en cambio
son seres mds universales sin una entidad fija, pero reconocidos por todos
los que son hijos de agua y duefos de tierra, que es como se identifican
los Nasa. Con los x/ifis la relacién es mucho mds estrecha, son familiares
que vuelven al portal de la vida en la forma de un silbido, un sueno que
revela recuerdos o peticiones, un ruido familiar en la noche, una presencia
que retorna. ;Qué nos queda de los muertos, sus restos, sus recuerdos? A
ellos nos atrae y nos vinculan sus jardines, compartidos con los nuestros.
También nos liga la tierra, el agua, el cultivo y la casa que para la tradicién
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de los pueblos andinos son espacios compartidos, entre los de ahora y los
de antes, entre los mayores y los que vienen, entre los vivos y los muertos.

IL. La presencia del finado

El dia en que me hablaron de Miguel, el joven de la casa de los Ley
que se habia muerto, don Marco (su padre) conté acerca de un cacharro,
un accidente. El Arco, quien es el espiritu del agua, el mismo que llamamos
Arcoiris, habia puesto una de sus puntas sobre el jardin que queda en frente
de la casa de la familia Ley. Dias después de ese puesta, a la que los Nasa
suelen temer, le avisaron a don Marco que debia ir por el cuerpo de un hijo
suyo que habia muerto. Lo encontraron a los dias, abatido por el Ejército
Nacional en un camino veredal. El cuerpo fue llevado al pueblo de Gaitania
donde le hicieron funerales. El dia del entierro, cuenta don Ovidio Paya,
discutieron el lugar que deberia tener el muerto, y si sus apagados ojos desde
la tumba alcanzarfan o no a ver el nevado de Huila, cumbre tutelar de la zona.

Para los pueblos de las altas cordilleras y los valles interandinos las
montafias nevadas son referentes espaciales y sagrados que otorgan cardcter
y forma a lo contenido en el territorio. El espiritu de este joven asesinado
en el conflicto se encumbraria a las nieves, harfa ruta por los caminos del
agua, también andaria por entre la tierra, y de vez en cuando haria visitas
a su casa, a los que en ella quedaron. Para los Nasa, los muertos recorren
el camino del cosmos; anda su espiritu reconociendo el territorio propio,
trazando una ida y vuelta permanente que produce unos marcos de asocia-
cién entre los muertos y los vivos que conforman los territorios pensados,
imaginados, también materializados. Comprender la manera en que funcio-
nan los cementerios, los jardines y los lugares de siembra apuntala una lanza
conceptual que ahonda en estas relaciones limites entre espiritu y sociedad.

La sefora Concha, madre del joven que murid, cuenta que del
departamento del Cauca ha mandado a traer varias flores. Le han llevado
hortensias, dalios, lirios, rosas y astromelias. De estos “brotes” ha prendido
en su casa y ha hecho un jardin que cubre toda la entrada de la vivienda.
Ese jardin, lo ha ido llevando de a poco, con piecitos® hasta la entrada de la
tumba de su hijo. Sobre la tumba de este han prendido los claveles, también
las rosas, pero estas no duran mucho porque la gente del cementerio se las
lleva. Cuando va de visita al pueblo, dofia Concha lleva las flores que separa
con cuidado, que desprende de su jardin para llevarlas al jardin de su hijo,
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para mantenerle una tumba hermosa, para hacerle también la visita y ofre-
cerle un presente, como se hace cuando se visita la casa de algin familiar.
El muerto se regocija con lo que le dejan; en momentos especiales, ademds
de flores, también recibe la chicha, el mote, la gallina, todo lo que solia
comer en casa. Y como fuere en la vida, el muerto aprende a dar de lo que
tiene, pero también exige. El trato con los muertos se da a la manera de
un intercambio agonistico de dones (ver Mauss, 2010; Sudrez, 2009) que
implica ciertas obligaciones morales.

Dice don Arquimedes Taimbd, indigena Pasto del sur de Colombia,
que los difuntos pueden provocar el mal si no se les cumple lo que con estos
se ha convenido. En el cementerio de Aldana, el pueblo de don Arquimedes,
solo se puede llevar una flor del cementerio y sembrarla en un jardin si se
le pide permiso al difunto que la tiene. Si no se le pide permiso el piecito
de la flor nunca va a prender, se pudrird y antes puede llevar el mal a quien
la tenga. Para que crezca, se le pide primero a su duefio —al difunto—, y
cuando a este se le pide, si conviene, va a dar de lo que tiene: para el caso
flores, tierra y recuerdo. Los deudos dejan flores a los muertos por el carino
que le tienen, pero también porque estén en deuda con estos, porque los
muertos son mayores, consagrados, familia que desde antes ya ha hecho el
camino en el cosmos, en el territorio, en la vereda donde siguen estando los
vivos. La gente de ahora vive tras la senda que le han marcado los muertos.
Dicen los Nasa que el futuro de los pueblos indigenas se hace devolviéndose,
andando tras las huellas de los mayores, pues son estos los que han armado
la senda que hay para andar desde ahora, desde siempre, por eso el transito
hacia el futuro se hace tendiendo puesta la vista en el pasado, colocando al
ancestro por delante.

II1. Entre jardines, sementeras y cementerios: bordeando limites
y espiritus

Por la geografia de cordillera y valle en el centro y sur de Colombia
hay una palma de jardin que llega hasta los tres metros de altura. Su color
es rojo sangrado, o mds bien vino tinto. Esta palma se le ve en los cemen-
terios como una suerte de “adorno” que enaltece el lugar donde estd una
tumba. Hay cementerios en las partes altas de cordillera que parecen casi
un bosque de Palma Roja, que es asi como la llaman, aunque también por
zonas la conozcan como Palma de la Pasién de Cristo o Palma del Desierto.
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Los Nasa tienen como tnico estandarte de tumba a estas palmas, o alguna
otra planta que tenga aspecto rojizo sangrén o violeta. En las tumbas de la
comunidad Nasa Wesx de Gaitania, no hay ldpidas, ni cruces, ni nombres
con fechas, solo las palmas que cada familiar reconoce sin mayor dificultad.
Gildardo Barén, ex gobernador del Cabildo Indigena’, dice que estas palmas
se siembran para que la tierra de la tumba se afirme. Las mismas palmas
o plantas rojas que estdn en los cementerios también son utilizadas como
linderos de las fincas, como marcas en los portales donde hacen las veces de
limite o puntos de referencia. Igual papel cumplen las palmas y las flores en
los jardines de las casas, estas trazan los limites entre la zona intima, fértil y
femenina del 7u/ Lexcgey el universo en extenso, publico y masculino del 72/
Wala. Aquella similitud entre las formas y los limites del espacio doméstico
y el espacio consagrado a los muertos no implica una separacién insalvable
entre la vida y la muerte, por el contrario, manifiestan una continuidad vi-
sible en el intercambio de flores y jardines, de dones y favores. Los muertos
comparten con los vivos la composicién de un territorio comin sembrado
de espiritus y hombres que habitan y transitan entre las casas, los cultivos,
los caminos, los cementerios, todos estos espacios de la vida en comunidad.

En las dos clases de 7i/ se encuentran los remedios, que son yerbas
medicinales que contrarrestan los excesos o defectos, de temperaturas y
sustancias. Sobre las plantas obran los médicos tradicionales, pero quienes
otorgan poder a estas son los espiritus. La gente pide permiso a los espiri-
tus, si estos lo otorgan, entonces la medicina que se aplica al enfermo, al
trabajado’, si va a hacer efecto, pero, si el espiritu no concede, no servird el
tratamiento. Las plantas mds poderosas son las de los pdramos, zonas que
por su altura, limpieza, frio, soledad y riqueza son la habitacién de muchos
espiritus. Cuando se va de visita al pdramo, se pide a los espiritus por estas
yerbas, se llevan a la comunidad para guardarlas con celo, porque son de
los remedios mds valiosos. Los espiritus también pueden conceder de otros
modos. Algunos hechiceros de la comunidad piden a los xAifis para que caiga
la sal, o la desgracia sobre alguien a quien se le tenga envidia. Para ello, los
hechiceros recurren a los huesos de un finado, a la tierra de su tumba en el
cementerio, y la llevan para imponer males, para hacer crecer plagas en la
casa o en el cuerpo de la persona que se busca danar, hasta ocasionarle la
muerte. En este caso el difunto es quien se siembra en otro que, de no evitar
la impostura del muerto sobre si, terminard también muriendo. A cambio
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de este trabajo el espiritu puede tomarse la voluntad del hechicero, y el
hechicero estard obligado a obedecer todo lo que el espiritu imponga. Esto
es producto de extendidas cadenas de fidelidades y filiaciones sostenidas en
el poder y la gracia que los espiritus ejercen sobre los hombres.

Otras siembras en la tumba se hacen para trazar el destino y afirmar
los recuerdos. Un dicho de la cultura popular colombiana reza que: “No hay
entierros con trasteo’, esto a propésito de afirmar el cardcter pasajero de la
vida y lo baladi que es la acumulacién material. Sin embargo, para los Nasa,
los entierros si implican una mudanza, un transito. Acostumbran echar en
el espacio que queda entre la mortaja y la tierra, las ropas y herramientas del
difunto, cuando el cuerpo ya es solo huesos la gente reconoce quién era el
muerto por los restos de sus pertenencias. Con ello da la impresién de que
su casa va a ser ese lugar donde queda luego de fallecido. Este lugar entonces,
siguiendo la creencia de la tradicién indigena, queda a merced de su morador,
y la revelacién de la presencia se hace por medio del espiritu, pero también
de la identidad, del cardcter de la persona reflejada en sus objetos. No estd
lejos de esta escena la basta representacién que hace la arqueologia de las
sociedades prehispdnicas de las tumbas, o guacas, donde son depositadas
junto a los cuerpos las piezas materiales con un alto significado simbélico,
religioso o de prestigio social que caracterizan el ser de quien o quienes alli
fueron enterrados.

Esos entierros se traslapan con el tiempo y la vida de las nuevas gentes
quienes entran a repoblar los territorios otrora habitados por los mayores,
quienes luego de fallecer, tomaron la forma de entidades espirituales con las
que se debe negociar la posesién de estos nuevos lugares. Un deber de quien
quiere construir una nueva casa es refrescar el lugar y pedir permiso a los
espiritus que ya lo habitan. Un refrescamiento es una limpieza que se hace,
con la cual se le da la vuelta a la impureza, a la enfermedad y al desorden,
procurando un efecto inverso de equilibrio y armonia. El refrescamiento se
usa para domenar a los espiritus, con la intencién de que estos no perturben
o enfermen a quienes llegan a vivir. Cuando a un espiritu se refresca no se le
expulsa, se le tranquiliza para que deje vivir a los nuevos moradores. Dicen
los Nasa que si el espiritu se exaspera, produce ruidos, y hace aparecer su
estandarte (su osamenta) a la vista de los que por alli habiten.

En este territorio son muchos los espiritus contenidos. Dice don
Carlos Paya, médico tradicional, que si viéramos todos los espiritus que
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hay, no habria espacio dénde andar, y tendriamos que apartarlos con las
manos, como si de caminar por entre un bosque fuera. Los espiritus estin
alli, muchos desde la llegada de los espanoles, cuando los mayores, ya con-
cientes del saqueo, decidieron enterrarse junto a sus riquezas y asi evitar la
invasién. Vivieron mientras morfan bajo la tierra; de ellos quedaron las ollas,
los metales y los espiritus que estdn en el territorio, debajo de la tierra. Se
les puede sentir en las casas, junto a los fogones donde estdn los ombligos.

Una prictica que de algiin modo se conserva entre la comunidad
Nasa Wesx, es el entierro del ombligo en la fulpa o fogén de cocina; luego
de nacido un nino se deposita parte de su placenta y el ombligo bajo la tierra
de la cocina, para que el espiritu no olvide cudl es su casa y pueda retornar
a ella en vida, o en el tiempo posterior a su muerte. Es esta una forma de
apropiacidn territorial que se define mediante un acto de siembra, muy pa-
recido a la forma en que se toma posesioén de un lugar virgen entre el monte
en el momento en que se levantan el hogar y el cultivo. Cuando alguien
fallece se entierra, y en el mismo acto se siembra. De esa siembra germina
un adorno o estandarte que perdura durante el tiempo en que se hagan los
intercambios entre vivos y muertos y circulen el recuerdo y la presencia.

Dofia Romelia Medina, habitante del Resguardo indigena Nasa de
Mercedes, en el sur del Tolima, va con frecuencia al cementerio de la co-
munidad, ella va a visitar a sus padres cada vez que ellos se acuerdan de ella.
Dofia Romelia sabe que de ellos viene el recuerdo cuando llega el momento
en que los suena. Suefa que le hablan, los ve cerquita, iguales a como eran
cuando estaban vivos. Entonces del jardin frontal de su casa toma unos
brotes que va llevando a la tumba de los suyos, el jardin de sus padres es
tupido y abundante como el de su casa, alld las que mejor prenden son las
astromelias y los dalios. Cuando llega a hacer la visita también se pone a
limpiar, a quitar la maleza, a descumbrar las otras plantas que quieren llevarse
el jardin y de paso a la tumba, porque las tumbas, asi como los lugares del
cultivo, deben estar limpios para que haga provecho la siembra. Cuando
Romelia hace la visita y deja limpio, los muertos no vuelven a aparecer en
los suenos, ya saben ellos que también estdn siendo recordados.

Tienen un agiiero en este territorio, cada vez que hay una limpieza
colectiva del cementerio alguien de la comunidad al poco tiempo se muere.
Algunos dicen que es broma, que los indigenas lo dicen para evitar la fatiga
de este trabajo colectivo. Sin embargo, llama la atencién que la limpia del
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cementerio traiga consigo la muerte, una situacién limite. En los campos de
cultivo se acostumbra a hacer la limpieza de la maleza, que es como se llama
a las plantas que brotan al rededor del cultivo. A esas plantas se les corta
para que no surjan e impidan el crecimiento de lo que ha sido sembrado
intencionalmente por el hombre. También se limpia la maleza para que las
mejoras, las dreas cultivadas, no sean comidas por el monte, lugar inculto
que asoma en donde terminan las tierras de cultivo. En ese mantenimiento
de la frontera de lo cultivado también se conserva el drea de las relaciones
culturales, las zonas que estdn descumbradas o desmontadas son las que el
hombre puede reclamar como propias, por lo que, si el monte las vuelve a
cubrir no habrd siembra, germinacién y menos cosecha. Con la limpia de
un cultivo, de un cementerio (que valga decir, es el lugar las simientes), la
vida social se reproduce, bien sea con la apertura de nuevas siembras o con
la llegada de nuevos muertos a un cementerio recién limpiado.

Los espiritus que anuncian muerte aparecen también en los momentos
de cosecha. Cuenta Elvira Paya que cuando alguien va a morir en la comu-
nidad, dias antes de un fallecimiento, aparecen en los surcos de cultivos de
maiz o frijol huellas de alguien que en la noche viene a sacar algunos granos.
Dice Elvira que este no es un ladrén, pues no extrae grandes cantidades de
grano. Ademds, el poco que saca lo deja caer al suelo, al lado de las plantas.
Cuando esto ocurre, quien va a morir es alguien que ha trabajado en esos
campos de cultivo, y su dnima o espiritu viene a la noche para recorrer,
antes que fallezca la persona, el lugar en que ha trabajado y recoger algo de
lo que ha sembrado.

Las descripciones que nos ofrecen los tedricos cldsicos del ritual
advierten la vastisima cantidad de operaciones y precauciones que tienen
los deudos con sus muertos, en las que se asienta la funcionalidad de lo
social representada en los rituales de vida y muerte; asi, la regeneracién de
la vida en el proceso ritual en torno a la muerte (Bloch & Parry, 1982); las
implicaciones de separacion y reagrupacién que tienen los actos funerarios
y la posicién que se le da a los muertos en el mundo de los vivos asi como
en el mundo de los espiritus (Hertz, 1990); la forma en que el sacrificio y la
produccién de un cuerpo-ofrenda regula las relaciones de poder entre agentes
sagrados y profanos (Hubert & Mauss, 1984); e incluso, la produccién de
un drama social que genera un contraorden que afirma la estructura con
la muerte y el renacimiento de un iniciado (Turner, 1989), dan pie a un
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sistema reflexivo en el que otro contrahecho, a saber, el muerto, dinamiza
el sistema de relaciones espaciales, jerdrquicas e histéricas de pueblos, que
como la comunidad Nasa Wesx en Los Andes de Colombia, busca consolidar
su base de relaciones en la experiencia y significado que le provee el tipo de
relaciones que hace con sus muertos.

En situaciones limite y de contacto, como son las precauciones de
tratamiento y cuidado para que la muerte no arrastre o contamine a los vivos,
se concreta un marco de reconocimiento, que no es una negacién del objeto
a tratar; antes bien, los cuidados para con el difunto y la propia nocién de
muerte implica un marcado reconocimiento de las formas y condiciones del
morir, y en ello se extiende un reconocimiento de si mismo y sus condiciones
sociales, ya que, afirmando una verdad de Perogrullo, lo Gnico que se sabe
con certeza es que todos hemos de morir. Partiendo de esta certeza, la manera
mds concreta de reconocer quién es el vivo comienza por indagar las formas
en que se da la certeza de su muerte. Un muerto se consagra, se trata como
alguien con notada vigencia, por momentos tan o mds especial que la de
cualquiera de los vivos. Los espacios del sueno advenedizo, la presencia del
espiritu en los espacios domésticos, y el intercambio entre los vivos y los
difuntos refuerza el entrelazamiento y manifiesta un hecho innegable: solo
es posible hacer y pensar la vida con la presencia insoslayable de la muerte.

Notas

' Descumbrar es desmantelar las partes mds espesas y elevadas de un monte

para alli establecer cultivos. Se hace en dos momentos, primero se tumba la

vegetacién mds pequefia, y mientras esta se seca, se tumba la vegetacién mds

grande, luego se prende fuego y el resto seco de la primera aviva el fuego que

calcina a la segunda. Otro nombre que recibe es el de socolar.

Es el nombre que reciben los brotes de una planta, de una flor, que son

resembrados en un lugar diferente al de su origen. Cuando se replanta un

piecito, es como si la planta se extendiera por descendencia, a los piecitos también

los llaman hijitos. Quienes hacen un jardin sabrdn las mds de las veces cudl es

la madre de los hijitos que cuidan.

> Autoridad tradicional que regula la vida al interior de las comunidades
indigenas. Si bien esta figura es adoptada del cabildo espanol, es el 6rgano
de derecho, ley y poder con el que los pueblos indigenas demandan y hacen
efectiva su autonomia como poblacién ancestral y diferenciada de los demds
grupos étnicos de la sociedad colombiana.
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Es aquel que por un mal postizo, o hechizo, ha caido enfermo. Un médico
tradicional puede voltear o curar el mal por medio de otro trabajo de otra
medicina que cura la enfermedad impuesta.
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Resumen
Este articulo forma parte de un estudio psico-socio-etnogrifico mayor, cuyo objetivo es
analizar comparativamente la fiesta familiar del cumpleafios (infantil-juvenil), su tradicién
y cambios recientes en ambos sectores de Ciudad Guayana (Puerto Ordaz/ San Félix),
durante las dos tltimas décadas, en relacién con creencias familiares sobre el significado de
sus précticas, objetos y lugar de celebracién.
Palabras Clave: fiesta, cumpleanos, etnografia, hermenéutica.

Birthday Celebration —The ethnographic hermeneutics
of a family celebration in Ciudad Guayana, Venezuela

Abstrac
This paper is related to a bigger psycho-socio-ethnographical study, which aims is to analyze
comparatively the birthday family’s party for kids and teenagers: its tradition and recently
changes occurred in both Ciudad Guayana’s sectors (San Félix and Puerto Ordaz), during
the two last decades. It is focused on familiar beliefs and meanings related on the birthday’s
practices, objects and place for this celebration.
Key Words: party, birthday, ethnography, hermeneutic.
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Las fiestas constituyen un espacio-tiempo que rompe la monotonia
rutinaria de la cotidianidad e instala condiciones para una celebracién acom-
panada de ciertos actos rituales instituidos en un pueblo, colectivo o grupo
humano. Es decir, la fiesta configura un conjunto sistémico de elementos
materiales e inmateriales de cada cultura, gracias a los cuales se pone en
escena, se juega o representa, una determina secuencia de hechos cargados
de sentido semdntico, con unos objetos rituales prescritos para ello, cierto
tipo de vestuario y una determinada comida/bebida especialmente preparada
para ser compartida durante la celebracién. De esta manera, se relacionan
elementos reales, simbdlicos e imaginarios que forman parte del universo
de representaciones y significaciones construidas colectivamente a lo largo
de una historia, con una lengua y un lugar especificos, que reactualizan de
manera ciclica un hecho trascendental en la vida de las personas, instaldn-
dose asi el tiempo circular del mito y el orden de una re-presentacién. En
el caso de las fiestas paganas, el evento tiene que ver con hitos importantes
en la vida colectiva e intersubjetiva de un pueblo.

Tal como sefala Homobono (2004), desde Marcel Mauss la fiesta se
ha definido como un hecho social total: una celebracién ciclica, repetitiva, de
expresion ritual y vehiculo simbdlico, que contribuye a significar el tiempo y
a demarcar el espacio (individual, familiar, grupal, local, nacional). La fiesta
supone, ademds, relaciones complejas (dialécticas/paraddjicas), entre: sagra-
do/profano, ceremonial/lddico, institucionalidad/espontaneidad, liturgia/
diversién, trasgresién/orden, formalidad/convivialidad, publico/individual.

I. La Fiesta de Cumpleaios: breve historiografia

Los origenes de la fiesta de cumpleafios estarfan en el antiguo Egipto
de los faraones (>3000 anos a.C.). Segun Callejo (2012), se trataba de un
ritual pagano de proteccién para el faraén el dia de su nacimiento, median-
te la celebracién de una fiesta fastuosa, exclusiva de la realeza masculina,
considerdndose indigna para las clases bajas y menos atin para mujeres. Esta
costumbre fue adoptada en la antigua Grecia, donde cada mes se celebraba
fiestas de cumpleafios de los dioses griegos.

En el siglo I A.C., Filocoro relata que los adoradores de Artemisa,
diosa de la luna y de la caza, celebraban su fiesta de cumpleafios el sexto
dia de cada mes, preparando una gran torta hecha con harina y miel, re-
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alzada con velas encendidas (fuego ritual). Este ritual de adoracién de los
dioses fue progresivamente utilizado para festejar el nacimiento de héroes,
nobles y aristécratas griegos: s6lo los hombres se asociaban para festejar sus
cumpleanos. Se creia que toda persona al nacer, tenia un espiritu protector
(daemon), que cuidaba de ella durante toda su vida y tenia una relacién
mistica con el dios que regfa el dia del nacimiento.

El Imperio Romano, profunda-mente influenciado por la cultura
helénica, asimilé e instauré la fiesta del cumple-afios para celebrar el naci-
miento de personajes oficiales importantes como festividades nacionales.
La instauracién del Cristianismo como religién oficial del Imperio Romano
conllevd al cese de esta practica pagana por considerarse impia; en cambio se
inicié la celebracién anual de los dias de la muerte de los santos cristianos,
convirtiéndose en festividades sacras de la Iglesia Catélica.

Fue en el siglo IV, cuando el Papa Julius I, mediante la enciclica
Natalis Solis Invicti, instauré la celebracién del nacimiento de Cristo, el 25
de diciembre, dando origen a las Fiestas de Navidad actuales. En la Europa
medieval del siglo XII, las parroquias registraban los nacimientos de sus
habitantes y las familias celebraban anualmente tales fechas. La costumbre
de la torta de cumpleafios de la antigua Grecia, resurgié entre los campesinos
de la Alemania medieval, mediante la celebracién de una Kinderfeste: esta
serfa el inicio de las fiestas infantiles de cumpleafos que comenzaban al ama-
necer: el nifo agasajado era despertado con una torta con velas encendidas
que se cambiaban y se mantenian prendidas todo el dia, hasta después de
comerse el pastel en familia. El nimero de velas era igual al de los afios que
cumplia el nino, mds una, que representaba la “luz de la vida”. Sin embargo,
durante la Modernidad, tardiamente se mantuvo la creencia antigua de que
era indigno festejar el cumpleanos de mujeres y nifios (exceptuando reyes,
nobles y aristdcratas), solamente se celebraba la fiesta de cumpleafios del
jefe de familia con un banquete (Callejo, 2012; Miller, 2012).

I1. El Cumpleafios en Venezuela

Entre las fiestas familiares que anualmente festejan los venezolanos, se
encuentra la celebracién del cumpleafos. Esta forma parte tanto del dmbito
familiar cuanto de la socializacién vecinal-comunitaria que, afio tras ano,
permite celebrar entre familiares, amigos, vecinos y allegados la fecha de
nacimiento de un miembro de la familia extendida o nuclear.
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El cumpleanos, hoy particularmente festejado en los anos infantiles
y juveniles (aunque también en la adultez), ha tenido cambios importantes.
A finales del siglo XIX y principios del XX, el cumpleanos no se festejaba
anualmente y ello sélo ocurria entre familias acaudaladas, en las cuales ma-
dres, hijos, tios, abuelas, padrinos, amigos y hasta vecinos muy cercanos,
participaban en los preparativos y la confeccién culinaria tanto de la torta,
los dulces que la acompanan (quesillo, bienmesabe, dulce de coco, dulce de
lechosa o gelatina, etc.), como de los pasapalos (aceitunas y encurtidos, pi-
cadillo de carne, arepitas fritas, sindwiches, bollitos de chicharrén, ensalada
de gallina, empanaditas surtidas, salchichas, tequenos, etc.), aderezados con
diversas salsas, como también de las bebidas alcohdlicas o fermentadas caseras
(guarapita, ponsigué, miaos, chicha andina, ponche crema), ademds de ron,
whisky, champana, cerveza, vino, etc. Igualmente, algunos miembros de la
familia se encargaban de confeccionar la pinata, las bambalinas y adornos
de papel de colores que decorarian la casa y el patio.

Es a partir de la segunda mitad del siglo XX que la fiesta de cum-
pleanos se ha convertido en una celebracién familiar popular, gracias a la
modernizacién urbana del pais. Junto a la transformacién socio-demografica
y politico-econdmica de las ciudades venezolanas, el crecimiento industrial
y comercial del pais, el incremento significativo del PIB (Producto Interno
Bruto) y de la capacidad de consumo de los habitantes, entre los cambios
culturales ocurridos durante los anos 1950-1960, rédpidamente la fiesta de
cumpleafios se fue popularizando entre las familias venezolanas, celebrdndose
de acuerdo con sus posibilidades econémicas. Entonces, los cumpleanos se
festejaban con baile y musica popular muy variada (merengues, paso-dobles,
salsa, guaracha, rancheras, baladas, cumbias y luego twist, baladas, rock,
pop, musica “disco”, etc.).

Desde finales del siglo XX, los padres comenzaron a confeccionar
un ambiente sonoro-musical de “musica infantil” especialmente dedicado
a los nifios pequefios (1-10 afos de edad, aproximadamente), mientras
que los adolescentes prefieren crear su propio ambiente sonoro en funcién
de la musica juvenil de moda entre su grupo etario. Ello ha supuesto una
progresiva segmentacién musical y del baile de acuerdo al “gusto” y criterios
del segmento generacional/de mercado correspondiente, que ha alterado
ciertos aspectos del ritual de esta reciente tradicién festiva familiar en la que
nifios, jovenes y adultos parecian cohabitar en un mundo mds incluyente,
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menos compartimentado donde se entremezclaban y comunicaban de otra
forma, distinta a la actual.

En ciudades pequenas y pueblos del interior del pais, en los cumplea-
fios participaban conjuntos musicales criollos o una parranda del mismo
pueblo, cuadra o vecindad. En la segunda mitad del s. XX, con la acelerada
“tecnologizacién” doméstico-familiar venezolana y la llegada del tocadiscos,
luego, de los equipos de sonido, la “musicalizacién” del cumpleafios se
haria con los discos/CD’s bailables de moda, preferidos de la familia, del
cumpleanero y los convidados a la fiesta.

Usualmente, a los cumpleafos asiste la familia cercana, algunos
vecinos, amigos de la familia, o bien companeros preferidos de la escuela,
liceo o universidad del cumpleanero. En la fiesta de cumpleanos infantil/
juvenil hay dos grandes momentos que constituyen rituales socialmente
instituidos como tradicién pagana para celebrar en familia y con amigos,
la fecha aniversario del nacimiento: “cumbar la pinata” y, luego de un cierto
tiempo variable, “picar la torta”. Todo esto constituye parte de este jolgorio
familiar celebrado por los venezolanos.

II1. Breve historiografia de la Pifiata

La primera referencia a la “pignatta” la hizo Marco Polo a finales
del siglo XIII, en su libro “Los Viajes de Marco Polo”, publicado en 1293.
Esta es originaria de China y era utilizada como parte de un ritual agrario
de fecundidad para las celebraciones de Ano Nuevo, que coincidian con
el comienzo de la primavera. Las pifiatas eran objetos rituales que tenfan
formas huecas de vacas/bueyes y se llenaban con cinco tipos de semillas,
decordndose vistosamente con papeles de colores, para atraer buen clima y
buenos augurios para las cosechas del Afio Nuevo. Luego de romperlas con
un palo de madera, se quemaban y sus cenizas se repartian, creyendo que
traerfan buena suerte todo el afio (Devlin, 2007).

La pinata se adopté y “re-semantiz6” en la Europa medieval cristiana,
cambiando de forma: una estrella con siete picos, cada uno representando
uno de los siete pecados capitales, usdndose en la fiesta de Cuaresma. El
nuevo significado religioso era la lucha del hombre contra las pasiones.
Los colores atractivos de la pinata significaban la tentacién del demonio
para cautivar al hombre; el palo para golpear hasta romperla simbolizaba
la fe cristiana para destruir el mal de las pasiones. Para romper la pifata se
vendaba los ojos puesto que sélo la fe guia las buenas acciones.
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En el siglo XV1, los misioneros espanoles, encargados de evangelizar
alos indigenas del Nuevo Mundo, descubrieron que los Aztecas tenfan una
fiesta empleando una olla de barro llena de dulces que rompian para cele-
brar al dios Huitzilopochtli y decidieron emplear las pinatas para atraerlos
y evangelizarlos: transformaron la olla de barro cubriéndola con papeles de
colores, dindole un aspecto impresionante, atractivo y novedoso. Este seria
el origen, en México, de las Posadas (o Misas de Aguinaldo), celebradas dias
antes de la Navidad.

La sociedad colonial mestiza mexicana progresivamente adopté las
pifatas para otras fiestas paganas, popularizdndose su uso en la celebracién
de Navidad y luego, en la fiesta de cumpleanos, extendiéndose su uso allende
las fronteras mexicanas a lo largo de seis siglos de historia y de sincretismo
cultural (Devlin, 2007).

En Venezuela, “tumbar la pifiata” constituye uno de los momentos
mis dlgidos del protocolo ritual de la fiesta de cumpleanos infantil, cargado
de gran emocién y expectativa que explota en bulliciosa algarabia de todos
los invitados. Si bien hoy la mayoria de los padres compra las pifatas de sus
hijos, tradicionalmente, la familia venezolana prestaba mucha atencién y
esmero a su confeccién. Anteriormente, en los pueblos y caserios rurales era
hecha con una tapara grande, si no, empleando cajas de cartén recortadas
o cartén corrugado, imprimiéndole formas geométricas sencillas (circunfe-
rencia, cuadrado, rombo) o la del niimero de los afios cumplidos.

La pifiata se decora con papeles multicolores cortados y encolados
en forma de encajes, o con secuencias de formas simples superpuestas y
combinadas. Desde finales del siglo XX, las pifiatas tienen una gran variedad
de formas y motivos: mufieca, casa, pollito, barco, personaje o super-héroe
de peliculas de cine y TV, etc. Asi mismo, el espacio familiar dedicado al
cumpleanos, suele decorarse con bambalinas, banderines y globos de colores,
tal como se muestra en la descripcién etnografica siguiente.

IV. Escena 1: preparativos de una Fiesta de cuampleafios en Puerto
Ordaz (afno 2002)

Carlitos hoy cumple siete afios. Es un chico moreno de tez clara, ojos
oscuros, contextura delgada, espontdneo, abierto, muy afectuoso, bastante
inquieto y activo, que expresa sin mayores inconvenientes sus ideas, hace
muchas preguntas y mantiene con sus amiguitos una comunicacién amistosa,
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al igual que con los adultos, con quienes habla sin inconvenientes cada vez
que se requiere. Sus padres, Carlos y Rosa, son profesionales, clase media,
adultos entre 30-40 anos. Ambos trabajan: él en una Empresa Bésica y ella
en una universidad local. Viven en un apartamento bastante amplio de Alta
Vista Sur. Alli es donde celebran esta fiesta de cumpleanos y donde siempre
han celebrado los cumpleanos de sus dos hijos: Carlitos y Carolina (tres anos
menor que su hermano). En esta oportunidad, como en afios anteriores, el
papd y la mamd compraron una pifata que representa el personaje de cine
preferido de Carlitos, el “Hombre Arana” (Spiderman), y compraron todos
los elementos de la pinata, es decir: chupetas, caramelos, chicles, juguetes
surtidos de pldstico, etc., en una de las pinaterias de San Félix, que vende
estos productos. La torta la hizo una de las tias maternas de Carlitos: es de
chocolate, grande, como para unas 20-25 personas.

Como Rosa y Carlos tienen experiencia en celebrar los cumpleanos
de sus hijos, compraron “el combo del Hombre Arafia’, es decir: serville-
tas, vasos, platos y mantel pldsticos desechables junto con las invitaciones,
impresas -“;con el mismo personaje de la pifiata, para que combine todo!”-,
junto con globos de colores y bambalinas para decorar el departamento,
la sala-comedor, el balcén y el corredor. Han ambientado el apartamento
quitando los muebles y colocando sillas pequenas para nifios, banquitos,
con bambalinas y globos de colores surtidos que cuelgan del techo cayendo
al piso: hay un pequefio escrito suspendido, en letras de colores que dice:
“Feliz Cumpleanos Carlitos”.

La preparacién de esta fiesta infantil se ha venido haciendo desde hace
un mes aproximadamente, los padres hicieron las compras tras preguntar
a su hijo coémo queria celebrar su cumpleanos. Buena parte de la familia se
involucrd en la preparacién de este evento: las tias y la abuela maternas, los
padres y sus hijos (la familia paterna vive lejos, en Occidente). Entre Carlitos
y su mamad hicieron la lista de los amiguitos, primos, vecinos y compaferos
de clase, que serian invitados, y compraron las tarjetas de invitacién que
usualmente se entrega a quienes vendrdn a la fiesta.

Resuelto lo de la pinata ya comprada, entonces, el fin de semana
anterior a la celebracién, toda la familia (papd, mamd y los dos hermanitos)
procedié a llenar la pifata con su contenido y llenaron los “cotillones”: unas
bolsitas pldsticas con el mismo motivo de la pinata, dentro de las cuales se
coloca parte de lo que va en la pifata: chucherias (caramelos, chicles, chu-
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petas) y otros jugueticos, especiales para el cotillén. Rosa explica que para
la preparacién de los cotillones hay que diferenciar el género: hay presentes
para “los varones con: peloticas, carritos, soldaditos, caballos, vaqueros,
etc., y para las hembras les pones munequitas, cocinitas, ollitas, y esas cosas.
Aunque también, Ultimamente, a veces se hace cotillones “unisex”. Toda
esta preparacién se hizo con mucha emocién por parte de los nifios y sus
padres. Rosa también se encargé de la preparacién de los platillos que estin
dispuestos en la mesa, para servirse junto con la torta después de haberla
cortado: una colorida gelatina de sabores artificiales y un quesillo casero.

V. Escena 2: comienza la fiesta

Muchos padres de los nifios invitados a la fiesta de Carlitos, dejan
a sus hijos y se van para luego venir a buscarlos después de terminada la
fiesta. Tan sélo algunos de ellos son conocidos o amigos de los padres del
cumpleanero y se quedan para compartir la celebracién de este cumpleanos.
Tal como lo indica la tarjeta de invitacién del “Hombre Arafa”, la fiesta
se inici6 cerca de las 5:30 de la tarde para concluir a las 8:30 de la noche'.
Los padres de Carlitos previeron una serie de CD’s con musica infantil y
musica “pop” juvenil que “a los nifios también les gusta”, para amenizar y
crear un ambiente musical apropiado para esta fiesta.

La pifata fue colocada en medio de la sala-comedor, un espacio
relativamente amplio: quitaron una ldmpara colgante y en lugar de ella,
ubicaron la pinata amarrada con un mecate que se deslizaba por la horquilla
donde estaba suspendida la ldmpara; el mecate tenso estaba amarrado a la
perilla de la puerta del balc6n del apartamento. Se invitaron a 15 nifios: siete
varones y ocho hembras. Algunos eran vecinos del conjunto residencial en
el cual vive esta familia, eran compaferos de juego de Carlitos; otros eran
companeros de clase del colegio privado en el cual estudia y dos primos con
los cuales siempre sale, juega y se divierte. Los ninos tienden a dividirse en
pequenos grupos de 3-4, de acuerdo con sus afinidades o si ya se conocen;
Carlitos interactiia con todos los grupos, habla y juega con ellos un rato,
los lleva a su cuarto mostrdndoles sus juguetes, se nota muy emocionado,
contento por el ambiente de su fiesta. Cada vez que llega alguno de sus
invitados, lo recibe con alegria y saluda en la puerta: sistemdticamente,
cada uno le entrega un regalo (“;Toma Carlitos, te traje un regalo!”), que
el cumpleanero siempre agradece, tomdndolo sin abrirlo e invitando a su
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amiguito a entrar, lo lleva a su cuarto para colocar el regalo junto con los
otros que le han obsequiado. En este rdpido intercambio de palabras, gestos
y conductas, se despliega todo un protocolo de cortesia social que los nifos
han ido aprendiendo a ejecutar “naturalmente” y que los padres y adultos
presentes observan a cierta distancia, mostrando satisfaccion en sus rostros.

En general hay mucha alegria, emocién y griterfa infantil. Rosa or-
ganizé un juego tradicional: “pegar la cola al burro”. Se trata de un burro
pintado con colores vivos, como de un metro de alto por uno y medio
metro de largo, que Carlitos y su madre recortaron en anime y colgaron en
una de las paredes de la sala. El juego consiste en lo siguiente: se hacen dos
filas y se venda los ojos de cada nino, que debe tomar la cola del burro con
una mano, se le da unas dos vueltas para desorientarlo y luego, siguiendo
las indicaciones gritadas de los demds nifios, trata a tientas y a locas, de
pegar correctamente la cola al burro. Al pegar la cola a la figura de anime,
el nifo se quita la venda y, acompanado de risas, gritos y aplausos, observa
qué tan cerca o lejos pegé la cola del burro. Este juego dura mds de media
hora, durante la cual hubo mucha algarabia infantil. Al final, se entrega un
premio para la nifia y el nifio que lograron pegar la cola mds cerca del lugar
correcto: se prende el equipo de sonido con musica “pop” alegre y nueva-
mente se reparte refrescos a los sedientos nifos que no paraban de hacer
comentarios y chistes sobre la manera como unos y otros habian jugado.
A todas estas, casi todos los adultos que nos encontrdbamos presentes, es-
tuvimos participando como “observadores”, divertidos por las ocurrencias
de los muchachos durante este juego; aunque muy a menudo, mujeres y
hombres también gritaban al unisono junto con los nifos, aupando al nino
que estuviese pegandole la cola al burro. Todo esto, como un anticipo ludico
antes de tumbar la pinata.

Mais o menos a las 6:30 de la tarde, hacia calor en el apartamento:
muchos de los nifios estaban en el cuarto de Carlitos jugando juegos elec-
trénicos en un Nintendo, mientras que las nifas vefan una pelicula infantil
en el cuarto de los padres del cumpleafiero, ambas habitaciones tenfan aire
acondicionado. El cuarto de Carlitos es muy colorido, con afiches, libros,
una cama litera debajo de la cual tiene una mesita con silla y una biblioteca
con libros de cuentos, un televisor mediano con Nintendo. Hay dibujos
infantiles dibujados por €l en la pared, con juguetes por doquier, un closet
con su ropa y hoy estd adornado con globos de colores y serpentinas por
ser su dia de cumpleafos.
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Los adultos estdbamos en la sala y balcén, conversando sobre los
hijos, contando anécdotas de colegios o recuerdos de otros cumpleanos; casi
todos tomando algiin coctel, cerveza o whisky. El ambiente era agradable,
divertido, cordial, platicando entre amigos y familiares. El padre de Carlitos,
comentd: “Eso de alquilar un sal6n de fiestas o un McDonald’s, no me gusta.
Es muy frio y fuera de la casa. Preferimos hacerlo en familia, con los primos
de Carlitos y sus companeritos de colegio. Ademds, jsale menos caro!”. Con
lo cual coincidieron muchos de los padres y madres que participaban en
la conversacién. Sin embargo, una de las invitadas, Carmen (amiga de la
madre de Carlitos, vecina del edificio y madre de dos nifias invitadas) opiné
lo contrario: “jAy, no, mi amor! ;Yo prefiero alquilar la sala del Mc Donald’s,
alli se ocupan de todo: si quieres también te hacen la torta y la gelatina; te
maquillan a los chamos, hay una o dos payasitas, los chamos se montan en
los juegos, la pasan stper bien y todo estd resuelto en tres horas! ;Y no tienes
que estar limpiando el zaperoco de casa que te queda después de la fiesta!”.

En general, hubo risas, comentarios por y en contra, aunque pareci6
privar la preferencia por celebrar el cumpleanos en casa. Mientras tanto,
los nifios han estado jugando y divirtiéndose en los cuartos, se los oye reir
y gritar de vez en cuando y entonces el padre o la madre de Carlitos van “a
ver como estd todo por allg”.

VL. Escena 3: la pifiata

A eso de las 7:30 de la noche, la madre de Carlitos anuncia que van
a tumbar al “Hombre Arana”, el cual ha estado apaciblemente colgado en
medio de la sala-comedor. Los nifios son llamados y salen de los cuartos co-
rriendo, empujdndose, gritando alborotados por la emocién y entonces, cuando
estin todos alrededor del “Hombre Arana”, el padre de Carlitos, montado en
unassilla agarrando la pinata, les da algunas instrucciones (que probablemente ya
conocen): “iLos chamos y las chamas deben hacer una fila. . ., Rosa les va a tapar
los ojos y les va a dar el palo para que le den a la pifata!”. Inicia el cumpleafiero
la ronda de palos: el padre se encarga de subir y bajar la pinata, balancedndola
un poco para hacer més dificil acertar el golpe, mientras que los nifios exclaman:
“jarriba, abajo, al lado, atrds!... {Dale duro!”. Carlitos, entusiasmado por los
otros nifos, trataba de golpear la pifata con todas sus fuerzas, logrando darle
unos cuantos golpes que estremecieron al “Hombre Arana’, sacindole algunos
pedazos de papel rojo. Al cabo de algunos minutos, enseguida se alternaron nifnos
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y nifas, comenzando por los mds pequenos. Cada vez se repiten los mismos
gritos y consignas para entusiasmar o retar al que tiene el palo, a veces ddndole
falsos indicios. Todos los nifios tuvieron su turno para golpear la pifiata; hubo
unos que iban con muchas ganas de tumbarla, logrando sacarle parte de una
pierna y un brazo. En una ocasién, uno de los varones mds grandes casi aporrea
a otro pequeno, pero intervino una de las seforas presentes, evitando el golpe.
En cambio, varios de los nifos pequefios apenas si pudieron rozar suavemente la
pinata. En general, todos los nifios estuvieron muy entusiasmados con este juego.

Finalmente, el tio de Carlitos se puso de acuerdo con su papd para
abrir la pinata que adn resistia, avisindoles a los ninos para que estuvieran
atentos. Se montd en una sillay apenas abrié la panza del “Hombre Arana”,
los nifios se abalanzaron al piso para recoger las golosinas y juguetes que iban
cayendo desde arriba; unos a brazadas, otros metiendo en sus bolsillos lo que
agarraban, dos nifas con bolsas plasticas: inclusive, algunas madres también
se metian en este bulult festivo de alegre rebatina. Suerte de batalla infantil
para atesorar los presentes y golosinas de la pinata. En cuestién de quince
minutos la situacién fue calmdndose; algunos ninos pedian a la mama de
Carlitos: “i{Senora, senora, una bolsa para guardar los jugueticos!”. Mientras
tanto, el padre descolgé la pinata y la guardé en su cuarto. A su regreso,
prendié nuevamente el equipo de sonido y la musica infantil invadié el
espacio familiar?, reforzando el ambiente alegre de la fiesta, al tiempo que la
madre de Carlitos y sus tias, repartian agua o refrescos a los ninos sedientos
y agitados, que ahora se mostraban entre ellos o a sus padres, los juguetes
y chucherias que habian agarrado.

Los adultos retomaron sus conversaciones y hubo como un momento
de “paz”, luego del bullicio agitado de la tumbada de pinata. A lo largo de la
fiesta se habian repartido tequefios, pequenos sindwiches, manies, pepitos,
chips, albéndigas, pequenas empanaditas, cuadritos de queso y jamén y
bebidas alcohdélicas para los pocos adultos que estamos en la fiesta tomando
cerveza, whisky, ron, vino o refresco.

VII. Escena 4: “;A picar la torta...!”

A las 8:15 de la noche, la madre de Carlitos anuncia que van a “can-
tarle el cumpleanos y a picarle la torta a Carlitos”, pidiéndoles a los nifios
que fuesen alrededor de la mesa del comedor, donde ya estaba dispuesta, en
el centro, la redonda torta grande de chocolate, adornada con trozos del-
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gados e irregulares de chocolate recortados en forma hojuelas, dos circulos

concéntricos oscuros, siete velitas y, escrito en letras blancas cursivas: “Feliz
umpleanios Carlitos”. Igualmente estaban dispuestos: la gelatina de colo-

Cumpl Carlit g p g

res, el quesillo, los platicos, las cucharillas y el cuchillo para cortar la torta.
odos los nifnos se instalaron alrededor de la mesa, Carlitos en medio de

Todos | tal Irededor de | Carlit dio d

sus padres y su hermanita, varios adultos tomaban fotos. El padre prendié

las siete velitas del cumpleafnos y se comenzé a cantar la “versién larga” de

p y 25
la cancién de cumpleanos que todos conociamos de memoria, cuya letra es:
p q y

WAy qué noche tan preciosa
esta noche de tus dias

toda llena de alegria

en esta fecha natal

tus mds intimos amigos
esta noche te acompanan

te saludan y desean

un mundo de felicidad!

Yo por mi parte deseo
lleno de luz este dia

todo lleno de alegria

en esta fecha natal

y que esta luna plateada
brille su luz para ti

y ruego a Dios porque pases
un Cumplearios feliz!

(Compuesta por el venezolano Luis Cruz, guitarrista del cuarteto
Los Naipes, en los anos 1960).

A lo cual siguié inmediatamente, apenas con un silencio, la cancién
tradicional del cumpleanos en diversos paises occidentales:

tCumplearios feliz
te deseamos a ti
cumpleanos Carlitos

Cumpleanos feliz!”
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(Compuesta en inglés por las maestras estadounidenses, Patty y
Mildred Hill, en 1893).

En general, todos cantaban mds o menos afinados, unos y otros se
vefan las caras, algunos ninos, picaramente, se hacian gestos cémicos riendo.
Al concluir la cancién se produjo un breve silencio expectante, como si algo
importante fuese a ocurrir. Los padres de Carlitos le dijeron, casi al unisoné:
“Pide un deseo: no lo digas! ;Y apaga todas las velitas de un solo golpel...”.
El nifio, sonriente, vio rdpidamente a ambos padres y soplé con fuerza,
apagando todas las velitas. Todos los asistentes aplaudieron, algunos tomaron
fotos, otros gritaban palabras de aliento (“;bien!”, “jeso!”, “ifelicidades!”...)
y los padres del cumpleanero lo abrazaron y besaron fuerte y efusivamente.

Seguidamente, la madre guié la pequefia mano de su hijo para “picar
la torta”; la abuela, tias y amigos de la familia también expresaron su afecto
y felicitaciones al homenajeado, mientras su madre terminaba de cortar los
pedazos de torta. Algunos de los nifos se quedaron alrededor de la mesa
observando cémo la madre de Carlitos y sus tias terminaban de cortar la
torta, el quesillo y la gelatina de colores, para servir las raciones en los res-
pectivos platos desechables que fueron repartidos de inmediato. Carlitos
se mostraba muy contento con todo lo que ocurria. Se dijo a los nifios de
sentarse para comerse su torta. El tiempo fue transcurriendo: casi a las 9 de
la noche, comenzaron a llegar los padres de los companeros de colegio de
Carlitos. Todos saludaban a los padres del cumpleanero, mientras llamaban
a su hijo(a) y, antes de irse, la mama4 de Carlitos les entregaba un “cotillén”,
como tltimo presente que el cumpleanero regala a sus convidados. En dos
ocasiones, la madre del nifo invitado aceptd pasar y “comerse un pedacito
de torta”, una de ellas disculpdndose por estar apurada pues la esperaban
en el carro.

Poco a poco fueron quedando los vecinos y familiares de Carlitos vy,
cerca de la 9:30 de la noche, casi todos los ninos y adultos se habian ido,
quedando tan sélo los primos, las tias, la abuela y el relator de esta fiesta.
“La casa” (el apartamento donde vive la familia de Carlitos) quedé bastante
desordenada, con papeles, servilletas, vasos, dulces y platos con restos de
comida, regados por aqui y por alld. Los padres y familiares (y también el
relator) comenzamos a recoger todos los desechos haciendo comentarios y
contando anécdotas de lo ocurrido durante la fiesta. Los padres se mostraban
satisfechos, aunque también se notaban bastante cansados. Ya recogido el
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apartamento, a eso de las diez de la noche nos despedimos todos y se dio
por concluida esta celebracién familiar del cumpleafios de Carlitos.

VIII. Algunas interpretaciones posibles de la fiesta de cumpleafios

Sibien en la fiesta de cumpleanos, esencialmente hay dos importantes
objetos simbdlicos (torta y pinata), alrededor de los cuales se han constituido
rituales percibidos como una tradicién familiar muy comdn de celebracién
con amigos, del aniversario del nacimiento de un ser querido. No obstante,
dicha fiesta implica un protocolo con una secuencia de momentos-escenas
cargados de valor simbdlico, a saber: entrega del “regalo de cumpleanos”
(juegos/tertulia acompafados de pasapalos y bebidas), “tumbar la pifata”
(nuevamente seguido de juegos/ tertulia, acompanados de pasapalos y
bebidas); después de un tiempo variable (entre media hora y una o mds
horas), “cantar el cumpleafos” en grupo alrededor de la torta, “pedir un
deseo” (por parte del cumpleafiero), “soplar todas las velitas” (por parte del
cumpleanero), “picar la torta”(por parte del cumpleafiero, madre o familiar
femenino muy cercano), repartir la torta (por parte del cumpleanero, madre
o familiar femenino muy cercano) y “comer la torta” en familia/grupo de
amigos (en algunas fiestas se continua con juegos/tertulia, acompanados de
pasapalos y bebidas) y, finalmente, concluir la fiesta. Siguiendo esta secuencia
y sin pretender exhaustividad, se procede a un ejercicio interpretativo de
estos actos-escenas del ritual.

Entregar el “regalo de campleafios”

La entrega del “regalo de cumpleanos” que los invitados ofrecen al
cumpleanero, se corresponde con los presentes que este les obsequia a lo
largo de la fiesta. Se trata de un intercambio de regalos que ocurre en los
cumpleanos (infantiles/juveniles), que pareciere re-actualizar en la sociedad
venezolana contempordnea las pricticas del don y contra-don de los pue-
blos tradicionales dgrafos, descritas por Marcel Mauss (1923-1924) en su
cldsico ensayo sobre el Potlach, instituido en diversos pueblos originarios
de América del Norte y Oceania, ampliamente reportados en la literatura
etnogréfica especializada de principios del siglo XX (Baldwin, 1914; Boas,
1914, entre otros).

La entrega del regalo de cumpleanos al homenajeado se plantearia
como una obligacién social para el invitado (que a veces pone en aprietos
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econdmicos a sus padres), tanto como es obligatorio para el cumpleafero y
su familia ofrecer diversos presentes, bebida y platillos especiales, juguetes,
dulces, etc., pero también: juegos, musica, baile, diversion, etc., para ser
consumidos y compartidos por todos los invitados durante las distintas
fases rituales de la fiesta de cumpleafios. Si bien en todo este intercambio
de objetos reales, simbdlicos e imaginarios entre invitados y homenajeado
hay reglas y convenciones de uso que configuran un protocolo consistente,
y reglas’y q g
sin embargo, tanto adultos como adolescentes desconocen o no tienen cons-
ciencia de su significado, experimentdndolo como “una tradicién familiar
importante” de la cual no pueden ofrecer mayores explicaciones: “jeso es lo
"’ <« ',’ <« 7 ')’
que se hace!”, “jes como debe ser!”; “jasi es la costumbre!”...

“A tumbar la pifiata’!...

Antes que nada, surge una pregunta: ;qué es el nacimiento? Se podria
decir que el nacimiento es un evento biolégico de transicién de una condi-
cién vital a otra, en el cual el feto se convierte en bebé, neo-nato’. Aquella
vida que durante tantos meses fue gestdindose en el vientre de la madre, en
un medio liquido, cuya existencia osmdtica era percibida por el resto de la
familia y de la comunidad por esa forma redondeada de “la barriga” de la
madre; en el nacimiento se “hace aguas”, se desinfla, se vacia y de alli surge
un nuevo ser diferenciado, individual, tras cortar el cordén umbilical: esa
dependencia psico-fisiolégica con su madre.

Simbélicamente (metaférica y metonimicamente), tanto la pifata
como la torta de cumpleafios, representarian la redondez de ese bulto de
vida, esa celebrada “barriga’: el vientre inflado materno. Consecuentemente,
“tumbar la pifata” re-formularfa de manera redundante el mismo sentido
metaférico de “picar la torta”; es decir, este acto-escena seria una re-presen-
tacién simbdlica del nacimiento del cumpleanero. Independientemente de
la forma particular que esta tenga (personaje de comics, superhéroe, cifra
de anos cumplidos, forma geométrica, princesa, caballo, barco, etc.), la
pifata es un objeto ritual, contenedor hueco (metifora del ttero-vientre-
“barriga” materno), algo que contiene un objeto de deseo: cosas “dulces”,
“bonitas”, “ricas”, golosinas, apreciadas por los nifios e invitados a la fiesta.
Y el ritual de romper la pifata seria un equivalente simbélico (metaférico),
de apertura y expulsién visceral/uterina de ese feto que viene a convertirse
en bebé, hijo(a), nino(a), individuo/persona.
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Por otra parte, existirfa una relacién simbdlica entre el tapar/destapar
los ojos de los ninos antes y después de “darle palos a la pinata” con respecto
a la “luz” que podria interpretarse como la expresion metaférica de “dar a
luz”, que equivale a “parir”. En este caso, la celebracion festiva de ese “dar a
luz” simbdlico, se transforma en la rotura/abertura del cuerpo de la pinata
para vaciar de presentes/obsequios los regalos, juguetes, chupetas, caramelos,
etc., que se ofrecen y comparten para ser comidos, disfrutados, compartidos,
en este festejo familiar, profano, emotivo, mundano, cargado de afectividad
(regocijo, alegria, felicidad, remembranzas nostélgicas).

En suma, interpretamos que “tumbar la pinata”, con todo su juego de
violencia, golpes y ruptura que permiten lanzar al exterior su contenido de
obsequios y golosinas, reactualizaria la representacién ritual del nacimiento
del cumpleafiero en tanto celebracién de vida y alejamiento-proteccién de
la muerte.

Cantar el “Cumpleaiios Feliz”

Este es otro de los rituales que contempla la fiesta de cumpleafios.
Sumamente importante porque hace que la polifonia de voces de los convidados
entone una suerte de himno que, al mismo tiempo serfa un cantico-oracién.
Como si fuese un Rosario, el “Cumpleanos Feliz” eleva al aire (Cielo-Dios) el
deseo porque haya felicidad para el cumpleanero y que este tenga dicha, amor,
alegria en el mundo en que le toca vivir. Y se unen en coro, cual plegaria, todas
las voces de la manera mds armonica posible y se reitera (como en las oraciones),
tres frases muy simples, sin complejidad que sencillamente reiteran al cielo (Dios)
el deseo de felicidad para el cumpleafero. La cancién de cumpleafios seria, en-
tonces, una oracién sencilla que pide felicidad para el amigo, hijo, companero,
amigo del cual se festeja la fecha de nacimiento.

“Pedir un deseo”

En esta misma l6gica del ritual, el acto de pedir un deseo antes de
‘apagar las velitas”, supone también una pequefa oracién/plegaria personal,
intima, individualizada, en silencio, “pidiendo al cielo” (a Dios), que algo
deseado se haga realidad. Una “verdad obvia” del sentido comuin local es
que “si pides un deseo con mucha fe, se te dard”. Esta es una practica social
comun de la religiosidad popular, algo que a menudo ocurre en el venezolano
creyente, invocando una virgen o santo, “dnima” o espiritu de preferencia
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(Maria Lionza, Negro Felipe, etc.), o también a Dios. Ello seria la expresion
viva del deseo del cumpleafero que, al ser festejado, eleva una solicitud,
suerte de ingenua plegaria mundana al Altisimo para que se cumpla su deseo.

Apagar las velitas”

Apagar las velitas de un sélo soplo es un acto simbélico, metafisico,
que se conecta con una diada de opuestos que a menudo estd relacionada con
actos rituales muy diversos. Interpretamos que la “luz” en tanto representa-
cién simbdlica de la vida en la tradicién cristiana, serfa expresiéon metaférica
de lo sagrado (fuego divino, espiritu-esencia, deidad, bien, Altisimo, Dios),
evoca también el regalo que el Creador habria dado a su creatura: esencia
eterna de vida, alma inmortal. Frente a la luz estd la oscuridad, su opuesto
(tinieblas, sombra, mal, muerte). Asi las cosas, apagar todas las velitas con
el soplo personal (alma, hdlito de vida del cumpleanero), supondria expe-
rimentar el dominio de ese poder divino delegado en la “creatura” que hoy
festeja su cumpleanos. Y luego de expresar su deseo, al apagar la luz de las
velas (a sabiendas que se “ha dado a luz” a un nino), el cumpleanero se la
apropiaria, la harfa suya: es el médgico reto de la vida convocada hic et nunc
y la continuidad que nos asegura este ritual que debe ser celebrado cada
afo, para resguardar la luz interior que sélo se apaga cuando cesa la vida
terrenal y se instala la obscuridad/muerte. Entonces, simultdneamente, al
apropiarse de la luz, el cumpleafiero con su soplo convoca y aleja la obs-
curidad de la muerte. Siendo una celebraciéon de vida y no de muerte, esta
lucha metaférica de opuestos: vida victoriosa (luz encendida de las velitas
de la torta) y muerte vencida (oscuridad al apagar las velas), se expresaria
con el griterio entusiasta que supone la continuacién de la celebracién de
la fiesta de cumpleafios, en el acto-escena siguiente: “picar la torta”. En este
protocolo de celebracién de la vida, habria una secuencia ritual respetada,
en la cual cada momento-acto tiene una pauta y significacién que implica
encadenamientos semdnticos que vinculan el mundo terrenal (humanos
vivos), con el de arriba (espiritus santos, dngeles), y el mundo de abajo
(muertos, espiritus de la oscuridad), todos ellos hechos por el Creador.

Sobre “picar la torta”
Como se indicé mds arriba, “picar la torta” serfa otra representacién
metafdrica, otra puesta en escena simbélica del nacimiento del cumpleanero,
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en el cual la redondez ideal de la torta de cumpleanos, simbdlicamente,
representa la “redondez” de la barriga prefiada que contiene al feto, la cual
debe ser vaciada de su contenido vital. Al igual que en el ritual de “tumbar
la pinata”, en el ritual festivo de “picar la tora” se reiterarfa un acto simbdlico
de “parto” compartido junto con la familia y amigos, mediante el cual se
estarfa reafirmando la relacion simbdlica entre nacer, parir y cortar el cor-
dén umbilical, concluyendo la relacién simbiética con la madre, para que
mediante ese corte/separacién del mundo uterino sea posible la emergencia
del sujeto-persona al mundo de los otros.

En suma, los dos grandes momentos principales del ritual que cons-
tituyen el ntcleo de la Fiesta del Cumpleafios, “tumbar la pifata” y “picar
la torta”, contienen la semiosis de un mismo evento fundamental en la vida
familiar y personal del cumpleafnero: su nacimiento, puesto en escena y
ritualizado de manera festiva en este tiempo-espacio de ruptura cotidiana,
que siempre impone la fiesta.

“Comerse la torta”

Entregar un pedazo de la torta a cada uno de los convidados de la fiesta
de cumpleanos para comerla en familia y/o con amigos, supondria un acto
ritual de compartir simbélicamente el cuerpo del homenajeado que celebra
su nacimiento, del cual habriamos perdido el sentido sagrado que este acto
habia tenido en sus origenes y que el lento y largo proceso de secularizacién
ha implicado transfigurar, adecudndolo a la 16gica del sentido comiin con-
tempordneo moderno, banalizado, desacralizado, como la mayoria de las
actividades cotidianas de la vida’. Ahora se trata de un “compartir” ameno,
simpdtico, con el disfrute de una golosina que suele ser muy dulce, cremosa,
suave y agradable al paladar y también, a menudo, suele ser confeccionada
con chocolate. Substancias blandas, grasas, con alto valor energético que
nos ponen en contacto con lo primitivo de la oralidad y nos conectaria con
la materialidad bésica del mundo, incorporada a nuestro propio organismo.

Asi pues, “comerse la torta” significaria un acto ritual de comunién
oral, cuya significacién perdida, desleida, olvidada, serfa la de incorporar el
cuerpo simbdlico del homenajeado tras haber salido del mundo orgdnico
indiferenciado de la madre, para individualizarse, convertirse en una per-
sona: uno més del grupo humano que ya ha sido integrado a su familia,
comunidad, pueblo o pais.
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IX. Epilogo

Al intentar comprender la significacién latente de estos rituales festi-
vos tan comunes, se amplia nuestra inteligibilidad sobre el sentido comiin y
el mundo de la vida compartida con los demds. Asi por ejemplo, emergen
algunas posibles explicaciones a ciertas creencias populares del sentido co-
mun local sobre lo “pavoso” o de mal agiiero (“mala suerte”), relativas a la
incorrecta (o a la no celebracién) del cumple-anos. Tal es el caso de picar
la torta y cantar el cumpleafios antes de la fecha de nacimiento: esto seria
“pavoso” pues se estarfa festejando un evento que “atin no ha ocurrido”,
lo cual podria revertirse dramdticamente, pudiendo ocurrir algo nefasto al
cumpleanero. Igualmente “pavoso” resultaria “dejar unas velitas sin apagar
en la torta”, ello podria significar no apropiarse la Luz (“alumbramiento”)
en el momento ritual de soplarlas o bien no tener fe en si mismo ni en lo
que se pide al Cielo/Dios. Lo “pavoso” siempre implica la ocurrencia de algo
nefasto al cumpleanero. Recuérdese que vida y muerte son “dos ramas de
un mismo 4rbol” y celebrar la vida supondria también (al mismo tiempo),
alejar, protegerse y exorcizar la muerte. Por ello, festejar un cumpleanos
antes de la fecha en que se “dio a luz” al cumpleafiero (alumbramiento),
corresponderia a celebrar un tiempo de “oscuridad uterina’, antes de su
nacimiento, cuando atin no era persona, lo cual evocarfa “un tiempo de
muerte”, justamente, algo que anunciaria la presencia del ave llamada “pa-
vita”: de alli su condicién “pavosa”.

Sin duda, todo lo hasta aqui dicho sobre la Fiesta de Cumpleanos,
constituye una re-semantizacién contemporanea que resulta posible merced
a las metanarrativas (Lyotard, 1994), disciplinarias que las ciencias socia-
les modernas han venido construyendo durante estos dos dltimos siglos,
en tanto “metdforas duras” acerca del mundo de vida que los humanos
confeccionamos mediante nuestras multiples practicas cotidianas reales,
simbolicas e imaginarias.

Notas
' Hastaladécada de los “70-80 y todavia hoy, se observa que en pueblos/caserios
rurales y barrios populares de Venezuela, los cumpleafios infantiles son fiestas
para toda la familia: adultos, jévenes y nifios. Empero, en el sector urbano de
Puerto Ordaz, la fiesta de cumpleafos infantil es generalmente percibida como
“exclusivamente” de nifios, por lo que los padres de familias nucleares de clase

media se abstienen de quedarse a disfrutar de esa celebracién, tanto mds cuanto
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que a menudo no conocen personalmente a los padres del homenajeado. Se
limitan a comprar un regalo para que su hijo(a) lo entregue, lo traen hasta la
puerta de la casa en la cual se celebra la fiesta y, finalmente, vienen a buscarlo
una vez concluida. Esta conducta se compadece con la invencién moderna del
“mundo de los nifios” que tanto las disciplinas (pediatria, psicologfa, derecho,
pedagogia, psico-andlisis, etc.), como el mercado especializado, han venido
confeccionando en tanto dimensidn existencial especifica de diversos grupos
etarios que tendrian: gustos, necesidades, cualidades e intereses distintos, que
serfa preciso conocer y atender de forma adecuada. Inferimos que todo este
“background’ de saberes, conocimientos, propaganda e informacién socializados
por los medios de comunicacién social, forman parte de las “verdades obvias”
del sentido comin de muchos de estos padres contempordneos.

Es notorio que, a pesar de que la mdsica casi siempre estuvo presente
durante esta fiesta, nadie quiso bailar. Esto es tanto mds curioso cuanto que,
tradicionalmente, a los venezolanos les gusta mucho el baile y hasta hace apenas
unas tres décadas, era impensable una fiesta si no habia baile. Lo cierto es que
en ninguna de las fiestas infantiles de cumpleafios a las que asisti en Puerto
Ordaz la gente bailé. Ello parece indicar otro posible cambio importante en
las formas rituales de esta fiesta familiar, al menos cuando se trata de nifios.
En realidad, esta afirmacién reduccionista no corresponde al complejo proceso
bio-psico-afectivo que vivencia la madre quien, desde el momento en que
sabe que estd embarazada, comienza a construir imaginariamente a “su bebé”.
Ello supone que normalmente, mucho antes de la formacién bioldgica del
feto, la madre y su entorno familiar mds intimo se ocupan de elaborar relatos
e imdgenes acerca del nifio(a) que desde ya, ocupa un lugar real, simbdlico e
imaginario en el mundo de vida de dicha familia (Lacan, 1970; Laplanche et
Pontalis, 1980; Ciampa, 1990).

Como una aparente digresién, cabe acotar que el humorista venezolano Emilio
Lovera (Youtube, 2015), elabora una interesante reflexién critica chistosa sobre
las atractivas pinatas venezolanas, elaboradas en forma de personajes-idolos-
héroes que el nifio ama y el conflicto afectivo-ético que, desde su infancia, el
venezolano aprenderia a manejar, al tener que ‘caerle a coriazos a la pinata hasta
romperla”, ya que .. . el no quiere darle, pero tiene que hacerlo”. .. : sus pades [y el
grupo de nifios] lo obligan”..., experiencia que, a su juicio, explicaria en parte,
lo contradictorio y ambiguo del comportamiento social de los venezolanos. Sin
duda, el humor es una elaborada dimensién del saber discursivo que permite
poner en evidencia elementos clave del sentido comin, mediante metdforas,
metonimias, hipérboles y otras figuras retéricas que propician la risa al re-
presentarnos de forma distinta o exagerada, hechos de nuestro mundo de vida
cargados de un determinado valor que el chiste cuestiona o pone en crisis.

106 / BoLETiN ANTROPOLOGICO



Boletin Antropoldgico. Afio 34, N° 91, Enero—Junio, 2016. D’aubeterre Alvarado Luis Alberto
E| Cumplearos: emografia hermenéutica de una fiesta familiar en Ciudad Guayana... pp. 87-107.

Comparable con otros rituales en los cuales se comparte también la corporeidad
simbdlica de un ser divino: como el acto cristiano de comulgar y tomar la
hostia (“cuerpo de Cristo”), que los catdlicos, después de haberse confesado
(y cumplida la expiacién de los pecados veniales confesados ante el sacerdote),
pueden entonces incorporar a su propia corporeidad: recibiendo la hostia
consagrada de manos del sacerdote, dejandola disolver en su boca hasta que
su materialidad sensible “desaparece” para ser incorporada orgdnicamente a
su propio cuerpo de creyente/fiel, que se consubstanciaria con el del Cristo
redentor.
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Resumen

Aunque difundido por todo el occidente del pais, la costa sur del Lago de Maracaibo ostenta
ser la cuna del culto a San Benito que alcanza su “climax” festivo entre diciembre y enero.
Sin embargo, las fiestas del Chimbangueles de la Amistad, en San Juan, municipio Sucre,
suceden a finales de julio, y retnen a vasallos, gobiernos del chimbdngueles y devotos de
poblaciones del Zulia, Trujillo y Mérida desde el 2002, con el objetivo de construir alianzas
politico-religiosas entre los pueblos del sur del Lago de Maracaibo. Nos proponemos realizar
una descripcién de las fiestas y ritos de los Chimbdngueles de la Amistad como mecanismos
que consolidan alianzas y hermandad entre los pueblos devotos a San Benito, en los cuales
los gobiernos del chimbdngueles, vasallos y devotos se unen al son de los tambores, en la
manifestacion empirica y simbélica del culto en un contexto cristiano/pagano.

Palabras claves: ritos, chimbdngueles de San Benito, alianzas, costa sur del Lago
de Maracaibo.

The festival of Chimbdngueles de la Amistad — Friendship and

brotherhood on the southern coast of Lake Maracaibo in Venezuela

Abstract

Although spread throughout the west of Venezuela, the south coast of Lake Maracaibo boasts
of being the birthplace of the cult of San Benito, which reaches its festive “climax” between
December and January. However, the festival of Chimbdngueles de la Amistad in San Juan,
Sucre district, occur in late July, and attract vassals, governments of Chimbangueles and as
the general public from Zulia, Trujillo and Merida since year 2002, when has been an effort
to form political and religious alliances between villages in the south of Lake Maracaibo.
The intention in this paper is to describe the celebrations and rites of Chimbdngueles de la
Amistad treating them as a means to consolidate alliances and promote brotherhood among
the devotees of San Benito, where governments of Chimbdngueles, vassals, and devotees come
together to the sound of drums and in this resonance symbolic elements of the ceremony
reflect a christian/pagan context.

Keys words: rites, alliances, Chimbangueles of San Benito, south coast of Lake
Maracaibo.
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Uno de los elementos que distinguen los productos intelectuales de
la antropologia es el relato etnogréfico. El investigador revela experiencias
vitales del trabajo de campo que, al ser descritas, explicadas, constituyen para
el lector una oportunidad de comprender y, de alguna manera, experimentar
por si mismo el campo. En esta investigacin se forjan las interpretaciones
a partir de mis experiencias vitales al adentrarme en el culto a San Benito
en la costa sur del Lago de Maracaibo, partiendo de la etnografia como
método, y la observacién participante y la entrevista como herramientas
de investigacién.

Esta investigacién no es el primer contacto que forjo con San Beni-
to, aunque si con el estudio sistemdtico de su culto. Al ser residente en La
Concepcién', he presenciado y experimentado las fiestas en su honor, no
como devoto, sino como asistente a una celebracién en la que el alcohol y
las amistades ocupaban, para mi, un lugar central, mientras San Benito se
conformaba como anfitrién de dicha reunién. Pero los chimbangueles si
representaban un elemento cardinal: la vibracién del tambor en los cuerpos,
la transmisién de sentidos y emociones a los asistentes, la carga onirica que
producian en mi. No obstante, guardaba respeto por San Benito como
figura del santoral catélico.

En la medida que avanzaba la investigacién, constaté la presencia de
sistemas simbdlicos similares entre si, y al mismo tiempo cémo cada pueblo
presentaba caracteristicas distintivas. Asi, en el culto al “San Negro” con-
viven grandes diferencias entre la costa sur, oriental y occidental del Lago
de Maracaibo, pero son muy similares en su manifestacion socio-cultural.
Asi, se revela en esta diversidad una sistematizacidn de la existencia humana
(relacional), de la conciencia/representacién que se tiene del “yo”, del “no-
sotros”, y de los “otros”. Es en la confluencia de existencia y conciencia en
la cual se construye la problemdtica de investigacién, “en un movimiento
que parte del conocimiento de sf mismo como requisito indispensable para
aproximarse al conocimiento del otro, y regresar (...) a una reflexion de s
mismo” (Camacho y Pardo, 1994: 2).

Es asi como debi dejar de lado las pretensiones de prediccién propias
de lalégica causal de las ciencias naturales, impedidas sobre el objeto/sujeto
de estudio construido desde las ciencias sociales®. Asi la mirada sobre el ser
humano no es como objeto sino como sujeto, como el o770 pero semejante
al mismo tiempo. Asi se fundamenta la investigacién en términos de dife-
rencias culturales, y no por el principio de dualidad.
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Las consultas para el desarrollo de la presente investigacion se centra-
ron tanto en fuentes orales (entrevistas y conversaciones con informantes),
como en fuentes etnograficas referentes al tema’, los que se circunscriben
como antecedentes que aportan datos necesarios para ir describiendo den-
samente (como recomendé Geertz), con comentarios interpretativos, por
constituirse el trabajo de campo en mis vivencias, en las experiencias vitales.

I. Contexto geogrifico e histérico

El culto a San Benito tiene presencia en Venezuela a partir de pro-
cesos de mestizaje y sincretismo circunscritos en sistemas de dominacién
y hegemonia establecidos desde el siglo XVI en lo que actualmente es el
occidente del pais. Espacialmente, el mito fundacional ubica su génesis en
el extinto pueblo de San Pedro, hoy conocido como “Las ruinas de San Pe-
dro”, localizado en un punto costero entre Gibraltar y Palmarito, municipio
Sucre del estado Zulia.

MUNICIPIO SUCRE

Grdfico Nro. 1. Ubicacion geogrifica de la costa sur del Lago de Maracaibo.
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Estos territorios fueron explotados con mano de obra esclavizada de
hombres y mujeres que fueron extraidos a la fuerza del continente africano,
sembrados, multiplicados y explotados, habitaron las tierras del sur del
Lago hasta conformar pueblos de negros casi en su totalidad. Hoy en dia,
en gran parte de los estados Zulia, Mérida, Trujillo, y algunos sectores de
Falcén, Lara, incluso Téchira se cuenta con presencia del culto y sus chim-
bédngueles, como se le denomina a la ejecucién musical y ritual en honor
al “Santo Negro”.

En dicha manifestacién, se da lugar un ciclo ritual anual, compren-
dido en fases que inician con las actividades de eleccién de autoridades
en enero, actividades de preparacién de las festividades durante todo el
afo, organizacién y ejecucién de ritos de preparacién a partir de octubre,
y finalmente el “climax” festivo a mediados de diciembre y principios de
enero, cuando tienen lugar los chimbédngueles en honor a San Benito. La
preparacién de dichas festividades estd guiada por una institucién trina
que por sus funciones se caracteriza como politica y tiene su origen en las
antiguas cofradias coloniales (Acosta Saignes, 1984). Denominada gobierno
del chimbdngueles, comprende tres cargos, de eleccién popular y con tareas
asociadas a la preparacién y administracién del ciclo ritual anual: mayordo-
mo, capitdn del vasallo y capitin de lengua.

En los pueblos de la costa sur del Lago de Maracaibo, cada pueblo
tiene sus festividades un dia en especifico, entre el 20 de diciembre y el 6
de enero, siendo el 27 el dia de San Benito. En este cronograma festivo
invariable, se reciben vasallos visitantes con sus Imdgenes, visitas que deben
ser retribuidas durante la fiesta correspondiente: por ejemplo, el Batey tiene
sus fiestas el 25 y es visitado por Gibraltar y San Juan, este tltimo celebra el
26y Gibraltar el 27, los otros dos pueblos “pagan” la visita en esos dias. Asi
entendido, el sistema visitar y recibir, que se ha organizado con el devenir
del siglo XX, permite que cada pueblo visitante pueda ser visitado durante
su festividad.
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Grdfico Nro 2. Sistema de visitar y recibir entre seis poblaciones
de la costa sur del Lago de Maracaibo.

Pero me centraré en una festividad fundada recientemente y que
tiene lugar en uno de los pueblos mds “jévenes” de la costa sur del Lago
de Maracaibo: los Chimbdngueles de la Amistad en el pueblo de San Juan.
Esta poblacién fue fundada hace poco mds de cincuenta anos y su Imagen
de San Benito y vasallo fueron apadrinados por El Batey y Gibraltar. Un
joven mayordomo, Marcial Bricefo, crea en el ano 2002 los Chimbdangueles
de la Amistad, que se llevan a cabo entre el jueves y domingo de la tltima
semana de julio (solsticio de verano, temporada relativamente libre de
chimbdngueles), invitando a vasallos de la costa sur del Lago de Maracaibo
y el Eje Panamericano (Zulia, Mérida y Trujillo) para un encuentro que
busca afianzar los lazos de amistad, lo que ha devenido en la reunién de
miés de 14 Imdgenes y vasallos en un mismo pueblo, hecho inédito en la
historia de la regi6n.

Las descripciones e interpretaciones acd expuestas se centran en los
ritos, ejecutados de forma consensuada como correcta segtin los devotos,
dentro del Chimbdngueles de la Amistad (de jueves a domingo), los cuales
develan relaciones de alianza y hermandad que se fortalecen entre los pueblos.
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IL. Jueves: Caravana con la Imagen de San Benito

Dan inicio las actividades de los Chimbangueles de la Amistad en San
Juan con la Caravana de la Imagen de San Benito por las poblaciones vecinas
de El Batey, Bobures, Caja Seca y Nueva Bolivia. La Imagen se transporta
en una camioneta adornada con globos blancos y azules, acompanada por
el mayordomo?, quien la viste con capa’ y sombrero.

El gobierno del chimbdngueles® y el resto de vasallo’ ejecutan el ri-
tual de salida de la Imagen, y luego el ensayo® se ubica en la plaza. Algunos
nifos comienzan a acercarse a los tocadores, reproduciendo los sonidos con
pequenos tambores y potes; otros bailan con pequenas banderas imitando al
banderero’. Estos son escenarios perfectos para la ensefanza: los designados
responden a preguntas y curiosidades'’, practican, instruyen y gufan.

La caravana se encabeza por una camioneta con un sistema de sonido
que publicita el cronograma de los Chimbangueles de la Amistad'!, seguido
por la camioneta que traslada la Imagen, luego por dos camiones con toca-
dores y devotos. Generalmente finaliza a las diez de la noche, ingresando la
Imagen a la Iglesia junto con los tambores, hasta el alba del sdbado.

III. Viernes: Gaita de Tambora (amanecer del sibado)

“Silos chimbdngueles son masculinos, la gaita es femenina, es mujer”.
El viernes entre las nueve de la noche comienzan versos y estribillos en “Casa
de Mayoya”'?. Con el tamborito del chimbdngueles, saxofén y clarinete,
la Gaita de Tambora genera discursos de cotidianidad, amor y protesta,
emitidos por gaiteros, hombres y mujeres'® que exteriorizan su devocidn,
opiniones y emociones, a través de versos improvisados, poéticos, satiricos y
sarcdsticos, enmarcados en estribillos sobre sucesos significativos en la regién
con temdticas varias, desde homenajes a cultores' hasta la infidelidad del
“esposo de Colina”. La gaita se dirige a la Iglesia para rendir versos al “Santo
Negro”, por lo que no se aparta del culto en general: los devotos, con versos
estéticamente estructurados, declaman su fe en formas mas libres, diversas,
que en el chimbdngueles.

En la procesién nocturna por el pueblo, nos adentramos en un espacio
pagano signado por luchas de géneros: hombres que tratan de conquistar
a las mujeres, ellas que protestan por el trabajo cotidiano y las diferencias
sexuales. Pero los discursos también dan muestras de un sentido de her-
mandad entre los gaiteros, mds atin entre la comunidad como “nosotros”
devotos a San Benito.
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Cercano el alba, a las cinco de la mafnana, cambia el ritmo de los
versos, se deja atrds lo pagano, y en la plaza frente al templo cristiano tiene
lugar el canto del pio pio, un grupo de solos que refieren a sucesos de la reli-
gién catdlica®. Los asistentes a la gaita, luego de una noche de procesién y
baile, llegan al climax coreando “ay pio pio pio llora el Gavildn, se comen los
pollos y a mi no me dan”, que en conversaciones con gaiteras de San Juan'®,
se interpretaba este estribillo “tan viejo como la gaita” como un canto de
protesta, palabras de reproche que rememoran los padecimiento de negros
en la colonia, asi como la precaria situacién econémica de la costa sur del
Lago de Maracaibo.

Ya rallando el sol, comienzan a sonar los tambores del chimbdngueles,
viene a reclamar el tamborito que robd la gaita, e indispensable para ambos.
Se enfrentan en “la pelea de la gaita”, una pugna por el instrumento: él
busca acorralar a la gaita; ella escapar al cerco. Mientras ella busca robar/
atrapar al capitdn del vasallo'” y retrasar la entrega; el chimbdngueles gana
adquiriendo el tamborito, o atrapando/venciendo al banderero de la gaita'®.
Recuperado el tamborito, la gaita se disuelve y los asistentes se integran al
chimbdngueles.

IV. Sibado: Recepcién de Imdgenes de San Benito visitantes

Salidas de la Imagen de San Benito de la Iglesia

Luego de terminada la “pelea” y recuperado el tamborito, el chimbdn-
gueles ejecuta el ritual de salida de la Imagen', que inicia con la presencia
frente al templo del capitdn del vasallo, capitdn de lengua®, banderero y
tocadores con el golpe “Ea Chocho'. El banderero comienza a ejecutar
movimientos horizontales y verticales*?, como limpiando el camino (Ramén
y Rivera, 1983), en un ir hasta la entrada, arrodillarse, persignarse y retornar,
y la tercera, con un movimiento de la bandera comunica a los capitanes que
deben acercarse a las puertas de la Iglesia.

Los capitanes se aproximan con sombreros al cuello y bastones en
mano, se arrodillan, persignan y levantan tres veces. El capitdn de lengua
declama entonces tres letanias, con referencias a la Divina Trinidad, con
“Ea Chocho” de fondo®. Dentro de la Iglesia se halla el mayordomo, quien

con los cargadores* mantiene la Imagen como mecida por las olas del Lago
(Martinez, 2003).
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Para “sacar el santo” son necesarios el mayordomo, como represen-
tante de la Iglesia®, y el golpe “Ajé™, al cual se llega por sefial del capitdn
de lengua al finalizar las letanias. El golpe sagrado refiere a la mitica deidad
africana”, que fuese enmascarado por la Iglesia (Mora Queipo, 2001) y
que aflora en el santo catélico bajo el coro “Ajé, Ajé, Ajé Benito, Ajé”.
Otras tres letanias, que aluden a la vida del hombre santo, enmarcan un
ambiente de paroxismo e impaciencia por su llegada. Bajo un saludo entre
el mayordomo (quien delega la responsabilidad sobre la Imagen) y el capi-
tdn del vasallo (quien la recibe), los cargadores “sacan al santo”. Los gritos
de alegria retumban en el aire, iniciando la procesién a la Cruz. Finaliza el
capitdn colocando el sombrero a la Imagen®.

Entrega de 3 Imagen

Mayordomo
. Capisanes del vasalio

tempio.

Grdfico Nro 3. Posiciones y movimientos durante el ritual de salida de la Imagen.

Cada cargo en el gobierno coopera para “acar al santo”, asi se atraviesa
una frontera cristiano/pagano en cuanto a que la Imagen es responsabilidad
de los devotos, representados en el capitdn del vasallo. Entre ambos mundos
se erige un puente, construido con las letanfas del capitén de lengua y el
golpe “Ajé”, custodiado el mayordomo en la orilla cristiana y capitin del
vasallo en la pagana. San Benito atraviesa, cambiando de sustancia divina
a humana®. Los devotos atestiguan la transmutacion, revelada en la colo-
cacién del sombrero “de chimbangalero”: ahora es un “hombre que vino a
chimbangalear”.
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Una vez en la Cruz, se repite lo ejecutado en la salida; la diferencia es
que ahora San Benito ya estd aqui, y como “humano”, rindiendo honores
a Dios en la Cruz, cuando los cargadores frontales se flexionan, inclindn-
dolo en senal de saludo al mundo cristiano antes de ingresar al pagano, los
chimbdngueles. La procesién contintia y el golpe cambia por otros de los
seis existentes®.

Recibimiento de las Imdgenes y vasallos visitantes:

Llegada del primer vasallo visitante

La llegada del primer vasallo visitante a San Juan comienza con el
sol de la tarde. El gobierno anfitrién advierte la llegada, y ambos grupos
se organizan encabezados por el banderero, seguido del gobierno, los car-
gadores con la Imagen, y por tltimo el ensayo tocando “Chimbangalero
Vaya” o “Ea chocho”. El capitdn del vasallo anfitrién llega para acompanar
al gobierno visitante. Luego el banderero local busca y retorna a su capitdn.
Ya todos estdn en su lugar.

Hecho el respectivo saludo, tiene lugar un performance lleno de téc-
nica, intencionalidad y cortesia. Ambos bandereros ejecutan movimientos
corporales, en los que la bandera juega un papel fundamental como extensién
del banderero mismo. Ambos, a través de los cuerpos y gestos, se llaman al
enfrentamiento; pero no puede hablarse de una competencia o contienda,
da la impresién de ser un acto de cortesia: los bandereros, que demuestran
sus habilidades, no lo hacen en un espiritu de competitividad, sino como
muestra de una etiqueta inherente al encuentro, una muestra de modales
para “honrar a quien nos visita” y “honrar a quien nos recibe”, bajo la mirada
de San Benito. Es decir, cada vasallo se prepara para agasajar al otro en un
acto de reconocimiento.

Luego de cruzarse por primera vez, los bandereros repiten movi-
mientos ejecutados en la Iglesia: se acercan tres veces a la Imagen del otro,
para luego saludar al otro gobierno. Finalmente los bandereros se saludan
en muestra de bienvenida, y con tan solo dos metros entre los grupos, ter-
minan ubicdndose a los laterales, mientras el capitdn del vasallo anfitrién
tiende la mano a los visitantes.
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Grdfico Nro 4. Posiciones en el recibimiento de vasallos visitantes.

Una vez reconocidos, el capitdn de lengua local canta una primera
letania a la Imagen visitante, referida a la vida de San Benito de Palermo. Al
conteo “de tres”, los cargadores frontales se flexionan para que las Imdgenes
se saluden. El visitante declama una segunda, y finaliza el anfitrién con la
tercera letania. Los tocadores visitantes paran y los anfitriones mantienen

el golpe.

Llegada de los vasallos visitantes posteriores

Los recibimientos posteriores se ejecutan similar al primero, salvo
que: a) las Imdgenes se ubican alrededor de la Imagen local; b) los gobiernos
visitantes se disponen con los locales; y ¢) las letanfas cambian en nimero:
aquel que quiera declamar puede hacerlo, siempre que no excedan de cinco
en total.

Procesion a la Iglesia y ritual de entrada de las Imdgenes

Entre las seis y siete de la tarde, el capitdn del vasallo anfitrién dispone
el retorno de la Imagen a la Iglesia, cumpliendo el horario establecido por el
mayordomo. Se les comunica a los capitanes de vasallo visitantes, y estos a
sus chimbangaleros. Detrds de las Imdgenes, los tocadores visitantes y anfi-
triones conforman un grupo que no excede los ocho tambores, y a medida
que se avanza, se turnan unos a otros. As{ pues, también existen cédigos de
respeto y reconocimiento entre tocadores, en el acto de “tocar los cueros”.
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Ademds, la velocidad y ritmo son distintos en cada pueblo®, por lo que los
que se suman al ensayo deben ir amolddndose, pero los visitantes poco a
poco “le meten de lo suyo™? al golpe. Delante de las Imdgenes se encuen-
tran los miembros de los gobiernos anfitriones y visitantes, dispuestos uno
al lado del otro, siendo guiados por el banderero local. Las autoridades se
mueven de forma entrelazada, generando un movimiento ritmico con la
participacién de hasta treinta personas al tiempo.

El ritual para ingresar las Imdgenes es similar a la salida, sin embargo,
los simbolos y proporciones se invierten: lo que era una bienvenida ahora es
una despedida, lo que era salida es ahora entrada, un nuevo esperar, aguar-
dar. Con “Ea Chocho”, poco a poco la procesién se ubica en las puertas de
la Iglesia. Luego de que el capitdn de lengua anfitrién canta las primeras
tres letanias, evocando imdgenes catdlicas, este da paso a los visitantes para
que declamen, uno a la vez, en un orden determinado por la llegada de los
vasallos al pueblo.

En cuanto terminan los capitanes de lengua visitantes, el anfitrién
da la orden para que comience “Ajé”. De nuevo el orden de llegada desig-
na, ahora el ingreso al templo®. La Imagen visitante se ubica y el capitin
correspondiente declama con un contenido distinto, referido ahora a la
intercesion del santo ante Cristo pa “que pueda librar de toda tribulacidn™*:
mientras que en la salida se evocaba al San Benito “humano”, ahora se
evoca al “divino™, aquel que asciende llevando consigo las peticiones de
los devotos al Dios encarnado (Cristo).

V. Domingo: Chimbdngueles de la Amistad

Llega el domingo, y con él los Chimbdngueles de la Amistad. Pero
antes de iniciar, a las ocho de la mafiana tiene lugar una misa, tinico evento
que cuenta con la presencia del pdrroco, y cuenta con dos particularidades:
por una parte la presencia fisica y discursiva de San Benito®, y por otro lado
los discursos de “depuracién de la devocién de elementos paganos” emitidos
por el parroco a los miembros de los vasallos.

Una vez finalizada la misa, tienen lugar en la plaza y la Iglesia algu-
nos performance de cofradias devotas a San Benito, cuya ejecucion ritual es
muy distinta a las presentes en la costa sur del Lago de Maracaibo, que son
invitadas al Chimbdngueles de la Amistad en pro de estrechar relaciones
entre devotos.
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Asi, se ha contado con la presencia del vasallo del Piramo de Mucu-
chies quienes, con vestidos militares coloniales, hacen trabucos y morteros;
vasallos de San Rafael del Pdramo, que con cuatros, violines y maracas
bailan “giros de San Benito de Palermo” con vestimentas blancas, cintas
y turbantes de colores con el “Payaso”, hombre enmascarado de tigre que
amenaza/ameniza a los asistentes y mantiene el orden. También se reciben
cofradias de otros santos, como los devotos a San Antonio de Padua, de
Barquisimeto, quienes rinden culto con sones de negros y tamunangue, y
con cuatros, tambor largo y tambora, ejecutan batallas de garrotes y cantos.

Desde el Chimbédngueles de la Amistad se convive con otras mani-
festaciones socioculturales, ain las mds diferentes y diversas; mds atn, se
promueve el reconocimiento de “lo propio” en “el otro”. Asi en un espacio
publico, los vasallos que no son participes de la procesion ejecutan rituales
en honor al “Santo Negro”, siendo incluidos por la comunidad. Un contexto
en el cual los devotos se asumen como iguales puede describirse con la frase

federal “igualdad en la diversidad”.

Reunidn de bastones y sombreros

Antes de iniciar la procesién con la Imagen, se realiza un ritual que
determina la ejecucién del resto del dia festivo. Representa simbélicamente
las relaciones entretejidas entre las comunidades, a través de los roles de
representacién politica: gobiernos del chimbangueles. Esta actuacién, a
falta de término local, lo designo como “Reunién de bastones y sombreros”.

Frente a la Iglesia se forman dos grupos con miembros del gobier-
no, anfitrién y visitantes. Detrds de cada uno se ubica un ensayo con “Ea
Chocho”. Ambos grupos se acercan paulatinamente, generando en medio
un espacio para que ambos bandereros ejecuten movimientos similares
al recibimiento: intercambiar lugares, saludar a las autoridades, volver y
saludarse entre ellos.

Separados por pocos metros, mayordomos y capitanes ejecutan dos
movimientos. En el primero, el individuo avanza y colocando su peso sobre
las piernas, inclina su torso hacia delante. Sujeta el bastén con la izquierda
y senala hacia su derecha. Apuntando al suelo, abre el compis de sus brazos
y lleva el bastdén hacia su izquierda, demarcando una linea al aire, mientras
con su derecha mueve su sombrero en forma semi-circular, abriendo su
cuerpo con gestos faciales y corporales que parecieran incitar, retar, por
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el tono burlesco, ludico. EI movimiento se responde ejecutando formas
similares en el otro grupo.

Un segundo movimiento involucra a un individuo de cada grupo:
mientras uno trata con su bastén de tumbar el sombrero que sostiene el otro
en su mano, este se lo aparta rdpidamente; quien aparta, inmediatamente
trata de quitarle el sombrero del otro con su bastén; dichos movimientos se
generan con gran velocidad, lo que genera tanto sonidos de choques entre
los maderos, como una estética acompanada del incesante y extdtico ritmo
de “Ea Chocho”.

Finalmente, el espacio queda reducido a dos metros. Los encuentros
entre bastones y sus sonidos son constantes. En un punto, alguno lanza
su sombrero con la copa hacia abajo, y el resto de los capitanes colocan
su sombrero inserto en el agujero del primero, formando una torre como
centro del circulo constituido por las autoridades, quienes se arrodillan en
torno y se apoyan en el bastdn.

X
=o ® o’o\; . :
.. ® v; :

1°y 2° capianes del
imagen vasallo y de lengua

San Benitol

o

anfitrian

IGLESIA
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Grdfico Nro 5. Posiciones y movimientos en la Reunidn de bastones y sombreros
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En este momento, se da parte a una reunién con elementos conside-
rados politicos. El capitdn de lengua del vasallo anfitrién presenta por cargo,
nombre y apellido, al resto de su gobierno, y luego a si mismo. Evoca a San
Benito, pidiendo que los chimbdngueles se realicen sin dificultades bajo su
bendicién y vigilancia. La palabra pasa al capitdn del vasallo anfitrién, quien
pregunta por rencillas o problemas suscitados, mediando para resolverlos.
Finalmente, da cuenta de cualquier cambio en la ruta de la procesién, o en
la ejecucién ritual®, para luego colocar los bastones dentro de la torre de
sombreros. Sin que ninguno suelte su “mando”, se levantan todos en un solo
movimiento y caminan juntos al templo, donde el mayordomo anfitrién
quita los bastones y entrega los sombreros al capitdn para que los devuelva.
Asi se inicia el ritual de salida.

Primero se da una actividad lddica entre iguales, contextualizado en
un ambiente de camaraderfa. Al pasar del juego que ameniza a ejecutantes
y devotos, a la reunién privada de y entre actores politicos, aunque cambia
la actitud de los asistentes, no se pierde el sentido de camaraderfa.

Mi interpretacién del ritual como una reunién politica parte de estos
puntos: en primer lugar. la presentacién de los miembros del gobierno es
muestra de una legitimidad en el reconocimiento social de la autoridad basa-
da tanto en el cargo designado como en la persona que lo ostenta, devenido
en un reconocimiento de la “igualdad en la diversidad”; en segundo lugar,
la mediacién sobre posibles rencillas, visto como acto de toma de decisiones
y resoluciéon de conflictos, por parte del representante de la comunidad,
el capitdn del vasallo, frente a gobiernos extranjeros®; y en tercer lugar,
el informar sobre cambios o diferencias rituales, que denota la capacidad
de administracién del anfitrién, develado en la prevencién de futuros
malentendidos, equivocaciones o distorsiones en la ejecucién de los ritos,
consensuados como correctos en el contexto de la comunidad anfitriona.

Procesion de las Imdgenes y despedida de los vasallos visitantes

Una vez han salido las Imdgenes local y visitantes, se colocan el go-
bierno del chimbdngueles, banderero y tocadores, en la posicién de procesiéon
del sdbado en la noche. Los visitantes también participan, siempre que no
superen el niimero correspondiente (ocho tocadores y un banderero en fun-
ciones); asi mismo, los miembros de gobiernos visitantes pueden integrar la
procesion, pero no ejercer funciones de autoridad sobre el vasallo. La ruta

122 / BoLeTiN ANTROPOLOGICO



Boletin Antropolégico. Afio 34, N° 91, Enero—Junio, 2016. Pérez Casique Marcos David
Fiestas del Chimbdngueles de la Amistad. Alianzas y hermandad en la costa sur... pp. 109-129.

comprende primero la visita a la Cruz y luego, en orden diverso, tanto a
devotos que ‘pagan” promesas, como a anteriores y actuales miembros del
gobierno, ademds de a cultores locales.

Uno a uno, los vasallos e Imdgenes visitantes se despiden y se marchan
durante la procesién; el ritual correspondiente es similar al de recibimiento.
Los tocadores del vasallo que se retira comienzan a tocar sus tambores para,
luego de las letanias y el despido entre las Imdgenes, finalmente marcharse.

Dado que la procesién es diurna, y finaliza en la noche, las despedidas
de los vasallos se desarrollan durante la misma, determinadas por las horas y
distancias a recorrer. Asi, las primeras despedidas son de vasallos de pueblos
lejanos (Palmarito, Santa Maria); otros vasallos, por su cercania, se quedan
hasta el atardecer (Bobures); otros “chimbangalean” hasta la noche, ya sea
por ser vecinos cercanos (El Batey, Gibraltar), o porque la distancia es muy
larga y conviene un retorno nocturno (Cabimas, Maracaibo).

Chimbdngueles de la Amistad del dia domingo,

saliendo de la Iglesia e iniciando la procesion. Foto: M. Pérez Casique.
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Chimbdngueles de la Amistad del dia domingo,
saliendo de la Iglesia e iniciando la procesion. Foto: M. Pérez Casique.

Para concluir, podemos decir que se observa en primer lugar un
espacio pagano y un espacio cristiano, y que pueden ser transitados durante
la gaita nocturna por los devotos. Pero en los ritos de salidas y entradas
no sélo se transita, sino que se da un cruce de fronteras: siendo la Iglesia
el espacio cristiano y el pueblo, el chimbdngueles, el espacio pagano, la
frontera es franqueada a través del puente construido por el gobierno que
s6lo San Benito cruza, y al hacerlo transmuta su esencia divina a humana
y viceversa, simbolizado tanto en el sombrero que se coloca/retira, como
en la autoridad responsable. Asi, aunque se separa lo pagano y lo cristiano,
la frontera entre ellos puede ser transitada, o incluso cruzarse sélo por San
Benito y a través del gobierno y sus tres cargos.

Se observa también una hermandad entre devotos, caracterizado a tres
niveles, entre individuos, grupos, y comunidades, que puede inferirse del rito
de recibimiento. Asi, a un nivel individual, la hermandad se evidencia en el
ejemplo de los cddigos de reconocimientos entre bandereros, entre tocado-
res, y entre autoridades: hay un reconocimiento entre individuos devotos
que ostentan el mismo rol, con nombre y apellido, talentos y personalidad.
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En otro nivel el vasallo, como grupo, reconoce durante el recibimiento
al otro: el saludo entre capitanes del vasallo se revela como un gesto de reco-
nocimiento y hermandad. Asi mismo, los lazos de hermandad se observan
en el acto mismo de visitar y recibir, tanto en este nivel grupal, como entre
las comunidades devotas, considerando que el vasallo es representante de su
pueblo ante los demds. Asi el Vasallo de San Juan es el representante de su
comunidad, es San Juan, recibiendo a los visitantes, quienes en representa-
cién de sus comunidades son el pueblo de Gibraltar, Bobures, El Batey, etc.

Dichas relaciones de hermandad se observan mejor en el rito de
Reunidn de bastones y sombreros, en el cual esta camaraderia se torna en
alianzas, en tanto que se percibe un poder que se ejerce, por parte de los
gobiernos, en una toma de decisiones para establecer “reglas del juego” y
evitar inconvenientes que puedan trastornar la ejecucién de los ritos co-
rrespondientes. Esta reunidn, expuesta como politica, consolida los lazos
de hermandad, generando alianzas entre las autoridades que se denotan
como politico-religiosas.

Pero el Chimbdngueles de la Amistad no sélo busca estrechar los
lazos de hermandad existentes, va mds alld incitando a crear lazos entre
comunidades devotas cuya ejecucion ritual es sensiblemente distinta a la de
la costa sur del Lago de Maracaibo (Zulia, Mérida y Trujillo). Una muestra
es la politica de invitar a comunidades devotas con manifestaciones rituales
diferentes, o que incluso son devotos de otros santos catélicos y que, sin
embargo, permiten a la comunidad encontrar rasgos similes en el “otro”.
Es por esto que insisto en la igualdad en la diversidad para denotar esta
capacidad del Chimbdngueles de la Amistad de, en contraposicién a otras
festividades, permitir e incentivar el encuentro de lo propio y lo ajeno al
culto, pero que comparten rasgos similares.

Con esto se refiere a una celebracién de la diversidad, en un espiritu
de igualdad entre los devotos al santo catélico que enmascara una divinidad
afro, que se superpone a un sentimiento de rebelién y resistencia histérica-
mente preservado en los descendientes y herederos de los negros esclavizados
en la colonizacién, y la busqueda de estos rasgos en la diversidad y en la
igualdad, la bisqueda de lo simil, el encuentro con el “otro”.
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Notas

1

Capital del municipio Jestis Enrique Lossada. Anteriormente un productivo
campo de explotacién petrolera. Las fiestas de San Benito se ubican en la tltima
semana de enero.

“La diversidad de estructuras socioculturales, (...) se nos presenta como un
conjunto de experiencias dindmicas que podemos comparar para explicarlas,
no tanto con el fin de predecirlas, sino de comprenderlas en su unicidad y
diferencia” (Camacho y Pardo, 1994: 2).

Juan de Dios Martinez (1992, 2003), Ernesto Mora Queipo (2001, 2007),
José Bracho Reyes (1997, 2005) y Luis Felipe Ramén y Rivera (1983).
Miembro del gobierno del Chimbdngueles, es responsable sobre la integridad
de la Imagen de San Benito, ademds de establecer las relaciones entre la Iglesia
y el vasallo de San Benito.

Entregada como pago de promesa.

Conformado por mayordomo, capitin de plaza y capitdn de lengua, son
los llamados a administrar la organizacién y ejecucién de los ritos de forma
consensuada como correcta. Simbdlicamente, se diferencian por vestir bandas,
sombrero y bast6n de mando.

El vasallo se comprende de: a) los cargos del gobierno del chimbdngueles,
b) otras autoridades del vasallo (banderero, los jefes de hachoneros y de
cargadores, los capitanes o directores de banda y de brigada), y ¢) otros cargos
rasos (cargadores, mandadores, tocadores y hachoneros). Cuando un vasallo
visita otro, los devotos son considerados parte del vasallo.

Se designa asi a la baterfa de ocho tambores siendo ejecutados por sus respectivos
tocadores.

Miembro del vasallo que con movimientos corporales, dirige al chimbdngueles
por el pueblo. “Limpia y purifica” el camino por el que avanza el chimbdngueles
de energias o espiritus.

Impresiona la capacidad de los nifios de imitar los golpes y gestualidad.

Es similar a la publicidad utilizada en emisoras de radio locales dias antes del
fin de semana. Asi, la caravana es para promocionar los Chimbdngueles de la
Amistad en los pueblos devotos.

Residencia familiar de “Los Mayoyeros”, gaiteros de San Juan que, junto con
Palmarito, cuentan con la mayor reputacién en el arte de “gaitear” en la costa
sur del Lago de Maracaibo.

Desde antafio se ha asociado la gaita con las gaiteras y no con su contraparte
masculina.

Por el rol desempenado en el contexto de la devocién a San Benito, socialmente
se les considera preservadores y promotores del culto, gozan de prestigio social
en la comunidad.
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Algunos son la génesis del mundo, el diluvio universal, el nacimiento y muerte
de Ciristo.

Esta interpretacion surge de entrevistas a “Los Mayoyeros” en el mes de octubre
del 2013.

Miembro del gobierno del chimbdngueles, se encarga de organizar a todo el
vasallo para que se ejecuten los ritos de la forma consensuada como correcta
por la comunidad de devotos. Establece relaciones con otros vasallos como
representante de su comunidad ante los “otros”.

Sin banderero la gaita pierde su gufa, se detiene y es inevitable la pérdida del
tamborito.

Hay que denotar que, aunque en general el rito se da como es descrito en toda
la costa sur del Lago de Maracaibo, cada pueblo tiene sus particularidades de
ejecucion: asi en Santa Marfa se llega a las puertas de la Iglesia arrodillados,
en Gibraltar se cuenta con dos banderas al mismo tiempo, y en Bobures se
arrodillan en determinados momentos, por mencionar algunas.

Ultimo miembro del gobierno, se encarga de declamar las letanias necesarias
en los ritos correspondientes. Tiene comunicacién con el “Santo Negro”
para interceder a favor de los devotos y ha sido asociado como “sacerdote del
chimbdngueles” por sus responsabilidades.

“Ea Chocho” se utiliza para aproximarse a la Iglesia, sin embargo, puede ser
tocado en cualquier momento, siempre que no interfiera con el desenvolvimiento
consensuado como correcto del rito, es decir, en lugar de otro golpe que deba
tocarse en ese momento.

Que no se limitan a los brazos, sino que constituye todo el cuerpo, incluso
gestualidad facial.

El registro de las letanias es en sumo dificil, debido al alto volumen del sonido
producido por los cueros en contraste con la declamacién en si. Reflexionando,
esta situacién hace que de cierta forma el conocimiento y uso de las letanias
sean exclusivos del capitdn de plaza (emisor) y de San Benito (receptor), lo que
puede validar su papel como “sacerdote del chimbdngueles”.

Cargo del vasallo, su responsabilidad es llevar sobre sus hombros la Imagen de
San Benito.

A excepci6n de la misa del domingo, no se cuenta con la presencia del parroco
de la Iglesia.

En la costa sur del Lago de Maracaibo, su uso es exclusivo para la salida/entrada
de la Imagen de/a la Iglesia. En otras poblaciones, como Cabimas, su uso es
indiscriminado.

Aunque Juan de Dios Martinez ha hecho referencia a Ajé, la antropologia
venezolana no ha podido determinar con exactitud su existencia, es decir, una
deidad con este nombre.

Bovrerin AnTROPOLOGICO [/ 127



Boletin Antropolégico. Aio 34, N° 91, Enero—Junio, 2016. ISSN:1325-2610.
Universidad de Los Andes. Museo Arqueoldgico.

2 Muchos de los devotos se referfan al sombrero como “de chimbangalero”.

#  Mientras la Iglesia catélica lo asume humano santo, no divinidad; los devotos
si lo perciben asi en su posicion de santo, y vuelve como humano durante los
chimbdngueles en su honor.

3 “Aj¢”, “Ea Chocho”, “Misericordia”, “Chimbangalero Vaya”, “Cantica” y “San
Gorogome”.

3 Como refieren los devotos: “como se toca en San Juan no se toca en El Batey,

es distinto”.

32 Como explicé el Director de Banda del Vasallo de San Juan (2013), quien se
encarga en el vasallo de vigilar la efectiva ejecucion de los distintos instrumentos
musicales del ensayo.

% La Imagen de San Benito anfitriona es la dltima en ingresar a la Iglesia, acto

de cortesfa.

3 Palabras que declaman los capitanes de lengua como culminacién de las letanfas

cantadas.

% Ver nota 31.

% La primera con su representacién en las Imdgenes local y visitantes (franciscano),

como en una figura de yeso (capuchino) colocado por el pdrroco. La segunda,

la presencia discursiva, es porque San Benito es utilizado por el pdrroco como
eje temdtico de sus discursos en la Homilfa.

% El visitante debe adecuarse a la ejecucién consensuada como correcta segtin el

anfitrién.

% Designdndolos asi, se hace una alegoria con dindmicas propias de relaciones

internacionales, en las cuales un Estado observa a otros como aliados, enemigos

O neutros.
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Resumen

La celebracién publica con mayor proyeccidon nacional e internacional del culto a Marfa
Lionza tiene lugar cada 12 de octubre en Quibayo (montafa de Sorte, estado Yaracuy).
Se trata del denominado “baile en candela”, ritual colectivo en cuya ejecucién participan
médiums procedentes todo el pais que, poseidos por los prestigiosos espiritus de la corte india,
caminan sobre brasas ardientes. El presente articulo propone una mirada retrospectiva sobre
los origenes de ese curioso “baile” asi como una descripcién sintética del ritual bajo su forma
contempordnea. Por tltimo, se proponen algunas pistas de andlisis sobre la consolidacion del
culto como un espacio para el florecimiento de una memoria colectiva densa que da lugar
a multiples lecturas, a menudo contestatarias, del pasado histérico.

Palabras clave: Culto a Marfa Lionza, ritual de posesién, baile en candela, memoria
colectiva.

Dancing on burning coals: historical narrative and collective
memory in the cult of Maria Lionza

Abstract

Every year on the 12th of October at Quibayo (in the Sorte Mountains, Yaracuy State,
Venezuela), a celebration takes place. This is part of the Marfa Lionza cult, the most well-
known of its kind at home and abroad. The celebration centers around the barefoot treading
upon burning coals called the baile en candela (“fire dance”), which is a collective ritual of
possession. Mediums come from all over the country to invoke the prestigious spirits of
the Indian “court” in order to walk on hot coals. This article examines the origins of the
ritual “dance” and offers a succinct description of the ceremony in its current form. It will
conclude by proposing several areas for analysis in support of the concept that the cult
fosters a dense collective memory which gives rise to multiple, often unorthodox, readings
of the historic past.

Key words: Maria Lionza cult, possession ritual, walking on coals, collective
memory.
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para Marcos

I. Introduccién

El sustrato mds antiguo del mito y culto en torno a Marifa Lionza
echa sus raices en las ricas cosmovisiones indigenas caquetias y jirajaras
que dominaban la regién centro-occidental antes de la conquista espafiola
(Barreto, 1989-1990: 9-21). Las transformaciones sociales y econémicas
suscitadas tras la consolidacién de la industria petrolera, a comienzos del
siglo XX, serdn sin duda responsables de la expansién sostenida del culto
que, a la vuelta de pocos afos, encontrard un formidable refugio en los
espacios urbanos. En efecto, las grandes urbes absorberdn buena parte del
flujo migratorio de origen campesino que, empujado por una crisis severa
de la economia agricola, comienza a abandonar masivamente las zonas
rurales en busca de mejor fortuna. Desde entonces el culto se instala dura-
blemente en las principales ciudades del pais, donde sufrird mutaciones y
reacomodamientos multiples, desde la eclosién de nuevas cortes o familias
de espiritus en el pantedn, hasta la aparicién de diferentes estilos de trance,
pasando por la asimilacién de conocimientos y practicas procedentes de
otros sistemas religiosos andlogos, como la santerfa cubana'. La estupenda
popularidad de la devocién debe mucho a esa naturaleza aglutinante que
le permite aceptar sin complejos las influencias més diversas, asi como a
la capacidad de sus centros de culto para abocarse a la resolucién de toda
suerte de contrariedades, si bien la dimensién terapéutica en particular
parece ganar cada vez mds terreno.

El presente articulo explora el denominado “baile en candela” (o
“baile de la candela”), ritual colectivo del culto a Maria Lionza con mayor
proyeccién en la esfera publica. Se trata de una celebracién ritual que tiene
lugar cada 12 de octubre en Quibayo (montana de Sorte, estado Yaracuy)
y en cuya ejecucién participan médiums o materias procedentes de diversas
regiones del pais, quienes se someten a un cuidadoso periodo de preparacién
previa®: llegado el apogeo de la ceremonia, los médiums en estado de trance
caminan sobre brasas ardientes bajo la tutela de los espiritus que componen
la popular “corte india” (Ferndndez Quintana, 2008), valga decir, los grandes
caciques (como Guaicaipuro, Naiguatd, etc.) y las princesas guerreras (como
la india Rosa o Tibisay). Ritual insignia del culto, el “baile” es objeto de un
interés siempre renovado, tal como lo demuestra la asidua presencia, afio
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tras afio, de autoridades politicas locales y regionales, asi como de creyentes,
turistas, cientificos de extraccion diversa y, desde luego, numerosos medios
de comunicacién nacionales e internacionales. Si bien el ritual articula
multiples dimensiones, en este ensayo nos contentaremos con ofrecer una
perspectiva histdrica sucinta —producto de una investigacién documental
mucho mds amplia sobre la consolidacién del culto a Marfa Lionza—, asi
como una descripcién etnogréfica concisa que se inscribe en el marco de un
trabajo de campo realizado de forma intermitente entre 1998 y 2006 en la
montana de Sorte. Ello nos permitird, mds adelante, abordar la existencia de
multiples interferencias y solapamientos entre las narrativas histéricas vehi-
culadas por el Estado-nacién y las representaciones del pasado construidas
en el culto a Marfa Lionza cuyas tramas, como lo sugieren algunos autores,
entretejen una memoria colectiva fundamentalmente contestataria de los

sectores populares (Salas, 1987, 1997, 1998; Ferrdndiz, 2004a, 2004b).

II. Sobre los origenes del “Baile”

Las primeras noticias escritas sobre el culto a Maria Lionza se remon-
tan a principios del siglo XX, en pleno apogeo de los estudios folkloristas
en Venezuela. En esa época se produce un auténtico movimiento intelectual
cuya principal preocupacién consistia en inventariar, promover y difundir las
culturas tradicionales, cuyas expresiones abarcaban un espectro muy amplio
de creencias y précticas a lo largo y ancho del pais, desde la musica y las
festividades locales, hasta las leyendas y supersticiones populares. Tal interés,
que expresa una cierta inquietud frente a las profundas transformaciones
que suponia el transito vertiginoso hacia un modelo econémico petrolero-
rentista, cristaliz6 en una nutrida cantidad de textos en los que Maria Lionza
fue objeto de una atencién particular. Las referencias al respecto son nu-
merosas, tal como lo demuestran los trabajos de Santos Erminy Arismendi
(1952), Francisco Tamayo (1943), Felipe Ramén y Riviera (1958), Manuel
Cardenas (1951) y, sobre todo, de Gilberto Antolinez, cuya prolija labor de
investigacién ha sido parcialmente compilada en un tomo que data de 1995.

Si bien esas y otras publicaciones dan cuenta de aspectos signifi-
cativos del culto y, sobre todo, del mito, ellas no hacen mencién alguna
acerca del baile en candela por una razén sencilla: el ritual adn no existia,
al menos no bajo la forma en que lo conocemos actualmente. La primera
descripcién disponible de esa celebracién data, en cambio, de mediados de
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los anos sesenta. Ella forma parte de una serie de reportajes sensacionalistas
realizados por el periodista Oscar Yénez para el diario La Verdad (1966).
En esa época, que se corresponde con la “fase urbana” del culto segin el
modelo histérico propuesto por Jacqueline Clarac (1983: 29), la devocién
atravesaba un periodo sumamente curioso, caracterizado por una relacién
fundamentalmente ambivalente con las élites al poder. Por un lado, Maria
Lionza era reivindicada como un simbolo de la identidad nacional, y la
serranfa de Sorte, que figura como el epicentro de una rica mitologia y el
principal lugar sagrado de la devocién, fue declarada monumento natural
el 18 de marzo de 1960°. Por el otro, la ripida expansién de los centros
espiritistas en las dreas urbanas y la masificaciéon de la prictica fueron ob-
jeto de una dura represién®, tal como lo demuestra la puesta en marcha de
operativos policiales de alcance diverso (Ramirez, 1990: 104-105).

En este contexto marcado por profundas contradicciones, la curio-
sidad por Marfa Lionza adquiere proporciones insospechadas y la prensa
nacional dedica numerosos articulos y columnas al culto, al que describen
a menudo como un conjunto de antiguas supersticiones —llamadas indis-
tintamente hechicerifa, adivinacién, brujeria, espiritismo o curanderismo—
practicadas por un pufiado de estafadores. Situado a las antipodas de la
naciente modernidad petrolera, el culto a Marfa Lionza se habia ganado
una reputacién poco envidiable: tanto la veracidad de sus practicas como la
fiabilidad de sus oficiantes eran constantemente puestos en entredicho. De
un modo previsible la crénica de Oscar Yanez mantiene esa misma linea de
argumentacién: se trata de un conjunto de descripciones sesgadas y con un
tono narrativo siempre inclinado por lo asombroso. No obstante lo anterior,
el texto cuenta con la ventaja de transcribir varias conversaciones mantenidas
por el autor con algunos adeptos que peregrinaban a Sorte, entre quienes
despuntan la sacerdotisa Beatriz Veit-Tané o —de particular interés para los
propdsitos que animan el presente articulo— el prestigioso médium Rubén
Dario Barrios. Este tltimo es recordado como un verdadero lider por las
viejas generaciones de adeptos, cuya formacién espiritual y transcurso de
vida han estado inextricablemente ligados al devenir de Quibayo: de acuerdo
con la reconstruccién histérica que hiciéramos de la montafa’, el nombre de
Rubén Dario Barrios permanece ain fresco en los testimonios de nuestros
colaboradores, salpicando muy a menudo sus relatos. Figura emblemdtica de
los afios 1950 y 1960, espiritista a carta cabal, Barrios ejercié una influencia
notable en la prictica contempordnea del culto.
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Cansado de las descalificaciones contra los marialionceros, Barrios
intenta persuadir a Oscar Yanez (quien no duda en mostrar su escepticismo)
sobre la autenticidad de los rituales de trance que, a juzgar por el tipo de
publicaciones dominantes en la gran prensa, aparecen descritos como actos
deliberadamente simulados por los médiums —vale decir, contactos fingidos
con los espiritus— cuyo objeto serfa engafar a los incautos. He aqui un breve
fragmento del didlogo entre el médium y el periodista:

«

[Rubén Dario] Hay mucha supercheria y hay muchos farsantes (...) Ya
no se discute si los espiritus vienen. Cuando un médium le diga a Usted que
recibe comunicaciones del mds alld invitelo a caminar sobre candela, cuando
esté transportado. He visto muchos que se les pasa ‘el trance’ cuando le hacemos
esa invitacion. Nosotros caminamos sobre candela y no nos pasa nada — dice
sonriendo.

“ [Oscar Yinez] sCudl es el objeto fundamental de esa prueba?

[R.D.] Demostrar que gozamos del favor de la Reina y que estamos lo

«

suficientemente desarrollacos mentalmente para que no le ocurra absolutamente
nada a nuestro cuerpo.

“— [0.Y.] ;Podemos verlo a usted caminar sobre candela?

“— [R.D.] Quizds manana en la noche.” (Yanez, 1966: 8).

Barrios organizé efectivamente un baile en candela en el sector Qui-
bayo que, segtn la resefia de Yédnez, guarda una clara analogia con el ritual
practicado hoy dia®. Conocidos en aquel entonces como “embajadas en
candela”, este tipo de ritual aparece justamente hacia los anos cincuenta de la
mano de los espiritus indios, aunque alcanza su popularidad hacia la década
de los sesenta. En esta época el culto era objeto de debates publicos poco
favorecedores, amén de sufrir una persecucion abierta por parte de los orga-
nismos de seguridad del estado. Condenados a operar como organizaciones
précticamente clandestinas durante esos anos dificiles, los centros de culto
se convierten en verdaderos laboratorios espiritistas, donde toman forma
nuevas corporalidades inspiradas sobre todo en la corte india, de reciente
aparicién’. En ese entonces se produjeron una serie de cambios en el ritual
de posesion que, de acuerdo con las descripciones disponibles® asi como con
los testimonios recopilados entre espiritistas experimentados’, pasan de ser
précticas muy discretas —en las que la incorporacién de una entidad en el
médium era casi imperceptible, valga decir, apenas delatado por un ligero
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cambio en el tono de voz o un breve temblor corporal- para convertirse
en un ritual que va adquiriendo un mayor dramatismo e intensidad en su
ejecucion. Lo anterior puede interpretarse no solo como una consecuencia
directa de las metamorfosis sufridas por el panteén de espiritus sino, mds
aun, de la rdpida expansion del culto que, al cabo de algunos anos, acaba
por consolidarse como una devocién masiva cada vez mds expuesta al ojo
publico, con todas las consecuencias que ello supone a nivel de la reelabo-
racién de las précticas rituales'.

Asi pues, las “embajadas en candela” (como aun le llaman los adep-
tos mds veteranos)'' forman parte de los dispositivos que surgen en plena
efervescencia del espiritismo marialionceroy que, del mismo modo que otras
précticas hasta entonces inéditas —como las perforaciones y los cortes que
se infligen los médiums en diversas partes del cuerpo durante el trance'*-,
buscaban disipar toda duda sobre la fiabilidad de la posesién. Celebrados de
manera independiente por algunos centros de culto como una prueba irre-
futable de la capacidad de los médiums para entrar plenamente en estado de
trance, los bailes comenzaron a organizarse de manera colectiva en Quibayo
bajo la direccién de Rubén Dario Barrios. Tras la apertura de la carretera
de granzén que aun hoy dia da acceso al monumento natural cerro Maria
Lionza" y la movilizacién masiva de adeptos, el ritual adquiere un remarcable
prestigio entre las organizaciones de culto de todo el pais que empiezan a
peregrinar regularmente a la montana, algunas de las cuales participarin
con sus médiums mds experimentados en la ceremonia. No resulta en modo
alguno sorprendente que, durante esos afos de entusiasmo nacionalista',
el 12 de octubre se convierta en el dia por excelencia de la celebracién del
baile en candela. Si bien en aquel entonces esa fecha era objeto de algunos
rituales republicanos en su calidad de “Dia de la raza”, ella adquirird en
el culto un sentido algo distinto, menos centrada en la condescendiente
concepcion oficial de “descubrimiento de América” o “encuentro de dos
mundos” y mds orientada a destacar la valentia y el arrojo de los indigenas
locales, quienes habrian enfrentado con coraje al implacable invasor espafiol.

Esta percepcién, pacientemente abonada por escritores y artistas de
extraccién muy diversa —desde Antonio Reyes con sus Caciques aborigenes
Venezolanos (1953) hasta Pedro Centeno Vallenilla con su rica obra pictérica
(1991)"-, fue retomada por adeptos como Beatriz Veit-Tané, cuya estrecha
cercania con los circulos intelectuales y las élites politicas del momento la
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convertirfan en la sacerdotisa de mayor notoriedad en la esfera publica. Las
ideas de Veit-Tané, buena parte de las cuales fueron divulgadas por medios
masivos, ejercieron una influencia decisiva —excepcional en cierto modo—en
la heterogénea comunidad de creyentes. Asi, pues, en ese periodo marcado
por la rdpida transformacién del culto —de discreta creencia campesina a
fenémeno de masas urbano— Veit-Tané insistird justamente en la ascendencia
india en el culto: “Para nosotros, el rendirle culto [a Marfa Lionza] no sig-
nifica otra cosa que aceptar respetuosa y dignamente la tradicién de nuestra
raza primitiva, de sus costumbres, su credo y sus leyes”. Esa reivindicacién
de lo indigena tan en boga en la década de los sesenta cristaliz6 de un modo
formidable en el baile en candela. En el préximo apartado echaremos un
vistazo al modo en que se desarrolla este ritual que, con el pasar de los afios,
se ha convertido en un auténtico emblema del culto a Maria Lionza dentro
y fuera de Venezuela.

II1. Breve descripcién etnogréfica del Baile en Candela

Pese a que los centros suelen funcionar de modo independiente vy,
por regla general, sin mantener relaciones con otras organizaciones andlogas,
existe sin embargo una serie de hilos conductores que, tal como sucede con
la figura aglutinante de la diosa Maria Lionza, le otorgan a la devocién una
cierta unicidad y coherencia. Ritual central del culto, el baile en candela
constituye uno de esos ejes en torno a los cuales gira la heterogénea comu-
nidad de adeptos. Se trata, en efecto, del ritual colectivo mds prestigioso
nacionalmente'®, cuya organizacién actual se encuentra bajo la responsa-
bilidad de la Asociacién Nacional de Espiritistas Hijos de Maria Lionza
(ANEHML) —dirigida por el médium Pablo Visquez— aunque, tratdindose de
una festividad colectiva tan popular, los rigores logisticos exigen a menudo
la participacién de funcionarios de diversos organismos del estado como
Inparques (Instituto Nacional de Parques), la Fundacién Yaracuyana de
Turismo, la Guardia Nacional o el cuerpo de Bomberos local.

En su forma contempordnea, el ritual tiene lugar en la vispera del 12
de octubre. Asi pues, la ceremonia se inicia al atardecer del 11 de octubre y
el baile como tal debe ejecutarse, al menos en teoria, hacia la medianoche.
Desde muy temprano en la mafana, vehiculos de todo tipo empiezan a
desplazarse por la vieja carretera que conduce a Quibayo, a la sombra de los
densos canaverales. Entre los numerosos visitantes que se movilizan desde
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todos los rincones del pais se cuentan diversos grupos de adeptos organiza-
dos en las llamadas “caravanas”’, amén de turistas, periodistas, autoridades
politicas regionales y, no pocas veces, estudiosos de diversas disciplinas.
El drea dispuesta para la celebracién se ubica en el sector Quibayo, en las
cercanias del rio Yaracuy, y ella es objeto de una rigurosa preparacién en
la que participan miembros y colaboradores de la Asociacién Nacional de
Espiritistas. Los preparativos comprenden actividades tan dispares como la
limpieza y el cercado provisional del drea de baile, la disposicién de asientos
para invitados especiales, la edificacién y el ornamento del altar, la coor-
dinacién con los organismos del Estado, la recoleccién de ramas y troncos
que dardn forma a las grandes fogatas rituales sobre las que “bailardn” los
médiums posteriormente, la instalacion de la tarima, del sistema de sonido
y de iluminacién y un largo etcétera de tareas de complejidad variable.

Si bien nosotros hemos asistido al menos a tres bailes en candela,
celebrados en Quibayo en 1998, 2000 y 2005, tomaremos este ultimo
afo como referencia para la descripcién general que presentamos de modo
sintético a continuacién, puesto que ella exhibe  grosso modo la misma es-
tructura general que las otras dos. Ahora bien, la apertura del ritual estuvo
marcada por unas palabras de bienvenida pronunciadas por un anfitrién de la
ANEHML en nombre de todos los actores directamente involucrados en la
realizacién del evento. Inmediatamente después se inici6 el rezo del rosario,
al tiempo que la Guardia Nacional intentaba mantener el orden frente a una
muchedumbre que, agolpada en torno al drea delimitada para la ejecucién
del baile, se encontraba cada vez mds ansiosa por el comienzo del baile. De
inmediato se dedicé un minuto de silencio a los “hermanos y hermanas
caidos”, vale decir, aquellos espiritistas y cultores fallecidos durante el ano
anterior. Entonces se procedié a entonar el himno nacional y, acto seguido,
el presidente de la ANEHML tom¢ brevemente el micréfono para expresar
su agradecimiento al alcalde de Urachiche'® y al gobierno revolucionario
no sdlo por el apoyo logistico brindado en la organizacién del baile sino,
mds aun, por “enaltecer” publicamente a Maria Lionza a través de diversas
acciones concretas.

Valga abrir en este punto un breve paréntesis para recordar que, des-
de sus inicios, el gobierno chavista produjo una gran expectativa entre los
marialionceros, quienes esperaban con impaciencia un giro en las politicas
de Estado capaz de darle finalmente un estatus patrimonial al culto. El dis-
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curso reivindicativo de Hugo Chdvez —que arropaba por igual a las culturas
tradicionales (indigenas, campesinas y afrodescendientes) y al conjunto
de manifestaciones propias de los sectores populares (como el culto)- se
materializd, entre otras cosas, en la declaracién del 12 de Octubre como el
“Dia de la Resistencia Indigena™ en 2002. Tal anuncio fue recibido con
verdadero entusiasmo por los creyentes que veian en el “baile en candela”
la auténtica expresién de una antigua cultura india. Un poco mds tarde, en
2004, los restos simbdlicos del cacique Guaicaipuro fueron incorporados al
Pantedn Nacional, lo que fue percibido por los adeptos como un nuevo giro
de tuerca en el reconocimiento de uno de los grandes simbolos del culto. A
lo anterior se suma la instalacién, el 18 de febrero de 2006, de una réplica
de la emblematica escultura de Alejandro Colina, Maria Lionza sobre la
Danta®, en la autopista centro-occidental Rafael Caldera, muy cerca de
Chivacoa®'. Ademds, las autoridades revolucionarias habrian prometido por
aquel entonces el mejoramiento de los servicios publicos, la construccién
de un templo y de un anfiteatro para la ejecucién los rituales colectivos asi
como el relanzamiento turistico de la montafa.

Ahora bien, volviendo a la descripcién sucinta del baile, tras las
palabras del presidente de la ANEHML, tuvieron lugar las llamadas “acti-
vidades culturales”. Se trata de una serie de representaciones teatralizadas o
de intervenciones musicales inspiradas en los imaginarios que circulan en
el culto, sobre todo en las diversas entidades que componen el panteén. A
medio camino entre la interpretacién histérica y la representacion estética,
las “actividades culturales” son concebidas en el seno de los centros de culto
como un homenaje a las divinidades en cuyo disefio los creyentes se permi-
ten ciertas licencias artisticas. Ello implica a menudo disciplina y trabajo
colectivos, desde la elaboracién de los vestuarios hasta la participacién en los
diversos ensayos y repeticiones previos a su estreno publico el dia del baile.
En esta ocasién, varios grupos de culto procedentes de los estados Carabo-
bo, Téchira y Zulia presentaron, una tras otra, sus creaciones: una danza
inspirada en las cortes tradicionales de espiritus, una larga puesta en escena
dramatizando los grandes caciques y las indias guerreras, la interpretacién
del Ave Maria o de algunas gaitas dedicadas a la divinidad central del culto,
Maria Lionza. Entonces tuvo lugar una larga pausa, suerte de intermedio
en el que los periodistas entrevistaron a los lideres de la ANEHML y a
algunos adeptos.
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Entretanto, reunidos frente a un altar especificamente instalado para
la ocasidn, una veintena de médiums, en su mayoria hombres, se preparaba
para el baile. Vestidos con sus mejores galas —la parafernalia ritual incluye
versiones libres de atuendos tradicionales indigenas, penachos y collares
vistosos de estilos diversos— las materias®* fumaban tabaco escoltados por sus
bancos® desde el inicio de la ceremonia sin perder la concentracién pese a
los frecuentes gritos de los espectadores, cada vez mds impacientes y menos
intimidados por las amenazas de expulsién proferidas de cuando en cuando
por los cuerpos de seguridad. Tras la llegada de un grupo de bomberos y de
Proteccién Civil con una camilla y algunos equipos de primeros auxilios,
comenz a escucharse un toque de tambor. Dos miembros de la ANEHML
entraron a la arena ritual portando —en una pequena parihuela construida
al efecto— una imagen de Maria Lionza no mayor de un metro de alto con
manto y corona de color parpura y llevando flores blancas frescas en las
manos. Ellos recorrieron toda la arena ritual, moviéndose siempre al compds
de los tambores por entre las hogueras, atin sin encender. Una repentina
ovacién colectiva celebrd la aparicién de la mitica sacerdotisa Juana de Dios
Martinez, verdadera institucién en el culto, alzando dos grandes antorchas
encendidas mientras bailaba descalza por toda la arena ritual, al tiempo que
las tres hogueras eran encendidas: se iniciaba asi la etapa culminante de la
celebracién, el muy esperado del baile en candela.

Sélo entonces los médiums, ya en estado de trance, se dispusieron a
caminar alrededor de las fogatas para, poco antes de la medianoche, empezar
a atravesarlas mostrando un entusiasmo que el pablico, pese a la prolongada
espera, supo agradecer con largos aplausos y silbidos. Siempre escoltadas por
sus bancos, las materias dejaban escapar uno que otro grito seco y mantenian
un andar lento y entrecortado, con la espalda ligeramente encorvada hacia
adelante, el abdomen tenso y el pecho hinchado, replicando el lenguaje
corporal mds extendido que exhiben los indios durante la posesién*. No
obstante, ellos suelen impresionar a su publico dando muestras de coraje
y determinacién particularmente convincentes. Aunque cada cual trata de
hacer gala de un estilo propio que le permita destacarse a su manera, la mayor
parte de los médiums penetran sin dudar entre las llamas, aplastando con
los pies las brasas ardientes, tomdndolas en ocasiones entre las manos para
arrojarlas al aire o presionarlas contra el pecho, introduciendo tal vez un
trozo humeante en sus bocas, etc. Repitiendo esas y otras acciones semejantes
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que desafian todos los limites de resistencia al dolor, los médiums logran
mantener a su audiencia en suspenso hasta pasada la una de la madrugada
cuando, poco a poco y luego de varios trayectos de ida y vuelta entre las
fogatas, van saliendo, uno tras otro, del trance.

Terminado el ritual, los miembros de la ANEHML proceden a
entregar diplomas de reconocimiento a los médiums participantes en el
baile, “pilares de manana”, culminando asi con la ceremonia. Aunque buena
parte de los espectadores comienza lentamente a retirarse de la montana, un
nutrido grupo se resiste a partir y permanece en los alrededores de la arena
ritual, discutiendo sobre el baile. De hecho, es comtn escucharles sostener
conversaciones distendidas y animados debates al respecto y, aunque en
términos estrictos no se trata de una competencia, no es raro en absoluto
que cada quien se decante por algiin médium en particular que a su juicio
ejecuté de manera mds limpida y convincente la auténtica “danza” indi-
gena. Los visitantes mds entusiastas se dirigen al Altar Mayor de Quibayo
para entonar cantos y toques de tambor a Maria Lionza y, desde luego, a
su bravia corte india hasta bien entrada la madrugada, en una celebracién
que escapa por completo al programa cuidadosamente estructurado por la
ANEHML. En la préxima seccién propondremos, para culminar, algunas
pistas de andlisis sobre de los horizontes de sentido que evoca el baile.

IV. A modo de cierre: los caminos de la memoria colectiva

El culto a Maria Lionza ofrece una via de acceso particularmente
fértil para el estudio de la memoria colectiva, entendida esta dltima como
una representacién construida del pasado cuya textura especifica es insepa-
rable del contexto en el cual brota, vale decir, del presente a partir del cual
estd irremediablemente condenada a operar (Foueré, 2010: 6; Nora 1984:
XIX). Las primeras aproximaciones sistemdticas sobre esta cuestién estin
plasmadas en las reflexiones de Yolanda Salas, entre las que se cuentan textos
brillantes como Bolivar y la historia en la conciencia popular (1987) o “Una
biografia de los espiritus en la historia popular venezolana” (1997), por citar
tan s6lo dos de ellos. En esos trabajos Salas examina minuciosamente tanto
las exégesis que circulan en torno algunas divinidades centrales del culto
como los micro-universos narrativos de los que echan mano los propios
espiritus durante el trance y que, al fin y al cabo, les permiten crear tramas
interpretativas sobre determinados periodos histéricos: como el Bolivar que
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relata a pedazos sus sacrificios durante el paso de los Andes en plena gesta
independentista (Salas, 1987: 102) o el espiritu guerrillero que se pronuncia
sin complejos sobre el Caracazo (Salas, 1997: 171). Francisco Ferrdndiz ha
hecho lo propio con las cortes vikinga, africana y malandra, muy en boga a
partir de los afos ochenta, explorando las “memorias heridas” (Ferrandiz,
2004: 342) que recrean los jovenes médiums de los sectores populares du-
rante el trance de esos espiritus tan proclives a la violencia, cuyos destinos
marcados por la adversidad, la exclusién y la tragedia guardan una estrecha
afinidad con los rigores de la vida cotidiana en las barriadas venezolanas.

Estos aportes pioneros allanaron el camino para un andlisis del culto a
Maria Lionza como un espacio alternativo para la reconstruccién de eventos
sumamente dispares que, como lo veremos en un instante, pueden tocar
en algunos casos fibras muy sensibles, casi traumadticas, del pasado. Como
lo nota Emanuele Amodio, en ese proceso de reelaboracién de la historia
participan no sélo los héroes patrios sino también figuras secundarias segtin
el criterio mds extendido en la historiografia oficial ~como el Negro Prime-
ro o el propio Guaicaipuro— o ain personajes “menores”, completamente
ausentes de la “gran historia” y tal vez por lo mismo mucho mds préximos
a los referentes culturales de los adeptos y a sus luchas cotidianas, como
es el caso de los malandros (Amodio, 2009: 166). Aunque los contenidos
histéricos que circulan en el culto se encuentran directamente inspirados
por el discurso erudito —el cual toma a menudo forma en los textos de
divulgacién masiva, en los grandes rituales republicanos, en las creaciones
artisticas y literarias de todo tipo, etc.— tarde o temprano ellos sufren toda
suerte de recomposiciones y reacomodos de acuerdo con el interlocutor® y,
desde luego, con el contexto®. En suma, y volviendo al texto de Francisco
Ferrindiz, se trata de “una memoria popular, una historia ‘desde abajo’
(Hall, 1978) que opera en la periferia de la historia oficial, que se presenta
imperfectamente elaborada, fragmentada y dispersa (...) y que permanece
abierta en todo momento a interpretaciones multiples, y coyunturales”
(Ferrdndiz, 2004b: 339).

El baile en candela propone a su modo un retorno sobre el drama de
la Conquista. Ya se trate de personajes reales o producto de la imaginacién
de los cronistas”, los caciques y las indias guerreras vuelven para enfrentar
nuevamente la adversidad, mostrando la misma gallardia con la que desa-
fiaron al invasor espanol y que, en fin de cuentas, acabé por conducirlos a
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un destino tragico. Su triunfo sobre la violencia de las llamas supone una
inversién de la trama histérica, una suerte de revancha contra la visiéon
del pasado impuesta “desde arriba”, esa que los reduce tan a menudo a su
condicién de victimas. Gracias al andlisis de los relatos de los fieles se puede
avanzar que la posesién “dramatiza” (Salas, 2005) una memoria rebelde
cuyo epicentro reside mds bien en los conceptos de sacrificio e inmolacién®®
que, como lo muestra la propia evolucién de los estilos corpéreos del tran-
ce desde los afios sesenta hasta la actualidad (Ferrdndiz, 2004a: 102-103;
2004b: 338), adquieren progresivamente una dimension sagrada e incluso
terapéutica dentro del culto.

De este modo, la figura del indio heroico que padecié los rigores
de la época de contacto, aunque inspirada en la historiografia clésica dista
mucho de ser un simple calco de esta. Como lo sugiere Gérard Genette en
su estudio sobre la hipertextualidad, las relaciones “manifiestas o secretas”
(1992: 7) entre una narracién y todas aquellas que se desprenden directa o
indirectamente de ella pueden dar lugar a modificaciones sustantivas del con-
tenido de origen, sin que ello implique cambio alguno en las particularidades
espacio—temporales del relato. Asi, pues, esas operaciones de “derivacién”
pueden producir mutaciones significativas en los hilos narrativos que, aun
siendo capaces de modificar intencionalmente el sentido de la historia, no
tienen por qué afectar necesariamente la identidad de los personajes que la
componen (1992: 440). Los caciques y las indias recogen muchos de los
rasgos morales y estéticos que le atribuyeron las élites politicas, intelectuales
y artisticas pero, a diferencia de esos registros, en el culto ellos adquieren
una voz” y un lenguaje corporal propios que, con cada puesta en escena
del trance, les permite recrear otras versiones del pasado. En palabras de
Yolanda Salas: “La simulacién de unidad y sincretismo cultural leida por la
nacién y por una ideologia del mestizaje consumado difiere sobre manera de
la historia narrada y actuada por los espiritus que posesionan a los médiums
en los rituales” (1997: 166).

El baile en candela propone a su manera otra lectura de un dia de fiesta
nacional, originalmente concebido como la conmemoracién republicana
de un encuentro inevitable entre dos mundos; percepcién que dard un giro
hacia la nocién de “resistencia” mucho mads tarde, bajo la impronta de Hugo
Chévez. La temprana reivindicacién de una sensibilidad indigena en el culto
constituye, asi pues, una tentativa entre tantas otras por recuperar las voces
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de los oprimidos —con quienes en fin de cuentas se tiene tanto en comdn-y,
junto con ellas, rescatar su experiencia, intima y subjetiva, de otros tiempos.
Ello constituye no sélo un desafio a los silencios impuestos por la historia
lineal racionalizada desde la dptica de los vencedores sino, mds atin, una
reapropiacién “tictica’ (en el sentido propuesto por Michel De Certeau)
que da lugar a otras interpretaciones del pasado, cuya trama narrativa y
sentido desbordan por completo a aquellos originalmente propuestos por
sus creadores (intelectuales, artistas, politicos, etc.) (1990: 57-63). De ello
se trata, segiin De Certeau, el auténtico “arte de los débiles” (1990: 61) —tan
caro a los grupos subalternos— que, a través de un sinfin de procedimientos
cotidianos que operan a nivel capilar, son capaces de apropiarse y manipular
con astucia los discursos, conocimientos y usos impuestos por el otro (las
instituciones y sus élites en un sentido amplio) para generar significados y
prdcticas propias.

Notas
' Sobre este particular consultar los estudios cldsicos de Angelina Pollak-Eltz
(1968, 1972, 1991, 1994), Jacqueline Clarac de Bricenio (1970, 1983, 1992),
Yolanda Salas (1987, 1997, 1998, 2005), Gustavo Martin (1983, 1985), Daisy
Barreto (1987, 1989-1990, 1990, 1994, 1995, 1998), Nelly Garcia Gavidia
(1987, 1996), Dilia Flores (1988, 1991), Francisco Ferrandiz (1992, 1995,
1996, 1999, 2004a, 2004b, 2004c) y Bruno Manara (1995).

Como en muchos otros aspectos, las condiciones exigidas a los médiums o
materias para poder participar en el ritual varfan de un centro de culto a otro.
No obstante y pese a las diferencias de rigor, existe un cierto acuerdo en que,
durante las semanas previas al baile (algunos adeptos hablan incluso de tres
meses), los médiums tienen absolutamente proscrito el consumo de alcohol y
de carnes rojas, asi como toda suerte de contacto sexual. Ademds, ellos deben
someterse a rituales de purificacién y elevacién de distinta naturaleza, sin olvidar
intensas jornadas de ayuno y oracion.

Segin la antropéloga Daisy Barreto, la sacerdotisa Beatriz Veit-Tané, quién
mantenia lazos estrechos con la alta esfera politica, jugé un rol central en el
proceso de declaratoria (Barreto, 1998).

Algunos ejemplos emblemdticos de ello pueden encontrarse en numerosos
articulos de prensa que describen los allanamientos realizados por la policia en
diversos centros de culto y la detencién de adeptos generalmente acusados en
el delito de estafa, violacidn del principio de la buena fe y ejercicio ilegal de la
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medicina (Anénimo, 1950; Febres Cordero, 1965; Adochiles, 1966; Conde,
1966; Perazzo, 1966; Pernia, 1966).

Durante nuestro trabajo de campo, entre octubre 2005 y noviembre 2006,
realizamos una meticulosa reconstruccion histdrica de la montafa de Sorte
basada en el arqueo intensivo de fuentes escritas (Biblioteca Nacional y
biblioteca central de la Universidad Central de Venezuela-UCYV), asif como en
una serie de entrevistas en profundidad con diferentes generaciones de adeptos
del culto. En particular, trabajamos exhaustivamente en la recopilacién de
testimonios de tres médiums consagrados (quienes contaban para entonces con
74,79 y 80 afos de edad), cuya trayectoria en el mundo espiritista ha estado
inextricablemente ligada al devenir de la montafia, especialmente de Quibayo.
Ver apartado “Breve descripcidn etnografica del baile en candela”.

Inspiradas en la ideologia nacionalista enérgicamente promovida por la
dictadura militar de Marcos Pérez Jiménez, cortes como la india, la negra y
la histérica (también llamada “bolivariana”) pasan a engrosar el panteén del
culto a partir de los anos 1950 (Pollak-Eltz, 2004: 42; Clarac de Bricefio, 1983;
Barreto, 1995, 1998), comenzando asi a desplazar lentamente a los espiritus
mds antiguos como las reinas (como Guillermina, Carmelita o Margarita), las
nifas (Flora o Marfa) y los numerosos “Don Juanes” (Antolinez, 1995: 183).
Nos referimos aqui especificamente a la primera descripcién conocida de una
ceremonia de posesién —la cual tuvo lugar en San Felipe, estado Yaracuy— resenada
con todo detalle por Gilberto Antolinez para el periddico “El Heraldo” en 1950.
Durante nuestra investigacién realizamos una serie de entrevistas en profundidad
a cinco adeptos mayores de 60 anos (tres de los cuales han hecho buena parte
de su vida entre Chivacoa y Quibayo, uno en San Felipe y uno en Caracas),
cuyos testimonios confirman ampliamente la transformacién progresiva en
los estilos de trance, sobre todo con la aparicién de la corte india, la negra y la
histérica durante los afnos cincuenta o con los espiritus malandros, los vikingos
y los africanos hacia finales de los setenta. Ello corrobora, por lo demis, los
andlisis propuestos por el antropdlogo Francisco Ferrdndiz (2004a) sobre las
metamorfosis sufridas por el ritual de posesion.

En efecto, la sobreexposicién medidtica del culto y, muy especialmente, de la
posesién de espiritus, se traducird no solamente en grandes debates publicos
sobre la pertinencia de la devocién (a menudo descrita como un conjunto de
creencias “atrasadas”), sino también en verdaderas polémicas entre los propios
adeptos, que comienzan a exhibir posiciones abiertamente divergentes, sobre
todo en lo que respecta a la mediumnidad. Aunque la multiplicacién de centros
de culto conllevard a la fragmentacién de creencias y pricticas, dando a menudo
lugar a toda suerte de bricolajes simbdlicos, la mayoria de estas organizaciones
se considerardn a sf mismas como garantes del auténtico espiritismo (descritos
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por adjetivos como puro, tradicional, cientifico, etc.) en contraste con otros
grupos, reales o imaginarios, a los que acusardn de farsantes.

Muy utilizado por los cultores en las dreas rurales, el vocablo “embajada” es
una deformacién del sustantivo “bajada’ que, en el presente contexto, describe
el descenso de los espiritus o entidades en los cuerpos de los médiums para la
celebracién del baile en candela.

Segtn los testimonios de nuestros informantes clave, este tipo de praxis aparece
entre los afos cincuenta y sesenta de la mano de los espiritus de la corte india —
especialmente de los grandes caciques—, levantando un sinndmero de polémicas
entre los adeptos y una enorme curiosidad en el seno de la opinién publica
(ver, por ejemplo, Anénimo, 1966). No obstante, los cortes y las perforaciones
dejan de ser elementos esporddicos para volverse recurrentes en la escena ritual
con la aparicién de las cortes malandra (o calé), africana y vikinga, las cuales
adquieren una formidable popularidad a partir de los anos ochenta (Ferrdndiz,
1995, 1996, 1999).

La primera via de acceso a los tres sectores de la montana (Sorte, El Oro
y Quibayo) fue inicialmente construida como parte del Central Matilde,
emblemdtico complejo azucarero del estado Yaracuy. Por tanto, hasta bien
entrada la década de los sesenta los vehiculos podian desplazarse tan s6lo hasta
ese lugar —donde se establecerdn los primeros puntos de control de la Guardia
Nacional— cuya frontera natural con la montana es el rio Yaracuy.

Ademis de la aparicién de espiritus inspirados en la historiografia oficial (indios
refractarios a la conquista, negros que desafian el modelo esclavista, héroes
independentistas, etc.), en este mismo periodo los grandes simbolos de la nacién
pasan a formar parte de la parafernalia ceremonial y la puesta en escena ritual
(se decoran los altares con la bandera nacional y se entona el himno a la llegada
de espiritus como el de Simén Bolivar, por ejemplo), y las principales fechas
patrias (24 de junio, 5 de julio, 24 de julio, 12 de octubre, etc.) se convierten
ripidamente en referentes temporales para los grandes peregrinajes a la montana
de Sorte donde tienen lugar celebraciones espiritistas masivas (¢f- Salas, 1987:
95-119; Ferrandiz, 1992: 32-42).

Por razones de espacio, nos limitamos aqui a mencionar apenas dos figuras
de un periodo particularmente prolijo, marcado por una profusa produccién
intelectual y artistica que incluye las representaciones escultéricas de Alejandro
Colina o la extensa obra de Gilberto Antolinez. La tesis doctoral de Daisy
Barreto (1998) descifra y analiza in extenso los factores que hicieron posible
la consolidacién de una cierta percepcién de los indigenas, en especial de los
caciques, en esa época.

En realidad, resultan escasos los rituales organizados y/o celebrados por
multiples organizaciones de culto. De acuerdo con los datos recopilados durante
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nuestra experiencia de campo, la Asociacién Nacional de Espiritistas Hijos de
Maria Lionza llegd a realizar junto con otras organizaciones varias procesiones y
rezo del rosario en Quibayo durante la semana Santa. De igual modo, un grupo
de jévenes de diversos centros organizan un “Baile en vidrio” (modalidad en
la que los médiums, generalmente poseidos por espiritus vikingos o africanos,
bailan sobre cristales rotos) en Sorte para celebrar el 12 de octubre. No obstante,
ninguna de esas ceremonias disfruta por el momento de la proyeccién publica
ni la transcendencia ritual del “baile en candela”.

Conjunto de peregrinos, generalmente conformado por los miembros de un
centro asi como por los pacientes y/o clientes vinculados con dicha organizacion,
quienes acuden a cualquiera de los sitios naturales con valor sagrado en el
culto, como Aguas Blancas (estado Portuguesa) o la propia montana de Sorte.
Muy a menudo los grupos asi constituidos alquilan una unidad de transporte
colectivo para facilitar el traslado de los participantes. Una vez llegada a
su destino, la caravana establece un campamento en el que sus miembros
pernoctan: la mayoria de las veces se trata de estancias cortas durante las cuales
los participantes se someten a todo tipo de rituales planificados cuidadosamente
antes del viaje

Se trataba del alcalde Douglas Siénchez (PSUV), quien ejercié dicho cargo
entre 2004 y 2013.

Decreto presidencial N° 2028 del 10 octubre 2002, publicado en la Gaceta
Oficial N° 5605.

Ver, por ejemplo, el articulo de Larry Camacho (2006).

Chivacoa se encuentra enclavada en el municipio Bruzual, a una treintena
de kilémetros de la ciudad de San Felipe, capital del estado Yaracuy (en la
regién central de Venezuela). Se trata de un poblado con poco menos de
80.000 habitantes que, en virtud de su cercania con la montafia de Sorte
(apenas 15 minutos en auto) se ha convertido en una parada obligatoria para
los numerosos peregrinos y visitantes que, muy a menudo, se detienen para
comprar provisiones (alimentos y bebidas) o, sobre todo, para adquirir algunos
de los elementos mds cominmente usados en la practica ritual (tabaco, velas,
velones, esencias, etc.).

Los médiums o materias son los encargados de recibir en sus cuerpos a los
espiritus durante las ceremonias de trance o posesion.

El banco es el ayudante y protector del médium, a quien asiste durante todo
el trance.

Los espiritus de la dilatada corte india —entre los que se cuentan figuras reales
o imaginarias como la India Rosa, Guaicaipuro, Paramaconi, Naiguatd, Mara,
Yaracuy, Terepaima, Tamanaco o Yoraco— suelen evocar las representaciones de
los grandes caciques tal como aparecen en la literatura popular y, sobre todo,
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en el arte monumental y nativista de los afios cincuenta: asi pues, la posesién
estdn en buena medida inspirada en la figura del indio guerrero, de cuerpo
musculoso y actitud altiva.
»  De modo pues que la edad y el tipo de formacién del médium, su extraccién
social y sus preferencias por tal o cual corte de espiritus juegan sin duda un rol
decisivo en la lectura de determinados procesos histdricos.
% Los nuevos paisajes politicos y sociales ejercen una influencia considerable
en el proceso de construccién memorial. Un ejemplo emblemdtico de ello,
especificamente relacionado con la figura de Hugo Chévez y la revolucién
bolivariana, lo ofrece el investigador Emanuel Amodio, quien afirma que: “en
los tltimos afios, gracias a la prédica bolivariana con matices did4cticos que
cada Al Presidente emite, han ido en aumento los datos histéricos que las
materias marialionceras incorporan en su performance, como es el caso de la
descripcién de las batallas de la independencia disputadas por Bolivar” (Amodio,
2009: 166).
¥ Un e¢jemplo didfano de ello puede encontrarse en la critica historiografica a
la existencia del cacique Chacao propuesta por el antropélogo Rogelio Altez
(1997).
Durante nuestro trabajo de campo (septiembre 2005-octubre 2006) recopilamos
un amplio corpus de entrevistas sobre esta cuestién en Quibayo.

28

#  Durante la posesidn, los espiritus indios suelen hablar en una mezcla de espanol

y lengua indigena.
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Resumen

La fiesta es una pausa que saca a la sociedad de sus rutinas para conmemorar eventos que
reafirman su naturaleza o que recuerdan hechos fundacionales. Las Fiestas de Estado son
aquellas organizadas desde esta estructura de poder para consolidar mitos de origen o eventos
histéricos que dan sentido a la epopeya fundadora de la unidad social que es regida por ese
Estado. Son constructoras de identidad grupal y de consenso. Eventualmente, conviven
fiestas que conmemoran el origen nacional y fiestas del origen del hegemon en el poder.
Revisaremos todas las fiestas reportadas en la prensa de Ciudad Bolivar en el estado Bolivar
durante el siglo que va de 1907 al 2010 para establecer cudles Fiestas de Estado han sido
permanentes durante esos 100 afios y cudles han durado solo lo que han permanecido segin
los regimenes que las han promovido.

Palabras claves: Fiestas, Estado, identidad grupal, consenso, dominacidn,
Venezuela

Official celebrations organized by political regimes in Venezuela
— Celebrations conducted by the Statet as a means of domination

Abstrac
By definition a festive celebration is an occasion that gives pause to routine in commemoration
of an event. Basic historical facts are reiterated and re-established. State are those organized
by this power structure to affirm origin myths or historical events that give meaning to
the founding epic of social unity that is governed by this State. This propaganda targets
group identity and a consensus of opinion. Eventually can coexist both celebrations that
commemorate national origin and celebrations that commemorate the origin of the
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hegemonic power. In this paper we consider all celebrations reported by the press in Ciudad
Bolivar, in the State of Bolivar, Venezuela, from year 1907 to year 2010. This was done in
order to establish exactly which State celebrations have endured as permanent, and which
ones have only lasted during the administrations of the regimes by which they were imposed.

Key words: festive celebrations, State, group identity, consensus, domination,
Venezuela

Se dice que la diferencia de las fiestas entre las sociedades indigenas
y las contempordneas es el alto contenido simbdlico y religioso de aquellas
mientras que las contempordneas serfan mds banales, mds laicas, las “pri-
mitivas” con efectos mds estructurantes, las modernas menos significativas
(Obadia 2009). En este ensayo veremos el alcance de estas caracterizaciones
a priori asignadas a uno y otro tipo de fiesta, evaluando el rol que juegan en
una sociedad como la venezolana las “Fiestas de Estado” para fundar una
mitologia propia, con sus dogmas caracteristicos, que legitimen simbdlica-
mente la existencia del Estado y de las diferentes formas que va adquiriendo.

La informacién proviene del proyecto “Fiestas en Guayana”, cuyo
objetivo general consiste en “identificar, conocer y describir las circunstancias
espacio-temporales de los eventos comunitarios, regionales o nacionales que
conmemoran hechos ocurridos en el pasado, celebran ritos de transicién en
el presente o aprovechan momentos ciclicos o eventuales que imponen un
cambio en la rutina social de los involucrados.” (Mansutti y Lares, 2007: 3).
Comenzamos este proyecto extrayendo de las fuentes periodisticas regionales
entre 1907 y 2010 todas las noticias relacionadas con actos festivos realizados
en la regién’. Esta actividad nos permitié introducirnos en la historia de la
celebracién de aquellas fiestas que interesaban a las élites que dirigfan o lefan
los periddicos, una actividad a la que solo pudo acceder el pueblo llano una
vez que se masificd la educacién y con ella la lectura.

Es importante senalar que tenemos afios en los que no fue posible
obtener la data, sea porque no se guardaron en el archivo los niimeros de la
prensa regional, sea porque atin no hemos llegado a la totalidad de esos anos.
Sin embargo, lo que surge de la data y que analizaremos en este articulo es
el hecho de que hay una estructura de historias celebradas que constituyen
un ciclo anual y que incluye la gesta de los fundadores de la sociedad en
su conjunto, y que hay otro lote de historias que surgen de las necesidades
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particulares de legitimacién de aquellos regimenes que necesitan constituir
una gesta propia, heroica a similitud de la de los héroes fundadores de la
Republica, que los justifique y legitime discursiva y politicamente al con-
vertirlos en continuadores y emuladores modernizados de la gesta patria. A
eso aludiremos en las pdginas siguientes.

I. El concepto de fiesta

La fiesta, entendida como un evento que rompe la rutina conmemo-
rando situaciones de transicién (bautizos y matrimonios, por ejemplo), un
momento histérico (las fiestas patrias, por ejemplo), una circunstancia (el
dia de la santa o del santo patrén o patrona), un momento de un ciclo (la
Semana Santa, la Navidad), un evento circunstancial (una buena cosecha,
una sequia), el fin de un compromiso (el bepekotono o corte de pollina de
los kari’fia), es un hecho universal y de gran influencia en la vida de los
seres humanos.

Sin embargo, ha sido poco considerada como un objeto de estudio
teérico. De hecho, son escasos los trabajos que la tocan desde la filosofia
(Huizinga, 1938; Caillois, 1939; Pieper, 2006) o desde la sociologia o
antropologia (Mauss, 1966; Turner, 1969, 1974; Leach, 1961). Pareciera
que la fiesta no fuera un objeto de estudio atractivo por las dificultades de
generalizacién que plantea evocar desde una sola nocién, en nuestro caso
la nocién de fiesta, una enorme cantidad de eventos ampliamente diferen-
ciados entre si.

La etimologfa de las palabras que la evocan pudiera sernos ttil. El latin
festus de donde viene el sustantivo latino fesza estd en el origen de la palabra
fiesta en castellano. Ella significa alternativamente “fiesta” o “vacaciones”.
Esta coincidencia entre fiesta y vacaciones en el origen de la palabra nos
permite coincidir con Pieper (2006: 12), cuando dice que la fiesta es “...
una interrupcion del paso gris del tiempo”. Lo que es propio de la fiesta
es el hecho de liberar al hombre de la rutina en general y en particular de
desprenderse de la cadena de procurarse sus medios de subsistencia durante
el tiempo que la fiesta ocurre. El sentido de la fiesta, como evento marcador
y diferente de la cotidianeidad no estd fuera de ella, sino en ella misma.

La fiesta se justifica porque existe la rutina y el trabajo. Si no hubiera
sometimiento al trabajo cotidiano no serfan necesarias las fiestas. Por ello la
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primera justificacién de las fiestas es la liberacién que producen. De hecho,
la fiesta no solo implica el cese de la produccién sino con frecuencia su fasto
consumo, incluso dispendioso, de lo que ha costado mucho producir tal
como ocurre con el potlach descrito por Mauss (1966) en su “Ensayo sobre
el Don”, en el Warime descrito por nosotros (Mansutti Rodriguez, 2006)
y en eventos contempordneos como la Navidad o la Fiesta de las Fallas en
Valencia (Espana). En consecuencia, la fiesta es expresion de riqueza, asi
esta sea minima: sélo puede festejar quien acumula riquezas que puede
gastar durante la fiesta.

En la fiesta se busca reafirmacién o renovacién. Se busca reafirma-
cién cuando ella remarca nuestra condicién. Ello es lo tipico de las fiestas
patrias o de las fiestas gremiales, por ejemplo. Se busca renovacién y con
frecuencia transformacién cuando ella nos permite cambiar incluso para
llegar a ser otro: es el acto, por ejemplo, de la comunién catélica o de los
ritos de transicién: bautismos, ritos de las primeras reglas (menarquias),
matrimonios, culto a los muertos, etc. Ello implica ir mds alld de las barreras
temporales que impone la existencia del individuo para regresar e incidir en
ellas transformandolas. El joven que entra al ruwode piaroa para conocer el
secreto de las méscaras y las voces musicales sale de alli hecho un hombre.
Ya no hay regreso. El cambio se ha consumado.

Se dice desde una perspectiva evolucionista que la fiesta en las so-
ciedades tradicionales era “colectiva, efervescente, saturada de simbolos
y sacralizada” (Obadia, 2009). Como tal era mecanismo de expresién de
pulsiones humanas fundamentales (Freud, 1972) y razén de ser del orden
social ordinario (Duvignaud, 1977), retorno a los tiempos miticos del caos
(Caillois, 1950) e instalacién de la civilizacién dentro de la historia siguiendo
un ciclo mitico (Elliade, 1969). Por contraste, las fiestas contempordneas
serfan laicas. Reflexionaremos si este es efectivamente el rasgo que las dis-
tingue y lo haremos especificamente desde las “fiestas de Estado”, es decir,
aquellas que definimos como las que expresan un discurso desde el Estado
para conmemorar y justificar hechos fundadores de su existencia. Son, vistas
desde la totalidad, micro relatos que articulan un hecho societario con una
sucesion de hechos histéricos que lo legitiman. En Venezuela, las fiestas
patrias estdn asociadas a efemérides claves de los eventos que llevaron a la
independencia frente al imperio espanol o con el nacimiento y muerte de
El Libertador Simén Bolivar. Ademds, en la Guayana venezolana, se festeja
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como propio y regional el Dia de la Batalla de San Félix, cuando los ejércitos
patriotas liberan a la regién del dominio espanol (Mansutti y Lares, 2007).

II. Las fiestas de Estado venezolano en los dltimos cien afios
Seglin nuestros andlisis, las fiestas patrias pueden clasificarse en dos
grandes tipos: aquellas que fundan en el tiempo los origenes del Estado
Nacién y aquellas que fundan la modalidad de gobierno particular que en
ese momento domina. Unas son fiestas que explican el origen y que perdu-
ran en el tiempo, y las otras duran el tiempo que se mantengan en el poder
quienes las promueven. Ambas narran una gesta heroica, pero la primera
trasciende a los gobiernos particulares. Las segundas son promovidas por el
sector que hegemoniza el poder en un momento determinado con la clara
intencién de sembrarlas en la identidad popular como una fiesta de origen
trascendente que sobreviva en el tiempo como fiesta fundadora y al mismo
titulo que las grandes fiestas nacionales. Hasta ahora ninguna fiesta de este
tipo logra mantenerse luego de la desaparicién del lider que la inspira. Para
ser sembradas en el imaginario popular, los promotores generan analogfas
con las grandes fiestas de origen del Estado y desarrollan la idea que el cau-
dillo que dirige es continuador de la obra de los fundadores de la Republica
en general y de Simén Bolivar en particular. Lo normal es que estas fiestas
asociadas a la coyuntura politica duren lo que dura la coyuntura: finalizada la
modalidad del gobierno que la propone, desaparece la fiesta que la legitima.
Si revisamos los resultados del arqueo realizado durante un siglo a
la prensa regional, nos encontramos con las siguientes “fiestas de Estado”
que se han venido realizando ininterrumpidamente durante el tltimo siglo:
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TABLA 1.

FIESTAS QUE CONMEMORAN LA INDEPENDENCIA DE ESPANA
Y LA FUNDACION DE LA REPUBLICA

NOMBRE DE LA FECHA DE LA
. SUCESO CONMEMORADO
FIESTA CONMEMORACION
Natalicio del Libertador 24/07 Natalicio de Simén Bolivar en Caracas.
Firma del Acta por la cual se reafirma
19 de abril de 1810 19/04 la lealtafi a Fernando VII en coF’tra de
Napoleén Bonaparte. Destitucién del
Capitén General Vicente Emparan.
Declaracién (.ie la Firma del Acta de la Declaracién de la
Independencia de 05/07 .
Independencia de Venezuela.
Venezuela
Reunién del Congreso Constituyente
que redacta la primera Constitucién de
Congreso de Angostura 15/02 la Republica de la Gran Colombia que
inclufa la Nueva Granada, Venezuela y
Ecuador.
Ultima gran batalla de la Guerra
Batalla de Carabobo 24/06 de Independencia de Venezuela. Se
conmemora también el Dia del Ejército.
. Se conmemora el dia en el que fallece en
Muerte del Libertador 172 Santa Marta, Colombia, Simén Bolivar.
Dia de la Raza, luego Se conmemora la llegada de Cristébal
Dia de la Resistencia 12/10 Colén a la isla de La Espafola en
Indigena América.
Se conmemora la traida de una bandera
Dia de la Bandera 03/08, antes 12/03 para Venezuela por el General Francisco
de Miranda.
Batalla de La Victoria, durante la
Guerra de Independencia, por la cual
Dia de la Juventud 12/02 los seminaristas patriotas se enfrentan y
detienen a las tropas del temible General
José Tomds Boves.
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Es fdcil constatar que, salvo el natalicio y la muerte de Simén Bolivar,
asociadas al culto a Bolivar como Padre de la Patria, estas fiestas aluden a
los momentos claves de la fundacién de la nacién venezolana: el “Dia de
la Raza”, llamado a festejar la llegada de las huestes de la corona espanola a
Américay ahora “Dia de la Resistencia Indigena” a ese proceso; la gesta liber-
tadora, inicidndose con el nacimiento de quien la liderizard, Simén Bolivar,
y culminando con su muerte en 1830: esta gesta incluye la traida al pais de
la primera bandera por Francisco de Miranda en 1806, la Declaracién de la
Independencia el 19 de abril de 1810, la firma del Acta de la Independencia
el 05 de julio de 1811, el Dia de la Juventud que conmemora una batalla,
la de La Victoria en 1814; el Congreso Constituyente de Angostura de
1819 cuando se decreta la Gran Colombia, la Batalla de Carabobo el 24 de
junio de 1821 con la que se sella la independencia del pais y la muerte de
Simén Bolivar el 17 de diciembre de 1830, con la que se cierra el ciclo de
la gesta libertadora. Son por tanto los capitulos de una gesta constitutiva
del Estado Nacién venezolano que comienza con la llegada de Cristébal
Colén a América y culmina con la muerte del Libertador en 1830. Estas
son las fiestas constantes.

Si revisamos ahora otras fiestas de Estado que se realizaban a partir de
1911, ya durante la dictadura de Juan Vicente Gémez (1908-1935), quien
derroca en golpe de Estado al General Cipriano Castro, nos encontramos
con las siguientes:

TABLA 2.
FIESTAS ASOCIADAS AL GOMECISMO, PERIODO DE 1911 a 1935

NOMBRE DE LA FECHA DELA

FIESTA CONMEMORACION SUCESO CONMEMORADO

Las tropas del gobierno de Cipriano Castro
al mando del general Juan Vicente Gémez,
quien luego lo depondria, derrotan en
Ciudad Bolivar a las del caudillo Nicolds
Batalla de Ciudad Bolivar 19/07/1903 Rolando luego de una cruenta batalla.
Representa la tltima gran batalla contra los
caudillos regionales y el triunfo del Estado
Nacién contra las fuerzas desintegradoras
del caudillismo regional.
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Se celebra el 19 de diciembre, dfa del afo
1908, cuando el general Juan Vicente
Goémez desplaza del poder a Cipriano
Causa Rehabilitadora 19/12/1908 Castro. Se expresa la gratitud del pais
con la pacificacién, el ordenamiento de la
vida publica y el pago de las deudas que
agobiaban al Estado.

La fecha de nacimiento del general Juan
Vicente Gémez coincide con la fecha del

Natalicio del general Juan 24/07 nacimiento del Libertador Simén Bolivar.

Vicente Gémez . ,
Ambas son celebradas el mismo dfa con

gran boato.

El gomecismo tiene fiestas propias asociadas a batallas y rescates que engran-
decen la figura del Presidente, pero es la coincidencia de haber nacido el
mismo dia que Bolivar la que se va a sembrar en el espiritu popular, coinci-
dencia que se fortalecerd cuando el dictador muere el 17 de diciembre, mismo
dia en el que murié el Libertador. Coincidian asi tanto el dfa de nacimiento
como el dfa de su muerte. Sin embargo, y a pesar de estas coincidencias y
de su siembra en el imaginario popular, la figura del presidente Gémez y
sus fiestas se desvanecen del calendario oficial cuando el dictador muere.
Por ello, en el periodo siguiente, que va de 1936 a 1945, conocido
como el postgomecismo, las fiestas alusivas al Benemérito Juan Vicente
Goémez dejan de ser relevantes en la prensa y serd, diez anos después, entre
1946 y 1948, que aparece la celebracién de la Revolucién de Octubre de
1945, fecha en la que una junta civico-militar derroca al general Isafas

Medina Angarita:

TABLA 3.
FIESTAS ASOCIADAS A LA REVOLUCION DE OCTUBRE,
PERIODO DE 1945-1948

FECHA DE LA
NOMBRE DE LA FIESTA . SUCESO CONMEMORADO
CONMEMORACION
Derrocamiento del general Isafas
Revolucién de Octubre 18/10/1945 Medina Angarita por una Junta
Civico Militar
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De 1945 a 1948, en apenas tres anos, la inica fiesta que se celebra es
el golpe de Estado de 1945, convertido en hecho fundacional del efimero
grupo en el poder que se deshace en 1948 cuando es derrocado el novelista
don Rémulo Gallegos a su vez y por los mismos lideres militares que desde
1945 estaban en el poder. Don Rémulo Gallegos habia sido electo por el
voto universal, libre y secreto apenas un ano antes.

Durante el periodo de la dictadura militar perezjimenista, que va de
1948 hasta su derrocamiento en 1958, van a realizarse dos fiestas masivas,
asociadas a los actos de gobierno y a su epopeya. La primera es la llamada
“Semana de la Patria”, una fiesta que dura una semana, llena de inaugura-
ciones de obras de gobierno y que culmina el 5 de julio de cada ano, fecha
en la que se celebra la Declaracién de la Independencia nacional. La otra
fiesta ocurre el 2 de diciembre cuando se festeja el Nuevo Ideal Nacional,
nombre grandilocuente que recuerda el 2 de diciembre de 1952 cuando el
general Marcos Pérez Jiménez, luego de desconocer las elecciones de no-
viembre pasado, se autoproclama y sustituye a Germdn Sudrez Flamerich
en la Presidencia de la Republica.

TABLA 4.
FIESTAS ASOCIADAS A LA DICTADURA PEREZJIMENISTA,
PERIODO DE 1945-1948

NOMBRE DE LA FECHADE LA

FIESTA CONMEMORACION SUCESO CONMEMORADO

o Se conmemora la Independencia de
La semana que coincide con

el 05/07

Semana de la Patria Venezuela y se relacionan las obras de

gobierno con la fecha patria.

El nombramiento del general Marcos
Nuevo Ideal Nacional 02/12 Pérez Jiménez como Presidente de la

Republica el 2 de diciembre de 1952.

Una vez caida la dictadura perezjimenista, viene el perfodo demo-
cratico. Se inicia en 1958 y va a terminar en 1999 con la promulgacién de
la nueva Constitucién Bolivariana. En este periodo cambian las fiestas y
los motivos para hacerlas. De hecho, la Ginica fiesta fundacional es la que se
celebra el 23 de enero, fecha de la caida del régimen perezjimenista, pero ella
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va perdiendo lustre y vigencia a medida que los anos van pasando. Las demis
son fiestas que aluden a las organizaciones sociales que dan fundamento al
ejercicio democrdtico, como los partidos politicos, y las organizaciones gre-
miales, como la central obrera y la federacién campesina que celebra la Ley
de Reforma Agraria. Siendo fiestas que comprometen sélo a sus militantes
o agremiados, ellas cambian el sentido de las fiestas de Estado anteriores
que convocaban a la totalidad de la poblacién. Ahora no hay una historia
de todos sino una historia de los instrumentos de la democracia. Ya no es al
caudillo al que se pretende ligar a una gesta heroica sino a las instituciones
sociales que dan sustancia a la democracia.

TABLA 5.
FIESTAS ASOCIADAS A LA DEMOCRACIA REPRESENTATIVA,
PERIODO DE 1958-1998

NOMBRE DE LA FECHADE LA
FIESTA CONMEMORACION SUCESO CONMEMORADO

Dia de la Democracia 23/01 Caida de la dictadura perezjimenista.
Se celebra la fundacién del partido AD

Ani .

niversario de AD 13/09 (Accién Democritica) en el afio 1941.

Se celebra la fundacién del partido

Aniversario de COPEI 13/01/1946 COPEI fcomité de Organizacién
Politica Electoral Independiente) en el
afio de 1946.
Se festeja el triunfo de Jévito Villalba y

Aniversario de URD 02/12 del partido URD (Unién Republicana

Democritica) en las elecciones del 2 de

diciembre de 1952.

Se celebra el ejecttese impuesto a la Ley

Aniversario dela 05/03 de Reforma Agraria por el presidente

Reforma Agraria
8 Rémulo Betancourt.

Se celebra el Dia del Trabajador con
Dia del Trabajador 01/05 un desfile de masas presidido por el
Presidente de la Republica.

Se festeja que ese dia en 1944, un grupo
, . de mujeres hizo una ofrenda floral en
Dia de la Mujer 08/03

la Plaza Bolivar ante la estatua de El
Libertador.
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Llegamos asi a las fiestas del actual periodo chavista, a partir de 1998
hasta hoy en dia. Regresamos de la austeridad democrdtica a las grandes
historias. Es necesario recordar que la llegada al gobierno de la revolucién
socialista, liderada por Hugo Chdvez Frias, se da por un triunfo electoral,
sin que haya sido precedida por una gesta heroica de batallas y tomas del
poder por sectores populares, eventos capaces de constituirse en gesta heroica,
digna de ser rememorada en fiestas, como si ocurrié en las revoluciones rusa,
china, vietnamita o cubana. Dado que en Venezuela no hubo Potemkin, ni
Larga Marcha ni Sierra Maestra, ni guerra con Estados Unidos, se convirtié
en una tarea urgente para la revolucién socialista venezolana generar una
mitologia de origen que diera identidad y orgullo y que permitiera trascender
la imagen oscura de militares planeando golpes ilegales en la oscuridad de la
clandestinidad. Por ello, el proceso chavista establece relaciones de causalidad
directa entre el “Caracazo” del 27 de febrero de 1989 y los golpes de Estado
del 4 de febrero y del 27 de noviembre de 1992, y de estos con las elecciones
de diciembre de 1999 que llevan al triunfo de Hugo Chavez Frias. Estos
hechos, una vez que el chavismo recibe el poder, aparecerdn en el calendario
de fiestas oficiales. Luego se incluird la celebracién de la aprobacién de la
Constitucién de la Republica Bolivariana de Venezuela en referéndum el
15 de diciembre de 1999, y la retoma del poder por el presidente Chdvez
el 13 de abril de 2002, todos ellos capitulos de una gesta heroica para una
Revolucién Socialista que llega al poder por la via democritica.

TABLA 6.
FIESTAS ASOCIADAS A LA REVOLUCION CHAVISTA,
PERIODO DE 1999-2010

NOMBRE DE LA FECHA DE LA
. SUCESO CONMEMORADO
FIESTA CONMEMORACION
Levantamiento popular en la region
El Caracazo 27102

capital.

Un grupo de comandantes se alza en las

Golpe del 4 de febrero de
1992: Dia de la Dignidad 04/02

Nacional

guarniciones mds importantes del pais,

liderizado por el comandante Hugo

Chévez Frias. El golpe fracasa.
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Otro grupo de militares de la Marina

Golpe del 27 de

] 27111 y la Aviacién se alzan para derrocar al
Noviembre de 1992

gobierno. El golpe también fracasa.

El presidente Hugo Chévez regresa al
13 de abril del 2002 13/04 poder luego de haber sido derrocado el
dia 11 de abril.

Vemos entonces que desde 1911 hay una macrohistoria principal
ligada a la gesta libertadora y sus héroes y varias microhistorias que, quie-
nes las generan desde el poder, intentan articularse a ella. La macrohistoria
narra una gesta fundacional consensuada y aceptada por todo el pais y las
microhistorias narran gestas fundacionales de menor alcance temporal que
son contadas por aquellos gobiernos que desean legitimar a sus caudillos. La
estrategia asociativa entre la gesta fundadora de los patriotas y el caudillo es
muy clara: se hace un paralelismo entre las obras de gobierno y los deseos
bolivarianos, entre las luchas independentistas y las de los caudillos. Los
caudillos aspiran a transmutarse en héroes y gestas de inspiracién también
bolivariana y de alcance nacional. Juan Vicente Gémez quiso ser heredero
de Bolivar y Hugo Chdvez también pero el esfuerzo gomecista se perdié con
su muerte y el de Chédvez es muy temprano para saber si lo logrard. Lo Gnico
que sabemos es que hasta ahora ningin caudillo ha logrado insertarse en
la gran historia de la independencia al lado de los préceres. Todo gobierno
que logre trascender de la pequena historia a la gran historia fundacional,
logrard pasar de la leyenda al mito. De alli que el festejo asociado al periodo
de gobierno y el discurso asociado a su legitimacién sean tan importantes:
de ellos depende en mucho que se logre el paso a la gran historia.

III. Discusion

Hemos visto que eventos contingentes son utilizados por los gobier-
nos de caudillos para crear fiestas de alcance nacional, cuyo fin es proyectarlos
y articularlos a la gran historia fundadora de la nacionalidad. Estas intencio-
nes son portadoras de una ambicién caudillesca que pretende convertir a los
caudillos en moldeadores de la identidad nacional, junto con los préceres de
la Independencia. Aprovechan el ejercicio gubernamental para proyectarse
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como hombres extraordinarios, dignos de acompanar a los héroes patrios
en la memoria de su pueblo. Lamentablemente no discutiremos aqui los
procesos complejos que permiten estas transformaciones. Sin embargo, si
podemos discutir el hecho de que las fiestas de Estado celebran y siembran
en el espiritu de los ciudadanos “historias” que deben aglutinar a la poblacién
alrededor de figuras que dan identidad y orgullo a los ciudadanos, simbolos
que les permiten reconocerse en un pasado comun que involucra un ideal
societario deseado, llamado a justificar su existencia. Esta es una historia de
largo plazo que tiende a ser permanente como lo demostramos revisando
las fiestas publicas mds importantes a lo largo de un siglo.

Hemos visto también que esta historia grandilocuente tiende a arti-
cularse a pequenas historias por las cuales modelos de gobierno particular
intentan engancharse en la gran historia y justificarse en ella. Estas pequenas
historias son mds asociadas con el Jefe de Estado, cuanto mds caudillista o
militarista es el gobierno. Ello es muy claro con el gomecismo que explotaba
la coincidencia del nacimiento del general Gémez y el Libertador el 24 de
julio, con las fiestas que remarcaban el dia del golpe de Estado contra su
compadre Cipriano Castro y de Gémez contra los caudillos regionales en
la batalla de Ciudad Bolivar, ya en pleno gobierno del general Castro.

En el caso del general Pérez Jiménez la situacién es similar. Se celebra
el Nuevo Ideal Nacional el 2 de diciembre, dia en el que asume el poder en
el ano 1952 luego de desconocer las elecciones que habian sido ganadas por
el partido Unién Republicana Democrética (URD), y el Dia de la Patria,
que se celebraba la semana previa a la celebracién del 5 de julio, Dia de la
Independencia, con lo que se liga al gobierno con la gesta militar liberadora.
En la primera fecha se transforma un fraude en una bendicién y se hace
una fiesta para celebrarlo. Por el segundo, una vez mds, se asocia la gesta
de fundacién de la Republica con la gestién de un lider militar y caudillo.
Se asocian ambas fechas a grandes fiestas financiadas por el Estado que se
realizan en todo el pais con inauguracién de obras de gobierno.

Vemos, por el contrario, que las fiestas del periodo democrdtico de
1946 a 1948 son apenas la celebracién del golpe de Estado contra el general
Medina Angarita, y luego, durante el periodo de la Democracia, de 1958
a 1998, apenas si se celebra el 23 de enero, dia del derrocamiento de la
dictadura de Pérez Jiménez, pero cada dia va perdiendo importancia. Las
fiestas mds importantes son las de los partidos politicos y las que celebran
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gremios de los sectores populares, como el Dia del Trabajador y el Dia del
Maestro. Como se ve hay un desplazamiento de la figura del Caudillo Jefe
de Estado y del Gobierno Central hacia las organizaciones sociales que
constituyen la democracia. La mitologia se desplaza del poder omnimodo
del caudillo hacia el poder de las organizaciones sociales, ambas construc-
ciones miticas también.

En contraste, el periodo de la Revolucién Bolivariana es testigo del
resurgimiento de nuevas fiestas y de esfuerzos por reordenar las fiestas ya
existentes, asi como de cambiar las jerarquias de los demiurgos fundadores.
Recordamos, por ejemplo, el intento de dejar de lado la conmemoracién del
triunfal golpe de Estado a Pérez Jiménez el 23 de enero de 1958 en beneficio
de la celebracién del golpe de Estado fracasado del presidente Hugo Chavez
el 4 de febrero de 1992, la descalificacién del general Juan Vicente Pdez a
quien se le acusa de traidor contra el Libertador Simén Bolivar y la patria,
o la prohibicién de usar figuras de San Nicolds y simbolos no venezolanos
en las fiestas de Navidad. Recientemente, se comienza a ver un esfuerzo
sustancial de mitificacién de la figura del presidente Chdvez a quien, sin
ambages, los lideres chavistas comienzan a calificar como “Libertador”, un
titulo que se le reserva a Simén Bolivar y que sélo Juan Vicente Gémez
habia intentado usar.

A nuestro juicio, hay tres factores que influencian, en sociedades
con Estado, el rol de las fiestas: el nivel de presencia de un caudillo; la im-
portancia de las instituciones que dan soporte a la participacién popular;
y la profundidad y complejidad del proyecto politico promovido desde el
poder. Asi, viendo los gobiernos de Gémez y Pérez Jiménez, podemos de-
cir que mientras mayor concentracién de poder tiene los gobiernos y mds
ambiciosos y personalistas sus proyectos, mds requieren de una gran historia
personificada en el caudillo y su gesta que los legitime. En estos gobiernos,
cuando son sélo militares, el esfuerzo es por crear la gesta sin meterse con
las fiestas populares que siguen realizindose como lo han venido haciendo
tradicionalmente. Por el contrario, alli donde no hay presencia de caudillos
sino de partidos compitiendo en el libre juego democrdtico, mientras mds
institucional y mds democrdtico es el Estado, mds justifica su historia y
legitimidad en la historia de las instituciones que le dan fundamento. Final-
mente, y tal como lo demuestra Catrina (2009) para el caso de la Rumania
Comunista, cuando el Estado promueve una transformacién radical de la
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sociedad a partir de la busqueda y configuracién de un “hombre nuevo”,
este Estado no solo crea un ciclo de fiestas que cuente y legitime su gesta
histérica sino que ademds interviene en todo el ciclo de fiestas, incluidas
las religiosas y populares, para resemantizarlas de manera que se pongan al
servicio de la construccién de ese “hombre nuevo™.

Un elemento que es recurrente en todas estas fiestas de faccion, estas
fiestas de Estado creadas para fortalecer la imagen de un caudillo, es que en
Venezuela todas tienen como historia de origen un golpe de Estado militar
y ello aunque ese golpe haya sido un fracaso, tal como ocurrié con el golpe
liderado por el comandante Hugo Chévez Frias el 4 de febrero de 1992.
Incluso, las fiestas que celebran el origen de los periodos democraticos que
van de 1945 a 1948 y de 1958 a 1999, conmemoran el golpe de Estado
contra Medina Angarita de octubre de 1945 y el golpe de Estado liderado
por el vicealmirante Wolfgang Larrazdbal y la Junta Patri6tica el 23 de
enero de 1958. Los pronunciamientos militares parecen constituirse en el
mito de origen favorito, incluso para los modelos democriticos de gestion.
Seguramente ello se debe a que la historia de Venezuela ha estado marcada
por el dominio de caudillos militares.

Aquellos gobiernos que concentran un poder desmesurado en el
lider, en detrimento de las instituciones, hacen un uso politico del relato
histérico protagonizado por sus caudillos para buscar legitimidad. Por el
contrario, la legitimidad de los gobiernos de vocacién democritica se vale
fundamentalmente de las instituciones. En efecto, el actual gobierno vene-
zolano ha utilizado, desde su arribo al poder en 1999, las figuras propias de
los cultos civicos nacionales para que su proyecto ideolégico sea sinénimo
de la identidad nacional.

Las fiestas son instituciones sociales de gran importancia. Ellas llevan
en sus significaciones identidad e ideal societario. En el mundo contem-
pordneo ellas se disfrazan de laicidad pero terminan, como en las fiestas
indigenas, creando y reforzando una mitologia que explica y legitima el
estado de las relaciones sociales y del poder. Por eso podemos decir que
toda fiesta de Estado estd destinada a construir una mitologfa propia que
festeja y conmemora el acceso al poder y los modos de utilizarlo, mitologia
que diviniza los hechos al tiempo que define acciones, identifica personajes
buenos y malos, limpia de malas intenciones al rol y los actos de la faccién
hegemoénica y su caudillo, y los convierte en extraordinarios, en heroicos.
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Notas
' En la configuracién de la base de datos de este proyecto han participado
estudiantes del Proyecto de Carrera en Turismo de la Unidad Nacional
Experimental de Guayana (UNEG-Ciudad Bolivar, Venezuela). A ellos nuestra
gratitud.

Véanse las muchas referencias al “hombre nuevo” en la revolucién cubana.
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Recension

LAGUARDA Ruiz, Rodrigo. La calle de Amberes: gay street de la ciudad
de México. Universidad Nacional Auténoma de México-UNAM, Centro
de Investigaciones Interdisciplinarias en Ciencias y Humanidades, Instituto
Mora, Coleccién Debate y Reflexién. 2011. 103 p.

RoGeLIO JIMENEZ MARCE
Instituto de Ciencias Sociales y Humanidades “Alfonso Vélez Pliego” (ICSyH),
Benemérita Universidad Auténoma de Pueblo (BUAP), Puebla, México

Podrta parecer extrafo que una via publica haya sido elegida
como objetivo central de una investigacién académica de alto nivel, pero
esta sensacion desaparece cuando se tiene la oportunidad de leer La calle
de Amberes: gay street de la ciudad de México, de Rodrigo Laguarda, obra
que fue fruto de su estancia posdoctoral en el Centro de Investigaciones
Interdisciplinarias en Ciencias y Humanidades (CIICH) de la Universidad
Nacional Auténoma de México (UNAM), y en la que el autor realiza un
notable ejercicio interdisciplinario para acceder a los distintos significados
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que existen sobre ella. Con la intencién de ofrecer un amplio panorama de
los significados que se imbrican en este lugar, el autor apela a la combina-
cién e interlocucién de enfoques (histdrico, antropoldgico y lingiiistico), los
cuales, a su vez, sirven como base de andlisis de cada uno de los capitulos.
La eleccién de los enfoques no resulta arbitraria, sino que mds bien muestra
los campos en los que Rodrigo Laguarda se ha especializado a lo largo de su
corta pero fructifera carrera. Historiador de origen, después realizé estudios
de posgrado en antropologia en los que tuvo la oportunidad de conocer
las herramientas de andlisis de las ciencias del lenguaje. Con este bagaje
académico, Laguarda ha emprendido la tarea de analizar la primera gay
street de la ciudad de México, debido a que ninguna otra avenida calle de la
ciudad cuenta con una densidad comparable de sitios dirigidos al publico
homosexual. Su aparicién es consecuencia, segtin el autor, del hecho de que
los estigmatizados, tal como lo son los gais, tienden a reunirse con quienes
pertenecen a su mismo grupo en busca de apoyo, comprensién y solidari-
dad. Lo interesante del asunto es que /z gay street constituye un fenémeno
reciente, pues hace unos afios todavia se pensaba que era impensable que
existiera un espacio de ese tipo en la capital del pais.

En el primer capitulo se hace un recuento de la historia de la calle
de Amberes, la cual se ubica en la colonia Judrez que surgié en el porfiriato
como un barrio aristocrdtico basado en un modelo de urbanizacién de lujo.
En la década de 1930, las familias adineradas se mudaron de la colonia con
lo que se produciria una transformacién, pues de ser una zona habitacional
se convirtié en un corredor comercial lo cual contribuirfa a la destruccién
de un buen ntimero de casas, aunque todavia se conservan algunas que
han sido declaradas patrimonio de la ciudad. Desde la década de 1960, la
Zona Rosa se ha convertido en un drea idénea para ir de compras, tomar
un café, visitar galerfas de arte o comprar discos y artesanfas. La Zona era
visitada por turistas y clases privilegiadas, pues se pretendia que fuera el
reflejo de las dreas sofisticadas de las grandes ciudades norteamericanas o
europeas. Aunque en la década de 1970 alcanzaria su mayor esplendor, el
sismo de 1985 y la crisis econémica generarian un notable deterioro de la
Zona Rosa. Seria en el 2004 cuando un grupo de comerciantes propuso
un plan para rehabilitar la Zona y tratar de recuperar su prestigio. En el
caso de la calle de Amberes, los gais fueron los primeros en apropiarse de
ese espacio, situacién que gener6 quejas por parte de algunos vecinos pero
que no tendrian mayores repercusiones. Si bien es cierto, como lo explica
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el autor, que desde la década de 1990 se habia observado la proliferacién
de bares gay, no existia, como si lo habia en diversas ciudades europeas y
norteamericanas, un lugar en el que se agruparan establecimientos dirigidos
al ptblico gay y que con ello, se pudiera hablar de un barrio, drea o zona gay.

Concel plan de rehabilitacién no sélo se favorecié el establecimiento
de espacios de sociabilidad gay, sino la aparicidn de la gay street en Amberes,
fenémeno que serfa divulgado en periddicos y revistas de difusion. De he-
cho, una de las publicaciones se mostraba orgullosa de la calle, pues, segin
decia, evidenciaba el “progreso” experimentado por la sociedad capitalina.
La creacién de la calle era consecuencia de tres factores: el clima de relativa
apertura hacia los homosexuales que se visibiliz6, por ejemplo, en la Ley
de Sociedad de Convivencia que reconocia los derechos de las parejas del
mismo sexo y los modelos de familia no tradicionales. Un segundo factor
fue la experiencia de los barrios gzy de Europa y Estados Unidos, sobre todo
el modelo norteamericano se convirti6 en un referente para los mexicanos.
Un tercer factor fue la presencia de “Santiago”, personaje que se considera
el impulsor de la formacién de la calle, gracias a su experiencia en Canadi.
Este hombre mencionaba que buscaba generar un espacio que se constituyera
en una red de apoyo y diera sentido a las necesidades individuales. Asi, la
misién de Amberes era ser un lugar en el que se compartieran experiencias,
aspiraciones e intereses, a la vez que se intenta construir una sociedad mds
equitativa.

En el segundo capitulo se propone la lectura antropolégica de la
Zona Rosa, misma que, a decir de Rodrigo, le ha permitido a los gais gozar
de libertades que no existen en otras dreas de la ciudad, aunque ella no se
encuentra exenta de los problemas que aquejan a la ciudad de México, tal
como la desigualdad econémica. Asi, la Zona Rosa ha adquirido un doble
matiz: un espacio de libertades para ciertos sectores sociales y un lugar de
supervivencia para los marginados. Uno de los aspectos mds interesantes del
capitulo es la mirada antropoldgica que el autor ofrece sobre la citada calle,
mirada que se construye en torno a tres aspectos: el fisico (los establecimien-
tos que sirven como puntos de referencia), el humano (una etnografia de sus
usuarios) y el simbdlico (los imaginarios respecto a las relaciones entre los
gay). Respecto al primer punto, Rodrigo muestra que la calle de Amberes
se ha logrado constituir como un espacio de identificacién en donde los
sujetos se reconocen como gais. Los “locales del ocio” (cafés, bares y disco-
tecas) juegan un papel relevante en la constitucién de relaciones sociales y
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sexuales. El autor menciona que el predominio del inglés para nombrar los
principales establecimientos de la calle gzy (Be gay Be proud, 42nd Street,
Black out) asi como las alusiones a Nueva York y a las grandes ciudades
europeas, demuestra la expansién de la identidad gay a escala planetaria.
Lo anterior muestra la vinculacién existente entre lo local y lo global, si-
tuacién explicable por el hecho de que la globalizacién ha fortalecido las
redes globales. En este sentido, Rodrigo Laguarda habla de una identidad
gay a escala planetaria, es decir, un sentimiento de pertenencia en el que no
importan las fronteras nacionales y continentales.

Otro aspecto destacable de la gay street es que se ha convertido en el
punto de reunién de todos aquellos que participan en la “marcha del orgullo
GLBTTT?, aunque, en lo general, se le conoce como la “marcha gay” debi-
do a que los homosexuales se han apropiado de ella e invisibilizan al resto
de los participantes. Los bares gay juegan un papel importante, pues estos
aportan los carros alegéricos y son los lugares de reunién cuando concluye
la marcha. A pesar de la centralidad que ha adquirido la calle, el autor no
cae en la trampa de pensarla como uno de los “barrios gzy norteamericano”,
alusion hecha por uno de sus informantes, sino que mds bien constituye un
primer esfuerzo de formarlo. Respecto al segundo punto, el autor menciona
que los bares y los antros son lugares privilegiados para encontrar una posible
pareja sexual. Una parte importante del éxito de los antros es la venta de
alcohol. Los antros no sélo otorgan un lugar privilegiado a la barra, la cual
es atendida por bar tenders (edecanes) que cuentan con ciertas caracteristicas
fisicas. Ellos se convierten en el centro de atencién por su atractivo fisico y su
presencia mds bien se torna ornamental, pues el trabajo de servir las bebidas
se delega en los meseros, de quienes, por cierto, los asistentes tienen una
impresién poco halagiiefia. A través del andlisis etnografico de tres antros
(el Black Out, el Lipstick y el Papi Fun Bar), Rodrigo Laguarda da cuenta
de que la mayoria de sus asistentes son personas que gozan de una buena
posicién econdmica y ante la posibilidad de ligar, se “visten para matar”,
situacién que permite constatar que se invierte mucho tiempo y dinero para
cultivar la apariencia fisica, aspecto que se convierte en un elemento central
del imaginario de las relaciones gay y que, como se mencioné arriba, forma
parte del aspecto simbdlico de esta calle.

La belleza fisica constituye un elemento central del imaginario gay,
lo cual se puede constatar en las opiniones que se generan respecto a los
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bar tenders que establecen un ideal de belleza que la mayoria no alcanza,
hecho que genera sentimientos de inferioridad. La fealdad o el no estar
bien vestido produce situaciones de discriminacién y de racismo entre los
mismos gais. Uno de los testimonios presentados en el libro es enfdtico
en este punto, pues indica que los gais no son iguales sino que existen
diferentes “subconjuntos”, mismos que se pueden tocar pero no mezclar.
Sin embargo, habria que preguntarse si la idealizacion de la belleza fisica
y los fenémenos de exclusién que conlleva, sélo es un rasgo que se puede
atribuir a los gais 0 mds bien forma parte de un fenémeno mds profundo
inherente a la sociedad en general. La edad es otro factor de diferenciacién
al interior de los grupos gais. Los hombres de mayor edad se convierten en
objeto de burla, motivo por el que muchos buscan alargar la juventud y
utilizan diversos recursos para parecer de menor edad. Las relaciones que
los gais establecen con otros grupos sociales resultan, en la mayor parte de
las ocasiones, ambiguas si no es que contradictorias. Por ejemplo, en el caso
de las mujeres se escuchan opiniones miséginas que tienden a reproducir
su “inferiorizacién”, pero también se tienden a admirar elementos que se
consideran femeninos. Sin embargo, la relacién con las lesbianas no resulta
sencilla, pues, a decir de uno de los entrevistados, ellas detestan que los gais
sean mds femeninos. Aunque a los “bugas” se les rechaza por considerarlos
“machos opresores” y “patanes insensibles”, lo cierto es que se les tolera
mids que a los transgénero, transexuales y trasvestis, personas que, en buena
medida, se consideran como parte de “algo desconocido e incomprensible”.
Las opiniones anteriores muestran que, pese a la retdrica de liberacién y
modernizacidn, los gais también incurren en procesos de restriccion, exclu-
sién y discriminacién, situacién explicable por el hecho de que reproducen
su entorno sociocultural.

En el tercer capitulo Rodrigo Laguarda propone un interesante
ejercicio, pues trata de demostrar que a través del lenguaje se ha producido
una comunidad gay dentro del cuerpo social, la cual se concibe a si misma
como transnacional. Diversos autores han mencionado que los usuarios del
lenguaje hablan como miembros de los grupos a los que pertenecen y en el
caso especifico de los gais, existen varios aspectos dignos de enfatizar como
su frecuente utilizacién de términos en inglés. Utilizar el lenguaje domi-
nante a escala global constituye una manera de marcar su pertenencia a una
adscripcién identitaria y distinguirse de los demds como grupo social. Otro
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aspecto que evidencia este factor de identidad es la constante referencia a lo
deseable (ser guapo) de lo indeseable (feo, naco, indio o ruco). La constante
utilizacién del “nosotros” o “nuestro” muestra que existe cierta conciencia
entre los sujetos de estudio de haberse apropiado de un espacio, mismo
que buscan conservar y ampliar. Un aspecto que Rodrigo Laguarda busca
enfatizar es la importancia que determinado tipo de musica tiene para la
comunidad gay, pues esta no sélo expresa ciertos valores sino que contribuye
a la consolidacién de una identidad social. Lo interesante del asunto es que
los consumidores se apropian de algunas canciones para adaptarlas a su
propia experiencia. La influencia de la cultura norteamericana ha ocasionado
que predominen los temas en inglés, situacién que evidencia la apropiacién
creativa que los grupos locales hacen de los elementos culturales transna-
cionales. Sin embargo, el autor advierte que la globalizacién no implica
homogeneizacién, pues la apropiacién de los materiales de la modernidad es
distinta en cada uno de los grupos sociales. Lo expuesto en los tres capitulos
permite a Rodrigo Laguarda concluir que la creacién y apropiacién de la
calle gay ha contribuido a ampliar los espacios de identificacidon de este grupo
social, pues los sujetos aprenden a reconocerse como tales, a pensarse de
determinada forma y a incorporar ciertas pricticas a su cotidianeidad. Los
gais han sido capaces de desafiar las voces que los condenan y han abierto
un espacio en la Ciudad de México, aunque es necesario que ellos actien
de manera autocritica a favor de una identidad mds incluyente. La calle gay
es una conquista social y un antecedente al posible establecimiento de un
barrio gay, situacion explicable por el hecho de que los homosexuales han
logrado ganar visibilidad en la sociedad.

No me queda la menor duda de que el libro de Rodrigo Laguarda se
convertird en un referente no sélo para los estudiosos de lo gy, sino también
para los que se dedican al andlisis de la Ciudad de México y para los que
analizan los fenémenos de lo local y lo global. Su texto ofrece pistas respecto
a la manera en la que se comporta un cierto sector social y la manera en la
que este se ha logrado apropiar de un espacio, fenémeno que no se puede
considerar novedoso si se toma en cuenta que en el siglo XIX, y quizd desde
antes, existian calles que se especializaban en la atencién de cierto sector
social. Y atn ahora se puede constatar que, por ejemplo, la calle de Isabel
la Catélica es un paraiso multicolor para las quinceaferas y las casaderas.
Evidentemente los contextos son distintos, pero resulta ilustrativo de ciertas
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expresiones que se producen en la ciudad. Es de celebrar que el CIICH de la
UNAM y el Instituto Mora hayan puesto en manos de los lectores un libro
agudo y propositivo que logra retratar con gran profundidad a uno de los
sectores marginales de la sociedad. Darles voz a aquellos a los que negamos
constituye un mecanismo efectivo para mostrar que las diferencias sélo
existen en nuestras mentes y que cuando nuestros prejuicios desaparezcan,
lograremos tener una sociedad mds armonica y respetuosa de los demis.
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Boletin Informativo

1. EVENTOS

A) Del 17 al 19 de febrero del 2016, se celebraron las Jornadas Pre-
paratorias del Simposio Antropologia Politica del Sur y Descolonizacién
del Pensamiento, actividad pre-evento del Primer Congreso Internacional
de Antropologias del Sur 2016, evento organizado por varias instituciones de
educacién universitaria del pafs. Dichas jornadas se realizaron en las instala-
ciones de la Biblioteca Publica “Maria Calcano”, en la ciudad de Maracaibo, y
estuvo organizada por el Centro de Estudios Sociales y Culturales (CESYC),
del Ntcleo Académico Investigacion sobre Transformaciones Sociales, de la
Universidad Bolivariana de Venezuela (UBV-Eje Geopolitico Cacique Mara)
del Zulia, asf como por la Universidad Nacional Experimental “Rafael Maria
Baralf” (UNERMB) del Zulia y el Instituto Universitario de Tecnologia de
Maracaibo (IUTM), con el aval del Doctorado en Antropologia, del Instituto
de Investigaciones Bioantropoldgicas y Arqueoldgicas de la Universidad de
Los Andes (ULA), y la Red de Antropologias del Sur.

El dfa de la inauguracién el profesor Angel Orofo, del CESYC-UBV,
dijo estar complacido por organizar este encuentro en aras de articular el
eje temdtico del Congreso Internacional y asi evaluar, analizar y debatir
las distintas visiones sobre las antropologias del Sur y la propuesta de
descolonizacién del pensamiento. Por su parte, Laura Gamboa, directora
de Extensién de la UNERMB, llamé al didlogo y al trabajo en el acto de
apertura, ademds de proponer hacer una antropologia que refleje nuestra
diversidad: “Una antropologia de piel morena, ojos rasgados... una meta-
antropologia de la mujer”.
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El Prof: Angel Orono, de la UBV-Zulia, fue uno de los organizadores de las jornadas.
Foto: Annel Mejias Guiza (AMG).

En la ponencia inaugural, titulada “Las Antropologfas del Sur como
principio para la descolonizacién de la antropologia en América Latina”,
escritas por las profesoras Jacqueline Clarac de Bricefio (presidenta del
Congreso Internacional) y Annel Mejias Guiza, de la ULA, y la profesora
Yanitza Lolaneyra Albarrdn, del Colegio Universitario Hotel Escuela de Los
Andes Venezolanos (CUHELAV), todas integrantes de la Red de Antropo-
logias del Sur, se cuestiond la necesidad de repensar cémo estamos haciendo
antropologias en el Sur y del Sur, analizando el marco teérico de las escuelas
de antropologia en el Noratldntico, y se explicé tanto el nacimiento como
los postulados de la escuela en construccién de Antropologias del Sur, cuyo
idedlogo es el Dr. Esteban Krotz, de la Universidad de Yucatdn de México,
y en Venezuela la Dra. Clarac de Briceno, de la ULA.

El profesor Edgar Figuera, del CESYC-UBV de Caracas, plante6 en
su ponencia “El desmontaje de la historia y una autopsia de la psiquiatria de
los venezolanos”, que la historiografia universal ha propuesto una “historia
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para todos”, lo que ha conllevado a una alienacién cultural que tiene ya 500
afos. Puso como ejemplo que una mujer warao debe aprender alrededor de
7 mil plantas y cerca de 190 mil recetas, representando un conocimiento
diverso u otras narrativas que no han sido reflejadas por la historiografia
occidental y que no es conocido y validado. “La tarea”, sefald, “es cons-
truir una antropologfa otra de un estatus epistémico distinto, deconstruir
las estructuras de pensamiento eurocéntrico... deconstruir la arquitectura
de las ciencias sociales”. La “otredad”, de la antropologia del Norte, dijo,
refleja la negacién del “otro” o su negativizacién, asi que puso en tela de
juicio c6mo se ha construido la nocién de identidad desde nuestros paises.

El profesor Edgar Figuera planted deconstruir la arquitectura de las ciencias sociales.
Foto: AMG.
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El profesor Figuera planteé que la teoria debe consustanciarse con la
vida cotidiana y procurar resolver las necesidades surgidas en esos contextos,
porque, de lo contrario, seria una postura “metafisica, pero si es teorfa revolu-
cionaria debe implicar la concienzacién del sistema mundo, vinculado a una
geopolitica de la sociedad globalizadora, de la sociedad neoliberal”. Llamé
a la necesidad de “construir nuestra historia”, ya que “no es posible hacer
antropologia sin el pensamiento histérico” debido a “la unidad conceptual
entre cuerpo-espiritu-espacio-mente” a lo largo del tiempo.

En su intervencidn, el profesor Eupidio Gonzilez, de la UBV-Zulia,
explicé que en su cultura Wayuu no hay distincién entre presente y pasado,
ya que “somos presente y pasado”, y cuestiond la nocién de Norte y Sur,
porque se trata, segtin él, de “un esquema de la ciencia para dividir esa reali-
dad”. Para el Wayuu, acot6, “mds que pensar, sentimos. .. es mds importante
el sentir y desde mis pensamientos siento el mundo”, mostrando otra l6gica
de andlisis que maneja su cultura.

s

El Prof: Eupidio Gonzilez cuestiond la distincidn entre norte y sur.
Foto: AMG.
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El profesor Orono manifesté sumarse a las Antropologias del Sur,
recordando que Walter Mignolo ha escrito sobre los “corredores epistémi-
cos” del Norte para legitimar la ciencia y enfatizo que se siguen usando esos
criterios centro-hegemoénicos en el Sur. “Es importante construir categorias
nuestras desde la practica revolucionaria, hay otra manera” de hacer ciencia
como “antropdlogos ‘salvajes’ y multicéntricos”, describid.

Durante el segundo dia se presentd la videoconferencia, grabada,
de Eduardo Restrepo, de la Universidad Javeriana de Bogotd, Colombia,
y presidente de la Asociacién Latinoamericana de Antropologia (ALA),
sobre las “antropologfas disidentes”, que se puede escuchar completa por
You Tube en la siguiente direccién electrénica: https://www.youtube.com/
watch?v=fpt1s5tdPMA.

Ahi plantea, en breves palabras, la propuesta de Esteban Krotz
sobre antropologias del Sur, la nocién de antropologias metropolitanas y
periféricas, de Roberto Cardoso de Oliveira, ademds de las corrientes sobre
antropologias del mundo y antropologias disidentes, esta tltima corriente
en la cual él se siente identificado y “milita”.

Eduardo Restrepo, presidente de la Asociacion Latinoamericana de Antropologia (ALA),
reflexiond en una videoconferencia sobre las maneras de reflexionar la antropologia
en América Latina. Foto: AMG.
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Ese dia también presentaron sus ponencias profesores investigadores
e investigadoras de la UBV-Eje Geopolitico Cacique Mara, como Asmery
Gonzilez con su conferencia “Territorialidad indigena del despojo al retorno
a los espacios originarios”, asi como Lusbi Portillo con su exposicidn sobre
la situacién de los(as) indigenas de la Sierra de Perijd, especialmente los
Yukpa. Durante el tercer dia estuvieron el profesor Orono con su ponencia
“Glotofagia en la zona, caso AU’ para exponer la situacién lingiiistica de
este grupo étnico, mientras que Idelfonso Finol presenté su visién sobre los
And, pueblo al cual considera el originario de esta zona y reales duenos del
Lago de Maracaibo, y el profesor Eupidio Gonzilez planteé “El modo de
conocer Wayuu: el sentir pensar”. Cerraron académicamente estas jornadas
dos ponencias: una etnografia sobre el contrabando y el bachaqueo, pre-
sentada por la profesora Dulvic Omana, del IUTM, y “Fronteras, caddver
insepulto”, de Luis Contreras.

Leyenda: La Profa. Dulvic Omana presentd su ponencia sobre el bachaqueo en Zulia.
Foto: AMG.

El grupo musical del proyecto Cumbe Agroecologia José Leonardo
Chirinos, de la UBV-Zulia, tocé un repertorio de canciones para amenizar:
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Cumbe jala las manos, Anda mujer, El signo de nuestra universidad, Sélo el
amor de Silvio Rodriguez, Marti, Cémo hago para decirte y Vente conmigo.

B) Hasta el préximo 30 de julio sigue abierta la convocatoria de pre-
sentacién de resimenes de ponencias del Primer Congreso Internacional
de Antropologias del Sur 2016, que se celebrard en distintos espacios del
casco central de la ciudad de Mérida desde el 10 hasta el 15 de octubre
de este afo y que estd organizado por la Red de Antropologias del Sur, el
Grupo de Investigacién sobre la Violencia en América Latina y el Caribe
(VALEC), de la Universidad de Los Andes (ULA), y la fundacién Intercul-
tural de Venezuela C.A.

Este evento cuenta con el aval académico de ULA, tanto del Vice-
rrectorado Académico, del Instituto de Investigaciones Bioantropoldgicas y
Arqueoldgicas de la Facultad de Odontologia, del Centro de Estudios Politi-
cos y Sociales de América (CEPSAL), del Centro de Investigaciones Penales
y Criminolégicas (CENIPEC) y del Grupo de Investigaciones VALEC de
la Facultad de Ciencias Juridicas y Politicas, como del Departamento de
Antropologia y Sociologia de la Facultad de Humanidades y Educacién.
También cuenta con el aval de la Licenciatura en Antropologia de la Facul-
tad Experimental de Ciencias de la Universidad del Zulia, del Programa de
Estudios Abiertos de la Universidad Politécnica Territorial “Kléber Ramirez”
de Mérida, del Aula-Laboratorio de Conservacién y Restauracién de Bienes
Arqueoldgicos y Paleontolégicos (ALAb-CRBAP), del Centro de Investi-
gaciones Antropoldgicas, Arqueoldgicas y Paleontoldgicas (CIAPP) de la
Universidad Nacional Experimental “Francisco de Miranda® (UNEEM), y
del Centro Nacional de Investigaciones Turisticas (CENINTUR) del Co-
legio Universitario Hotel Escuela de Los Andes Venezolanos (CUHELAV).

Se estin promoviendo nueve ejes temdticos abiertos:

I: Antropologia Politica del Sur y Decolonizacién del Pensa-

miento.

II: Arqueologias del Sur.

III: Investigacién, Gestién Social y Conservacién Preventiva del

Arte Rupestre.

IV: Antropologia, Comunicacién y Arte.

V: Educacién, Sociedad y Cultura.

VI: Bioantropologia en el Sur.
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VII: Estudios Indigenas del Sur.

VIII: Estudios Abiertos.

IX: Turismo en el Sur.

Mesa final de discusién.

Tendremos como conferencistas centrales al Dr. Esteban Krotz, de la
Universidad de Yucatdn de México; a la Dra. Jacqueline Clarac de Briceno,
de la Universidad de Los Andes (ULA); al Dr. Esteban Emilio Mosonyi,
rector de la Universidad Indigena de Venezuela; y a la Dra. Nelly Garcia
Gavidia, de la Universidad del Zulia (LUZ).

Hasta el cierre de este nimero (inicio del tercer plazo) habia ponencias
inscritas de Colombia, Brasil, Ecuador, México, Argentina, Chile, Pert y
Venezuela, el pais anfitrién. Estd confirmada la presencia de los(as) miembros
de la Asociacién Latinoamericana de Antropologia.

Dicho evento cientifico-académico tendrd su inauguracién el lunes 10
de octubre alas 5:00 pm en el Aula Magna, del Edificio Rectoral de la ULA,
con un concierto de una de las Orquestas Sinfénicas del Estado Mérida,
e iniciardn los simposios el martes 11 de octubre en el casco central de la
capital del estado andino. Culminard el sibado 15 de octubre con la plenaria
de cierre, a realizarse en el auditorio de la Fundacién para el Desarrollo de
la Ciencia y la Tecnologia del estado Mérida (Fundacite-Mérida), unidad
territorial del Ministerio del Poder Popular para la Ciencia, Tecnologia y
Educacién Universitaria, y ese dia contaremos con actividades recreativas
en la noche.

Como parte de los eventos pre-congreso, la Red de Antropologias del
Sur, la Oficina de Atencién a los Estudiantes Indigenas (OAEI) y el Grupo
de Trabajo sobre Asuntos Indigenas del Centro de Estudios Politicos y So-
ciales de América Latina (CEPSAL), de la ULA, estuvieron en Lagunillas,
en el municipio Sucre, del estado Mérida, el pasado14 de mayo, leyendo
un comunicado para salvar la Laguna de Urao (publicado en este nimero
en la seccién Documentos), con la presencia de la Dra. Jacqueline Clarac
de Bricefo, presidenta del Congreso Internacional, y las Profas. Belkis
Rojas, directora de la OAEI-ULA, y Annel Mejias Guiza, de la Maestria
en Etnologfa-ULA.
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La Profa. Belkis Rojas lee el comunicado para salvar la Laguna de Urao. Foro: AMG.
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La Profa. Annel Mejias Guiza invita a firmar el documento. Foto: Cortesia Belkis Rojas.

C) El pasado jueves 26 de mayo comenzd clases la XI Cohorte de la
Maestria en Etnologia, mencién Etnohistoria, con 18 estudiantes de di-
versas dreas, como historia, letras, artes visuales, derecho, politologfa, disefio
gréfico, odontologia, educacién y actuacién. El primer semestre se extenderd
hasta diciembre de este afio, cuando paralelamente cierre su escolaridad
con su cuarto semestre la X Cohorte, integrada por diez estudiantes que
desarrollan trabajos de investigacién en bioantropologia, etnoastronomia,
etnoarte y antropologia sociocultural.

El decano de la Facultad de Odontologia, el Prof. Justo Bonomie, dio
la bienvenida a las y los estudiantes a este postgrado, fundado por la Dra.
Jacqueline Clarac de Briceno, mientras el Prof. Dr. Carlos Garcia Sivoli,
director del Instituto de Investigaciones Bioantropoldgicas y Arqueoldgi-
cas, celebrd la diversidad de dreas de las cuales vienen los nuevos y nuevas
integrantes de esta cohorte, enfatizando sobre la importancia de la pluri-
disciplinariedad. En la clase inaugural, realizada en el Salén de Anatomia
Dentaria y dada por la Dra. Gladys Gordones, nueva coordinadora de este
postgrado y profesora del seminario nuclear Metodologia Etnohistérica, se
debatié sobre el video de la conferencia del Dr. Néstor Garcia Canclini sobre
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interculturalidad, brindada en la inauguracién de cursos de las licenciaturas
de la Escuela Nacional de Antropologia e Historia (ENAH), en México. La
Dra. Gordones dijo que, gracias a la metodologia etnohistérica fundada por
la Dra. Clarac, se han seguido lineas de investigacién trazadas, pero también
se han abierto otras nuevas. Informé que a lo largo de 20 afios, desde 1996,
cuando se fundé este estudio de postgrado, han egresado de esta maestria
47 profesionales. En el acto inaugural también estuvieron presentes el Dr.
Lino Meneses, coordinador del Instituto, y la Msc. Annel Mejias, profesora
del seminario nuclear Actualizacién Nocioldgica en Etnologfa.

El decano de la Facultad de Odontologia, Prof. Justo Bonomie, y el Dr. Carlos Garcia Sivoli,
dieron la bienvenida a las(os) estudiantes. Foto: AMG.
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Un rotal de 18 estudiantes conforma la XI cohorte. Foto: AMG.

D) Del 6 al 8 de julio de este afo se realizard en el auditorio del Co-
legio Universitario Hotel Escuela de los Andes Venezolanos (CUHELAV),
de la ciudad de Mérida, el I Seminario de Estudios Interdisciplinarios de
Pensamiento Latinoamericano, homenaje al Maestro José Manuel Bricefio
Guerrero, quien fue profesor de nuestro Doctorado en Antropologia, de la
Universidad de Los Andes. Esta actividad estd organizada por la Cdtedra
Libre de Estudios Interdisciplinarios de Pensamiento Latinoamericano “/osé
Manuel Briceiio Guerrero”, de la Facultad de Humanidades y Educacidn,
de la ULA, y por la Asociacién Civil Maestro J.M. Bricefio Guerrero para
el Estudio y Promocién de las Artes, las Lenguas y el Pensamiento Latino-
americano.

Desarrollari tres Ejes Temdticos con conferencias centrales y debates:
el primer dia (06/07/2016) se contard con la introduccién a los idiomas
(hebreo, sdnscrito, francés, alemdn), el segundo dia (07/07/2016) se abordarad
la reflexién sobre el pensamiento, la literatura y la cultura latinoamericana, y
el tercer dia (08/07/2016) se enfatizard en la problemdtica latinoamericana
desde la ciencia y la filosofia, asi como la propuesta de andlisis de la realidad
artistica latinoamericana.

Para obtener mds informacion, pueden escribir al siguiente correo

electrénico: seminarioipl@gmail.com.
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Latinoamericano José Manuel
Bricefio Guerrero

Mérida, Venezuela
de 06 al 08
Julio de 2016

Informacicn
serminanaipl 1 d@Egrmail.com

El evento se enfocard en estos temas: los idiomas, pensamiento, literatura y cultura latinoame-
ricana, y la problemdtica latinoamericana desde la ciencia y la filosofia. Foto: Cortesia A.C.
Maestro .M. Bricerio Guerrero.

E) Del 6 al 9 de junio del 2017 se celebrard en la ciudad de Bogotd,
en Colombia, el V Congreso Asociacién Latinoamericana de Antropo-
logia (ALA) y el XVI Congreso de Antropologia en Colombia “Politicas
de los conocimientos y las pricticas antropolégicas en América Latina
y el Caribe”, eventos organizados por el Departamento de Antropologia
de la Pontificia Universidad Javeriana y la Asociacién Latinoamericana de
Antropologia (ALA).

Trabajardn con los siguientes ejes temdticos:

Geopoliticas del conocimiento y antropologias del sur.

Antropologia en y sobre lo publico.

Antropologia aplicada y pricticas no académicas.

Formacién antropoldgica.

Problematizaciones y limites de la cultura.

Extractivismo, tierra y conflictos socio-ambientales.

Estado, nacién y politicas publicas.

Racismo, sexismo y discriminacion.

Movimientos sociales.
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Violencias, guerra y transiciones.

Clase, trabajo y desigualdades sociales.

Cuerpo y corporalidades.

Emociones, subjetividades e identidades.

Politicas de la salud, el bienestar y la enfermedad.

Contextos y procesos urbanos.

Politicas culturales, patrimonio y turismo.

Etnoeducacién e interculturalidad.

Se podra participar bajo cinco modalidades: simposios (que podrdn
inscribir a partir del 1° de mayo), mesas de trabajo, posters, muestra audio-
visual y lanzamiento de libros y revistas. Para mayor informacién, pueden
visitar la pdgina electrénica: http://www.asociacionlatinoamericanadean-
tropologia.net/congreso2017/.

2. ACTIVIDADES ACADEMICAS

PRESENTACION DE TESIS Y TRABAJOS DE GRADO. Desde
enero hasta mayo del ano 2016, en los postgrados que ofrecemos en las dreas
de antropologia de la Universidad de Los Andes (ULA), presentaron sus
tesis doctorales en Antropologia seis estudiantes y sus exdmenes de candi-
datura un magister, y tres estudiantes egresaron de la Maestria en Etnologfa,
mencién Etnohistoria.

Para aspirar a ser Doctoras(es) en Antropologfa, el pasado 15y 16 de
marzo presentaron sus tesis doctorales Carlos Camacho, profesor de la ULA,
y Francisco Herndndez, profesor de la Universidad Nacional Experimental
de los Llanos “Ezequiel Zamora” de Barinas, quienes expusieron sus trabajos
titulados “Aportes de Francisco Tamayo a la Antropologia en Venezuela” y
“Antropologia y vivienda, un estudio etnoldgico de las y los sin techos en
la ciudad de Barinas en la primera década del Siglo XXI”, respectivamente,
ambos con mencién publicacién. Posteriormente, el 28 de marzo Ana Hil-
da Duque, profesora de la ULA, defendié su tesis doctoral titulada “San
Benito y la Identidad cultural en las comunidades de las cuencas altas de
los rios Chama, Santo Domingo, Chiruri y Motatdn de los Estados Mérida
y Trujillo”, igualmente con mencién publicacién.
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Francisco Herndndez presentd su tesis doctoral sobre la vivienda en Barinas. Foto: AMG.

El pasado 31 de marzo defendieron publicamente ante los jurados
sus tesis doctorales tanto Fabiola Bautista, profesora de la Universidad
Bolivariana de Mérida, como Carlos Valbuena, profesor de la Universidad
del Zulia. Sus trabajos se titularon: “La Politica Nacional de Desarrollo
Enddgeno en el Pueblo Pemén Kamarakoto (2007-2013), Estado Bolivar”
y “Cédigos contempordneos de la identidad Wayuu en espacios urbanos de
Maracaibo”, respectivamente, ambas con mencién publicacién. Para cerrar,
el pasado 13 de abril Irama Sodja, profesora de la ULA, también defendié
su tesis doctoral, de nombre “Plantas Medicinales: Elementos de identidad
en la ciudad de Mérida, estado Mérida, Venezuela”, que resulté también
con mencién publicacién.
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Fabiola Bautista enfocd su tesis doctoral en las politicas de desarrollo enddgeno aplicadas en
una comunidad indigena Pemén. Foto: AMG.

Carlos Valbuena reflexiond en su tesis doctoral sobre la nocion de identidad de los Wayuu en
una zona urbana de Maracaibo. Foto: AMG.
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El 8 de abril de este ano Gustavo Paredes tuvo un positivo examen
de candidatura del Doctorado en Antropologia con su propuesta de tesis
doctoral “Saberes y practicas en torno al proceso de salud, enfermedad
y atencién en tres comunidades rurales del Estado Trujillo, Venezuela”,
resultando “aprobada’.

El 20 de enero pasado presentd su trabajo de grado de la Maestria
en Etnologfa, mencién Etnohistoria, la estudiante Maria Andreina Gémez
con su investigacién titulada “Etnografia y estructuras de parentesco en
comunidades de la peninsula de Macanao, Estado Nueva Esparta”, y el
pasado 18 de marzo a Zoraida Afiez también se le aprobé su trabajo de
grado “Diferencias entre la poblacién de la Peninsula de la Guajira y los
descendientes que migraron hacia la zona Sur del Lago, comunidad ‘La
Rancheria’ del Estado Mérida”. El 12 de abril del 2016 Argelia Carolina
Castillo defendi6 ante el jurado su investigacién titulada “Los Lunes al
mercado: documental, etnografia y producciéon de imaginarios”, obteniendo
la aprobacién para egresar con el grado académico de Magister Scientiae en
Etnologfa, mencién Etnohistoria.

3. TRABAJO CON EL PODER POPULAR

VISITANTES CONOCEN EL PARQUE PALEOARQUEOLO-
GICO LLANO DEL ANIS, EN MERIDA. Desde octubre del 2015 hasta
abril de este ano, el Parque Paleoarqueolégico Comunitario Llano del Anis,
de la parroquia Chiguard, del municipio Sucre, del estado Mérida, ha re-
cibido a 293 turistas nacionales e internacionales, segtin reportan los guifas
comunitarios de este lugar, Mileyde Pereira y Danis Araque, de la Comuna
Llano Gigante del Anis.

Ambos guias manifestaron su complacencia ante el arribo de visi-
tantes, quienes conocieron el mastodonte en sitio, “un hallazgo tnico en
la Cordillera Andina de Mérida, en un lugar cdlido y xeréfilo donde el o la
turista puede identificarse y conocer su pasado para hacer posible el pre-
sente en el cual ahora hacemos la historia”, manifestaron. Las y los turistas
iniciaron su recorrido en el punto de recepcidn, ubicado frente a la estacién
de servicios el Anis, debajo de un toldo con una lona militar y “unas vallas
humildemente elaboradas con mensajes alusivos sobre la megafauna”, donde
los(as) turistas pudieron ubicarse y recibir informacién sobre el lugar.
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Si bien la temporada comenzé en octubre de 2015 “con muy poca
recepcién de turistas”, al transcurrir de los dias “las personas hacian eco
de este maravilloso lugar y se acercaban mds personas”. En temporada
baja trabajaron sé6lo los fines de semana, mientras que en temporada alta
(vacaciones de diciembre, Carnaval y Semana Santa) trabajaron en horario
corrido. “Las experiencias han sido maravillosas, hablar de megafauna, de
vestigios de mastodontes ya es algo mdgico, el turista viaja al pasado en su
imaginacién mientras escucha nuestra charla, mientras observa las vallas y
cuestiona internamente sus dudas, esperando una satisfactoria y asombrosa
respuesta por parte de nosotros los guias, la interaccién es mutuay el turista
demuestra sus creencias, sus costumbres, sus mitos y leyendas y comparte
con nosotros saberes de la historia que nos ayuda a conocer ain mis la
cultura de nuestro pais”.

Durante el dltimo trimestre del ano 2013 hasta abril tuvieron dife-
rentes actividades, desde visitas de grupos de estudiantes y profesores tanto
de universidades como de escuelas y liceos, hasta talleres de formacién,
actividades de crecimiento y embellecimiento del parque para el avance y
desarrollo del mismo, de la mano con la comunidad organizada. El comité
del Parque, dijeron, estd integrado por la licenciada Zoraida Pefia, la licen-
ciada Mary Villasmil, el sefior Pedro Leal, Dioneiver Gonzales y los jévenes
Enderson Gonzélez y Estefania Bandres.

Segtin las estadisticas manejadas por estos guias, durante octubre,
noviembre y diciembre del ano pasado visitaron este lugar 65 personas,
mientras desde enero a abril de este ano recibieron a 228 personas, siendo el
mes de febrero el que presenté mayor cantidad de afluencia de temporadistas.
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ingresos porcentual de turistas

octubre m noviembre diciembre Enera febrero

Estadistica de visitantes desde octubre del 2015 hasta febrero del 2016.
Foto: Cortesia Parque Paleoarqueoldgico Comunitario Llano del Anis.

4. NOTICIAS DE INTERES

CREADO INSTITUTO DEINVESTIGACIONES BIO-ANTRO-
POLOGICAS Y ARQUEOLOGICAS DE LA ULA. Por resolucién N°
CU-2302/15 del Consejo Universitario, de la Universidad de Los Andes
(ULA), se creé el 13 de noviembre del 2015 el Instituto de Investigaciones
Bioantropoldgicas y Arqueoldgicas, adscrito a la Facultad de Odontologia
de esta casa de estudio, que funcionard de forma experimental hasta tanto
sea aprobado por el Consejo Nacional de Universidades, del Ministerio
del Poder Popular para la Ciencia, Tecnologia y Educacién Universitaria.

Este Instituto es inico en su tipo en Venezuela y también el primero
en América Latina. Contard con las siguientes unidades: Postgrado, Labo-
ratorio de Arqueologia y Bioantropologia, Laboratorio de Restauracién y
Conservacién, Centro de Documentacién e Informacién, Publicaciones,
Museo, Apoyo Administrativo y Secretarial. Como director fue nombrado
el Prof. Dr. Carlos Garcia Sivoli y como coordinador, el investigador Dr.
Lino Meneses.
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El pasado 5 de mayo fue electa como coordinadora de la Maestria en
Etnologia la investigadora, Dra. Gladys Gordones, y quedaron integrando
el Consejo Directivo: Prof. Dra. Carlos Garcia Sivoli, Profa. Dra. Nancy
Diaz de Villabona, Profa. Msc. Annel Mejias Guiza, Profa. Od. Carla David
como representante estudiantil, y como suplentes la Profa. Dra. Eduvigis
Solérzano y el Inv. Dr. Lino Meneses.

También fue renovada el pasado 26 de abril la Junta Directiva del
Doctorado en Antropologfa con el Prof. Dr. Carlos Garcia Sivoli como coor-
dinador y como integrantes principales, la Profa. Dra. Eduvigis Solérzano
y el Inv. Dr. Lino Meneses, y como suplentes el Prof. Dr. Omar Gonzélez
Nénez y la Profa. Dra. Ana Hilda Duque.

BOLETIN ANTROPOLOGICO ENTRO A ISI-WEB. El pasado
5 de mayo el Consejo de Desarrollo Cientifico, Humanistico, Tecnolégico y
de las Artes (CDCHTA), de la Universidad de Los Andes (ULA), anuncié
que 13 revistas cientificas acreditadas por esta dependencia, incluyendo el
Boletin Antropoldgico, fueron incorporadas a la base de datos ISI-Web of
Science de Thomson Reuters, en su seccién de Revistas Emergentes, deno-
minada Emerging Source Citation Index, luego de que se evaluara su calidad
editorial, la revisién y consulta de los pares y el factor de impacto en el drea.

Las revistas hermanas incorporadas a este prestigioso indice fueron
Ciencia e Ingenieria, Procesos Historicos, Actualidad Contable Faces, Avances
en Biomedicina, Revista Geogrdfica Venezolana, Medula, Lengua y Habla, Le-
genda, Agom Trujillo, Cuadernos sobre relaciones internacionales, Regionalismo
y Desarrollo, Propiedad Intelectual, asi como Voz y Escritura.

Extendemos nuestras felicitaciones al trabajo sostenido de los(as)
investigadores(as), asi como de los(as) editores(as) y el Comité Editorial de
dichas revistas, asi como al arduo trabajo de la Comisién de Publicaciones
del CDCHTA-ULA y al apoyo del Repositorio Institucional Saber ULA,
donde se alojan digitalmente estas publicaciones.

En el caso del Boletin Antropoldgico, agradecemos el respaldo institu-
cional del Museo Arqueolégico “Gonzalo Rincon Gutiérrez” de la ULA y el
apoyo financiero del CDCHTA-ULA y de la Fundacién para el Desarrollo
de la Ciencia y Tecnologia de Mérida (Fundacite-Mérida), unidad territorial
del Ministerio del Poder Popular para la Ciencia, Tecnologia y Educacién
Universitaria.
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Hasta los momentos, la revista Boletin Antropoldgico se encuentra
indizada en: Revencyt, Redalyc e ISI-Web, y se encuentra alojada en LA-
TINDEX, CLASE, Handbook of Latin American Studies y el Directory
of Open Access Journals (DOA]J).

= ’?
%L’ Saber.ula.ve
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FELICIDADES

El Cdchta y Saber ULA felicitan a las 13 revistas, que fueron
incorporadas al ISI-WEB of Science: Ciencia e Ingenieria,
Procesos Histdricos, Actualidad Contable, Avances en

Biomedicina, Revista Geografica Venezolana, Medula,
Lengua y Habla, Legenda, Agora Trujillo, Boletin
Antropolégico, Cuadernos sobre Relaciones Internacionales
Regionalismo y Desarrollo, Propiedad Intelectual y Voz y

Escritura.

Un reconocimiento al esfuerzo colectivo de nuestras
publicaciones, acreditadas por el Cdchta y publicadas en

Imagen de felicitaciones para las 13 revistas ulandinas que entraron a Isi-Web.
Foto: Cortesian COCHTA-ULA.

ABRIO PAGINA DE AUTORES(AS) REDALYC. La Red de
Revistas Cientificas de América Latina y el Caribe, Espana y Portugal
(Redalyc), indice de la Universidad Auténoma del Estado de México en
el cual estd incluido la revista Boletin Antropoldgico, lanzé la plataforma
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AutoresRedalyc, que permitird a los(as) autores(as) de articulos, publicados
en revistas aceptadas por este indice, tener su propia pdgina electrénica o
“crear tu propia ‘Pdgina de Autor”, como la promociona este sistema, para
articular la produccién con la iniciativa internacional, no comercial, ORCID
(en inglés Open Researcher and Contributor ID, que en espaiiol traduce
Identificacion de Investigador y Colaborador Abierto).

El pasado 17 de febrero promocionaron para Venezuela un taller
virtual de induccién para que las(os) autoras(es) pudiesen configurar su
pdgina con el fin de visualizar las descargas de sus articulos y el seguimien-
to por redes sociales, asi como verificar otros indicadores bibliométricos,
como distribucién geografica de las descargas y visitas en el mundo, redes
de publicacién colaborativa con otras instituciones y paises, la proporcién
de su produccién por disciplina, entre otros.

Aun sigue abierta la posibilidad de crear su pdgina de autor(a) a través
de la siguiente pdgina electrénica: http://autores.redalyc.org/iniciaAutores.
oa. Por medio de la cuenta de Skype: autores.redalyc, atenderdn las dudas
de quienes decidan crear su propia pdgina, de lunes a viernes, en un horario
de 10:00 a 15:00 horas (Ciudad de México, GMT-05:00).

Para quienes no pudieron acceder al taller, pueden conseguir la in-
formacién en los siguientes vinculos:

1. Presentacién del taller del 17/02/2016:

http://www.slideshare.net/ariannabecerril/autoresredalyc?ref=http://
redalyc.org/acercadeautores.oa
2.- Tutoriales para la creacién del perfil en AutoresRedalyc:

http://redalyc.org/acercadeautores.oa

Ademds, por medio de un convenio entre en el Consejo Latinoamericano
en Ciencias Sociales (CLACSO) y Redalyc, el cual se encuentra adscrito a CLAC-
SO, pueden visualizar gratuitamente una coleccién, en continuo crecimiento,
de 755 revistas de ciencias sociales y humanidades de Iberoamérica (278 mil
709 articulos en texto completo), coleccién que recibe mds de 4 millones de
descargas por mes, ademds de indicadores cienciométricos de produccién,
colaboracién y uso.

FUNDACITE-MERIDA BRINDA CHARLAS SOBRE ANTRO-
POLOGIA A ESTUDIANTES DE FOR-TALENTO. El programa de

Fortalecimiento al Talento y Liderazgo Estudiantil, conocido como For-
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Talento, de la Fundacién para el Desarrollo de la Ciencia y la Tecnologia del
estado Mérida (Fundacite-Mérida), brindé charlas a 236 estudiantes de los
subsistemas de educacién media y diversificada durante los actos de entrega
de los reconocimientos, ademds de los incentivos monetarios para estos(as)
jovenes, con edades entre 12y 17 anos, quienes quedaron seleccionados(as)
como los(as) estudiantes de Mérida con mejores promedios en el examen
que se les aplicé hace un afo.

La primera charla, titulada “;Quiénes somos? El proceso de homi-
nizacién”, dictada por la Profa. Annel Mejias Guiza, se dio en Santa Cruz
de Mora el 16 de abril, en la Escuela Bésica “Carlos Zerpa”, evento al cual
asistieron 129 estudiantes de los municipios del valle del Mocoties de Mérida:
municipios Rivas Dévila, Tovar y Santa Cruz de Mora, quienes pudieron
escuchar de forma resumida c6mo fue el proceso de hominizacién y cudles
serfan las teorias de poblamiento en América, especialmente las hipétesis
que se plantean en la Cordillera Andina de Mérida, donde se encuentra el
Parque Paleoarqueoldgico Llano del Anis con los fésiles de un mastodonte
y evidencias de posible presencia humana con presuntas boleadoras y puntas
de flecha que se encuentran en estudio.

Mientras que la Dra. Jacqueline Clarac de Briceno brindé el pasado
7 de mayo un conversatorio en el Liceo Bolivariano “Mdrquez Barillas”, en
Lagunillas, a 107 estudiantes del municipio Sucre quienes escucharon la
charla sobre los “Grupos indigenas de Mérida y el culto sagrado ala Laguna
de Urao”, dejando una importante reflexién sobre la importancia ambiental
y mitica de este espejo de agua que desde hace un afio vive una alarmante
crisis ecolégica. También planted las hipétesis de poblamiento con los grupos
indigenas de habla Chibcha y Arawak en la Cordillera Andina de Mérida,

asi como sus diferencias culturales que se conservan hoy dfa.
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Asistieron 107 estudiantes de Lagunillas a la charla de FUNDACITE. Foto: AMG.

La Dra. Jacqueline Clarac de Bricerio hablé sobre los grupos indigenas de Mérida y el culto
sagrado a la Laguna de Urao. Foto: AMG.
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HABILITAN OFICINA REGION ANDINA EN DEFENSA
DEL PATRIMONIO CULTURAL. El Instituto de Patrimonio Cultural
(IPC) abrié su oficina regional andina para realizar acciones en los estados
Meérida, Trujillo y Téchira, con un equipo conformado por especialistas
en arqueologia, arquitectura y derecho, quienes serdn los responsables de
ejecutar la politica de proteccidn, registro y socializacién del patrimonio
como principio de identidad nacional, tutelado por la legislacién nacional y
directrices del Ministerio del Poder Popular para la Cultura, resefio una nota
de Prensa IPC. El presidente del IPC, Omar Vielma, informé que, como
parte de una politica de desconcentracién de la gestién del ente rector en la
proteccién y defensa del patrimonio, se estdn abriendo oficinas regionales.
La primera se inauguré en la ciudad de Barinas que vigilard este estado lla-
nero, asi como los estados Portuguesa y Cojedes, indicd, y préximamente
abrirfa sus puertas la oficina Regién Llanos 2 con competencias en Gudrico,
Apure y Amazonas. También Bolivar, Delta Amacuro, Sucre, Nueva Esparta,
Monagas y Anzodtegui se encuentran en el cronograma de formalizacién.

La referida oficina andina tiene su sede principal en la ciudad meride-
fia, ubicada frente a la plaza Simén Bolivar, coordinada por Genrry Flores,
director del Gabinete de la Cultura en el estado.

LIBRO SOBRE EXCAVACION EN SAN BERBARDINO DEL
IVIC. Publicado por Ediciones IVIC (Instituto Venezolano de Investi-
gaciones Cientificas), salié el libro San Bernardino: Origenes de un pueblo
del oriente venezolano, de la investigadora emérita de este organismo, Dra.
Alberta Zucchi. Este texto cuenta con siete capitulos y compila los estudios
y excavaciones realizadas con la intencién de desentrafar el pasado de San
Bernardino, ubicado en el estado Anzodtegui, proyecto que se desarrolla
esta investigadora desde el 2007, titulado “Planes para cuatro ciudades
patrimoniales sustentables” del Instituto de Patrimonio Cultural (IPC).

Las excavaciones arqueoldgicas en esta zona se iniciaron en 2004 y
culminaron un ano luego, enmarcadas en el proyecto “Arqueologia Colonial
y Republicana del norte de Venezuela”, desarrollado por la Dra. Zucchi en
los estados Falcén, Zulia y Anzodtegui. Ahi se desenterrd el asiento misional
que en sus origenes tenfa una superficie de 4 mil 960 metros cuadrados, y
que podria corresponder a un solo periodo ocupacional comprendido entre
los anos 1750 y 1830, como resefia la nota de prensa del IVIC. “A pesar
de la explotacién de la comunidad indigena durante la etapa colonial, es
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necesario reconocer la importancia histérica de las misiones por su aporte
a la fundacién y consolidacién de nicleos poblacionales en el territorio
venezolano”, destacé Zucchi.

IVIC CELEBRO ENCUENTROS DE ESTUDIOS GENETICOS
Y FORENSES. La Unidad de Estudios Genéticos y Forenses (UEGF), del
Instituto Venezolano de Investigaciones Cientificas (IVIC), ubicada en la
capital del pais, inicié el pasado 11 de marzo el ciclo de conferencias en
Bioinformdtica y Biologia Computacional, que se hard cada quince dias
con profesionales nacionales e internacionales, en el marco de celebrarse el
17° aniversario de esta unidad y con la intencién de conformar proyectos
y grupos de trabajo capaces de analizar la data generada por el IVIC como
centro de secuenciacién pionero en esta técnica.

La primera conferencia estuvo a cargo de Ascanio Rojas, especialista
en Biologia Computacional del Centro Nacional de Cilculo Cientifico
de la Universidad de Los Andes (CeCalcULA) y quien desde el afio 1997
viene formando a profesionales en el drea de gendmica y andlisis de datos.
Seglin una nota de prensa del IVIC, a esta actividad acudieron 110 perso-
nas de 15 instituciones y universidades del pais, entre ellas el Instituto de
Medicina Tropical de la Universidad Central de Venezuela, el Instituto de
Higiene “Rafael Rangel”, 1a Fundacién Instituto de Estudios Avanzados, asi
como la Universidad del Zulia, la Universidad de Oriente y la Universidad
Experimental de las Fuerzas Armadas.

En el IVIC se debatid sobre secuenciacion de nueva generacion.
Foto: Cortesia IVIC/Brunno Garcia.
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Luego, el 17 y 18 de marzo se celebré también en el IVIC el I
Encuentro Nacional de Especialistas en Genética Forense, en el cual se
congregaron alrededor de cien profesionales del pais para capacitarse en la
identificacién de individuos a través del andlisis de la molécula de Acido
Desoxirribonucleico (ADN) para la administracién de justicia, especialidad
conocida como genética forense.

La genetista adscrita al Ministerio Pablico, Yarimar Ruiz, informé
que esta disciplina trasciende la mera identificacién de caddveres, siendo de
mucha utilidad en el esclarecimiento de casos civiles y penales de victimas
con vida. Para formar y sensibilizar sobre la utilidad de esta disciplina, se
propuso crear la Sociedad Venezolana de Genética Forense con miras a
consolidar el gremio en el pais.

Sangre, apéndices cérneos (unas), saliva, tejido epitelial (el que re-
cubre los 6rganos huecos y las glindulas, y conforman la superficie exterior
del cuerpo), piezas 6seas y tejido muscular, son las muestras bioldgicas mds
usadas para la identificacién genética forense, indicé Ruiz. Se abordaron
otros temas, como la regulacién de los procedimientos y laboratorios en-
cargados de analizar las muestras, debido a la ausencia de leyes especificas
para normar el uso de la informacién genética, una tendencia observada en
diversos paises de Latinoamérica, como Brasil, Chile, Argentina y Venezuela,
segin indicé la genetista del Hospital Vargas de Caracas, Aida Falcon.

La actividad también conté con la participacién, por videoconferen-
cia, de dos especialistas en la creacién y manejo de bases de datos de ADN:
Adriana Gotti, del Centro de Estudios Biomoleculares y Genética Forense
de Argentina, y Lourdes Prieto, de la Comisaria General de la Policia Cien-
tifica en Madrid de Espafa.
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I Encuentro Nacional de Especialistas en Genética Forense se realizé en el IVIC.
Foro: Cortesia IVIC/Elyys Herndndez.

MUSEO COMUNITARIO MURUKUNI ABRIO EXPOSICION.
El Museo Comunitario Muriikuni, que estd en manos el Poder Popular Wa-
nai, inauguré el pasado 30 de abril en la comunidad El Palomo, del estado
Bolivar, la exposicién “Naha Penare Ko'bantomo Waimuru”, que significa
“Las palabras de nuestros ancestros” en el idioma Wanai, con el objetivo
de aproximar a la comunidad al origen de la cultura Mapoyo. Se pudieron
observar distintos temas, como “Yéhé yepuru yumu” (El drbol padre de los
frutos), con el cual se pudo ver el origen de la cultura Mapoyo, desde el
momento en que “Maiwaka (Dios)” indica la ubicacién de los frutos en el
conuco, asi como el “Tépi’té Wanai y Cisuru Amaka” (Los cultivos Wanai y
El Gusano de la Yuca Dulce), mostrando los procesos productivos entorno
a la yuca, considerado como un cultivo ancestral, refiere la nota de Prensa
del Instituto de Patrimonio Cultural (IPC). También se pudieron mostrar:
“Wirinuku so'bahe menwaré (El origen del Orinoco) y el “Aaporono se-
nemahe” (La primera menstruacién). Segtin la nota de Prensa IPC, desde
noviembre de 2014, la comunidad Wanai ha venido realizando un avance
en el proceso de fortalecimiento del idioma Wanai/Mapoyo, en la creacién
de un diccionario bilingiie y gramatical del idioma ancestral, denominado
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“Palabras Memoria del pueblo Wanai/Mapoyo, nuestro territorio, historia
y cultura”, en honor al extinto capitdn Juancito Sandoval, y ademds abri6
este museo comunitario.

DECLARAN EL CONUCO BIEN DE INTERES CULTURAL.
Bajo la Gaceta Oficial N° 40.875, del 30 de marzo del 2016, “El Conu-
co” fue declarado por el Instituto de Patrimonio Cultural (IPC) Bien de
Interés Cultural, debido al Cardcter de Prictica Cultural de Resistencia y
Pervivencia en el Tiempo de los Saberes Ancestrales y su beneficio social.
Segiin resena una nota de Prensa IPC, esta declaratoria se otorgd por “su
consonancia con las pricticas ancestrales de un proceso socio-productivo,
que se ha distinguido por la adecuacién de los suelos en pequefias dreas,
tomando provecho de distintas topografias”, y esta accién persigue “fomentar
la difusién, educacién y formacién hacia el desarrollo de la cultura de ‘El
Conuco’ como expresién de una forma de vida mds equilibrada con el medio
ambiente, aprovechando las técnicas ancestrales, conocimientos y aspectos
culturales, que se relacionan con los hilos histéricos de la venezolanidad”.

POSTURA DE CLACSO SOBRE EL IMPEACHMENT CON-
TRA DILMA ROUSSEF EN BRASIL. El Consejo Latinoamericano en
Ciencias Sociales (CLACSO), red que retine mds de 500 instituciones en 40
paises del mundo, calificé de “golpe de estado” el proceso de impeachment
que sac6 del poder a la presidenta de Brasil, Dilma Roussefl, segtin manifesté
Pablo Gentili, secretario ejecutivo de CLACSO, una de las mds importantes
organizaciones sobre ciencias sociales que existe en América Latina.

Gentili calificé de “maniobra fraudulenta” de la oposicién y de los
sectores que eran aliados del gobierno el impeachment que vivi6 la ahora ex
mandataria Rousseff, quien fue separada de su cargo mientras se le sigue un
juicio “sin que haya cometido ningn delito”, afirmé el secretario ejecutivo
de CLACSO.

“Tenemos en CLACSO las armas del conocimiento y de la critica.
Las usaremos para seguir luchando por la democracia, por los derechos
humanos, por la justicia social y la igualdad en Brasil y en donde sea ne-
cesario. Nos sumamos a los procesos de movilizacién y de lucha que serdn
realizados para el restablecimiento del estado de derecho democritico en el
pais. Expresamos nuestro rechazo y denunciamos la ilegitimidad del nuevo
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gobierno, liderado por Michel Temer. Lo combatiremos, implacablemente”,
escribié Gentili en una comunicado divulgado por las redes sociales y la

pdgina electrénica de CLACSO.

5. ORGANIZACION INDIGENA

OFICINA DE ATENCION A LOS ESTUDIANTES INDIGE-
NAS-ULA REALIZO PRUEBAS A 27 ASPIRANTES DE PUEBLOS
ORIGINARIOS. El pasado 18 y 27 de abril se realizé en la Universidad de
los Andes (ULA) el primer proceso de admisién de este ano de aspirantes
provenientes de los pueblos indigenas, el cual consistié en una entrevista
oral y escrita que tuvo como finalidad conocer las competencias lingiisticas
que tienen estas y estos jévenes.

Esta entrevista la realiz6 la Oficina de Atencién a los Estudiantes
Indigenas (OAEI), de la ULA, coordinada por la profesora Belkis Rojas,
de la Facultad de Humanidades y Educacién y miembro activa del Grupo
de Trabajo sobre Asuntos Indigenas (GTAI), perteneciente a la Facultad de
Ciencias Juridicas y Politicas de nuestra Universidad. Dicha prueba se hizo
en los salones de reuniones de la Divisién de Asuntos Estudiantiles (DAES)
y de la Oficina de Admisién Estudiantil (OFAE).

En esta oportunidad se contd con la asistencia de la profesora Rojas;
del profesor Vladimir Aguilar, coordinador del Grupo de Trabajo sobre Asun-
tos Indigenas; del profesor Erik Mufioz, coordinador de la OFAE y miembro
de la Comisién de Ingreso de Poblacién Indigena; de la profesora Rosalba
Ulloa, directora de la OFAE, asi como de la abogada Maria Teresa Morén,
representante de la OFAE, y de la analista Rosana Navarro, representante de
DAES y adjunta de la Oficina de Atencidn a los Estudiantes Indigenas. Asi
mismo, colaboraron varios bachilleres indigenas hablantes, pertenecientes
a la Federacién de Estudiantes Indigenas de la ULA (FEIULA).

Segtin la profesora Rojas, se inscribieron 27 aspirantes, a quienes se
les abrié expedientes en actividad conjunta entre la Oficina de Atencién
a los Estudiantes Indigenas (OAEI) y la Oficina de Admisién Estudiantil
(OFAE). Estos y estas bachilleres pertenecen a tres estados donde hay pre-
sencia indigena en Venezuela: catorce (14) provienen del estado Amazonas,
de los cuales diez aspirantes son del pueblo indigena Piaroa, dos son Yekuana
y dos Nengatu/yeral; dos (2) son oriundos del estado Bolivar, pertenecientes
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al pueblo Pemon, y siete (7) vienen del Estado Bolivariano de Mérida, de
los cuales uno pertenece a la etnia Quinaroe, dos a la Mucumbu y cuatro
a la Guazdbara.

La profesora Rojas informé que las carreras solicitadas fueron tanto
Administracién de Empresas, Contaduria, Ciencias Politicas, Criminologfa
y Derecho, asi como Educacién Biésica Integral, Disefio Industrial, Arqui-
tectura, Ingenierfa Mecdnica, Ingenieria Geoldgica, Ingenieria Eléctrica,
Bioandlisis y Farmacia.
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Documentos

DOCUMENTO 1
COMUNICADO POR LA VIDA DE LA LAGUNA DE
URAO JAMA CHIA O DONA SIMONA

Nosotros, antropdlogos, antropdlogas, investigadores e investigado-
ras que hemos trabajado en el municipio Sucre del estado Mérida, sobre
su poblacién originaria, las creencias y los rituales de esta, hoy por estar
organizados en la Red de Antropologfas del Sur, la Oficina de Atencién a los
Estudiantes Indigenas de la Universidad de Los Andes (ULA) y el grupo de
Trabajo sobre Asuntos Indigenas del Centro de Estudios Politicos y Sociales
de América Latina (CEPSAL) de la ULA, y por encontrarnos preparando el
Primer Congreso Internacional de Antropologias del Sur 2016, nos vemos
obligados una vez mds a apoyar a dicha poblacién, asi como a los habitantes
de Lagunillas, en su lucha para conservar el monumento natural y sagrado:
Laguna de Urao o, en lengua indigena, Yohama.

Basados en los trabajos que hemos realizado en relacién con la Laguna
Sagrada de Urao, publicados en libros y articulos, podemos considerar:

1. Que la Laguna es el lugar natural y cultural que ha centrado la
vida de los habitantes de Lagunillas (antigua Jamu) a lo largo de su historia,
desde la época antes de la llegada de los espafioles hasta el presente, como lo
revela el cronista Fray Pedro de Aguado al sefialar que esta gente era: “indios
de buena distincién y pacificos ... [era] gente aventajada y respetada de los
demds indios de esta provincia de Sierras Nevadas, como en verdad lo son,
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por respeto de cierto lago o laguna que estos indios tienen en su tierra’.
Para los pueblos originarios de Lagunillas la Laguna ha tenido y tiene un
significado cosmogoénico y religioso fundamental, seglin sus mitos de ori-
gen todavia conocidos por los pueblos indigenas de la zona, en cuanto que
fue ella, la diosa Jama, quien escogié ese lugar y a esas personas, hombres
y mujeres indigenas, para vivir, compartir y proteger a sus personas y a su
territorio. Asi lo indica el mito cuando sefala a la Laguna como el habitdculo
de la Madre de los indios 0 como la Madre misma, quien vive en su fondo
en una ciudad de oro. Por esta razdn, se siguen haciendo ofrendas, aunque
ya no sacrificios, a esta Laguna.

2. Que la Laguna no solamente es el lugar sagrado mds importante
para los pueblos indigenas de Lagunillas, sino que también es un tesoro
ecolégico, un importante bioma del Estado Bolivariano de Mérida, ya que
representa el hdbitat de numerosas especies de flora y fauna propias del lugar,
asi como de fauna estacionaria. Segtin una lista, ain no exhaustiva, hecha
por Pascual Soriano y Yelitza Rangel, de la etnia Quinaroe, en la Laguna y
su zona de influencia hacen vida aves pertenecientes a 52 especies distintas,
17 especies diversas de mamiferos, tres de anfibios, cinco de peces y dos de
invertebrados, sin sumar la diversidad de fauna, especialmente de drboles
de gran tamano, algunos arbustos y gramineas, importantes para la vida
cultural alrededor de este espejo de agua.

3. Que el turismo estd poco desarrollado en la zona, y ahora que se
puede desarrollar mds con la apertura del Sistema Teleférico Mukumbari, es
cuando trancan el agua de la Laguna para que desaparezca definitivamente.

4. Que la Laguna de Urao goza de la figura legal de Monumento
Natural, segtin el Decreto 172 del 18 de junio de 1979, y que pensamos que
esta declaratoria es INSUFICIENTE debido a su importancia como patri-
monio material e inmaterial (ecolégico y cultural) del pueblo de Lagunillas
y sus adyacencias, asi como para el Estado Bolivariano de Mérida. Sabemos
que esta figura legal no ha evitado el deterioro ambiental de esta Laguna, ya
que actualmente este LUGAR SAGRADO, el de mayor jerarquia en la zona,
vive una crisis ecolégica que viene sufriendo desde hace décadas. Estamos
en conocimiento y apoyamos la lucha que han venido realizando tanto los
pueblos originarios (Quinaroe, Quinanoques, Mucumbu, Guazdbara, Orciz
y Casés) de Lagunillas, como sus habitantes no indigenas, en trabajo con los
organismos del Estado, quienes consideran necesaria una reforma de este

228 / BoLETiN ANTROPOLOGICO



Boletin Antropoldgico. Afio 34, N° 91, Enero—Junio, 2016.
Documentos... pp. 227-243.

Decreto 172 para ampliar los linderos del Monumento y asi salvaguardar
el espejo de agua, pero esta solicitud no ha sido tomada en cuenta ni se han
escuchado los reiterados reclamos. Sin embargo, consideramos que se hace
urgente generar acciones mds contundentes con respecto a la necesidad de
proteccién y rescate de la Laguna de Urao, Madre Jama o mamita Simona,
como suelen llamarla los habitantes de Lagunillas.

5. Que Lagunillas fue un lugar densamente poblado y que la Laguna
ha jugado un papel importantisimo en la economia de estos pueblos in-
digenas y no indigenas que habitan en el lugar, segtn las noticias dejadas
tanto por los cronistas coloniales que estuvieron en este lugar como por los
viajeros de los siglos XVIII y XIX que también estuvieron alli, y los primeros
escritores o padres de la etnologia de Los Andes. Fue a raiz de la llegada de
los espanoles que la Laguna perdié importancia econdmica y sagrada. Asi,
podemos resumir la evolucién bio-socio-histérico-cultural de la Laguna de
la siguiente manera:

A. En la época anterior a la llegada de los espaioles, los indigenas
explotaban el Urao (sequiscarbonato de sodio) que se encuentra depositado
en su fondo, este comercio se expandia tanto por la Sierra Nevada, como
fuera de ella, hacia el Lago de Maracaibo, Trujillo, Falcén y llegé a los merca-
dos que se realizaban en las riberas del Orinoco medio, expandiéndose hasta
Colombia. Con esta materia se elaboraba otro producto de importancia, el
chimé, ademids de que se realizaban distintos productos artesanales con los
elementos vegetales de esta Laguna.

B. En la época colonial, los conquistadores espanoles prohibieron
todos los rituales vinculados a la Laguna, y especialmente a partir de la llegada
del primer obispo de Mérida, Fray Juan Ramos de Lora. A partir del siglo
XVIII, debido a una Real Cédula de junio de 1777, la Corona espafola
promulgé el “estanco” del tabaco en las provincias de la actual Venezuela, lo
que causé que se monopolizara tanto el tabaco y, por consiguiente, el urao
usado para procesar el tabaco y hacer chimé, provocando que los indigenas
tomaran un papel de mano de obra extractiva del urao por medio de un
método de buceo muy dificil y peligroso para su salud y vidas; sin embargo,
estos invasores europeos no lograron dominar la explotacién del urao, ya
que los indigenas eran los tinicos que lo podian extraer. En 1853 Miguel
Maria Lisboa escribe que: “Una parte de ella [de la Laguna] estd seca, otra
llena de juncos y eneales y solo una tercera parte tiene el agua limpia; de ésta
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se extrae el urao y también se sacaria de las otras si estuviesen despejadas y
con agua’. A principios de la segunda mitad del siglo XX, los indigenas de
Chiguard, de origen Chibcha y de la actual parroquia Chiguars, se dejaron
convencer para vender sus tierras colectivas y asi terminar perdiéndolas. A
principios del siglo XX también perdieron frente a los criollos, apoyados
por las autoridades de turno, el bosque a orillas del Lago, que era parte
sagrada de la Laguna de Urao, tierra colectiva de esta poblacién originaria,
asi como posteriormente perdieron las tierras alrededor de la Laguna, donde
actualmente estdn los restaurantes y dreas recreativas. Esto ha causado el
cercamiento de la Laguna Sagrada de Urao Jama Chia hasta producir su
reduccion fisica.

C. En actualidad tanto los pueblos indigenas como los no indigenas
de Lagunillas mantienen una relacién espiritual, mistica, mdgica y religiosa
con la Laguna, pero también una relacién de beneficio econémico. Hasta
hace muy poco tiempo algunas familias vivian de la explotacién, aunque a
pequena escala, del urao para la fabricacién del chimé. Otras familias adn
recolectan los juncos y eneas para la fabricacion de esterillas para uso familiar
y pequenas ventas. Pero sobre todo la Laguna significa en la actualidad UN
LUGAR SAGRADO y TURISTICO tanto para el Municipio Sucre como
para el Estado Bolivariano de Mérida.

Por estas razones, recomendamos a las autoridades del estado Mérida
y del pais lo siguiente:

1. Que el Estado venezolano considere la proteccién de la Laguna
de Urao Jama Chia, de la parroquia Lagunillas, municipio Sucre del estado
Mérida, como patrimonio natural y cultural del pais.

2. Que la voz de los indigenas de Mérida sea escuchada para la pro-
teccién de su Laguna Sagrada de Urao Jama Chia.

3. Que sea declarada en emergencia ambiental la Laguna Sagrada de
Urao, en vista de la pronta desaparicién total de este espejo de agua que
tiene tanta importancia para los habitantes del estado Mérida.

En Meérida, a los catorce (14) dias del mes de mayo del afo 2016,
apoyamos este comunicado los abajo firmantes,

230 / BoLeTiN ANTROPOLOGICO



Boletin Antropoldgico. Afo 34, N° 91, Enero—Junio, 2016.
Documentos... pp. 227-243.

FOTOGRAFIAS DE LA LAGUNA DE URAO EN EL 2008

Panordmica de la Laguna Jama Chia desde la carretera hacia la Trampa.
Foro: Annel Mejias Guiza (AMG).
e ? P R

Ofrenda de la doncella a la Laguna por parte del mojdin quinaroe Valerio. Foto: AMG.
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Ofrenda de cacao y maiz a la Laguna. Foro: AMG.

FOTOGRAFIAS DE LA LAGUNA DE URAO EN MAYO DEL 2016

Sequia de la Laguna de Urao en la zona recreativa. Foro: AMG.
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Se han secado las orillas y hay gran cantidad de peces muertos. Foto: AMG.
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Ya la extraccion del urao se hace dificil. Foto: AMG.
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DOCUMENTO 2
LA ASOCIACION DE ARQUEOLOGOS Y ARQUEOLOGAS
DE VENEZUELA (AAAV) SE PRONUNCIA EN RELACION
AL DECRETO 2.248 PARA LA CREACION ZONA DE
DESARROLLO ESTRATEGICO NACIONAL “ARCO
MINERO DEL ORINOCO” Y EL PATRIMONIO
ARQUEOLOGICO Y CULTURAL DE LOS VENEZOLANOS

Mis de 100 afios de investigacién arqueoldgica y antropoldgica en la
cuenca del rio Orinoco, desarrollada por nuestros pioneros de la antropologia
y la arqueologia en Venezuela y proyectos de investigacién impulsados y
ejecutados por arquedlogos/as venezolanos/as y extranjeros/as de reconocida
trayectoria académica de la Universidad Central de Venezuela (UCV), el
Instituto Venezolano de Investigaciones Cientificas (IVIC) e independientes,
financiados desde el Gobierno Nacional y sus entes descentralizados (FO-
NACIT, CVG, EDELCA y CORPOELEC, entre otros), nos han permitido
saber que en la cuenca del rio Orinoco existié desde el inicio del Holoceno
una gran regién geohistdrica ocupada por comunidades antiguas de caza-
dores-recolectores y posteriormente grupos agroalfareros semisedentarios y
sedentarios que poblaron esta porcidn territorial y cuya historia se vincula,
por un lado, con la cuenca del rio Amazonas a través de la interconexién
fluvial natural que se establece entre los rios Orinoco-Casiquiare-Negro-
Amazonas; y por el otro, con los Llanos venezolanos y el Caribe insular,
lo que hace de la cuenca del Orinoco, en términos de la investigacién
arqueoldgica sistemdtica, una referencia continental para la compresién de
nuestros procesos historicos culturales del norte de Suramérica y las islas
caribenas que sustentan nuestros lazos de integracién politica y cultural.

La formacién y articulaciéon de la gran regién geohistérica a la que
hacemos mencién se debid a la existencia de una gran red de comunica-
cién fluvial que confluia en el majestuoso rio Orinoco y a los numerosos y
variados ecosistemas presentes en un drea tributaria bi-nacional del orden
del millén de kilémetros cuadrados y una longitud de 2.140 km, hasta su
desembocadura al mar: bosques tropicales, selvas de galeria, sabanas, ciéna-
gas y lagunas: hébitats ricos en recursos vegetales y animales que facilitaron
definitivamente la reproduccién social y material de la vida humana.
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Hasta la fecha, las investigaciones realizadas en diversos contextos
arqueoldgicos nos han permitido conocer que la cuenca del rio Orinoco fue
ocupada entre los 10.000 y 4.500 afios antes de nuestra era por grupos de
cazadores/as-recolectores/as-pescadores/as y es alrededor de 1.000 anos antes
de nuestra era que emerge la sociedad tribal productora de alimentos que
es disuelta con la irrupcién del modo de vida colonial expresado también
en contextos arqueoldgicos orinoquenses, cuya cronologia estaria entre los
afos 1536-1817 de nuestra era, periodo en el cual las misiones capuchinas
catalanas en Guayana desarrollan el primer proyecto capitalista vinculado,
entre otros productos, a la explotacién y fundicién del oro aluvional extraido
de las arenas del rio Caroni.

Las evidencias arqueoldgicas obtenidas de los sitios arqueoldgicos
hasta el presente nos indican que, desde épocas muy tempranas, los grupos
humanos que colonizaron la cuenca del rio Orinoco se apropiaron de los
recursos econdmicos territorialmente estables y predecibles tales como los
que ofrecia la fauna y la flora orinoquense: venados, capibaras, morrocoyes,
tortugas, roedores, caimanes, manaties, peces, monos, aves, asi como tam-
bién, de diversas frutas de palmas, tubérculos y raices. Ello les condujo desde
periodos muy tempranos a desarrollar procesos de ocupacién del territorio
en aldeas semipermanentes y permanentes, domesticacién de plantas como
layuca, fiame, maiz, frijoles y ajies, entre otros; asi como también, a cambios
ideoldgicos-culturales que se expresaron en el desarrollo muy temprano de
una estética visibilizada en la cerdmica arqueoldgica orinoquense y en las
representaciones rupestres plasmadas en petroglifos y pinturas realizadas al
aire libre, en abrigos rocosos y cuevas presentes en la region.

Ellegado material e inmaterial de todos estos procesos que impulsaron
los pueblos que ocuparon la cuenca del rio Orinoco a partir del afio 10.000
antes de nuestra era, deviene en la actualidad en una herencia cultural que se
expresa en nuestro patrimonio arqueoldgico: antiguos espacios habitacionales
abandonados con sus suelos antropogénicos asociados, restos de paleoflora
y paleofauna, instrumentos liticos, cerdmica arqueoldgica, petroglifos y
pinturas rupestres, entre otros, poseen la cualidad imprescindible para re-
conocer en ellos los procesos histéricos concretos que nos permitirin como
sociedad reconocernos en nuestra historia comin de manera que podamos
entender el cardcter causal que dicha historia precedente tiene sobre nuestras
condiciones actuales de existencia.

236 / BoLETiN ANTROPOLOGICO



Boletin Antropoldgico. Afio 34, N° 91, Enero—Junio, 2016.
Documentos... pp. 227-243.

Por lo dicho anteriormente, vemos con gran preocupacién la decision
de crear la Zona de Desarrollo Estratégico Nacional “Arco Minero del Orinoco”,
segtin el decreto 2.248, emitido por el ciudadano Presidente de la Reptblica,
St. Nicolds Maduro Moros, publicado en la Gaceta Oficial de la Republica
Bolivariana de Venezuela N° 40.855, con una extensién de 111.843,70
kilémetros cuadrados, cuya poligonal incluyen: la desembocadura de los
rios Apure y Zuata sobre el rio Orinoco y las cuencas de los rios Chorro
Macho, Aro, Ariza, Mato, Tacoto, Caura, Cuchivero, Cuchiverito, Gua-
niamo y Parguaza y los limites noroeste del Monumento Natural Sierra de
Maigualiday a solo 5 kilémetros del Monumento Natural Cerro de Guanay;,
declarados ambos monumentos nacionales, segtin el Decreto N° 1.233 del
2 de noviembre de 1990, publicado en la Gaceta Oficial Extraordinaria N°©
4.250 del 18 de enero de 1991.

La poligonal de la Zona de Desarrollo Estratégico Nacional “Arco
Minero del Orinoco” engloba un territorio con condiciones paleoecoldgicas
tnicas en el mundo, con una estratégica riqueza hidrica (mds del 40% de
la cuenca tributaria del rio Orinoco se ubica en el territorio que abarca el
Arco Minero) y, como lo ha demostrado la arqueologia venezolana en su
mids de 100 afios de investigacién en esta Gran Regién Geohistérica, es un
territorio rico en yacimientos arqueoldgicos tales como: Petroglifos, cuevas
con pintura rupestres, sitios habitacionales y suelos antropogénicos que
contienen restos arqueobotdnicos y zooarqueoldgicos que evidencian las
culturas, los modos de vida con sus respectivos modos de trabajo y el manejo
dado a las plantas y a los animales por los pueblos ancestrales originarios
que ocuparon la cuenca del rio Orinoco.

Lamentablemente, el decreto 2.248 que crea la Zona de Desarrollo
Estratégico Nacional “‘Arco Minero del Orinoco”, no contempla nada en
relacién al estudio y conservacién del Patrimonio Arqueolégico que se
encuentra y se pudiera encontrar en este territorio y obvia por completo
el ordenamiento juridico venezolano estructurado en los tltimos 16 anos,
en especial el articulo 99 del Capitulo VI de Los Derechos Culturales y
Educativos y el 127 y 129 del Capitulo IX de Los Derechos Ambientales
de nuestra Constitucién de la Republica

Bolivariana de Venezuela.

De igual manera, el decreto 2.248 que crea la Zona de Desarrollo
Estratégico Nacional “Arco Minero del Orinoco”, obvia el articulo 11 de la Ley
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Orgénica de la Cultura (Decreto 1.411, Gaceta Oficial Extraordinaria de la
Republica Bolivariana de Venezuela N° 6.154, 19 de noviembre de 2014)
que contempla que: “A los efectos del presente Decreto con Rango, Valor y
Fuerza de Ley Orgdnica de Cultura, se considera Patrimonio Cultural de la
Nacidn a todas y cada una de las manifestaciones materiales o inmateriales
que se entiendan como resultado o testimonio significativo de la cultura
venezolana... También son considerados patrimonio cultural, los bienes
culturales arqueolégicos y paleontoldgicos que estén o se hallen en la tierra
o en su superficie, circulen, reposen o se encuentren en el medio acudtico o
subacudtico de la Reptblica Bolivariana de Venezuela...” y evade el principio
de corresponsabilidad del Estado venezolano establecido en el articulo 12
de dicha ley que establece que: “El ministerio del poder popular con com-
petencia en materia de cultura, a través del ente nacional con competencia
en patrimonio cultural, en corresponsabilidad con el Poder Popular, debe
fomentar el conocimiento, creacién, promocién, identificacién, valoracién,
preservacién, rehabilitacién, salvaguarda, consolidacién y puesta en uso
social del patrimonio cultural de la Nacién”.

El decreto 2.248 que crea la Zona de Desarrollo Estratégico Nacional
Arco Minero del Orinoco”, esquiva por completo y en especial el articulo 5
de la Ley de Patrimonio Cultural de los Pueblos y Comunidades Indigenas,
dada, firmada y sellada en la sede de la Asamblea Nacional, en Caracas, a
los 11 dias del mes de diciembre de 2008, estando la ciudadana Cilia Flores
como Presidenta de la Asamblea Nacional (Gaceta Oficial de la Republica
Bolivariana de Venezuela N© 39.115 del 6 de diciembre de 2009).

El decreto 2.248 que crea la Zona de Desarrollo Estratégico Nacional
Arco Minero del Orinoco”, también obvia por completo la Ley Orgénica
del Ambiente (Gaceta Oficial Extraordinaria de la Reptblica Bolivariana
de Venezuela, N°© 5.833 del 22 de diciembre de 2006) y la Ley Penal del
Ambiente (Gaceta Oficial de la Republica Bolivariana de Venezuela N°
39.913 del 02 de mayo de 2012) en lo referido a la necesidad de realizar
en todas las actividades capaces de degradar el ambiente los estudios de
impacto ambiental y sociocultural necesarios otorgar las permisologias
correspondientes.

El decreto 2.248 que crea la Zona de Desarrollo Estratégico Nacional
“Arco Minero del Orinoco”, también obvia el articulo 15 en su pardgrafo Gnico
de la Providencia Administrativa mediante la cual se dictan las Normas y
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Procedimientos que Regulan las Actividades Arqueolégicas y Paleontoldgicas
en la Republica, dictada por el Instituto de Patrimonio Cultural (Gaceta
Oficial de la Republica Bolivariana de Venezuela N° 40.028 del 15 de oc-
tubre de 2012): “Los programas y proyectos de desarrollo que de acuerdo
con la normativa ambiental, por la naturaleza de la actividad requieran
Estudios de Impacto Ambiental, deberdn incluir en los mismos las medi-
das necesarias para el rescate de los bienes arqueolégicos o paleontolégicos
que se descubran, a tales efectos deberd contarse con el asesoramiento de
profesionales de la arqueologia y la paleontologia”.

Por todo lo anterior, los/as arquedlogos/as que integramos la Asocia-
cién de Arquedlogos y Arquedlogas de Venezuela exhortamos al Ejecutivo
Nacional para que revise el decreto 2.248 que crea la Zona de Desarrollo
Estratégico Nacional “Arco Minero del Orinoco” para adecuarlo a las normas
juridicas vigentes de la Republica referidas a la investigacién, valorizacién,
preservacién, proteccién y salvaguarda del Patrimonio Arqueolégico y
Cultural tangible e intangible del pueblo venezolano y de igual forma,
solicitamos, amparados en el articulo 99, del Capitulo VI de los Derechos
Culturales y Educativos de nuestra Constitucién de la Republica Bolivariana
de Venezuela, que establece que: “Los valores de la cultura constituyen un
bien irrenunciables del pueblo venezolano y un derecho fundamental que el
estado fomentard y garantizard, procurando las condiciones, instrumentos
legales, medios y presupuestos necesarios... El estado garantizard la pro-
teccién y preservacion, enriquecimiento, conservacién y restauracién del
patrimonio tangible e intangible y la memoria histérica de la Nacién. Los
bienes que constituyen el patrimonio cultural de la Nacién son inalienables,
imprescriptibles e inembargables. La ley establecerd las penas y sanciones
para los dafos causados a estos bienes” (CRBV, Gaceta Oficial Extraordinaria
de la Republica Bolivariana de Venezuela N°: 5.908 de 19/2/2009), que
se ponga en marcha con arqueélogos/as venezolanos/as un gran proyecto
de investigacién arqueoldgica en la Zona de Desarrollo Estratégico Nacional
Arco Minero del Orinoco” a los fines de preservar para futuras generaciones
la herencia histérica y cultural que nos legaron a todos/as los/as venezola-
nos/as los pueblos originarios que ocuparon desde épocas muy tempranas
el territorio delimitado por la poligonal del decreto 2.248 que crea la Zona
de Desarrollo Estratégico Nacional “Arco Minero del Orinoco”.
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DOCUMENTO 3
SOBRE EL ARCO MINERO Y LOS PUEBLOS INDIGENAS

En los afnos 90’s hubo toda una discusién sobre la mineria ilegal en la
cuenca del rio Caroni dado que la sedimentacién producto de esa actividad
estaba afectando severamente el funcionamiento de la represa de Guri. A
finales de dicha década se propuso incluso el trasvase del rio Caura al rio
Paragua lo que produjo una alarma a nivel nacional por las severas conse-
cuencias que un plan de ese tipo tendria en las comunidades indigenas y en
la biodiversidad de la regién. Afortunadamente dicho plan fue desdefiado
y surgid la auto-demarcacién de la Cuenca del Rio Caura, como hdbitat de
comunidades indigenas, a fin de garantizar tanto la proteccién del medio
ambiente como el reconocimiento y proteccién a las culturas autéctonas
que alli viven. Este proyecto sirvi6 de inspiracién para la realizacién de auto-
demarcaciones a nivel nacional y el reconocimiento territorial indigena en
la Constitucién del 99.

En el ano 2006, una invasién minera incontrolada originé protes-
tas y acciones a nivel nacional que llevaron a su control intermitente. Sin
embargo, a pesar de las acciones indigenas, de los aliados y del gobierno
hasta el 2011, para controlar dicha actividad, ha sido imposible erradicarla.

Nosotros, que hemos trabajado en el Caura desde finales de los
ochentas, hemos visto desde la incursién minera una cambio radical en la
organizacién social ye’kwana y la contaminacién de un ambiente otrora
pristino. En la actualidad las relaciones de reciprocidad que mediaban los
intercambios han sido sustituidos por el dinero, ahora se compra -no se
comparte o regala-, ahora hay trata de personas, se oprime y se prostituye,
ahora no se puede tomar agua del rio, ahora no se puede consumir el pez
aymara ni otros peces, ahora animales lejos de la mina estdn contaminados,
ahora nacen muchos nifios con malformaciones y otros mueren durante
el embarazo o al nacer, ahora los jefes y los Consejos de Ancianos no son
respetados pues vale mds el que tiene dinero o lo que deciden los Consejos
Comunales; ahora las comunidades pelean y se dividen entre las que quieren
y las que no quieren la minerfa, ahora no hay tranquilidad en la zona pues
estd invadida por personas extranas nacionales y extranjeras, que dan miedo y
que meten miedo, ahora la mayoria de los ye'’kwana y sanema (segtin estudio
de la Universidad de Oriente) tienen 40 veces mds mercurio en pelo que lo
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méximo permitido por la Organizacién Mundial de la Salud, ahora hay
uno o dos suicidios mensuales de jévenes.

Un especialista nos dijo que si se parara totalmente la mineria en la
cuenca del Caura en este momento, se tardaria por lo menos treinta afnos
para su recuperacién. Un grupo de profesionales vinculados con la regién,
conjuntamente con la organizacién Kuyujani, nos dirigimos al Instituto
de Salud Publica del Estado Bolivar y nos reunimos con su directiva el ano
pasado, la cual se mostré alarmada por esta situacién y comprometida a
buscar solucién. A pesar de las buenas intenciones atn no se ha hecho nada.

Al contrario, vemos con horror la aparicién de este proyecto de
Arco Minero y la posterior creacién de una Comisién en la cual se insta
a los indigenas a hacer minerfa asumiendo su proteccién en la realizacién
de esta actividad.

El Arco Minero comprende tanto la margen derecha como la margen
izquierda del Orinoco y va desde el rio Apure (tierra de los Pumé) pasando
por Palital (zona Kari’fia frente a Ciudad Guayana) hasta el limite con el
Estado Delta Amacuro en Barrancas (Zona Warao) por la margen izquierda;
y luego entra hacia la margen derecha del Orinoco, hacia el Cuyuni (zona
Arawak, pemén y kari’fia), a la zona de influencia del Parque Nacional
Canaima (Pemoén), al rio Paragua (afluente del Caroni - Pemén, Sapé, y
tierra de los dltimos Uruak y Arutani) y luego cae al Aro (zona Kari’fia) desde
donde avanza hacia la cuenca del Caura (zona ye’kwana, sanema), la traviesa y
sigue hacia el Monumento Natural Sierra de Maigualida (zona Hoti) hacia el
Cuchivero (zona Efi¢’pa-Panare) y va hacia el Parguaza (zona Wanai —Mapoyo,
Piaroa) de donde regresa al punto original en donde también hay ocupacién
estacional Hiwi. Después de la experiencia del Caura, y de los efectos documen-
tados de la extraccién minera en las zonas indigenas, nos preguntamos si lo que
realmente producird este proyecto no es la desaparicién masiva de los pueblos
indigenas de la regién, su ain mds acelerado etnocidio, y la intervencién de
dreas protegidas de larga data como el Parque Nacional Canaima, Monumento
Ichtin-Guanacoco, Zona Protectora Sur del Estado Bolivar, Reservas Forestales
de la Paragua y del Caura, Monumento Natural Sierra de Maigualida, asi como
la sedimentacién y contaminacién masiva del embalse del Guri, todas ABRAE
dentro del Arco Minero.

Algunos indigenas (no todos) podrdn ponerse de parte de los intereses
del gobierno, eso se entiende después de una politica que ha co-optado a la
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mayoria de la dirigencia indigena. Los indigenas tienen sus propias voces,
tienen derecho a fijar su posicién a favor o en contra, y también tienen
derecho a equivocarse. Pero nosotros los que les hemos acompafiado en
sus luchas, los que hemos reflexionado sobre ellos, los que entendemos el
valor de la diversidad cultural, no podemos quedarnos mudos, ni podemos,
como dijo El Libertador en Angostura, ser instrumento ciego de su propia
destruccién. Nosotros tenemos la obligacién de hacer escuchar nuestra voz
de protesta y de alarma frente a un proyecto etnocida que conllevard la des-
truccion del legado en oxigeno, agua, bosques, biodiversidad y patrimonio
cultural de ellos y de todos nosotros.

Dra. Naltia Rosa Silva Monterrey

Coordinadora del Centro de Investigaciones Antropolégicas
UNEG (Universidad Nacional Experimental de Guayana)
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Instrucciones para los arbitros

Los trabajos propuestos para su publicacién en el Boletin Antro-
poldgico serdn evaluados por drbitros/as calificados/as, los/as cuales deben
regirse por los criterios de arbitraje exigidos por el Boletin y las pautas para
la elaboracién de los articulos.

El proceso de arbitraje se realizard bajo la modalidad de doble ciego
(peer review duobleblind), es decir, el autor, la autora o los autores del arti-
culo no conocerdn la identidad de sus evaluadores/as ni los evaluadores/as
conocerdn la identidad del autor, autora o autores del articulo.

Los/as evaluadores/as deben tomar en cuenta los siguientes criterios
para la evaluacién de los articulos:

1. Titulo: Debe corresponder al contenido del articulo.

2. El/la evaluador/a debe considerar la pertinencia del articulo para
la especialidad de la revista. Los articulos de la revista deben estar ubicados
en el campo de la antropologia u otra ciencia que contribuya con el avance
de la ciencia antropoldgica venezolana.

3. Los articulos no puede ser una simple descripcion, debe haber
exigencia en cuanto al andlisis y los resultados, estos han de ser coherentes
con el desarrollo del tema.

4. Estilo: Debe haber claridad, coherencia en la sintaxis y buena
ortografia.

5. Originalidad e importancia del tema desarrollado del articulo y
originalidad e importancia en el andlisis.

6. Organizacién del articulo: Debe tener subdivisiones claras, nu-
merada en niimero ardbigo indicando la metodologia seguida, los resultados
obtenidos y la discusién de éstos (ver punto cuatro de las pautas para la
elaboracién de los articulos).

BoLreTin ANTROPOLOGICO [ 245



Boletin Antropolégico. Aio 34, N° 91, Enero—Junio, 2016. ISSN:1325-2610.
Universidad de Los Andes. Museo Arqueoldgico.

7. Las citas, notas al final del articulo, referencias en el texto y la
bibliohemerografia final deben seguir el Sistema APA (ver pautas para la
elaboracidn de los articulos).

8. Es importante que el/la evaluador/a pondere de manera equilibra-
da el manejo actualizado de la bibliohemerografia utilizada en el articulo.

9. Es importante que el/la evaluador/a revise el resumen (ver pautas
para la elaboracién de los articulos). El mismo debe expresar claramente el
contenido del articulo.

10. Cualquier otro criterio que el/la evaluador/a considere trascen-
dental. El mismo debe ser agregado en la planilla de arbitraje en el campo
de las observaciones.
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Pautas para la elaboracién de articulos

1. Los articulos deben realizarse en formato electrénico, a doble
espacio, tamano de la fuente 12, con mérgenes de 3,5 cms. (izquierdo) y 3
cms. (derecho), en papel tamafio carta y escritos en Formato: RTE, ODT
y/lo DOC.

2. No deben exceder las veinticinco (25) péginas, incluyendo graficos,
mapas y fotografias.

3. Al comienzo del articulo se debe especificar primero los apellidos y
luego los nombres del autor y/o autora, su direccién (postal y electrénica), su
especialidad, institucidn de adscripcion y la fecha en que terminé el articulo.

4. El articulo debe tener subdivisiones (subtitulos) claras, numeradas
(en nimero ardbigo) en orden continuo. Se debe indicar la metodologfa
empleada, los resultados obtenidos y la discusién de estos.

5. Las citas se deben hacer siguiendo el sistema APA. Las referen-
cias bibliograficas en el texto deberdn incluir el apellido del/los autores en
mindsculas y anos de publicacién, por ejemplo: Salas (1995); si la cita es
textual se debe incluir el nimero de pdgina, la cual se colocard después del
ano (Salas, 1995: 15).

6. Las notas se colocardn al final del texto y sélo contendrén infor-
macién complementaria al pdrrafo en referencia.

7. La bibliografia final deberd ir asi:

Si es un libro:

ACOSTA SAIGNES, Miguel. 1954. Estudios de etnologia antigua de
Venezuela. Instituto de Antropologia y Geografia, Facultad de Humanidades
y Educacién, Universidad Central de Venezuela, Caracas.

Si es una revista:

FOUNIER, Patricia 1999. “La arqueologia del colonialismos”. En
Boletin de Antropologia Americana. N° 34, México. pp. 75-87.

Si es un articulo de periddico:

FRAGUI, Gonzalo. 2001. “Alfredo, las noches y las calles”. Frontera,
Meérida, Venezuela: 9 de mayo, cuerpo A, p. 5a.

8. Se debe agregar al inicio del articulo un resumen en espafiol y en
inglés, de no mds de diez (10) lineas, con tres o cuatro palabras claves del
texto.
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9. Los graficos, mapas y fotografias deben estar numerados con sus
correspondientes leyendas e indicaciones acerca de su colocacién en el
articulo. Las fotografias, grificos y mapas deben ser entregados aparte del
texto en formato electrénico con una resolucién de 300 DPL.

10. Se debe enviar el archivo electrénico del articulo, asi como el texto
original con todos los datos de identificacién del autor y de su institucion,
ademds de dos copias sin identificacién del autor/a o de su institucién para
uso de los drbitros. El autor o la autora deben entregar una carta de origi-
nalidad de su articulo, el cual debe ser inédito. El articulo no puede estar
postulado para publicarse de forma simultdnea en otras revistas u dérganos
editoriales.

11. Los articulos serdn sometidos a evaluadores externos. En funcién
de ellos se le puede solicitar a los/as autores/as sugerencias tendientes a
mejorar la calidad del trabajo.

12. Los originales de los articulos —haya sido o no aprobada su
publicacién— no serdn devueltos a sus autores.

13. Los articulos deben ser enviados a:

BOLETIN ANTROPOLOGICO:

COMITE EDITORIAL

Museo Arqueoldgico de la Universidad de Los Andes Tlf.: +58 274
2402344 - 2401739. Fax: +58 274 2402344.

E-mail: museogrg@ula.ve o boletinantropologico.ula@gmail.com.
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Instituciones con las cuales tenemos canje

En Venezuela:
Cuadernos de Filosofia Politica, ULA / Revista Actual, ULA
Revista de Teorfa y Didéctica de las Cs. Sociales, ULA
Revista Montalbian, UCAB / Revista Agora Trujillo, ULA-Tryjillo
Revista Espacio Abierto, LUZ / Revista Argos, USB
Revista Utopia y Praxis Latinoamericana, LUZ / Revista FERMENTUM, ULA
Revista Opcién, LUZ / Revista de Ciencias Sociales, LUZ
Revista Geoensefianza, ULA-Tdchira / Revista de Andlisis de Coyuntura, UCV
Revista Venezolana de Economia y Ciencias Sociales, UCV
Revista Mafiongo, Asociacién de Historiadores Regionales y Locales del estado Carabobo
Revista de Presencia Ecuménica, Accién Ecuménica
Revista Venezolana de Gerencia, LUZ
Revista Ciencias del Gobierno, Gobernacién del estado Zulia
Revista Nacional de Cultura, Fundacién La Casa de Bello
Revista de Filosoffa, ULA / Revista Presente y Pasado, ULA
Boletin de Archivo Arquidiocesano, Archivo Arquidiocesano de Mérida
Revista Natura, Fundacién La Salle
Revista Antropoldgica, Fundacién La Salle / Revista Perfiles, USB
Boletin “Anthropos de Papel”, Museo del Téchira

Revista Venezolana de Andlisis de Coyuntura, UCV

En Argentina:
Cuadernos de Antropologia Social, Universidad de Buenos Aires
Revista Relaciones, Sociedad Argentina de Antropologia

En Chile:

Revista Conserva, Centro Nacional de Conservacién y Restauracién DIBAM

En Colombia:

Universidad Nacional de Colombia: Biblioteca Nacional
Biblioteca Luis Angel Arango, Banco de la Republica
Universidad de Los Andes, Departamento de Antropologia
Convenio Andrés Bello, Bogotd

En Costa Rica:
Revista Vinculos, Museo Nacional de Costa Rica

Boletin del Museo Nacional de Costa Rica

En Espana:
Revista Complutense de Historia de América, Universidad Complutense
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En Estados Unidos:
Smithsonian Institute, Washington / Congress Library, Washington
The University of Texas at Austin

En Francia:
Cahiers des Ameriques Latines, IHEAL, Universidad de la Sorbona Nouvelle Paris 11T
LOrdinaire Latino American—Ipealt, Université Toulouse—Le Mirail
LHomme, LEcole des Hautes Etudes en Sciences Sociales

En Inglaterra:
Archaeology International, University College of London

En Italia:
Boletin ICCROM, ICCROM

En Martinica:
Bilan Scientifique de la Regién Martinique,
Direction Régionale Des Affaires Culturelles
Martinique

En México:

Revista Alteridades, Universidad Auténoma Metropolitana
Revista Mexicana del Caribe, Universidad de Quintana Roo
Revista Actualidades Antropolégicas, UNAM
Desacatos, CIESAS—Unidad Oaxaca
Cuadernos del Sur. Ciencias Sociales, Centro INAH—Qaxaca
Revista Antropolégica, Universidad Auténoma de Yucatin
Temas Antropolégicos, Universidad Auténoma de Yucatdn

En Panama:
Handbook of North American Indians,
Instituto Smithsoniano de Investigaciones Tropicales

En Per:
Boletin de Arqueologia, Pontificada Universidad Catdlica del Pert
Bulletin D’Institut Francais D’Etudes Andines, Institut Francais d’Etudes Andines

BoLETIN ANTROPOLOGICO
Edificio del Rectorado
Avenida 3, Mérida, Estado Mérida—Venezuela
Telefax: 02742402344
E—mail: museogrg@ula.ve / boletinantropologico.ula@gmail.com
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El Consejo de Desarrollo, Cientifico, Humanistico, Tecnoldgico y de las Artes
es el organismo encargado de promover, financiar y difundir
la actividad investigativa en los campos cientificos, humanisticos,
sociales y tecnoldgicos.

Objetivos Generales:

El1 CDCHTA, de la Universidad de Los

Andes, desarrolla politicas centradas en

tres grandes objetivos:

~Apoyar al investigador y su generacion
de relevo.

~Vincular la investigacion con las
necesidades del pais.

~Fomentar la investigacion en todas las
unidades académicas de la ULA,
relacionadas con la docencia y con la
investigacion.

Objetivos Especificos:

~Proponer politicas de investigacion y
desarrollo cientifico, humanistico y
tecnoldgico para la Universidad.

~Presentarlas al Consejo Universitario
para su consideracién y aprobacion.

~Auspiciar y organizar eventos para la
promocidn y la evaluacién de la
investigacion.

~Proponer la creacién de premios,
menciones y certificaciones que sirvan
de estimulo para el desarrollo de los
investigadores.

~Estimular la produccién cientifica.

Funciones:

~Proponer, evaluar e informar a las
Comisiones sobre los diferentes
programas o solicitudes.

~Difundir las politicas de investigacion.

~Elaborar el plan de desarrollo.

Estructura:

~Directorio: Vicerrector Académico,
Coordinador del CDCHTA.

~Comision Humanistica y Cientifica.

~Comisiones Asesoras: Publicaciones,
Talleres y Mantenimiento, Seminarios
en el Exterior, Comité de Bioética.

~Nueve subcomisiones técnicas asesoras.

Programas:
~Proyectos.
~Seminarios.
~Publicaciones.
~Talleres y Mantenimiento.
~Apoyo a Unidades de Trabajo.
~Equipamiento Conjunto.
~Promocién y Difusion.
~Apoyo Directo a Grupos (ADG).
~Programa Estimulo al Investigador (PEI).
~PPI-Emeritus.
~Premio Estimulo Talleres
y Mantenimiento.
~Proyectos Institucionales Cooperativos.
~Aporte Red Satelital.
~Gerencia.

www.ula.ve/cdcht
E-mail: cdcht@ula.ve
Telf: 0274-2402785/2402686

Alejandro Gutiérrez
Coordinador General
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